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RESUMO

ANDRADE, Wildes Souza. A etnicidade Guarani entre seus intelectuais: uma comparagédo
entre Bolivia e Brasil. 2019. Tese (Doutorado em Estudos Comparados sobre as Américas) —

Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias Sociais, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2019.

O objetivo desta tese é compreender, por um lado, a etnicidade Guarani, a partir do vasto acervo
existente sobre eles na antropologia e, por outro, em interlocugdo com esses agentes,
reconhecendo-0s como intelectuais. Assim, por meio de pesquisa etnografica e da comparagédo
como elucidacéo reciproca, procurei estabelecer os sentidos particulares e compartilhados dos
processos e produtos do pensamento de interlocutores Guarani no papel de intelectuais de sua
cultura. Para isso, defini dois coletivos de agentes étnicos: um entre os Guarani no Sudeste da
Bolivia e o0 outro entre os Guarani no Norte do Brasil. Especificamente, analisei as producdes
culturais dos proprios indigenas que convergem em dois eventos permanentes em cada um dos
lados: a comemoracgédo do massacre de Kuruyuki (da Nacion Guarani) e o encontro cultural que
acontece anualmente na escola indigena Karai Guaxu (dos Guarani-Mbya). Com isso,
verifiquei semelhancas entre essas producgdes elaboradas em situacdes, espacos e tempos
distintos. Os resultados desta pesquisa mostram que os Guarani, em constante processo de
transformacéo, readequam sua organizacdo cultural para um maior didlogo com o mundo
moderno. Assim, mesmo configurando variacdes locais dentro de uma tradicdo indigena,
compartilham ideologias étnicas, como as noc¢des de Yvy Maraey, fiandereko e “bem viver”.
Além disso, constatei que a interpretacdo Guarani acerca do mundo é constituida por
modalidades de dupla consciéncia, fundamentada em uma perspectiva ancestral dos opostos
que se complementam, bem como nos estudos consagrados de seus etnélogos. Desse ponto de
vista, comunicam seu lugar na historia universal, destacam suas narrativas e subjetividades na
construcdo da modernidade e mostram que se transformaram profundamente em contato com
valores e instrumentos impostos, desenvolvendo, assim, uma nova cultura Guarani nos tempos
da transmodernidade. Por sua vez, essas questdes vém fortalecendo a cultura e lingua Guarani,
0 que tem contribuido para uma maior autonomia desse povo.

Palavras-chave: Guarani. Etnicidade. Intelectuais indigenas. Transmodernidade.



ABSTRACT

ANDRADE, Wildes Souza. The Guarani ethnicity among their intellectuals: a comparation

between Bolivia and Brazil. 2019.

This thesis has two major purposes: to understand the Guarani ethnicity (i) from a huge and
already existing collection about them int the anthropology and (ii) from an interchange with
these agents, acknowledging them as intellectuals. Therefore, through an ethnographic research
and a comparison as a reciprocal elucidation, I tried to set individual and shared meanings of
the process and product of the thoughts of the Guarani interlocutors in the role of intellectual
of their culture. To this end, | stablished two collectives of ethnic agents: one among the Guarani
from Southeast of Bolivia an another among the Guarani from North of Brazil. Specifically, |
analyzed their own indigenous culture production that converged in two permanent events on
each side: the celebration of the massacre of Kuruyuki (Nacion Guarani) and the annual cultural
meeting that happens in the indigenous school of Karai Guaxu (Guarani-Mbya). Hence, |
noticed similarity in these productions made in different situations, locations and time. The
finding of this research shows that the Guarani, in constant process of transformation, rearrange
their cultural organization aiming a greater dialogue with the modern world. So, even though
they have local variants within indigenous tradition, they share ethnic ideology like principle
of Yvy Maraey, fiandereko and “bem viver”. Furthermore, | realized that the Guarani
interpretation about the world is constituted by modalities of double consciousness, founded in
an ancestral perspective of the opposites that are complementary, as well as in the consecrated
studies of its ethnologists. In this point of view, they report their position in the universal
history, highlight their narrative and subjectivities in the building of modernity and reveal that
they were deeply transformed in the contact of values and imposed instruments, thou giving
rise to a new Guarani culture in a trans modernity time. On the one hand, these issues have
strengthened the Guarani language and culture, which have been contributing for a bigger
autonomy of these people.

Keywords: Guarani. Ethnicity. Indigenous intellectuals. Transmodernity.



RESUMEN

ANDRADE, Wildes Souza. La etnicidad Guarani entre sus intelectuales: una comparacién

entre Bolivia y Brasil. 2019.

El objetivo de esta tesis es comprender, por un lado, la etnicidad Guarani, a partir del vasto
acervo que existe sobre ellos en la antropologia y, por otro, en dialogo con estos agentes,
reconocerlos como intelectuales. Asi, a través de la investigacion etnografica y de la
comparacién como elucidacion reciproca, intenté establecer los significados particulares y
compartidos de los procesos y de los productos del pensamiento de los interlocutores Guaranies
en el papel de los intelectuales de su cultura. Para eso, defini dos colectivos de agentes étnicos:
uno entre los Guaranies en el Sureste de Bolivia y el otro entre los Guaranies en el Norte de
Brasil. Especificamente, analicé las producciones culturales de los propios indigenas que
convergen en dos eventos permanentes en cada lado: la conmemoracion de la masacre de
Kuruyuki (de la Nacién Guarani) y el encuentro cultural que tiene lugar anualmente en la
escuela indigena Karai Guaxu (de los Guarani-Mbya). Con esto, verifiqué similitudes entre
estas producciones elaboradas en diferentes situaciones, espacios y tiempos. Los resultados de
esta investigacion muestran que los Guaranies, en constante proceso de transformacion,
reajustan su organizacion cultural para un mayor dialogo con el mundo moderno. Asi, mismo
configurando variaciones locales dentro de una tradicion indigena, comparten ideologias
étnicas, como las nociones de Yvy Maraey, fiandereko y “buen vivir”. Ademas, me di cuenta
que la interpretacion Guarani del mundo esta constituida por modalidades de doble conciencia,
basadas en una perspectiva ancestral de los opuestos que se complementan entre si, asi como
en los estudios consagrados de sus etnologos. Desde este punto de vista, comunican su lugar en
la historia universal, destacan sus narrativas y subjetividades en la construccion de la
modernidad, y se muestran transformado profundamente en contacto con valores e instrumentos
impuestos, desarrollando asi una nueva cultura guarani en tiempos de transmodernidad. A su
vez, estos temas han fortalecido la cultura y el idioma Guaranies, lo que ha contribuido a una
mayor autonomia de este pueblo.

Palabras llave: Guarani. Etnicidad. Intelectuales indigenas. Transmodernidad.



NHE’E MBYKY
ANDRADE, Wildes Souza. Teko Guarani ha arandu pora kuera: mbojoja Bolivia-Brasil. 2019.

Ape anhemoarandu teko Guarani, anhepyru amanhd heta kuatid ojehai Antropologia’pe,
anhemonguetasse hendie kuera. [...] mbojoja inhe’e, ojehassa a’kue, mba’e xapa ojekua’a
katia’pe, Brasil/Bolivia. Ko mbojoja mboyvu nhande reko Guarani, nemanha teko, hera
ideoldgica ha ojeheka ohassa a’kue, opyta teko ymaguare’pe nhenhoty mbareteve colonial’pe.
Ohassa a’kue, ipu’aka colonial, marandu kuera, hetd tape oguata, ajuht joguaite hetd katy’a
nhe’e teko, oimeharo’pe, ha ara kua’a.

Ayvu nhe'e: Guarani. Guarani teko. Joja avd moarandu. Transmodernidade.
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INTRODUCAO

Neste trabalho, procuro compreender a etnicidade Guarani por meio de seu amplo
acervo, disponivel tanto no ambito das ciéncias sociais (material produzido por ndo indigenas)

quanto no contexto de suas préprias produgdes sobre si.

Assim, reconhecendo-0s como intelectuais, adotei a perspectiva experimental da
antropologia colaborativa para desenvolver esta pesquisa. A abordagem teorica estd
fundamentada na ideia de etnografia do pensamento moderno, de Clifford Geertz (2014), em
associacao as teorias de Roberto Cardoso de Oliveira (2006), acerca de seu projeto sobre o
pensamento antropoldgico e a etnicizacdo no contexto da nacionalidade e ideologia étnica
catalds. Também recorri a discussao antropoldgica que envolve a ideia de cultura com aspas
(CARNEIRO DA CUNHA, 2009) e as teorias da etnicidade de Fredrik Barth (1987, 1998) com
foco nos conceitos referentes as variagdes culturais das tradi¢des e cosmologias. Ainda, explorei
a teoria decolonial do filésofo Enrique Dussel (2016), no que tange a sua ideia de
transmodernidade, e as contribuicdes de James Clifford (1997) relacionadas as suas analises

antropoldgicas sobre viagens e itinerarios culturais.

Ao produzirem percepgdes proprias sobre si, 0s coletivos intelectuais Guarani se
apropriam da ideia de “cultura” como recurso. Nesse sentido, como agentes centrais deste
trabalho, procurei revelar “quem sao” e o “que pensam” dois coletivos intelectuais Guarani,
com objetivo de compreender, comparativamente, 0s processos interacionais produtores e
reprodutores dos limites culturais desse povo. Assim, esses intelectuais, nos seus empenhos
para construir formas de reconhecimento e pertencimento, refletem processos organizacionais
mais abrangentes, compondo um pensamento Guarani que reflete aspectos impostos pela
modernidade. Com isso, projetam suas vozes, historicamente silenciadas, comunicando seu

lugar na histdria universal e fortalecendo sua cultura com instrumentos e ideias modernas.

Por meio de um olhar antropolégico e indigena sobre os processos e produtos do
pensamento Guarani de meus interlocutores, abordo dois casos contemporaneos especificos:
um relacionado aos Guarani-Chiriguano no Sudeste da Bolivia e o outro aos Guarani-Mbya no
Norte do Brasil. Dessa forma, caracterizei os contextos dos pensamentos de meus interlocutores
com énfase em seus eventos culturais permanentes mais significativos: etnografei a
comemoracao do massacre de Kuruyuki e o encontro cultural da escola indigena Karai Guaxu,
momentos em que convergem seus produtos culturais e outras diversas situagdes sociais
especificas de suas relacdes interétnicas. Nesse sentido, foi possivel concluir que eles atuam de

modo a resistir e ressignificar a invasdo colonial, sem necessitar da intervencdo de mediadores
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ndo indigenas que ressuscitem suas vozes. Surge, assim, um pensamento indigena que se propde

independente.

Ao final do estudo etnografico, demonstro que as producgdes culturais em torno das
ideias de Yvy Maraey, flandereko e “bem viver”, nesses dois paises, foram transformadas em
ideologias étnicas para endossar uma discursividade propria e, consequentemente, uma maior
autonomia a seus projetos politicos. Na Bolivia, o material etnografico privilegiou a trajetoria
e as obras dos escritores Elio Ortiz e Elias Caurey, assim como a experiéncia construida com
os arakuaa iya Antonio Mendez e Felipe Roman. No Brasil, trabalhei com professores (Maria
Regina Guarani, Edimar Guarani), universitarios (Ivan Guarany, Para’i Guarani), mestres
(Edvan Guarany) e doutores (Vilmar Guarany e Almires Machado) Guarani no Norte do pais,
destacando seus produtos educacionais, culturais e artisticos, além de seus deslocamentos em
busca de terra e das viagens culturais que suas liderancas realizam a fim de se reelaborarem

culturalmente.

Além das semelhancas existentes entre os produtos culturais dos dois coletivos, também
notei conexdes em relagdo ao pensamento enquanto processo. Ou seja, a construgdo do
conhecimento Guarani estd fundamentada em sua perspectiva holista que concebe o mundo
como um movimento entre extremos complementares. Essa ideia, inclusive, é confirmada pelos

etndlogos candnicos dos Guarani.

A reconstituicdo de sua cultura e histéria € um requisito essencial para se
(re)posicionarem em um contexto de uma politica estatal de reconhecimento de seus direitos e
cidadania. Nesse processo, enfrentam o desafio de construir uma “guaranidade” em torno de
seus conflitos e deslocamentos, em lugares distintos e, de certa forma, afastados do “centro”
Guarani. Ao relatar a histéria do massacre na Bolivia e os deslocamentos forcados e voluntarios
no Brasil, procuram fortalecer a tradicdo Guarani, ainda que constituam variacdes locais

criativas dentro de uma mesma lingua e aspectos culturais comuns.

A etnologa Branislava Susnik (1961) mapeou e classificou os diferentes nucleos
Guarani ao longo da histéria colonial. Na época da conquista, a provincia del Paraguay e a
costa brasileira eram os principais nlcleos Tupi-Guarani. No entanto, dois séculos antes da
invasdo europeia, 0os Guarani emigraram do oriente paraguaio em direcdo a Cordilheira dos
Andes, estabelecendo-se no atual Chaco boliviano, lugar ja habitado pelos Chané. Os
Chiriguano foram denominados por Susnik (1961) como ndcleos ocidentais ou Guarani
“subandinos” e, portanto, localizados & margem do centro Guarani colonial ou missioneiro,

cenario das principais tramas da etnologia amerindia Tupi-Guarani.
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Nessa perspectiva, assim como os Mbya no Norte do Brasil, os Guarani na Bolivia
acabam se configurando como se fossem uma “periferia” Guarani. Em sua extensa classificacdo
desses nucleos, Susnik (1961) ndo menciona a presenca Guarani nos estados de Goias ou Para,
ainda que a intelectualidade Guarani reivindique sua guaranidade com base nas representacfes
candnicas sobre os falantes dessa lingua (fundamentalmente estabelecidas por meio da anélise
do “Guarani de papel”). Assim, Guarani-Chiriguano e Guarani-Mbya no Norte do Brasil
ocupam posicdo marginal na construcdo dos estudos classicos sobre Guarani (ainda que
etn6logos conhecidos tenham pesquisado entre os Chiriguano). Sdo dois subgrupos mesticos,
com muitos casamentos interétnicos e mudancas sociais mais abruptas em relacdo aos Guarani

“centrais”. Mesmo assim, optam por dar énfase a sua ancestralidade Guarani.

Na minha defesa da dissertacdo de mestrado (ANDRADE, 2014), a banca examinadora
chamou atencdo para o fato de eu ter apresentado os intelectuais Guarani que produzem a
comemoracao do massacre de Kuruyuki, mas ndo ter aprofundado nas suas proficuas producées
intelectuais Guarani da regiéo, sobretudo suas publica¢des. Assim, esta tese vem preencher essa

lacuna: explorar a producao Guarani no que tange a sua prépria cultura e historia.

Ao final desta pesquisa, veremos que a etnicidade indigena se sustenta em duas
modalidades de consciéncia dupla. Portanto, mostrarei que as produgfes culturais de meus
interlocutores expressam uma dupla consciéncia, isto €, um sentimento de ver a si mesmo com
os olhos dos outros (possivelmente, um sentimento de vigilancia permanente, em que outros
julgam e avaliam sua intimidade). Assim, sdo encarados com piedade, desconfianca, humor e
violéncia. Sdo estigmatizados em razdo da condicdo étnica e, por isso, desenvolvem
mecanismos de controle de informacdes sobre sua identidade pessoal e social (GOFFMAN,
1975).

Padronizando a grafia

Neste texto, sempre utilizarei o termo “Guarani” para me referir as pessoas com as quais
desenvolvi este trabalho, pois é assim que elas se identificam. Nesse sentido, ressalto que as
denominacdes “Mbya” e “Chiriguano” ndo sdo autoidentificagdes. Segundo Egon Schaden
(1974), de modo geral, os povos indigenas falantes do Guarani se autodenominam rhande va’e,
que significa “os nossos”. Essa categoria pode gerar confusdo por sua semelhanca com
nhandeva, uma subdivisdo Guarani (SCHADEN, 1974). Chiriguano, Ava, Simba, Isosefio,
Mbya, Kaiowd, Nhandeva, dentre outras, sdo subdivisdes. “Guarani” engloba todas essas
variacdes que se manifestam em diferentes dialetos, histdrias e tragos culturais. Essas categorias

étnicas de subdivisdo Guarani serdo elucidadas mais adiante nesta tese.
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E necessario explicar também que esta tese esta escrita na primeira pessoa do singular,
quando se refere ao lugar de fala do autor, e na primeira pessoa do plural, quando o lugar de
fala for compartilhado com meus interlocutores. Trata-se de uma preocupacdo em termos da
perspectiva colaborativa adotada, a fim de evitar a apropriacdo da autoridade da fala dos

interlocutores e a mimetizagdo da minha fala dissimulando uma fala compartilhada.

A opcdo pela ortografia do termo “Guarani” com inicial sempre maiuscula segue 0
“Prontuério ortografico e guia da lingua portuguesa” de Magnus Bergstrom e Neves Reis
(2011). Segundo esses autores, “os substantivos que designam globalmente os individuos que
constituem povos, grupos regionais, racas e tribos sdo considerados como préprios €, por isso,
devem ser iniciados por maitscula” (BERGSTROM; REIS, 2011, p. 37). Alguns manuais de
padronizacdo de ortografia e linguagem sdo omissos em relacdo ao uso de iniciais mailsculas
e/ou minusculas no uso de nomes e adjetivos relativos a povos e populagbes. Contudo,
gramaticos observam que a questdo da inicial maiuscula tem abarcado somente a grafia dos
substantivos, e ndo dos adjetivos. No entanto, a fim de padronizar e simplificar a escrita e leitura

desta tese, escolhi grafar Guarani sempre com a inicial maiuscula e no singular.

Neste texto, também padronizei a grafia de Yvy Maraey, que aparece registrada assim
na maioria dos escritos dos intelectuais Guarani na Bolivia e, também, no Brasil. Optei por
utilizar a categoria na lingua indigena, ainda que ndo tenha ouvido essa expressdo entre meus
interlocutores no Norte do Brasil. Em nossas conversas, os Mbya sempre utilizavam “Terra sem

Mal” ou Yvy Ju (“Terra Aurea”) para fazer referéncia a terra dos imortais.
Apresentacao da tese

Esta tese estd organizada em seis capitulos. No primeiro, delimito o objeto de pesquisa
por meio de uma breve apresentacdo da trajetoria construida com meus interlocutores Guarani
no papel de intelectuais de suas “culturas”. Comento, nesse capitulo, sobre o uso da comparagdo
para estabelecer elucidacdes reciprocas entre os dois coletivos. Também, discorro sobre as
teorias e 0s conceitos utilizados e a abordagem metodoldgica desenvolvida, destacando as

principais categorias analiticas da pesquisa.

No capitulo 2, procurei sintetizar a literatura antropoldgica e organiza-la de acordo com
as categorias elencadas na pesquisa. Como sdo ideias revisadas em uma ampla producéo
académica, procurei ser bastante breve e mencionar apenas aquilo que realmente esta
relacionado com os objetivos da tese. Assim, apresento a histdria do contato dos dois subgrupos
e esclareco sobre sua centralidade e deslocamentos ao longo da histéria e do subcontinente sul-
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americano. Ainda nesse contexto, recupero os temas da mitologia e da filosofia Guarani,

relacionando-os as miss@es jesuiticas.

No capitulo 3, por meio da analise do panorama de discusséo nas ciéncias sociais sobre
intelectuais indigenas na Ameérica Latina, destaco as principais dificuldades e potencialidades
de identificar os interlocutores mediante essa categoria e acabo por exploré-la como
instrumento analitico. Para caracterizar o processo de intelectualizacdo Guarani, passei a dar
énfase ao entendimento de intelectuais como mediadores sociais em diferentes periodos
historicos. Revisando a literatura Guarani Chiriguana, encontrei tipos de agentes étnicos que se
aproximam do perfil de meus interlocutores, ainda que em contextos diferentes. S&o os linguas,
0s escribanos, reporteros. Para finalizar o capitulo, comento como meus interlocutores se

autopercebem e descrevo 0s principais pontos de suas trajetdrias de vida.

No capitulo 4, descrevo a experiéncia etnografica entre os Guarani na Bolivia. Por meio
da literatura sobre os Chiriguano, demonstro como estes se transformaram discursivamente em
Nacion Guarani. Para tanto, realizo uma breve reflexdo sobre nacionalidades indigenas e
recupero a comemoragdo de Kuruyuki como evento central da produgdo cultural Guarani
naquele pais. Além disso, mostro como os interlocutores convertem seus valores e pensamentos
ancestrais em ideologias étnicas de alcance universal. Por fim, contextualizo que isso foi
possivel em razdo de um imperativo intelectualizante por meio do qual os intelectuais indigenas
instrumentalizam a educacéo escolar e universitaria como forma de resisténcia. Os resultados
do processo de intelectualizacdo sdo materializados em dicionarios, romances, textos

académicos, poesias, memoriais, masicas e filmes.

No capitulo 5, descrevo a experiéncia etnografica entre os Guarani-Mbya no Norte
brasileiro. Por meio da revisdo da literatura sobre esses agentes, mostro como eles se
constituiram como um grupo étnico particular dentro do universo Guarani. A reconstituicao de
sua historia é pautada nas memdrias sobre as caminhadas em busca da Yvy Maraey e as
diasporas durante a luta por uma terra em que pudessem viver seu modo de ser tradicional e
reunir os falantes dessa lingua dispersos em Goias, Tocantins, Para e Maranhdo. Com a
conquista da terra, em 1995, construiram a Tekoa Pyad, fortalecendo, assim, a lingua e as
praticas culturais tradicionais. Nesse sentido, ergueram sua opy, formaram um coral de cantos
em Guarani e estdo ativos na producdo de sua cultura, consolidando um evento permanente na
escola indigena da aldeia, buscando niveis mais elevados da educacdo ocidental, mostrando a

presenca Guarani no Norte do pais e, consequentemente, conquistando maior autonomia.
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No inicio de cada secdo dos capitulos 4 e 5, procurei antecipar o assunto com frases de
autoria de meus interlocutores. Trata-se de uma maneira de apresentar mais trechos dos escritos
desses pensadores, além daquelas citacdes diretas ao longo do meu texto. Para essas epigrafes,
privilegiei passagens que achei mais emblematicas e bonitas e que contribuem para as

interpretacdes e argumentacgdes que apresento em cada secao.

O capitulo 6 é a conclusdo desta tese. Nele, procuro assegurar as principais
interpretacdes resultantes da pesquisa deste trabalho e destaco que os produtos culturais de
meus interlocutores evidenciam uma etnicidade fundamentada em, no minimo, duas
modalidades de consciéncia sobre sua identidade. Além disso, considerando as trajetdrias de
meus interlocutores, sempre atento aos seus pensamentos como produto e processo, mostro que
se expressam nos termos da transmodernidade. Nesse sentido, sobretudo, procuro evidenciar
seus conhecimentos e historias especificas, assumindo discursivamente seu protagonismo
ocultado pela modernidade eurocentrada e buscando enfatizar as ideologias étnicas

compartilhadas que permitem o movimento transmoderno.

Ao final da tese, espero ter deixado claras as principais categorias da etnicidade Guarani
entre seus intelectuais na Bolivia e no Brasil, por meio de uma revisdo dos aspectos
fundamentais dos “Guarani de papel” descritos na bibliografia antropologica e da discussdo
sobre intelectuais indigenas como ferramenta analitico-politica para caracterizar os meus

interlocutores.
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CAPITULO 1: PRIMEIRAS PALAVRAS — A DELIMITACAO DA PESQUISA

Quais sdo os elementos discursivos e simbolicos utilizados pelos intelectuais Guarani para
construir representacées culturais sobre seu povo? Quem S0 e como pensam esses intelectuais ou
agentes étnicos? As respostas a essas questdes nos revelam um mundo questionado em termos de seus
paradigmas politicos, econdmicos e sociais artificialmente constituidos pela modernidade eurocéntrica.
Paralelamente, intelectuais indigenas passaram a expressar uma consciéncia de povo mais elevada, o
gue me permite defender que acabam por constituir um pensamento transmoderno Guarani. Nesse
sentido, a filosofia Guarani nos oferece um entendimento sobre os impactos destrutivos do capitalismo
na historia universal da humanidade, como podemos perceber na seguinte reflexdo de um dos principais

intelectuais indigenas desta pesquisa:

Para la sociedad guarani el modelo ideal de vida no se ubica adelante, en la dimension
moderna que supuestamente avanza delante de los “atrasados”, sino en el
tiempo/espacio de atrds donde el cimulo de los hechos son la referencia del futuro.
Desde esta perspectiva, asi como sucede con la vida y el desarrollo de los seres vivos,
hay un punto en el que todo avance social ya no va mas y es cuando empieza a
experimentar su degradacion; la experiencia le ha ensefiado que no existe adelantado
alguno capaz de librarse de este retroceso, por mas moderno que parezca. Una vez
ahi, los atrasados de ayer pasaran a ser los adelantados de ahora y convertidos en
modelos para la sociedad degenerada, como lo es Tentayapi ahora. Con eso se explica
la importancia que tenian los ancianos hace apenas un siglo en la construccion social
como modelos ideales para la sociedad degenerada. (ORTIZ, 2013, p. 1)

Para quem ¢ familiarizado com o universo Guarani, a tematica desta tese é bastante
paradoxal. Discorrer sobre intelectualidade e “cultura”, do ponto de vista das ciéncias sociais,
implica aproximac&o das nog¢des de representacao, identificagdo e registro da cultura, bem como
vinculacdo a regras e valores consagrados no meio académico cientifico como um todo:
objetividade, escrita e disciplina. No entanto, enveredar-se pela cultura Guarani requer outros
aspectos, trata-se de um mundo da palavra falada, espiritualizado e marcado pela recusa ou
negacdo da representacdo. Segundo o0s ensinamentos dos mais velhos, quando todo
conhecimento Guarani for posto no papel, isto é, quando o fiande reko for dominado pela

escrita, a cultura Guarani morrera.

Contudo, ao longo de tantos séculos de contato com o branco, karai ou jurual, esse
modo de ser ainda resiste e permanece. Certamente, essa obstina¢ao constitui-se propriamente
nas diferencas culturais desse povo, que emana movimentos e habilidades em superar
obstaculos. As palavras faladas escapam e se recusam fixar no papel em/do branco. Além disso,

estes, 0s brancos, ndo teriam capacidade para captar tudo que escutam dos mais sabios (0s

! Atualmente, na Bolivia, os Guarani designam os brancos chamando-os de karai. Os Mbya, no Norte do Brasil,
por sua vez, utilizam o termo jurua.
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velhos), pois a escrita e 0s outros instrumentos do conhecimento ocidental sdo pautados em
propriedades sensoriais limitadas, em relacdo as percepcdes indigenas, que sdo mais holisticas.
Nesse sentido, parece que temos um impasse quanto a incompatibilidade do método
antropoldégico cientifico para tratar o conhecimento Guarani. Talvez, a estratégia tradicional
desse povo seja justamente impedir o registro e a fixacdo de sua cultura. Geralmente, 0s
Guarani, sobretudo os mais velhos, sdo relutantes aos registros. Por exemplo, alguns de meus
interlocutores s&o contra o projeto “Mapa Guarani Continental”, que localiza no Google Maps?

todas as aldeias Guarani, informando o nimero estimado de habitantes.

De todo modo, nas ultimas décadas, como notoriamente as contradigdes acompanham
os Guarani, algumas autoridades de seu movimento indigena vém assumindo o papel de
intelectuais com ferramentas da antropologia e de outras disciplinas, produzindo representacoes
sobre seu povo e divulgando nos meios de comunicacdo de massa. Portanto, passam a se
constituir nos termos da transmodernidade (DUSSEL, 2016), a fim de alcancar maior
autonomia politica. Apesar da resisténcia aos registros, geralmente as liderancas indigenas
atuais reconhecem a importancia de livros, videos, relatérios e fotos como instrumentos
essenciais para a fortificacdo de sua cultura. Entre meus interlocutores, na condicdo de
intelectuais criadores de representacOes sobre sua gente, o registro da cultura constitui-se como

estratégia central.

Na perspectiva decolonial, expressar-se nos termos da transmodernidade, segundo
Dussel (2016), significa produzir reacdes diversificadas aos desafios da modernidade, na
qualidade de um projeto eurocéntrico de dominacdo e exploracdo. Assim, transmodernidade
torna-se uma alternativa ao projeto da Europa percebida como auténtica e exclusiva responsavel
pela modernidade, excluindo os significados em torno das culturas periféricas. Nesse sentido,
os indigenas ndo sdo reconhecidos pela modernidade como agentes de suas historias e,
tampouco, da histdria ocidental, mesmo que tenham atuado ativamente na construcdo das

riquezas da modernidade.

Portanto, procurei evidenciar o papel ativo dos Guarani contemporaneos em sua
producdo cultural, difundida nos meios de comunicacdo de massa e em outros recursos
fomentados pela modernidade. Com isso, a ideia de transmodernidade permite estabelecer
novas posicdes das culturas periféricas na historia universal, promovendo um didlogo

horizontal entre diferentes culturas.

2 \er: https://guarani.map.as. Ultimo acesso em: 18 set. 2019.
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Ao explorar as semelhancas e as diferengas entre os produtos culturais desses
intelectuais indigenas, evidenciam-se as ideologias étnicas Guarani constituidoras dos modos
de pertencimento e reconhecimento indigenas, em contextos interétnicos mais amplos. Além
das analises dessas producdes, esta tese realiza um experimento de pesquisa colaborativa

empreendida com Guarani em sua pratica como intelectuais em torno da historia e da cultura.

Dessa maneira, constitui-se uma ponte intelectual entre agentes étnicos de um mesmo
povo, porém afastados geograficamente e envolvidos em seus respectivos Estados por
sociedades nacionais e Estados bem diferentes. Por meio de minha experiéncia passada, de
maior duracgdo, junto a intelectuais Guarani na Bolivia, pude construir parcerias no processo de

revitalizacdo cultural Guarani no Norte do Brasil, contribuindo nas demandas politicas locais.

Ainda que esta tese seja resultado de uma pesquisa comparativa de dois contextos
empiricos distintos (adiante delimitarei isso com mais detalhes), isso ndo significa dizer que
sdo blocos homogéneos que contrastam entre si. Essa “divisdo”, com muita énfase nas aspas, €
para fornecer clareza em relagdo a apresentacdo e comparacao das experiéncias etnograficas.
Trata-se de um mesmo povo, com um mesmo idioma e, portanto, com muitas semelhancas.
Porém, existem divergéncias internas em cada um desses blocos, as quais tentarei descrever a
partir das etnografias que abordam essas variacOes étnicas. Assim, demonstrarei como
similitudes e diferencas elencadas entre os casos proporcionam elucidac@es reciprocas para a
compreensdo das ideologias étnicas Guarani.

Os subgrupos que compdem o objeto desta tese sdo: Guarani-Mbya, no Brasil, e Ava,
Simba e Isosefio, na Bolivia. Na literatura académica, os Guarani, neste Ultimo pais, sdo
denominados de Chiriguano, o que inclui aquelas trés varia¢Ges. Desse modo, esta ndo é uma
tese sobre os Guarani como um todo, mas sobre e para® os Guarani de localidades definidas e
com pessoas especificas, em determinado momento de suas trajetorias. Nesse sentido, por meio
de relacdes significativas estabelecidas com meus interlocutores, procurei contribuir com a
aproximagédo desses dois coletivos Guarani, percebendo-me como um agente com certas
condicdes de facilitar uma conexdo em prol de um encontro Guarani, seja intelectual ou fisico.
Foi o caso especifico, por exemplo, da minha experiéncia etnografica no Norte do Brasil. Em

colaboracdo com meus interlocutores no Tocantins € no Para, fortalecemos o “Encontro

3 Em seu artigo “Mas alla de la escritura: la epistemologia de la etnografia en colaboracion”, de 2007b, Joanne
Rappaport questiona as expressdes “etnografia de” ou “sobre” um povo, apostando em uma etnografia “para” os
povos envolvidos na pesquisa. Isto €, o antrop6logo deve fazer um estudo a partir das demandas dos povos
indigenas, cujo trabalho tenha finalidade para eles.
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Cultural Guarani” na aldeia em Jacunda (PA), com a viabilizag¢ao do transporte de interlocutores
de Xambioa (TO) para a aldeia Guarani no Para. Descreverei essa viagem com mais detalhes

no capitulo 5.

1.1 A INTERLOCUCAO COM GUARANI INTELECTUAIS DE SUA CULTURA

Nesta secdo, a fim de delimitar a pesquisa desta tese, apresento alguns aspectos de como
minha interlocucdo foi construida e consolidada. Nesse sentido, comento sobre a opc¢do por
reconhecé-los como intelectuais de sua cultura e assumir uma perspectiva em termos de uma
antropologia colaborativa. Desse modo, € possivel me desvencilhar de um texto realista

etnografico.

Em geral, a antropologia de abordagem colaborativa defende o desenvolvimento de
projetos de longa duracdo de tempo. Isto é, as pesquisas ndo podem ser pontuais, apenas com
objetivo académico de produzir uma tese ou um artigo. Se, por um lado, é facil definir o que é
um evento de curta duragdo, por outro, ndo esta clara a proporcao temporal de longa duracéo,
em termos de uma abordagem antropoldgica. Nesse sentido, recorro ao historiador francés
Fernand Braudel (2007) para estabelecer uma diferenciacdo entre trés durac@es: a curta, a média
e a longa. Dessa maneira, serd possivel justificar por que situo minha experiéncia no ambito da

média duracao.

De acordo com Braudel (2007), a curta duracéo refere-se aos eventos que ocorrem em
dias, meses ou poucos anos. E o tempo individual, dos jornalistas ou cronistas. Por sua vez, a
média duracdo estd ligada a aspectos conjunturais, abarcando uma ou mais décadas.
Geralmente, ndo é compreendida de imediato, embora seja reconhecida pelas pessoas
contemporaneas no tempo ocorrido. Por fim, a longa duracdo diz respeito a varias décadas,
compreendendo, geralmente, um século ou mais, constituindo aspectos estruturais nas

sociedades.

Portanto, parece-me mais adequado situar minha experiéncia etnografica com os
Guarani na média duracdo. Ademais, a conclusdo de uma formacgdo em uma pds-graduacao
(mestrado/doutorado) voltada para os estudos dos Guarani ndo pode ser o fim de uma
caminhada. Desse modo, minha formagdo como professor e pesquisador em ciéncias sociais é
apenas uma etapa do processo de consolidacdo de uma experiéncia colaborativa de maior
duracdo com e para os Guarani. Nesse sentido, lembro-me de um trecho de Bartomeu Melia
(2004, p. 193), em que ele diz: “Y a pesar de todo, quienes entraron en contacto un poco mas

intenso con los Guarani, sienten que no pasaron por ellos impunemente”.
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Esta tese é resultado de um entusiasmo sobre o indigena que tem me estimulado para
além da vida académica. Trata-se de um interesse que me acompanha desde crianca. Ainda na
escola, tive a sorte de sido “apresentado” aos grandes pensadores da sociedade brasileira.
Especificamente no ensino médio, estimulado pelas reveladoras leituras dos textos do
antropologo brasileiro Darcy Ribeiro, passei a ter mais interesse e curiosidade pela histéria e

cultura indigenas. Certamente, isso me fez optar pela graduagdo em ciéncias sociais.

Quando crianca, passava as férias escolares na chacara da minha avé materna, no
municipio de Nova América, em Goias. Algumas das estradas que dao acesso a essa chacara
também servem a terra indigena dos Tapuios do Carretdo. Assim, quando passava por elas,
sempre ficava na expectativa de ver os “indios”, os “Tapuios”. Um dia, finalmente, avistei uma
caminhonete da Funai, que tinha a carroceria lotada de pessoas. Um tio que estava comigo

confirmou que aqueles eram os Tapuios.

Ao Vé-los, percebi que tinham uma aparéncia que pouco se diferenciava da minha, de
meus parentes, enfim, da gente da regido. Com isso, passei a questionar como aquelas pessoas,
sem os tracos culturais da “indianidade” que eu esperava encontrar, poderiam ser “indios”.
Assim, fui conduzido pelos textos sobre as transformac6es das sociedades e culturas indigenas
em decorréncia do intenso contato com as sociedades ocidentais. Comecei a entender, entéo, a

posicao marginal e de dependéncia do “indio” na sociedade nacional.

Com um olhar curioso, atento a criatividade indigena em diferenciar-se dos brancos
mesmo em contextos com pouca distintividade cultural, percebi que os conteidos culturais em
si ndo me permitiam “enxergar” sentidos que identificassem os Tapuios como indigenas (ou
mesmo Guarani, considerando que estes também sdo povos misturados). Dessa maneira, passei
a entender que os limites entre os diferentes grupos s6 poderiam ser notados a partir de
categorias e sentidos atribuidos pelo préprio grupo em relacdo a outro. Mais importante que 0s
conteddos culturais em si, a organizacdo social da cultura passa a ser o foco de analise. Nesse

sentido, ha muito tempo, a etnicidade foi tornando-se central em minhas atividades académicas.

Ao longo da minha formagdo académica, acumulei referéncias sobre a etnologia
indigena, em especial, em contextos de Estados e no tocante a relagBes interétnicas. Iniciei a
leitura da bibliografia antropoldgica sobre os Guarani em 2010, no fim de minha graduacdo em
ciéncias sociais, na Universidade Federal de Goias (UFG), quando participei de um projeto de
iniciacdo cientifica sob orientacdo da professora Izabel Missagia de Mattos. Nessa ocasido,
realizei um trabalho pontual: mapeei e apresentei a literatura recente das ciéncias sociais sobre

0 massacre de Kuruyuki, visto que essa professora pesquisava sobre rebelides indigenas no



26

Chaco boliviano. Até entdo, ndo tinha uma compreensdo da dimensao e das possibilidades do
acervo sobre os Guarani, até porque eu lidava mais com a categoria Chiriguano do que

propriamente a Guarani.

A partir de 2012, no mestrado, realizado no &mbito do Centro de Pesquisa e Pos-
Graduacdo sobre as Américas da Universidade de Brasilia (Ceppac/UnB), fiz a primeira de
muitas viagens a trabalho de campo para a regido de Camiri, territério Guarani na Bolivia. Foi
por meio dessa experiéncia etnografica que me despertei para a tarefa de aprofundar minhas
leituras sobre a teoria Guarani, mesmo que inicialmente restrito a Bolivia (subgrupo
Chiriguano). No doutorado, depois de 2015, passei a me dedicar ao acervo sobre os Guarani
produzido no Paraguai e no Brasil (os Mbya) e, em menor medida, na Argentina e no Uruguai.
Com isso, familiarizei-me com as principais referéncias e consegui filtrar quais realmente
poderiam contribuir para a formacdo de meu objeto de pesquisa e seu desenvolvimento.
Somente no segundo semestre de 2017, terceiro ano do doutorado, passei a trabalhar com os

Guarani-Mbya no Norte do Brasil, depois da qualificacdo da tese.

Pode-se dizer que a experiéncia com indigenas em seu oficio de intelectuais na Bolivia
comecou em 2012, quando realizei a primeira viagem para o trabalho de campo do mestrado.
Nessa epoca, ainda que nao tivesse como objetivo a pesquisa junto aos intelectuais indigenas,
as relacdes mais estreitas, desde o inicio de minha inser¢do em campo, foram com essas pessoas.
Com o desenvolvimento dessa pesquisa, passei a reconhecé-las como intelectuais. Assim, 0s
crescentes estudos em torno dessa categoria me proporcionaram muitas perguntas sobre minha
experiéncia etnografica. Além da manutencédo e do aprofundamento do contato com escritores,
professores e sabios Guarani (por meio de reiterados encontros em Camiri, Charagua e Santa
Cruz de la Sierra, localidades em que estdo concentradas as instituicdes e agéncias culturais
Guarani na Bolivia), a qualificacao da tese foi norteadora em relacéo a delimitacdo da pesquisa
com énfase na intelectualidade Guarani. Cabe ressaltar que, até a qualificacdo do doutorado, o
objetivo principal da pesquisa era 0 movimento indigena, com foco em sua prética politica em

termos de uma (trans)nacionalidade Guarani.

Dentre os varios intelectuais com os quais mantive dialogo, o lider Guarani Felipe
Roman foi quem mais contribuiu com esta pesquisa na Bolivia. Pode-se dizer que ele foi meu
tutor/mentor em campo (KISTLER, 2015). A convite do Laboratério de Estudos e Pesquisas
em Movimentos Indigenas, Politicas Indigenistas e Indigenismo (Laepi/UnB), ele esteve na
Universidade de Brasilia, em outubro de 2014, para proferir a conferéncia intitulada “Reflexion

sobre la actual politica interétnica en Bolivia: una experiencia del pueblo Guarani en base a la
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historia”, no contexto do “I Coloquio do Laepi”*. No mesmo evento, Felipe Roman e o diretor
de cinema boliviano Juan Carlos Valdivia exibiram seu filme Yvy Maraey (“Tierra sin Mal”).

Além de Ortiz, Felipe Roman também trabalhou no filme como ator e produtor cultural local.

O éxito em viabilizar essa participacdo (com traslados e diarias) de Roman, a fim de
“divulgar” sua cultura em Brasilia, consolidou a parceria de troca de conteido e a expansdo de
uma agenda de pesquisa com intelectuais Guarani bolivianos. Trazer interlocutores indigenas
para colaborar ou conhecer pessoalmente a universidade do pesquisador mostrou ser uma
estratégia metodoldgica valiosa na consolidacdo de projetos colaborativos de longa duragédo
entre pesquisadores indigenas e ndo indigenas. Quando retornei & Bolivia, ap6s o coloquio,
Felipe Roman mostrou-se entusiasmado com nosso reencontro e em conversarmos sobre
experiéncias pretéritas em comum desenroladas no contexto de pesquisador. Na ocasido, ele
contou suas impressdes sobre Brasilia e que gostaria de voltar, caso tivesse outra oportunidade.
Com isso, além da qualificacdo, é importante dizer que a manutencao de relacdes significativas
com Felipe Roman, Antonio Mendez, Ortiz e Caurey — interlocutores que atuam como uma
espécie de idedlogos de seu povo — foi decisiva para a opcao de delimitar a pesquisa em torno

da intelectualidade Guarani.

Retornando ao relato da minha trajetoria de pesquisa, em marco de 2015, ingressei no
doutorado com um projeto de pesquisa que propunha uma comparagao entre 0s movimentos
indigenas (organizagOes indigenas) na Bolivia (APG) e na Argentina, justamente aproveitando
minha experiéncia em Camiri e expandindo para outro Estado nacional em que as conexdes
eram mais evidentes. A ideia era estudar em que termos expressavam a luta politica em Estados
tdo diferentes em relagdo a “questdo indigena” (Bolivia indigena plurinacional x Argentina com
a negacdo indigena). Nesse contexto da pesquisa, durante a 132 edicdo de 2015 do
“Acampamento Terra Livre” (“Abril Indigena — Semana de Mobilizagdo Nacional Indigena”),
por “coincidéncia®, encontrei-me com uma lideranca Guarani boliviana, Celso Padilla, ex-
presidente da APG e atual presidente do Conselho Continental Guarani — encarregado de
articular organizagdes Guarani de diferentes paises.

40 “I Coloquio do Laepi” teve como titulo “O Estado Plurinacional da Bolivia e as autonomias indigena originario
campesinas em perspectiva”. Aconteceu nos dias 15 e 16 de outubro de 2014, no Ceppac/UnB. O evento foi
realizado com o apoio financeiro da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes).

® Né&o é propriamente uma coincidéncia. Talvez, trata-se de estar no lugar certo, considerando que o ATL é um
potente encontro dos indigenas e simpatizantes de suas questdes.
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Chamou minha atengdo ver um mburuvicha boliviano protestando na Esplanada dos
Ministérios, em Brasilia, com cartazes em espanhol. Nessa época, ocupei-me com a
possibilidade de escrever sobre 0 movimento transnacional indigena, de tal modo que passei
praticamente todo o primeiro ano do doutorado lendo sobre transnacionalismo entre indigenas,
uma discussdo sobre etnicidade em contextos internacionais. No entanto, percebi que nao
dispunha de condicdes de pesquisa para essa empreitada e que minha experiéncia etnogréfica
pretérita ndo abrangia material suficiente. Dei-me conta de que esse movimento ainda nao
constituia toda uma projecdo que eu imaginava ter ou que nao tive condi¢Bes de pesquisar. Por
outro lado, havia conseguido reunir materiais produzidos pelos meus interlocutores, em
consequéncia da manutencdo da nossa relagdo. Sempre que publicavam algo novo, eu era

informado através das redes sociais e de outros recursos da internet.

Em novembro e dezembro de 2017, estive por quase um més no territorio Guarani na
Bolivia. Foi a primeira vez que estive nessa regido depois da qualificagdo do doutorado.
Cheguei a cidade de Santa Cruz de la Sierra, onde fiquei por cinco dias caminhando por livrarias
e bibliotecas, Apoyo Para el Campesino Indigena del Oriente Boliviano (APCOB), Universidad
Autonoma Gabriel René Moreno e Biblioteca Publica Municipal de Santa Cruz de la Sierra.
Depois fui para a cidade de Camiri, localidade em permaneci por vinte dias: visitei varias
instituicdes (APG, CIPCA, Teku, Escola Normal, Radio Guarani), conversei e gravei entrevista
com meus interlocutores, revi amigos do campo do mestrado e conheci novas pessoas. Em um
desses dias, Felipe Roman e eu fomos a universidade indigena boliviana Guarani Apiaguaiki

Tupa (Unibol), na localidade de Kuruyuki, departamento de Chuquisaca.

Depois da estadia em Camiri, fui a Charagua para me encontrar com o sociélogo guarani
Elias Caurey (0o mais conhecido atualmente nos meios de comunicagdo), com quem ja
conversava Virtualmente por alguns anos, mas nao conhecia pessoalmente ainda. De modo
geral, meu retorno a Bolivia teve como objetivo central aprofundar e ampliar minha relacédo
com a intelectualidade, reunir materiais bibliogréaficos e gravar entrevistas com Elias Caurey,

Felipe Roman e seu filho de mesmo nome, professor na Unibol Guarani.

Durante os ultimos anos do doutorado, tenho atuado como intermediério entre
intelectuais Guarani na Bolivia e intelectuais Guarani no Brasil. Com a experiéncia de trabalho
de campo acumulada desde o mestrado com agentes Guarani preocupados com a construcéo de
uma identidade Guarani em termos nacionais, escrevi a primeira parte da tese, analisando a
formacdo e a producdo intelectual Guarani que sustenta o discurso de Nacion Guarani na

Bolivia.
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Como ja disse, até a qualificacdo do doutorado, em marco de 2017, pretendia comparar
a experiéncia na Bolivia com a experiéncia de um possivel campo no Norte argentino (Salta e
Jujuy). Além disso, nessa época, meu foco de pesquisa estava mais orientado para 0 movimento
social e as organizacBes politicas do que para a intelectualidade indigena. Depois da
qualificagdo, em marco de 2017, e em razdo da minha nova situacdo profissional e de

residéncia®, tive de readequar meu projeto de tese.

Na cidade de Palmas, onde passei a residir, conheci Ivan Guarany, lideranca Mbya da
terra indigena Xambioa (TO), que, atualmente, também vive na capital do Tocantins. Ele cursa
graduacdo em direito na Universidade Federal do Tocantins (UFT) e mora na Casa do Estudante
Universitario Indigena de Palmas. A partir dai, estabeleci proximidade com Ivan para adentrar
no universo Guarani no Tocantins. Com isso, optei por desenvolver um estudo comparado entre

minha experiéncia entre os Guarani na Bolivia e os do Norte do Brasil.

Toda pesquisa antropoldgica é de alguma forma colaborativa. Todavia, a maneira como
a colaboracdo ocorre entre as pessoas nela envolvidas, com diferentes capacidades de acéo, nos
leva a pensar sobre a qualidade das relagdes que denominamos de colaboracdo. VVeremos
algumas reflexdes sobre diferentes contextos de producao intelectual Guarani, em que a forma
de producéo e recepcdo colaborativa pode ser concebida a partir de diferentes agenciamentos —
parcerias estabelecidas no trabalho de campo e distintos engajamentos construidos pelo
compartilhamento de material etnogréfico.

Nesse sentido, 0 espaco da experiéncia investigativa ndo esta reservado apenas ao
momento da “coleta” de dados, pois o compartilhamento de materiais e ideias e 0s contextos de
recepcao também sdo espacos de reproducdo e criagdo de novos conteddos. Para ser mais
preciso, ndo se trata de “coletar” dados, mas, sim, de construi-los com os indigenas, valorizando

esse dialogo.

So foi possivel estabelecer os critérios de comparacdo desta pesquisa por meio do
acumulo de experiéncias junto ao universo Guarani: o envolvimento (que incluiu conversas,
leituras, assistir videos, ouvir dudios com entrevistas ou madsicas Guarani), a minha estadia em

suas comunidades, a vinda de Felipe Roman, o acesso quase diario as redes sociais de meus

6 Em 2017, fui nomeado professor no Instituto Federal do Tocantins (IFTO), em Palmas, cidade em que passei a
residir e trabalhar, fato que me impossibilitou de viajar a campo a Argentina ou a outros lugares distantes. Assim,
segui pesquisando na Bolivia, pois ja dispunha de “dados” e optei por desenvolver a segunda parte da tese entre
os Guarani no Estado do Tocantins, Brasil. A partir de janeiro de 2019, consegui afastamento integral no IFTO
para me dedicar integralmente ao doutorado. Meu vinculo profissional foi importante para esta tese, pois a segunda
parte da pesquisa foi realizada com o apoio do IFTO.
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interlocutores e as noticias disponiveis na internet). Assim, além do trabalho de campo
(principalmente na segunda etapa, no Brasil), a propria redacao deste texto permitiu-me elencar

as categorias centrais para uma elucidacdo reciproca.

Ainda, a metodologia de carater colaborativo empregada nesta tese ndo é um
procedimento completamente inovador no sentido de alterar em profundidade a relagéo entre
pesquisador e sujeitos da pesquisa. Talvez a singularidade da colaboragéo nesta pesquisa esteja
na sutileza do tratamento dispensado ao interlocutor e no compromisso moral estabelecido.
Mais do que um discurso do tipo “ndés x eles” — “sujeito x objeto” —, a experiéncia etnogréafica

é também artefato, produto de relagdes, mas também produtoras de dialogos.

Em seu artigo “Meaningful relationships: collaborative anthropology and mentors from
the field”, publicado, em 2015, na revista “Collaborative Anthropologies”’, a antropéloga
estadunidense Ashley Kistler apresenta sua experiéncia de mais de dez anos de pesquisa com 0
povo Maya contemporaneo na Guatemala. Ela defende a importancia de os pesquisadores
estabelecerem relagOes significativas em suas parcerias académicas com as pessoas que
conhecem em campo. Nessa perspectiva, o antropdlogo estabelece uma relacdo de confianca e
afeicdo com seus interlocutores, descobrindo-os como mentores. Assim, 0s académicos

comprometem seus resultados em proveito da comunidade.

Para Kistler (2015), as muitas licbes que aprendemos em nossos trabalhos de campo
etnogréfico nos transformam profissional e pessoalmente, mudam o curso da nossa carreira
académica e, 0 mais comum, reorientam as ideias estabelecidas a priori, tecidas antes da
experiéncia de campo. Provavelmente, a maior parte dos antropdlogos concordaria que a
experiéncia etnografica recompde o conjunto de ideias anteriormente elaboradas. A titulo de
exemplo, minha interlocugdo com Felipe Roman, em que ele passa a contribuir guiando (mesmo

gue inconscientemente) os caminhos percorridos nesta tese.

Nesse sentido, Kistler (2015) comenta que as relagbes mais importantes que criamos
sdo aquelas com as pessoas que se tornam nossas mentoras, mudando nossas perspectivas,
guiando nossa pesquisa e transformando nossos egos académicos. E certo que, frequentemente,
identificamos como mentores antropoldgicos aqueles professores ou colegas que moldam nosso

desenvolvimento como académicos. No entanto, alguns tutores mais influentes podem vir de

7 A revista “Collaborative Anthropologies”, com primeiro volume em 2008, é um projeto com foco especial em
colaboracdes entre pesquisadores e participantes/interlocutores da pesquisa. Publica textos descritivos e analiticos
dos diversos subcampos da antropologia e de disciplinas estreitamente relacionadas, apresentando uma diversidade
de perspectivas sobre a pesquisa colaborativa.
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fora dos limites universitarios. Assim, Kistler (2015) argumenta que o0s antropdlogos
desenvolvem relagdes significativas em suas carreiras académicas com as pessoas que
encontram em campo, ainda que, geralmente, essas pessoas sejam subvalorizadas e/ou nédo
reconhecidas (com bolsa de estudos, por exemplo), mesmo desempenhando papéis cruciais em

nossas trajetorias.

Inspirado nos estudos de Rappaport (2007b), principal referéncia sobre o método
colaborativo neste trabalho, procuro desenvolver recursos conceituais originados nas culturas
nativas que facilitem novas interpretacGes em consonancia com as visdes e a prioridade politica
dos coletivos intelectuais. As condi¢bes do surgimento da intelectualidade Guarani sdo
complexas e ndo podem ser analisadas como uma simples apropriacdo de elementos do mundo
moderno. A filosofia Guarani sobre “cultura”, nos casos boliviano ¢ brasileiro, emerge em um
campo multiétnico que possui profunda relacdo com a préatica politica, adequando-se

criticamente a outras formas de conhecimentos e conceitos, formando um pensamento préprio.

As atividades intelectuais dos dois coletivos Guarani servem de interlocucédo étnica com
publicos mais amplos. Assim, termos como “cultura”, bem como suas derivagdes € outroS
discursos politicos universais, sdo utilizados a partir de suas proprias perspectivas filosoficas.
Valer-se dos codigos ocidentais para expressar seu modo de ser é uma forma de resistir as
imposicGes coloniais, a fim de que sejam reconhecidos e participem em pé de igualdade na
sociedade nacional, tendo acesso a politicas publicas diferenciadas.

Embora incorporando termos como “cultura”, “indigena”, “tradicional” e “memaria”
em seus discursos, estas sdo categorias ocidentais com ressonancia limitada no universo
Guarani. Com isso, consideramos que a proposta desta tese € experimental, mais voltada em
criar pontes com intelectuais indigenas e vislumbrar uma teorizacdo indigena na academia. Em
outras palavras, é experimental porque € mais um exercicio de pesquisa social do que um
produto extenso de producdo do conhecimento, que, por parte dos ndo indigenas, é bastante

ampla.

Ao incorporar outras perspectivas culturais em suas teorias, as disciplinas ocidentais
ampliam suas bagagens conceituais, ventilando as teorias da etnicidade e oferecendo
interpretacdes nativas. As reelaboracdes culturais desses intelectuais (na Bolivia, em torno do

massacre de Kuruyuki; no Norte do Brasil, a respeito da histéria de migracdo inédita e sua
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consequente luta pela terra) estdo relacionadas a uma dupla consciéncia®. Por um lado, um
sentimento de dor em ser indigena em condi¢6es de violéncia estrutural e, por outro, o orgulho

de ser diferente e possuir uma identidade bem definida.

Nesse sentido, dominacao colonial e resisténcias sdo duas dimens@es recorrentes nos
discursos indigenas. Com isso, as conclusdes desta tese também revelam uma visdo
anticolonial/decolonial que contesta paradigmas politicos, econémicos e sociais forjados pela
modernidade eurocéntrica, que se encontra questionada. Nesse sentido, os Guarani apresentam
aportes de seu pensamento a disposicdo da sociedade mais ampla, desafiando e tensionado os

paradigmas da modernidade eurocentrada em favor do movimento da transmodernidade.

Em certa medida, esta tese recupera uma questdo mencionada na minha dissertacdo de
mestrado: a importancia de intelectuais Guarani na construcdo de uma consciéncia nacional
indigena na Bolivia. Conforme demonstrei anteriormente (ANDRADE, 2014), esses
intelectuais, com consideravel conhecimento sobre a cultura de seu povo e de seus direitos
indigenas, produzem “cultura” e politicas culturais em diversos espagos ptblicos nacionais e

internacionais, defendendo e performatizando a “cultura Guarani”.

Com o desenvolvimento da pesquisa, intensifiquei os didlogos com intelectuais
indigenas que se encontram em posi¢Ges politicas superiores em relacdo as demais pessoas da
“comunidade”, extrapolando o ambito local. Ao acompanhar meus interlocutores, pude
perceber o recurso conceitual Guarani® em torno da dicotomia “dentro x fora”, corroborando
com a observacdo de Ortiz (2013) relacionada a sua teoria dos opostos complementares, que

também serve de padréo interpretativo nesta tese.

Nos capitulos etnograficos, abordo dois eventos, um em cada pais, em que a “cultura” é
promovida pelos meus interlocutores Guarani. Trata-se do “Encontro Cultural da Escola
Indigena Karai Guaxu”, realizado na aldeia em Nova Jacunda e promovido pela comunidade e
pelo Departamento de Educacdo no Campo da Secretaria Municipal de Educacéo de Jacunda,
que colabora com a organizagdo do evento. Os dois professores Guarani da aldeial®, o casal
Edimar e Maria Regina, tomam frente do desempenho das atividades locais, juntamente com o

8 Essa explicacdo esta em sintonia com a teoria Guarani dos opostos complementares (ORTIZ, 2013), adotada para
analise da experiéncia etnografica desta tese. Desenvolveremos esse ponto mais adiante.

9 Ortiz (2013) construiu sua teoria Guarani dos contrarios complementares para expressar a metafisica do
pensamento Guarani, com base na tensdo entre dois mundos incompativeis que se complementam sem se
confundirem: “acima x abaixo”, “dia x noite”, “morte x vida”, “dentro x fora”, “Guarani x karai”.

10 Contratados pela Secretaria Municipal de Educagdo de Jacunda (PA). Ambos possuem curso técnico em
magistério indigena.
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cacique Leonardo. Apesar de trabalharem juntos, ainda ndo hd um entendimento adequado da
diferenca Guarani por parte dessa Secretaria. Os materiais de divulgacdo do evento e 0s
discursos dos profissionais da educacdo municipal sdo permeados por estereétipos sobre o
“indigena”, pouco se sabe sobre as particularidades culturais Guarani nesSe contexto regional.
Somada a isso, hd uma incipiente producdo antropolégica sobre e entre os Guarani atuais no
Norte do Brasil (MARQUI, 2012; MACHADO, 2015; MENDES JUNIOR, 2016). Almires

Machado é Guarani, um dos meus interlocutores que reconheco como intelectual.

Os Guarani na Bolivia além de suas producdes prdprias, contam com uma vasta
producdo académica. Empenhei-me em consolidar a experiéncia etnografica na Bolivia com
intelectuais que apresentam um discurso de Nacién Guarani projetando elaboracdes proprias
sobre sua historia e cultura. Elio Ortiz e Elias Caurey sdo os escritores Guarani que mais
difundem sua cultura atraves dos meios de comunica¢cdo em massa, constituindo assim uma
Cidade Letrada!' Guarani. Isto é, veremos que no caso boliviano, além de apropriarem de

“cultura”, também utilizam a ideia de nacdo para expressar sua identidade.

Por outro lado, os Mbya no Norte brasileiro estdo revitalizando sua cultura para serem
reconhecidos em uma regiao que, “tradicionalmente”, nao possui registro da presenga Guarani
durante a colonizagdo até meados do século XX*2. Na atualidade, a etnia Guarani é pouco
conhecida no Norte brasileiro, em particular, pela sociedade presente envolvente nas terras
indigenas Xambiod e Jacunda. Sobre a presenca Guarani no Norte do subcontinente sul-
americano, os estudos linguisticos registram a origem da familia linguistica Tupi-Guarani na
regido amazonica da bacia do alto Madeira. Entretanto, ha séculos, ndo ha documentacéo que
ateste a presenca dessa familia na regido. Inclusive, a presenca Tupi-Guarani no Sudoeste
amazonico resultou na migracdo de grupos Guarani para as terras baixas bolivianas, durante o
periodo colonial (METRAUX, 1979).

11 A questdo central de Angel Rama (1998), em seu livro “A cidade das letras”, € compreender a escrita como
elemento fundamental da formacdo das sociedades latino-americanas. Com a cidade letrada, surge uma sociedade
imaginada, em justaposicdo com as cidades reais. Os membros da cidade letrada serdo os primeiros responsaveis
por ordenar o universo dos signos (RAMA, 1998, p. 31), de acordo com os ideais da metrépole. A prépria presenca
dos jesuitas nas Américas pode ser considerada como a imposigdo das letras, pois desvaloriza as culturais orais
dos povos indigenas e impBe a escrita. No entanto, enquanto Rama (1998) aponta para o fato de que a cidade
letrada foi uma classe social ideoldgica, dominadora e excludente, Ortiz e Caurey buscaram, por meio da acdo
intelectual, representar seu grupo étnico utilizando-se de uma préxis inclusiva e transformadora.

2 |inguistas e arquedlogos sustentam que a regido amazonica é o centro de dispersdo Tupi.
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Enquanto os intelectuais do lado boliviano apresentam uma producdo cultural robusta,
no Norte brasileiro os intelectuais tém se empenhado em construir 0s primeiros registros acerca
da migracao da familia em direcdo ao Norte, bem como em relacédo a luta pela terra e as relacdes
com outras etnias e ndo indigenas. Com isso, eles estdo configurando uma narrativa particular
de resisténcia Guarani na Amazonia atual. Nesse processo, para eles, a articulacéo colaborativa
com agéncias indigenistas, instituicGes de ensino e outros pesquisadores académicos mostra-se
necessaria no momento. Assim, o trabalho colaborativo empreendido nesta tese constréi uma
importante ponte entre dois diferentes grupos de intelectuais Guarani, possibilitando um rico

intercambio de discursos e simbolos relativos ao modo de ser Guarani.

Os trabalhos da antropéloga estadunidense Joanne Rappaport na Colémbia me ajudaram
a pensar sobre alguns desenhos de metodologia colaborativa entre intelectuais indigenas. Nao
¢ novidade que os antropologos sempre trabalharam conjuntamente com interlocutores
indigenas. No entanto, a abordagem colaborativa desenvolvida nesta tese consistiu em
reorientar a pesquisa de modo a beneficiar o grupo com que trabalhamos, criando instrumentos
praticos que possam contribuir com seu desenvolvimento social. ~ Assim, 0s pesquisadores
indigenistas devem deixar de fazer trabalhos “sobre” ou “de” determinado povo e passar a fazer
pesquisas “para” as pessoas envolvidas no estudo. Além disso, essa atualizacdo metodoldgica
procura realgar a colaboracdo no texto, ndo deixando apenas nos bastidores a articulagdo entre
pesquisador ndo indigena e intelectuais indigenas.

A constante movimentacéo e estabelecimento de moradias de indigenas nos centros urbanos
latino-americanos, ainda que seja precario 0 acesso desses sujeitos & economia monetaria, aos
servicos de assisténcia do Estado e a educago superior'®, facilitou o trabalho de campo desta tese.
Para desenvolver a pesquisa, o didlogo com os intelectuais indigenas aconteceu mais em espacos
metropolitanos do que em aldeias longes da cidade. Ainda que eu tenha realizado trabalho nas duas
terras indigenas onde vivem os Guarani (Tocantins e Pard), bem como visitas a aldeias rurais na

Bolivia, a maior parte dos encontros com liderangas ocorreu nas cidades de Camiri e Palmas.

Muitas vezes, no caso de Palmas, aproveitei as oportunidades de interagdo com 0s
interlocutores no espacgo urbano compartilhado, que também passa a ser uma localidade indigena (e
ndo apenas a aldeia “rural”). Outra importante facilidade tem a ver com o crescente uso das
tecnologias da informacédo e das redes sociais por essas pessoas. Nesse sentido, o Facebook, o

WhatsApp e o Skype foram importantes recursos para estabelecer comunicagdo com meus

13 Em especial, a interlocugdo com lvan Guarany, sobre a qual comentarei mais adiante.
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interlocutores, seja na Bolivia ou no Brasil. Algumas conversas (e até mesmo entrevistas) foram
realizadas por meio de audios no WhatsApp. Inclusive, essa estratégia se mostrou bem interessante,
tendo em vista a adequacdo do tempo de meus interlocutores, que puderam responder quando
desejassem. Além disso, os interlocutores desta tese utilizam a internet como meio de divulgacéo de
suas producdes culturais, possuindo perfis publicos em diversas redes sociais, nas quais divulgam

seus nomes indigenas e suas comunidades.

Em sua dissertacdo de mestrado intitulada “Ciborgues indigen@s.br: a presenca nativa
no ciberespacgo”, de 2007, Eliete da Silva Pereira estudou a presenca indigena na internet. Para
tanto, construiu a ideia de “ciborgues indigenas” para perceber a nova condicdo nativa que
usufrui de softwares e hardwares, bem como de sistemas informativos e fluxos de
comunicacgdo. Assim, por meio do mapeamento de sites indigenas e da discussdo em didlogo
com interlocutores de diferentes povos, a autora procurou refletir sobre tensfes e cruzamentos

dos sentidos dessa presenca indigena no ciberespaco.

Nesse sentido, Pereira (2007) comenta a produgéo cultural Guarani publicada em sites

e apresenta sua interlocucdo virtual com o escritor Guarani Olivio Jekupé. Esse intelectual

indigena explicou sobre a importancia das redes sociais (na época, o Orkut) para a divulgacéo
de suas ideias como autor indigena:

A facilidade de divulgar as coisas e sem sermos negado (sic), pois sou escritor ha

muitos anos, desde 1984, mas nunca tive acesso & midia e mostrar meus trabalhos, as

vezes a gente quer mostrar o trabalho da gente para algum jornal, mas ndo sendo
conhecido eles ndo déo valor e a matéria ndo sai. (PEREIRA, 2007, p. 147)

A parceria intelectual interétnica nesta tese, realizada, em partes, de forma virtual,
permite problematizar a composicao de organizacdes ou grupos como se fossem homogéneos
e exclusivamente indigenas e a ideia de “local” arraigada nas etnograficas classicas. 1sso foi
possivel em razdo de deslocamentos em tempos e espacos facilitados pelos avangos
tecnoldgicos, que se desdobram em transformacGes nos arranjos e negociagcdes em pesquisa
social. Nesse sentido, o pesquisador ndo indigena requer uma oferta diferenciada daqueles

recursos elencados na pesquisa social classica.

A partir da abordagem colaborativa, percebemos a multiplicidade de agentes politicos
envolvidos em suas produc@es intelectuais. Organizagdes religiosas, publicas, educativas e
culturais estdo continuamente comprometidas com projetos locais indigenas. Nesse sentido,
esse estilo de pesquisa permitiu enxergar que colaboradores académicos ndo indigenas sao

fundamentais para continuidade de politicas culturais e seus processos de criacdo de ideias e
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produtos que, aos poucos, ajudam a reconstruir os projetos politicos indigenas, sem que estes

percam seu protagonismo e sua agéncia nessa (re)elaboracéo cultural.

Rappaport (2007b) tem mostrado como, na Colémbia, a etnografia é pensada como uma
atividade comprometida com o campo, e ndo necessariamente com um tipo de escrita. Assim,
segundo a antrop6loga, a préatica etnografica colombiana conduz frequentemente as
colaboracdes em larga duragdo. Com isso, a antropologia sobre povos indigenas, nesse pais,
desafia as distingbes comumentemente feitas nos Estados Unidos, que diferenciam antropologia
pura de antropologia aplicada (RAPPAPORT, 2007b).

Para a autora, essa maneira colaborativa de producao académica realiza-se muito além
da escrita etnografica, pois grande parte do que acontece durante atividades no campo nédo gera
textos académicos. Isso ndo significa que a escrita ndo desempenhe papel importante na
pesquisa colaborativa. Na verdade, é fundamental, porém se expressa em outros géneros de
texto e discurso incorporados as dindmicas interculturais de assembleias, encontros, entrevistas,

oficinas, reunides, seminarios etc.

Assim, podemos dizer que esta tese privilegia a ideia de etnografia enquanto dialogo, e
menos como representacdo e descricdo textual de conteddos culturais objetificados pelo
cientista social. Esse tipo de abordagem se justifica ndo apenas eticamente, mas também porque
amplia a bagagem conceitual das disciplinas ocidentais. Além disso, a pesquisa colaborativa
deve se engajar em produzir elementos praticos e concretos que sejam interessantes aos povos
envolvidos. Uma das principais atividades colaborativas desenvolvidas, a partir desta pesquisa,
foi promover a participacao de Guarani de Xambioa no encontro cultural em Jacundé, além da

propria organizacdo colaborativa do evento.

Foi por meio do IFTO que viabilizamos o translado de ida e volta de 25 liderangas em
veiculo institucional, com diarias e motorista, fortalecendo um grande encontro Guarani no
Norte brasileiro e promovendo um rico momento de producédo intelectual conjunta. Para o
desenvolvimento dessa acdo, participei desde a organizacdo até a execucdo da terceira edicao
do “Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”. No capitulo 5, contarei sobre as
experiéncias colaborativas construidas nessa viagem com meus interlocutores, além de mostrar
algumas fotos do encontro®. Procurei registrar ao maximo todas as atividades. Os resultados

das investigacdes colaborativas podem se expressar ndo apenas em publicacdo no papel, mas

14 Opto por inserir imagens ou outros contetidos externos necessarios ao longo do texto, ilustrando as ideias e os
argumentos desenvolvidos. Assim, preferi ndo fazer uma secéo de anexo e/ou apéndice propriamente dita.
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também gerar videos e programas de acdo comunicativa ou educativa (ou de organizacdo
social), assim como outros produtos demandados pelos indigenas. Ainda, convém dizer que

esta tese tangencia a discussao sobre a educacéo indigena.

Nesse sentido, o professor indigena Gersem José dos Santos Luciano, em sua tese de
doutorado “Educacéo para manejo e domesticacdo do mundo entre a escola ideal e a escola
real: os dilemas da educagdo escolar indigena no Alto Rio Negro” (2011), destaca os obstaculos
relacionados a garantir a cidadania indigena plena, fatores que resultam na falta de autonomia
indigena no Brasil. Segundo Luciano (2011), a escolarizacdo indigena (e sua consequente
intelectualizacdo étnica) é um processo fundamental para que os indigenas recuperem sua

autonomia plena, o que ele denomina de “manejo de mundo”.

Para esse antropdlogo, ao se intelectualizar, os indigenas passaram a manejar as redes
sociais, a lingua estatal e os codigos ocidentais de modo geral, possibilitando o usufruto do
mundo moderno a partir de relagdes menos assimétricas e mais justas. Como agentes da
transmodernidade, os indigenas ndo precisam renunciar seus proprios modos de ser, mas se

aprimorar e renovar, a fim de corresponder as suas demandas atuais.

Além da educacao escolar e universitaria, Luciano (2011) defende que o0 acesso a
tecnologia da informagédo tambem é fundamental para conquistar a cidadania indigena plena.
Somente assim poderdo pensar e decidir por eles proprios acerca de qualquer assunto, com
acesso a educacdo diferenciada e a informac6es qualificadas, 0 que ajuda na tomada de decisbes
conscientes. Nesse sentido, Luciano (2011) comenta sobre a importancia de estudar as
trajetdrias de indigenas por meio de seus processos de escolarizacdo, até sua atuacdo como

professores e intelectuais de suas culturas.

Em 2017, quando meu orientador me sugeriu caminhar por essa forma colaborativa de
fazer ciéncias sociais, passei a ler a bibliografia dessa perspectiva e a pensar nas possibilidades
para esta tese. Em alguns trabalhos, a colaboracdo envolve a producdo e a analise de dados,
bem como a organizacdo de ideias e a redacdo/edicdo de um produto coletivo. No entanto, a
partir da leitura dos estudos de Rappaport (2007a, 2007b) e em orientagcdo, compreendi que ndo
se restringia a essas praticas. Essas etapas podem ser entendidas como as mais avancadas de
uma colaborac&o, o que seria possivel em uma experiéncia de longa duracéo. E, portanto, uma
empreitada que demanda maior tempo de trabalho junto aos interlocutores, pois o pesquisador

é quem deve trabalhar no tempo, na disposi¢do e no ritmo dos indigenas, e ndo o contrério.
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Mesmo com a redacao desta tese sob minha exclusiva responsabilidade, durante a escrita
da histéria de vida de alguns interlocutores ou de situacbes especificas que os envolviam,
procurei enviar paragrafos do que havia redigido, e eles respondiam comentando, de modo
geral, o que deveria ser acrescentado ou subtraido. Assim, deixo claro, ainda que ultrapasse a
redacdo da reflexdo acerca da metodologia colaborativa, que se trata de um projeto em
andamento e com resultados experimentais nesta tese. Contudo, isso ndo quer dizer que nédo
houve colaboracdo na pesquisa. Essa perspectiva foi empregada em etapa especifica da
pesquisa, isto é, na fase dos procedimentos para a producdo do material etnografico a ser
analisado no caso brasileiro. Basicamente, refiro-me ao trabalho conjunto com os Guarani no
Norte do Brasil, ocasido em que organizamos o “l1I Encontro Cultural Guarani” na aldeia em
Jacunda (PA), com a participacdo dos Guarani de Xambioa (TO). Assim, utilizei-me da viagem
com meus interlocutores, da organizagédo e da participacdo no evento para proporcionar uma

experiéncia etnografica rica em relacdo ao tema da etnicidade.

1.2 A CULTURA COMO RECURSO ENTRE OS GUARANI

El guarani es experto en apropiarse de instrumentos ajenos a su cultura
para poder sobrevivir. En los relatos aparece con insistencia esta
apropiacion, ya sea por robo (la pala méagica del dios Armadillo
robada por el Zorro), por copia de técnicas ajenas (las muchachas
caminantes que aprendieron muchos oficios en tierras extrafias), por
préstamo (el Zorro que volaba con las alas del Urubl) o a través de la
fuerza y habilidad de otros (el hombre que llegé al cielo montado en un
ave). (ORTIZ, 2014a, p. 55)

Nas ultimas décadas, diversos povos indigenas estdo mais do que nunca celebrando sua
cultura. Com isso, beneficiando-se de lutas politicas que buscam repara¢Ges. Com frequéncia,
o0s produtos gerados por essas celebracdes ndo expressam a complexidade das maneiras internas
de producdo de sentidos e projetam para o exterior um discurso genérico repleto de clichés
sobre o indigena. Nao somente do termo “cultura”, os intelectuais indigenas vém Se apropriando
também de outras categorias analiticas desenvolvidas pela academia ocidental para objetivar

quem eles s&o para 0s outros.

Segundo a antropologa Manuela Carneiro da Cunha (2009), os povos indigenas foram
levados a adotar essas categorias analiticas ocidentais (indigena, cultural, tradicional, memoria)
da mesma maneira como foram levados a comprar mercadorias manufaturadas. Evidentemente
gue esses povos previamente possuiam cultura, apesar de ndo se preocuparem com ela. De
acordo com a autora, “é como se eles ja tivessem cultura em si ainda que talvez nao tivessem
cultura para si” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 313).
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O trabalho nesta tese também contempla a problematica sobre aquilo que Marshall
Sahlins (1997) denominou de “indigenizagdo da modernidade”, conceito desenvolvido
etnograficamente no contexto de reelaboracao cultural de povos nativos na Melanésia. No caso
da transposicao dessa discussdo para um estudo etnografico com interlocutores Guarani na
condicdo de intelectuais indigenas, evidencio a presenca deles na producdo do conhecimento
transmoderno, em especial, aquele com profunda relagdo com o pensamento antropoldgico.
Como “indigeniza¢do da modernidade”, Sahlins (1997) explica que sdo as formas como os
povos indigenas estdo elaborando culturalmente o que foi imposto a esses sujeitos e apropriando
o sistema mundial ocidental a uma nova ordem mais abrangente, seu préprio sistema de mundo.

E aqui que os dois casos coincidem.

Assim, processos complexos (como a emergéncia étnica, por exemplo) sdo elucidados
por meio das interpretagcdes dos indigenas, isto é, da visdo dos proprios protagonistas. Com
isso, Sahlins (1997), em sua teoria mais ampla sobre cosmologias do capitalismo, endossa a
percep¢cdo de que os indigenas, precisamente por participarem dos processos globais de
mudancas sociais, sdo povos locais que continuam a se diferenciar entre si pelas maneiras

particulares como participam da globalizacao.

Em outras palavras, Sahlins (1997) esta preocupado com uma antropologia que
considere os efeitos do mundo mais amplo sobre as pessoas em suas vidas cotidianas locais.
Portanto, procura levar em conta o conjunto entre a historia local e a historia nacional/universal,
explicitando as diversidades das experiéncias coloniais e a relevancia das reacGes e adequacoes
as instituicdes impostas pela colonizacdo. De modo geral, nos permite ver como comunidades
mantém aspectos de suas organizacgdes tradicionais e, simultaneamente, apresentam novas

configuracdes — proprias — que constituem respostas locais as mudancas globais.

Ao interpretar as atividades dos Guarani como intelectuais, percebi gquais aspectos da
literatura ocidental eles elegem para elaborar um conceito proprio de cultura. As ciéncias
sociais, predominantemente, tém se preocupado com as politicas culturais elaboradas pelos ndo
indigenas sobre os indigenas, contudo, pouco tem se falado das politicas culturais dos indigenas,
aquelas feitas pelos préprios indigenas (CARNEIRO DA CUNHA; CESARINO, 2014).

Dentre todas as politicas culturais, a mais vigorosa € a escola — espa¢o de grandes
contradicdes e resisténcias. Por isso, 0 nosso recorte bibliografico foi orientado pela educacgéo
escolar e universitaria como uma das teméticas sobre os Guarani. No contexto indigena, a escola
ndo é apenas uma instituicdo educativa, ela assume importante espaco politico, comunitario e

de relac@es interétnicas, como veremos especialmente no caso da escola Karai Guaxu, na aldeia
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em Nova Jacunda. E a universidade ndo é apenas um lugar de formacao académica, € um espacgo

politico em que buscam fortalecer suas tradi¢des e alcancar maior autonomia.

Além de Sahlins (1997) e de Carneiro da Cunha e Cesarino (2014), varios cientistas
sociais tém pensado a cultura como recurso. Os americanistas George Yudice, Néstor Garcia
Canclini e Daniel Mato também escreveram sobre o tema. Ydudice (2013) defende a
conveniéncia dos usos econdmicos e politicos da cultura na globalizagdo por ativistas nativos,
pela sociedade civil, pelo Estado e pelo mercado. Com isso, a no¢ao de cultura tornou-se um

poderoso recurso que articula diferencas locais com regimes e investimentos internacionais.

Para Canclini (1997), a cultura é constituida e compartilhada por grupos sociais que
estédo sempre conectados e se transformando mutuamente. Assim, para ele, trata-se de uma ideia
que permite representar, reproduzir e transformar aspectos que compdem o sistema social. Em
suas pesquisas, Canclini (1997) demonstra como as culturas populares sdo impactadas pelo
paradigma do capital e da industria e como estes também expressam as culturas populares. A

dificuldade é conciliar tradicdo e modernidade, propondo novos usos da cultura.

Na empreitada de ventilar a nogdo de cultura, é imprescindivel considerar o potencial
analitico e a autoridade do pensamento nativo, assim como fazemos com as teorias das
disciplinas cientificas. A percepgéo indigena de si mesmo carrega novas formas de pensar, que
ndo devem ser encaradas simplesmente como dados empiricos, mas igualmente importantes em
uma dimensdo epistémica, como os saberes cientificos ocidentais. Nessa “parceria” tedrica e
textual, deve-se estar atento aos usos das autoanalises indigenas distintas das nossas — dos

cientistas sociais ndo indigenas —, porém em interlocucao simétrica.

Os Guarani com quem trabalhei se referem a prépria cultura como aquela que 0s
distingue como povo, como um fiande reko, que significa “nosso modo de ser, nosso costume,
nosso sistema e condigdo, nossa lei e habito” (MELIA, 2010, p. 8). Evidentemente que cada
uma das subdenominacGes Guarani insere tragos particulares em seu modo de ser. Sua lingua
apresenta dialetos especificos, e a cultura vivida expressa uma complexidade dindmica incapaz

de ser objetivada em sua totalidade.

Ao longo desta tese, veremos que os Guarani forjam seu conceito de cultura em torno
das categorias nativas fiande reko e teko e de sua concepc¢do mitoldgica da “Terra Sem Mal”,

elaborada a partir das nogGes nativas de Yvy Maraey entre os Guarani-Chiriguano e os Guarani-
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Myba?®. E importante dizer que s6 pude vislumbrar essas categorias convergentes com o
desenvolvimento da pesquisa. Assim, essa discussdo é explorada etnograficamente nos
capitulos 4 e 5. Nesta se¢do, estou apenas apontando a razdo de essas categorias ocuparem
centralidade nas contextualizacOes (revisdo da literatura, seja dos antropdlogos néo indigenas

ou dos intelectuais) desta tese.

A busca da “Terra Sem Mal” é um tema constante na literatura antropoldgica sobre os
Guarani. De modo geral, ela é apresentada ndo apenas como uma promessa do encontro de um
mundo perfeito no qual poderdo viver tranquilamente seu fiande reko, mas também como a
alternativa para escaparem de sua destruicdo. A mitologia da Yvy Maraey pode ser resumida
por meio da definicdo do etndlogo Bartomeu Melia (1988, p. 16): “E a terra boa, facil para ser
cultivada, produtiva, suficiente e suave, tranquila e afavel, onde os Guarani possam viver em

plenitude seu modo de ser auténtico, fiande reko”.

Em seu livro “Mundo Guarani”, publicado em 2006 pelo Ministério das RelacGes
Exteriores do Paraguai, Melia afirma que, convencionalmente, as leituras sobre os Guarani s&o
externas a eles. Por isso, para que tenhamos analises novas, é necessario um olhar indigena,
uma maneira de ver o que eles dizem sobre si mesmos:

Una lectura de la documentacion que pueda hacerse desde el interior del sistema
guarani producira sin duda otra historia, muy diferente de la convencional, tanto mas
gue los mismos textos con frecuencia estan en la lengua guarani — y los historiadores
ni siquiera han tenido el tino de buscarlos. La documentacion colonial habla con
frecuencia de los indios, pero hace hablar a los indios y transcribe palabras y arengas
que, sin ser traduccién fiel de la palabra dicha, conservan, sin embargo, fuertes
resonancias y armonias de lo escuchado. En este orden es de capital importancia
rescatar, no ya lo que los otros dicen de los indios sino lo que los indios dicen de la

sociedad advenediza, que es una manera de ver lo que dicen de si mismos. (MELIA,
2006, p. 40)

Na perspectiva colonial, os indigenas sempre foram apresentados por intermédio das
instituicOes estatais, da universidade e da igreja. O processo de intelectualizacdo de agentes
étnicos'® indigenas é um dos primeiros passos dados com seus proprios pés, na tentativa de
consolidar perspectivas filoséficas indigenas na academia. Veremos que esse processo €
fomentado com a inser¢édo da escrita no mundo indigena, o acesso e a formacao dessas pessoas

na educacao escolar do Estado, porém com reconhecimento e valorizacdo de suas diferencas,

15 A categoria Mbya é registrada de diferentes formas na literatura: Mbia, Mbya, M ’bya e Embia. Opto pela escrita
Mbya, pois é assim que 0s Guarani com quem trabalhei usam e também me parece a maneira mais empregada.

16 O termo “agentes étnicos” foi desenvolvido pela professora Regina Weber, em seu artigo “Lideres, intelectuais
e agentes étnicos: significados e interpretagdes” (2014), o qual apresentarei no capitulo 3.
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além da instrumentalizacdo de ideias e ferramentas da modernidade para o fortalecimento da

cultura, da histéria e das linguas indigenas.

O emprego da cultura como recurso entre os Guarani ocorre por parte de pessoas
especificas no conjunto desse povo, isto €, através de intelectuais ou agentes étnicos indigenas
que atuam como novos mediadores sociais. Apesar de evidenciar esses agentes particulares —
para fins analiticos —, a intelectualidade étnica ndo comega nem acaba neles. Pelo contrario,
como sugere a nocdo de mediacdo, os intelectuais Guarani sdo apenas um ponto dessa
intelectualidade!’, que se releva como processo. Em outras palavras, os intelectuais indigenas
fundamentam seus discursos por meio de ideias e relatos das pessoas mais velhas de suas
familias e comunidades, condensando-os a partir do senso comum de seu povo, sendo,

finalmente, divulgados como ideias e produgoes.

Na Ameérica Latina, em especial na Bolivia, a partir do final da década de 1980, os
Guarani comegaram a escrever sua propria cultura e histéria com projec¢des politicas, surgindo
um tipo de intelectual que se debruca sobre sua condi¢do étnica propria. Elio Ortiz e Elias
Caurey sdo dois exponentes escritores Guarani dessa perspectiva. Em dicionarios, romances e
livros didaticos, alem de diversas outras publicacdes, procuram definir cultura a partir da viséo
de seu povo. No “Diccionario etimolégico y etnogréafico de la lengua guarani hablada en Bolivia
(Guarani-Espafiol)”, de 2011, Ortiz e Caurey apontam que teko corresponde a “costumbre,
cultura, modo de ser y vivir”. J& a expressao fiande reko diz respeito a:

Nuestra cultura, nuestra forma de ser. Etim. Nande + reko = nuestro + cultura. Nande
reko jaeko kuae: ésta es nuestra cultura; [...] Ethog. Nande reko jaeko: mbooaiu,
yoparareko, mborerekua, yombori, yomboete, tétare yaparavikire, fiane fiee yaiu vae,
kaare yayangareko vae jare arete yayapo vae. Nuestro modo de ser es: el amarnos,

compasivo, generoso, respeto, trabajar por la comunidad, amar nuestra lengua, cuidar
y convivir con la naturaleza, y hacer fiestas. (ORTIZ; CAUREY, 2011, p. 262)

Apesar do referido dicionério ndo conter a expressdo Yvy Maraey, traz os vocabularios
ivi (“terra”) e maraéi (“negacdo do mal”), ambos grafados conforme a ortografia Guarani
boliviana. No entanto, podemos entender como Ortiz concebe a Yvy Maraey a partir do filme
de mesmo nome, produzido por ele junto com o cineasta Juan Carlos Valdivia, Felipe Roman
e outros Guarani. Como esse filme também € de autoria indigena e tem a cultura Guarani como

foco principal, eu 0 apresento como um produto cultural.

17 Atualmente, nas ciéncias sociais, presenciamos o crescimento de trabalhos que abordam intelectuais indigenas
(ou étnicos) sob diversas perspectivas e aspectos. Ha estudos sobre autoria e conhecimento, literatura e diversas
areas cientificas que adicionaram o prefixo etno em suas disciplinas, com objetivo de considerar o olhar e o
protagonismo indigenas. Em certa medida, todos os temas envolvem a discusséo sobre intelectuais indigenas.
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Em entrevista sobre o langcamento do filme, em 16 de outubro de 2013, Ortiz nos diz o
que é a Yvy Maraey, de maneira simples, porem profunda. Para ele, trata-se de “cualquier lugar
donde podras crecer y sentirte bien. Si no lo encontras segui buscando y debés seguir viviendo

sin perder la esperanza, porque si dejas de sofar sera hora de morir” (ORTIZ, 2014a).

Ainda que distante da nocdo de paraiso cristdo idealizada, Yvy Maraey compde a
filosofia e o pensamento Guarani, orientando seu modo de ser (flande reko) e de forma que os
principios ancestrais assumam concretude na vida presente. Convém dizer que passei a
considerar esse ponto depois da experiéncia etnografica, principalmente com a leitura da
bibliografia de autoria Guarani, ainda que os estudos etnolégicos candnicos também tenham
colaborado na compreensdao de ‘“cultura” como pratica entre meus interlocutores. Os
antropologos no século XX sdo enfaticos na caraterizacdo Guarani por meio de uma
transitoriedade (capitulo 2). Assim, principalmente ao evidenciar o pensamento de Ortiz e
Caurey (no capitulo 4), concluo que essas defini¢fes nativas interpretam sua cultura como um

exercicio pratico e objetivo da vida (ORTIZ, 2013, p. 26).

Esta tese destaca o trabalho dos escritores Ortiz e Caurey no ambito da intelectualidade
Guarani na Bolivia, mas existem dezenas de outros Guarani a objetivar sua cultura. Dentre eles,
estive envolvido com professores da Unibol Guarani, de escolas em aldeias e da Escola Normal
de Formacdo de Professores Indigenas, bem como entre profissionais de jornais, revistas e
rédios, além de liderancas politicas e indigenas empregados em organizacgdes indigenistas.
Também tive experiéncia em campo com 0s mais velhos, conhecidos como sabios (arakuaa
iya), detentores da sabedoria — Antonio Mendez e Felipe Roman. Ademais, ao longo desta tese,

apresento outros interlocutores bolivianos.

Apesar de pertencerem ao mesmo povo, os dois grupos de intelectuais comparados séo
bem diferentes. No Tocantins e no Para, a producio da intelectualidade Guarani é pequena®®,
se comparada ao coletivo boliviano, pois tem reduzida projecdo de seus discursos na esfera
regional e nacional, concentrando-se na organizacdo de eventos culturais locais e produtos
especificos. A perda de informacdes pretéritas do grupo acaba por constituir uma dimensao de
suas producdes, de modo que a propria revitalizacdo cultural permite um autoconhecimento

coletivo e um senso de criatividade entre os interlocutores. No capitulo 5, descrevo os esfor¢os

18 No Norte do Brasil, precisamente nos estados do Tocantins e do Par4, existem aproximadamente 250 pessoas
que se autodeclaram Guarani. Desse quantitativo, cerca de 50 pessoas vivem na terra indigena de Xambioa (TO),
e as demais na terra indigena de Nova Jacunda (PA). Ja na Bolivia, o universo Guarani esta concentrado no Sudeste
do pais, com quase 60 mil pessoas autodeclaradas Guarani. Mais adiante, serdo apresentados dados censitarios
mais detalhados. Em conclusdo, pela densidade demografica, a dimensdo quantitativa torna-se esteril.
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dos intelectuais para se apropriarem dos recursos ocidentais, inclusive elegendo e passando a
utilizar alguns elementos do amplo acervo sobre eles na academia e em outras esferas da

sociedade karai.

Os Guarani do Norte do Brasil estabelecem importante intercambio cultural com seus
parentes'® localizados no estado de S&o Paulo, ajudando-os a fortalecer a identidade étnica do
grupo. Além das conexdes culturais com Guarani no Tocantins e no Para, compartilham
histdrias de migracdo do Sul do Brasil em direcdo ao Mar de Belém. Afinal, trata-se do mesmo
grupo que foi separado na década de 1960 (quando caminhavam por Goias). Com a conquista
da terra no Pard, em 1995, passaram a se reunir na aldeia em Jacunda, que fora transformada na
Tekoa Pyau. Ja na Bolivia, além de produzir eventos, filmes, muitos livros e revistas, 0s
intelectuais Guarani constituem organizacGes culturais e educacionais consolidadas: Teko

Guarani, CEPOG e Universidade Indigena.

Com o prop6sito Guarani de se tornarem protagonistas de um discurso sobre o que deve
ou ndo ser selecionado como “cultura”, escolhem, intencionalmente, alguns elementos e
rejeitam outros. Dentre os escolhidos, destacam-se: musicas dos corais, artesanato, pintura
corporal, danca, certas comidas e, principalmente, uso regular da lingua Guarani. Tais
estratégias visam dar maior visibilidade aos Guarani, bem como inseri-los no ambito de

politicas de salvaguarda cultural.

Ao apresentar sua cultura aos ndo indigenas, os Guarani ndo expdem certos aspectos
culturais (sem aspas), aproximando-se daquilo que mais adiante comentarei sobre: o conceito
de etnicidade publica e etnicidade privada, desenvolvido pela antropdloga Sally Weaver (1984)
para diferenciar identidades sociais de grupos em esferas publicas e privadas. Nesse sentido, no
capitulo 5, veremos como os Guarani, no Brasil, apresentam suas identidades étnicas. Enquanto
alguns aspectos sdo colocados em destaque, outros sdo escondidos, com suas concepcdes sobre
parentesco, sua cosmologia que manifesta um universo superpovoado por deuses, espiritos,
animais, plantas, humanos e donos. Assim, sdo impelidos a demonstrar performaticamente “sua
cultura”, constituindo, assim, uma politica da representacdo cultural praticada pelos Guarani

diante de um publico ndo indigena amplo.

19 Utilizo o termo “parente” com dois significados distintos. Quando grafado sem italico, emprego no sentido do
uso corrente da lingua portuguesa, que define aquelas pessoas ligadas a outras por consanguinidade, afinidade ou
adocdo. Ja parente, com itélico, refere-se ao sentido atribuido pelos meus interlocutores Guarani no Brasil, que
utilizam para designar todas as pessoas indigenas, de qualquer etnia.
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1.3 A OPCAO PELA ETNICIDADE

Neste primeiro capitulo, € importante comentar a opcdo pela etnicidade, conjunto de
teorias centrais na andlise da experiéncia etnografica desta pesquisa. A reflexdo sobre a
atribuicdo de identidade indigena considera dimensbes consoantes as situagBes sociais
especificas de contato que, na maioria das vezes, relevam-se demasiadamente complexas.
Buscando solugdo para esse impasse, muitos antropélogos recuperam elementos conceituais

das teorias consagradas sobre grupo étnico de Max Weber.

Nessa abordagem, grosso modo, a etnicidade é um fenémeno social de caréater relacional
gue expressa as caracteristicas comuns de um grupo de pessoas, proporcionando um sentimento
de pertencimento, geralmente diferenciando-se de outros grupos em relacdo a lingua, a origem
e aos aspectos culturais. Contudo, Weber (1994) considera que isso ndo é suficiente. E
necessario perceber a unidade de agcdo do grupo como resultado de uma unidade baseada em

uma vontade politica compartilhada.

Mais recente, o antropdlogo noruegués Fredrik Barth (1998), conhecido pela sua
abordagem critica do conceito de etnicidade no @mbito da antropologia britanica da década de
1950, defende que o importante ndo é definir uma identidade étnica, mas, sim, a busca de
elementos que conduzem ao fenébmeno da manipulacdo dessa identidade. Com isso, 0 grupo
étnico so é possivel de ser concebido por meio de um repertorio de categorias nativas elencadas
pelos préprios agentes sociais. Assim, o0s trabalhos etnograficos sdo essenciais para
compreender as identidades, relevando a especificidade desse fendBmeno em determinado grupo

social, época e contexto de interacéo.

Com isso, 0 objetivo ndo € criar modelos fixos (de rituais, parentesco etc.) para delimitar
elementos que caracterizariam a identidade étnica. O que importa é elencar as categorias e
praticas sociais que os constituem simbolicamente, sobretudo evidenciando as a¢des sociais que
os envolvem e atualizam. Assim, realizar compara¢6es analiticas entre diferentes grupos ou
modelos definidos em etnografias anteriores para ponderar tragos identitarios perdidos (ou
medir nivel de aculturacdo) é dispensavel. E indtil, sobretudo no caso Guarani, pois despreza
as continuas transformacoes, deslocamentos e compartilhamentos de territorios com diferentes

grupos, processos que envolvem e constituem os povos indigenas.

Em seu livro “Cosmologies in the making: a generative approach to cultural variation
in inner New Guinea” (1987), Fredrik Barth defende que as variagdes locais nas tradi¢oes

configuram cosmologias especificas. Assim, ele se afasta do paradigma da cultura enquanto
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corpo fixo de crenca para percebé-la como producgéo local de determinadas pessoas ativas na
criacdo e organizacdo de uma representacdo social sobre sua cultura. Nesse entendimento, as
interpretacdes individuais acabam sendo recursos para inovacao de tradicdes, expressando
variagdes culturais na criagdo de cosmologias em relacdo com processos mais amplos, cujas

estruturas devem ser contextualizadas.

Embora as contribuigdes de Barth (1987) sejam sustentadas etnograficamente em areas
geograficas bem distintas daquelas trabalhadas nesta pesquisa (ele tomou como base pequenas
comunidades Ok, em regides montanhosas no interior da Nova Guiné), trata-se de uma
perspectiva de etnicidade capaz de compreender especificidades culturais entre sociedades
diferentes ou parecidas, porém culturalmente préximas ou distantes, como o0s dois casos
apresentados nesta tese. Os Guarani na Bolivia e no Brasil compartilham aspectos da tradi¢cdo
cultural, linguisticos e historias de negacdo por parte de seus Estados, no entanto, sdo
diferenciados pelas sociedades nacionais e pelos Estados que os envolvem, pelo parentesco,
pela academia, pela localizacdo e pela variacdo linguistica, mesmo que dentro do mesmo

idioma.

Apesar de todas as diferencas e variagfes culturais existentes entre os Guarani na
Bolivia e no Brasil, veremos que existem caracteristicas em comum que nos permitem falar de
um movimento Guarani transmoderno. Conforme Barth (1987), a tradi¢do € um emaranhado de
ideias e simbolos de diversas comunidades vinculadas pelo parentesco e que se mantém em
comunicacdo. Diante dessa complexidade, o importante é responder como o conhecimento
sobre a tradicdo se produz e se difunde. Para isso, 0 antropologo da etnicidade se detem na
anélise dos ritos Ok, elencando um modelo dos mecanismos por meio dos quais a variagdo

cultural se constitui.

A partir da ideia de “guaranizagdo”, existe uma predominincia do Guarani em razio de
sua centralidade na colonizacdo e na academia, constituindo-se como uma cultura indigena
privilegiada em referéncias e acervos com produtos de diferentes naturezas. Como
consequéncia desse “incha¢o” Guarani, nos termos de Barth (1987), podemos dizer que
percebemos variacdes na tradicdo desse povo, isto €, subtradicdes. Para ele, em cada
subtradicao, existem padrdes coerentes e que se mostram de fato sintonizados. Ha expectativas
sobre as organizacgdes e 0s eventos, para que lutem a fim de construir uma visdo cosmoldgica

coerente e que tenha adesao.
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Nesse sentido, foi importante considerar a abordagem de Barth (1987) sobre a dimenséo
performativa do ritual para analisar a producdo cultural Guarani nos dois paises. A partir da
performance, possibilidades de composicdo de simbolos concretos sdo reveladas, o que

proporciona situagdes sociais e sensagdes afetivas/emotivas? entre aqueles que participam.

Os simbolos concretos sdo aquelas imagens que os Guarani, na condi¢do de intelectuais
étnicos, produzem a partir de suas histdrias de contato interétnico. Sdo produtos do pensamento
convertidos em um complexo de ideologias étnicas, seja no caso boliviano, em que a construcédo
da Nacion Guarani se manifesta por meio de bandeiras, her6is e mitos como mecanismo de
maior alcance politico e autonomia em um Estado que se mostra mais aberto ao
reconhecimento, porém com enormes dificuldades para implementar os direitos garantidos na
nova Constituicdo Plurinacional Boliviana, seja no caso brasileiro, com a constru¢do de uma
cultura Guarani no Norte por meio de producgdes sobre a historia da caminhada de seus
antepassados durante quase todo o século XX, do Paraguai rumo a Belém do Para. Assim,
configuraram uma oguatd (“caminhada”) bem diferente daquelas ja conhecidas sobre os
Guarani-Mbya. Depois de uma dispersdo, concentraram-se e fixaram-se na aldeia em Nova
Jacunda e na terra indigena em Xambioa. Contam essa historia a fim de fundamentar sua

presenca em uma regido em que no sdo plenamente reconhecidos?!.

A abordagem tedrica desta tese é amparada no debate antropoldgico sobre etnicidade.
Certamente, o0 antropdlogo Roberto Cardoso de Oliveira € uma das principais referéncias deste
trabalho. Suas contribuicdes as ciéncias sociais sdo inimeras e significativas. Na etnologia, é
conhecido pela defesa dos povos indigenas e por criar um novo modelo tedrico para a

compreensdo de problemas inéditos nas ciéncias sociais; a exemplo, as transformacdes

20 _embro-me de um momento na casa cerimonial (opy), na aldeia em Nova Jacunda, na noite do dia 21 de junho
de 2019, durante a abertura do “lll1 Encontro Cultural da Escola Indigena Guarani Karai Guaxu”. Ivan e Edvan
proferiram falas profundamente emocionados, sensiveis aquela situacdo em que relembravam o empenho dos
antepassados na luta pela terra e comovidos com a fala de Maria Regina, anterior a deles, que, no idioma Guarani,
contou resumidamente a trajetoria das familias dos xamds Kénio, de seu filho Manoel Rodrigues e de seus
descendentes. Durante a rota, estabeleceram vinculos constituindo territdrios Guarani, principalmente: na aldeia
em Nova Jacunda (PA), na terra indigena Mae Maria dos Gavido Parkatejé (PA), na terra indigena Xambioa (Santa
Fé do Araguaia — TO), na terra indigena Xerente (Tocantinia — TO), na cidade de Cocalinho (MT) e nas cidades
de Goiania, Marab, Palmas e Santa Inés, entre os Gajajara. Na ocasido mencionada, Ivan comentou, extremamente
comovido, com lagrimas nos olhos, que nunca havia pisado em uma opy.

21 No Tocantins, os Guarani ndo séo reconhecidos como povos indigenas desse estado, pois ndo possuem uma terra
indigena no nome da etnia e, também, por conta de sua presenca mais recente. O poder publico e os meios de
comunicagdo no Tocantins, de modo geral, reconhecem apenas os Apinajé, os Ava-Canoeiros, os Akwé Xerente,
os Iny (Javaé), os Iny (Karaja), os Iny (Xambiod), os Krahd e os Krah-Canela como povos indigenas do recém-
criado estado. Deve-se registrar que, no Tocantins, hd Pankararu concentrados no municipio de Gurupi, oriundos
do Nordeste, a partir da década de 1960 — assim como muitas outras pessoas dessa regido. Os Pankararu também
ndo considerados pelo poder estadual em suas politicas publicas (https://central3.to.gov.br/arquivo/274586/).


https://central3.to.gov.br/arquivo/274586/
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ocorridas no contato interétnico entre indigenas e brancos. Internacionalmente conhecido por
seus estudos sobre etnologia indigena, relacdes interétnicas, identidade e etnicidade nas
Américas, Cardoso de Oliveira trabalhou em diversas universidades nacionais e estrangeiras

conceituadas.

Para além de sua relevancia tedrica, o antrop6logo atuou intensamente na construcao e
no fortalecimento institucional da antropologia como disciplina no Brasil, em especial, em
Brasilia. Cardoso de Oliveira foi responsavel pela criagdo do mestrado em antropologia da
Universidade de Brasilia (UnB), em 1973; da Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ),
em 1968; e da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), em 1971. Em 1995, retornou a
UnB como professor visitante do Ceppac, onde trabalhou notavelmente até sua morte, em 2006.
No CEPPACI/ELA, tornou-se referéncia central na formacdo de meu arcabouco teorico
enquanto estudante de um programa de pds-graduacdo de carater latino-americanista e

comparativista.

Para compreendermos os sentidos da intelectualidade Guarani em construir
representacOes sobre si proprios para demarcar uma identidade politica contemporénea, faz-se
necessario adentrar nas teorias da etnicidade e identidade étnica como ideologia. Inicialmente,
recorremos ao antrop6logo Roberto Cardoso de Oliveira (2006), em seu tratamento tedrico que
evidencia a identidade étnica e a etnicidade como um caso particular de ideologia baseado nas
diferencas. Nesta tese, consideramos que as producdes intelectuais Guarani refletem suas

ideologias étnicas.

Além do aspecto ideoldgico, outro ponto importante condensado na teoria de Cardoso
de Oliveira (2006) é que a identidade étnica apresenta carater minoritario, isto €, seus portadores
pertencem a grupos minoritarios histéricos ou atuais, em oposicao a uma identidade majoritaria,
geralmente vinculada a grupos dominantes aparelhados no Estado. Em esfera mais ampla, na
estrutura social, estes grupos diversos — minoritarios ou majoritarios — constituiram um sistema
social de dominacéo pautado pelo conflito interétnico ou pela friccdo interétnica. Isso permitiu-
me concluir que a producgdo do conhecimento Guarani atual so é possivel em rela¢do ao outro,

ndo é um discurso isolado e inécuo.

Nesse sentido, a etnia é produtora de relacdes assimétricas entre dois ou mais grupos
culturais, em um sistema social marcado pela dominagdo, o que pressupde a existéncia de
“ideologias de carater etnocéntrico”. Assim, Cardoso de Oliveira (2000) compreende a

identidade étnica como “representagdo coletiva” de certo grupo cultural inserido em situagéo
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de contato. Portanto, identidades e categorias étnicas sdo representacdes coletivas construidas

em contextos sociais de contato interétnico.

A identidade étnica afirma-se a partir de postura etnocéntrica em relacdo ao outro
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000). Trata-se de um conceito que é pautado em uma nocao de
si mesmo, dentro de determinada situagdo e/ou contexto. Logo, esta pesquisa foi pensada por
meio da consciéncia das situacdes sociais orientadas por valores, que configuram a ideologia
étnica. Desse modo, envolvida com os produtos culturais Guarani, como, por exemplo, as
linguagens simbdlicas dos agentes, esta tese demonstra como as ideologias étnicas os fazem

diferentes entre si e, a0 mesmo tempo, permitem que se identifiqguem reciprocamente.

Em um debate internacionalista, em termos de Estado, e intercultural, considerando a
perspectiva indigena, nos interessa saber mais sobre 0s processos que controlam e condicionam
as identidades de grupo e nacdo e os limites da cultura. Assim, procuro sustentar uma
abordagem tanto reflexiva quanto politica, 0 que requer novas analises criticas sobre as praticas

do poder global.

Nesse sentido, autores da antropologia pds-moderna, como o estadunidense George
Marcus (1991), defendem uma nova historia mundial, longe de uma perspectiva evolucionista
dos sistemas mundiais. Para Marcus (1991), em particular, & necessario construir uma historia
mundial que promova um compartilhamento constante e tenso, permitindo a integragdo de
forcas globais com forcas de autonomia local, em suma, uma articulagdo “global x local” mais
justa. A partir dessa perspectiva etnogréafica critica, valorizei os anseios politicos locais e
particulares de meus interlocutores, articulando academicamente esforcos para definir os

termos da participacdo autdbnoma diante de forgas globais.

Procurei entender a etnicidade Guarani ndo s6 por meio da ampla bibliografia
antropoldgica sobre eles, mas também os reconhecendo como intelectuais e dialogando com
suas producdes. Paradigmamente, as etnografias sobre os Guarani fundamentam sua etnicidade
nos fatores mais evidentes desse fendmeno: a lingua, a religido, a historia e a origem. No
entanto, 0 que importa, nesta tese, € uma etnicidade “nativa” atualizada que, através do
pensamento dialogico intelectualizado desse povo no Sudeste da Bolivia e no Norte do Brasil,
revele elaboracdes préprias do contato e dos conflitos com os ndo indigenas. Cabe destacar
também que a analise dessa etnicidade, produzida pelos proprios indigenas, assume um carater

de descolonizagéo epistémica.
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Assim, espero ampliar a reflexdo sobre as consequéncias de novas condigdes sociais
entre os indigenas no papel de intelectuais: a mobilidade e 0 acesso aos meios de comunicacéo
de massa, ao mercado e a educacéo. Para isso, sem duvida, os dois casos etnograficos estudados
nesta tese séo significativamente ricos, pois reposicionam a discusséo da etnicidade Guarani a
patamares mais elevados. Essa projecdo € incrementada por meio do compartilhamento de
experiéncias intelectuais desse povo espalhado geograficamente, mas que, atualmente, conta
com facilidades de comunicacdo para mobilizacdo mais ampla. Assim, neste trabalho, procuro

fomentar uma ponte intelectual entre liderancas Guarani na Bolivia e no Brasil.

Veremos que, diante da condicdo étnica Guarani comum, contudo fragmentada por
diferentes contextos estatais, o0s intelectuais indigenas adéquam suas producdes as
particularidades da academia e dos meios de comunicacao de seus diferentes paises. Assim, 0s
intelectuais Guarani passam a exprimir e conciliar elementos das sociedades (pluri)nacionais

estatais.

Pensando em uma estratégia que permita alcancar maior representatividade e
reconhecimento, faz-se necessario esclarecer sobre as profundas transformacdes que as forcas
estatais impuseram aos indigenas. Além do mais, por parte de meus interlocutores, ha sempre
um desejo de (re)encontro, pelo menos politico e intelectual, do povo Guarani. Assim, espero
que este trabalho contribua de alguma forma para o intercdmbio de conhecimento entre e com

0 povo Guarani espalhado em diversos pontos da América do Sul.

Em consonancia com a exposicdo anterior sobre etnicidade, o professor Cristhian
Tedfilo da Silva (2005), em seu estudo sobre “identificagdo étnica”, alerta para o fato de ndo
caber a antropologia e aos antropologos realiza-la, mas, sim, construir um conhecimento acerca
da “identificagdo étnica” como um processo social e politico que elenca estratégias de
diferenciacdo e sustentacdo de fronteiras entre pessoas e grupos sociais especificos. Essas
estratégias podem ser compreendidas por meio de “arenas de discursos”, nos termos de Sylvia
Caiuby Novaes, mencionada por Silva (2005), para nos lembrar que as identidades séo evocadas
no plano discursivo, possibilitando a constituicdo e enunciacdo de um noés coletivo. Essa
antropologa, em seu livro “Jogo de espelhos: imagens da representagdo de si através dos outros”
(1993), aborda as representac@es indigenas construidas a partir do modo como imagina ser
percebido pelos outros. Assim, utilizo essa metafora do jogo de espelhos para analisar alguns

produtos de meus interlocutores. Em especial, no capitulo 4, quando trato do filme Yvy Maraey.
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Retomando o texto de Silva (2005, p. 11), esse autor emprega “arenas de discursos” para
compreender “a competi¢do e impacto especifico que as expressdes oficiais parecem exercer
sobre o horizonte discursivo e simbdlico dos indigenas em nivel local”. Essa abordagem
metodoldgica possibilitou entender os sentidos Guarani sobre os usos das categorias analiticas
da academia. Na Bolivia, a producdo intelectual é enunciada em termos nacionalistas e, no caso

brasileiro, a partir de grupo étnico minoritario em uma regido com poucos parentes.

Segundo Tedfilo da Silva (2005), o discurso “indigenista” ressignifica os esquemas de
distribuicdo de poder elaborados por diversos agentes politicos que compdem o local
etnografico, uma vez que esses discursos tém fortes influéncias, ja& que sdo considerados
“oficiais”. Todavia, refratam outros sentidos, gerando uma verdadeira polissemia de uma
cultura de resisténcia. Assim, a compreensao das produc@es intelectuais dos indigenas sobre si
mesmos considerou os valores prescritos nos discursos das agéncias indigenistas, aspectos de
fora do mundo indigena. Com isso, esta tese mostra como no caso de dois coletivos Guarani o
universo semantico indigenista influi a intelectualidade Guarani na reelaboracdo de “culturas

Guarani”.

Nesse sentido, em seu texto sobre a autorrepresentacdo indigena na escrita etnografica,

Silva (2008) comenta sobre a necessidade de os antrop6logos reconhecerem os contetidos de

seus interlocutores nativos na construcdo das etnografias. Para isso, defende a intertextualidade

etnogréfica enquanto processo dialdgico fundamental para a configuracdo de novas formas de
enunciacdo da etnicidade, em especial, da indianidade. Para o autor, trata-se de

[...] enfatizar ndo somente 0 modo como etnografos representamos 0s outros nos

textos que escrevemos Ou COmMoO noés nos percebemos nesse processo de

apreensdo/representacdo da diferenca cultural alheia, mas, também, e principalmente,

indagar quanto a antropologia, 0os antropdlogos e suas técnicas sdo pensados e

utilizados pelos nativos (indigenas ou ndo) para se expressarem em sua singularidade

para platéias restritas ou mais amplas, proximas ou distantes, presentes ou futuras, do

ponto de vista dos nativos. Trata-se de refletir sobre a intertextualidade do encontro
etnografico como uma espécie de interculturalidade. (SILVA, 2008, p. 88)

A imensiddo do acervo documental sobre os Guarani certamente colabora para o
argumento de que estes se fazem pensamento, cultura e lingua particular na transmodernidade.
Ha instituicbes de ensino e pesquisa que os trabalham intensamente, tratando de diferentes
comunidades mediante abordagens diversas e destacando distintos aspectos. Geralmente, isso
confere certa familiaridade aos antrop6logos que vao pesquisar entre 0s Guarani e ndo junto a
outros povos com menos acervo bibliografico. Nesse sentido, atualmente, mais que no passado,

nédo cabe aos estudos indigenistas a ambicao da alteridade a qualquer custo, mas, sim, o dialogo
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simétrico com seus interlocutores, enfatizando as proprias percepgdes indigenas sobre seus

processos histéricos.

O horizonte de uma antropologia pds-exotica ja foi aberto, e hoje é necessaria uma
interlocucdo com os indigenas para construir e firmar parcerias e colaboragdes de interesse dos
proprios indigenas. Evidentemente, a academia ainda ndo dispde de muitos recursos para tal,
mas ha possibilidades concretas de atuacdo por meio de escolas indigenas, organizacgdes
politicas, cooperativas e postos de saude e da reorientacdo metodoldgica da prépria pesquisa de
campo a favor da colaboragdo. Com isso, criam-se redes de trabalho entre profissionais
indigenas e académicos ndo indigenas, possibilitando projetos interculturais e reconhecimento
da autoria indigena. Nesse sentido, nesta tese, ao apresentar a producgéo intelectual Guarani,

optei por uma postura semelhante ao oficio do curador.

Essa analogia ao trabalho de curador € uma tentativa de estranhamento do tratamento
arbitrario consolidado na abordagem etnografica com povos indigenas. Atentos ao debate de
desconstrucdo da autoridade etnogréfica (CLIFFORD, 2002), ndo podemos encarar as falas dos
interlocutores como meros dados primarios. Ao contrario, devemos reconhecer a autoria, a
trajetdria, as ideias e as obras desses agentes indigenas, assumindo-os como intelectuais, a fim
de estabelecer relagdes menos desiguais. Inclusive, nesta pesquisa, eu me permiti romper com
as normas académicas de formas de diferenciacdo da citacdo direta da oralidade de
interlocutores, apresentando-as formatadas da mesma maneira que as citacfes extraidas da
literatura: sem italico e mesmo tamanho de fonte. Mesmo que infima, essa postura ja € um
primeiro passo para construirmos uma relagdo mais simétrica, pelo menos entre pesquisadores

ndo indigenas e indigenas no papel de intelectuais de sua cultura e historia.

Ao final, depois de apresentar a experiéncia etnografica, a titulo de concluséo, esbogo o
que poderiamos chamar de uma etnicidade Guarani transmoderna, identificavel nas duas
producdes intelectuais estudadas. Essa proposta se aproxima da ideia de Cardoso de Oliveira
sobre ideologia étnica catald, presente em seu artigo intitulado “ldentidade catalé e ideologia
étnica: pensamento antropologico e etniza¢do” (2006). Nessa publicacdo, o antropdélogo
diferencia o “pensamento antropoldgico” como etniza¢do e como ciéncia. De acordo com ele,

0 primeiro sentido:
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[...] Remete a concepcdo de Homem cataldo, concepgdo essa quase uma representagao

coletiva, manifesta no entendimento popular de “ser cataldo” e concretizada na

formulacédo da identidade (étnica) catald pela intelectualidade do final do século XIX,
e principios do século XX; outro sentido é aquele que envolve todo o processo de
cientifizacdo desse pensamento através de seu percurso do folclore & antropologia,
esta Ultima enquanto disciplina de propositos claramente cientificos. (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 2006, p. 118)

Em certo sentido, inspirada em Cardoso de Oliveira (2006), esta tese pretendeu
compreender o “pensamento antropoldogico” Guarani enquanto pensamento etnicizador. Isto é,
o “ser Guarani” emanado do entendimento de meus interlocutores como intelectuais étnicos
que passam a objetivar sua “cultura” a partir do fim do século XX. Também considera os
sentidos do processo de intelectualizagdo intercultural indigena: a formagdo na educacédo
ocidental e o0 uso de conceitos ocidentais e de meios de comunicagdo em massa Como agentes

gue mediam representacdes de suas culturas.

Com isso, como propde Cardoso de Oliveira (2006), esta pesquisa se inscreve no mundo
de representac@es que os proprios intelectuais Guarani elaboram sobre si mesmos ao longo de,
pelo menos, duas décadas. Em ultima instancia, trata-se de um estudo etnogréfico dos agentes

produtores de consensos culturais e politicas educativas.

Considerando que as ideias em torno de nacdo e nacionalismo sdo impulsionadoras do
universalismo, estas acabam se tornando a ultima esfera de configuracdo de unidade politica,
em termos de autonomia, que podem ser reconhecidas globalmente. E certo que essa formagéo
politica, em grande medida, se revela no Estado, no entanto, o que importa realmente é a

consolidacdo de politicas autonémicas.

Como no caso da Catalunha pesquisado por Cardoso de Oliveira (2006), os povos que
almejam estabelecer os direitos de nacionalidade em termos autondmicos ndo precisam se
separar dos outros povos que com eles compartilham histéria. Do mesmo modo, ha aqueles
povos que ndo se expressam em termos propriamente nacionalistas, pois ndo ha terreno para
tal. No entanto, a partir de outras categorias que denotam unidade politica, lutam por condi¢cdes
de emancipacdo sociocultural, como é o caso dos Guarani no Norte do Brasil, que se

reconhecem enquanto etnia, porém reivindicam maior autonomia.

Cardoso de Oliveira (2006) aponta que a ideologia étnica da catalanidade é
fundamentada em uma dupla dimenséo. Por um lado, a Catalunha desfruta de um regime
autonémico, por outro, pode ser oprimida e dependente dos espanhois. Assim, hd uma
contradicdo que estrutura a ideologia catald, de acordo com o contexto interétnico de

estruturagdo da identidade, constituindo-se na ambiguidade de sua dupla condicdo: a de
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membro de uma “sociedade anfitria” — outros povos imigrantes — e a de “povo hdspede” do

Estado espanhol, dominado pelos castelhanos.

Por ultimo, trabalhar com as expressdes da etnicidade Guarani em esfera mais ampla se
justifica também porque estas nos permitem uma reflexdo critica acerca dos diferentes estilos
de fazer antropologia entre os Guarani, frequentemente marcados ora por certo particularismo
metodoldgico, como se a etnicidade e a trajetéria dos indigenas fossem definidas
essencialmente em ambito local, ora por certa exotiza¢do, como se a etnicidade fosse resultante
de estratégias implementadas pelos Estados sobre esses povos, desconsiderando as forcas
globais e a longa duracdo da diaspora Guarani na producdo de sentidos para sua

autodeterminacéo.

1.4 A ABORDAGEM DE ELUCIDACOES RECIPROCAS

Para Roberto Cardoso de Oliveira (2006, p. 206), a comparacdo € um dos raciocinios
genéricos do pensamento humano, no entanto, sua particularidade nas ciéncias esta no papel
que desempenha no estudo sistematico e rigoroso de similaridades e diferencas para testar
hipdteses ou chegar a principios mais gerais sobre o desenvolvimento societario. Dentre as
multiplas possibilidades de comparacdo apresentadas pelo antropologo, o processo de
elucidacéo reciproca configurou um mecanismo metodoldgico proveitoso nesta tese. Essa
perspectiva, comparada por meio de um estudo metodico entre as convergéncias e divergéncias,
contribui exatamente para essa muatua compreensdao dos elementos investigados, quando

confrontados entre si.

Nessa 6tica, 0 uso da comparacao ocorre tanto na abordagem das caracteristicas internas
de cada intelectualidade Guarani, no contexto nacional da Bolivia e do Brasil, quanto no
enfoque da insercao desses dois casos no mundo e na cultura ocidental, conforme as categorias
de espaco e tempo elaboradas por suas culturas ao longo de séculos de convivio com ambas

sociedades nacionais, dentre outras sociedades coloniais do passado.

Nesse sentido, uma das conclusdes da comparacdo feita nesta tese diz respeito a
pluralidade histdrico-cultural presente nos dois coletivos intelectuais Guarani. Todavia, essa
pluralidade reflete singularidades em relacdo ao mundo externo mais amplo. Isto €, a
heterogeneidade interna presente em cada caso enuncia, também, as diferencas em relagdo aos

outros.
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Assim, o enfoque comparativo de elucidagdes reciprocas elaborado por Cardoso de
Oliveira (2006), em dialogo com a teoria Guarani dos opostos complementares (ORTIZ, 2015),
qualificou a questdo levantada nesta tese sobre quem sao e o que pensam os intelectuais Guarani
sobre seu povo e como comunicam esse saber aos ndo indigenas. Com isso, obviamente,
ampliamos versdes acerca do passado desse povo, contestando o proprio entendimento da

histdria, que, na modernidade, se assume completamente simétrica e eurocentrada.

Como ja mencionei, nem todos Guarani sdo objeto de reflexdes nesta tese, mas um grupo
concreto, constituido por aqueles que, por diversos motivos, tém consciéncia etnopolitica do
seu ser enquanto Guarani. Como nas sociedades ocidentais, trata-se de um grupo bastante
reduzido. Os intelectuais deste trabalho, em seus territorios, convivem ndo sé com diferentes
etnias, linguas, dialetos, histdrias e simbolos, “mas também com vérios niveis histéricos” (PAZ,
2014, p. 15). Para pensar isso no mundo Guarani, considero trechos do proficuo estudo de
Octavio Paz sobre o0 Pachuco, apresentado em seu livro “O labirinto da solidao”:

Ha quem viva antes da histdria; outros, como os otomis, deslocados por sucessivas
invasdes, a margem dela. E, sem chegar a tais extremos, vérias épocas se enfrentam,

se ignoram ou se entredevoram sobre a mesma terra ou separadas por poucos
quildmetros”. (PAZ, 2014, p. 15)

Portanto, esta tese procura encontrar sentidos particulares e compartilhados dos
processos historicos Guarani, cujas representacfes sdo trabalhadas por seus intelectuais em
situacOes interétnicas particulares no Brasil e na Bolivia. Por meio da comparacao, mostro que
as nocOes de fiandereko e de Yvy Maraey sdo producGes culturais como expressdo ideolégica
de reconstrucdo de um passado soterrado pela dominacéo colonial. A relacdo entre o passado e
essa dominacdo, em cada coletivo intelectual, é expressada de diversas formas, permitindo notar

coincidéncias entre producdes culturais elaboradas em situagdes, espacos e tempos distintos.

No exercicio de interpretacdo da producdo de meus interlocutores, encontrei nos escritos
de Ortiz 0 uso da comparagéo voltada a criar opostos que se complementam. A comparagéo e
a complementariedade permitem aos Guarani pensar aspectos tipicos de um e do outro meio.
Para eles, esses aspectos sdo, a0 mesmo tempo, divergentes e convergentes. Divergentes porque
elucidam os sentidos da diferenca indigena em relacdo aos karai, e convergentes porque

absorvem simbolos e linguagem tipicamente ocidentais.
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Esse enfoque comparativo presente nas produgdes intelectuais propicia uma elucidagédo
reciproca de maltiplos horizontes semanticos?? que norteiam a construcdo da etnicidade entre
Guarani no papel de intelectuais na Bolivia e no Brasil. Assim, o exercicio intelectual Guarani
de construir representacGes que os elevem politicamente € sustentado pela experiéncia pessoal
desses autores e pelo seu didlogo com a academia e com outras culturas de modo geral. A
compreensdo nativa sobre etnicidade esta atravessada pela ideia de ancestralidade, que, a partir
de dado momento, se vé subordinada a um sistema societario mais amplo, resultante da friccéo

interétnica.

A abordagem da elucidacdo reciproca, em confluéncia com a teoria Guarani empregada
nesta tese (o que Rappaport designa como coteorizagdo na pesquisa colaborativa), revela a
predominancia de uma percepcdo quase matricial na producdo intelectual estudada. Nessa
matriz, as colunas representam as categorias tempo, espaco, cultura e conhecimento, que se
decompdem em outros eixos: “Guarani x karai”; “tradicional x ocidental”; “fora x dentro”;

“aliados x inimigos”.

Essas elaboracgdes intelectuais indigenas expressam categorias nativas empreendidas
pelos autores, cujas conexdes sdo resolvidas em seus textos, discursos e situaces sociais
especificas. Ainda que questionados quanto a originalidade dos elementos culturais, ao
apresentar interpretacbes de si mesmos, 0 que importa sdo as criagdes inovadoras que
qualificam esses autores. Nesse sentido, em consonéancia com Octavio Paz (2004, p. 14), o que
distingue cada povo em um universo bem diverso, mergulhado em suas realidades, ndo “é a
originalidade sempre duvidosa do nosso carater — fruto, talvez, das circunstancias sempre
mutéveis —, mas a originalidade das nossas criagdes. As interpretaces Guarani sobre si mesmos

reforcam politicamente suas diferengas diante de outros povos nas Americas.

No ambito das metodologias de natureza mais qualitativa, a abordagem comparada de
elucidacdo reciproca, em seu processo de exame mutuo, ndo tem, como veremos, a pretensao
de guantificar totalmente o universo investigado, nem mesmo buscar correspondéncias exatas
ou as mesmas propor¢des com enquadramento andlogo. Nesse sentido, esta tese se afasta de

uma visao comparativa equivocada gque deixa hierarquizar os casos estudados ou fazer juizo de

22 Nesse sentido, Gadamer (2003, p. 43), inspirado em Hegel, cunha a expressdo “fusio de horizontes” para se
referir ao fato de “reconhecer no estranho o proprio e torna-lo familiar, [...] cujo ser ndo é sendo o retorno a si
mesmo a partir do ser outro”. Assim, em si, a interacdo com o diferente, seu reconhecimento, resulta colocar-se na
condicdo do outro, ou seja, a superagao da posicdo egocéntrica da perspectiva da propria interpretacdo e sua
reelaboragdo ao considerar o ponto de vista do outro.
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valor em relagéo a suas criagdes. Com isso, evitam-se tipologias lineares ou evolucionistas de

um processo comum.

Ainda com relacdo a abordagem comparativa adotada para organizar o material
empirico produzido durante a pesquisa colaborativa com os Guarani, além de Roberto Cardoso
de Oliveira (2006), as leituras de Frederick Barth (2000) sobre a compara¢do no ambito da
antropologia orientaram o tratamento da experiéncia etnografica nesta tese. O antrop6logo
noruegués defende a comparacao analitica de casos especificos, com atencdo especial para 0s
dados empiricos. A proposta de Barth (2000) esta inserida na discussdao mais ampla sobre a
utilizacdo do contraste e da semelhanga no método comparativo. De modo geral, o contraste de
contextos é uma ferramenta da metodologia comparativa que realca as caracteristicas singulares
de cada caso. Ao comparar cada unidade sistémica, apostamos no destaque das particularidades

de cada caso estudado.

Barth (2000) utiliza a analise comparativa para evidenciar a percep¢do das estruturas
sociais. Com isso, ndo quer necessariamente a busca — no contraste de contextos — de leis
socioculturais de desenvolvimento de dado fenémeno social. O autor mostra-se mais ponderado
em relacdo a esse tipo de ambicdo macrotedrica, porque reconhece que as nagdes sao sistemas
sociais culturalmente heterogéneos. Para Barth (2000), raros sistemas sociais (por exemplo, as
nacdes) se ajustam as defini¢bes universais, sendo provavel considerar excecgdes a regra. Esse
tedrico estudou antropologia na Escola de Chicago, nos Estados Unidos, a partir de onde passou
a defender que os sistemas sociais sdo ndo estaticos e que possuem acentuada dimensdo
conflitiva. Ainda, o antrop6logo noruegués foi fortemente influenciado por Edmund Leach, que

criticou ferrenhamente a ideia da estrutura social em um estado de equilibrio estético.

De acordo com Barth (2000), quanto mais aprofundarmos na dimensdo empirica da
investigacdo, mais notamos que as fronteiras sociais sdo construcdes parciais no espaco e no
tempo?®, ja que as sociedades concretas estio sempre em constante transformagdo. Dai o
pesquisador deve ressaltar, em cada dominio intersocietario investigado, campos de
variabilidade ou diferentes dimensdes de variacdo dos fendmenos sociais. Assim, em termos
de anélise, podemos dizer que a comparagéo se efetiva a partir dos “campos de variagdo”.
Podemos dizer que a metodologia comparativa pretende dar conta, simultaneamente, do

compartilhado e do ndo compartilhado de experiéncias culturais em contextos especificos.

23 Nota-se 0 quanto essa ideia se aproxima do conceito de grupos étnicos apresentado pelo autor em “Grupos
étnicos e suas fronteiras” (BARTH, 1998).
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Nesse sentido, os critérios de comparabilidade dos elementos etnogréaficos dos dois
grupos de intelectuais Guarani foram construidos ao longo da pesquisa, sobretudo durante as
viagens de trabalhos de campo e a escrita da tese. Assim, somente ap6s uma redacgéo provisoria
dos capitulos etnograficos, consegui vislumbrar as categorias nativas que serviriam de critérios
para verificar possiveis coincidéncias, semelhancas e divergéncias entre trajetorias, producdes
e situacdes sociais. De forma que, depois da analise do material etnografico, passei a contemplar
principalmente as nocBes de Yvy Maraey e fiandereko, a forma de expressdao do movimento
intelectual e etapas do processo de intelectualizacdo de meus interlocutores como pontos em
comum nos dois paises. Assim, com a comparacdo desses elementos entre os dois coletivos
intelectuais, percebi fortes conexdes, convergindo para o que denomino de pensamento Guarani

em tempos transmodernos e sustentado em modalidades de consciéncia.

Dentre as descontinuidades entre os Guarani das duas partes, ao final desta pesquisa,
considero as distintas relacdes de reconhecimento que eles mantém com seus respectivos
Estados. O processo de reconhecimento Guarani na Bolivia parece mais consolidado do que no
Brasil, assim como no primeiro pais o grau de autonomia indigena frente ao Estado € maior. A
nova Constituicdo da Bolivia reconhece o carater plurinacional e intercultural do Estado, bem
como de suas institui¢des, possibilitando, por exemplo, a construcdo de autonomias indigenas
com sistemas politicos e juridicos proprios. Atualmente, na Bolivia, os indigenas séo

reconhecidos como nagdes que, juntas, compdem o Estado Plurinacional.

Por outro lado, no Brasil, os povos indigenas sdo minorias étnicas. Esse pais,
historicamente, procurou integrar os indigenas como trabalhadores nacionais, negando sua
existéncia. Assim, no Brasil, os indigenas configuram-se como etnias, isto €, como minorias
étnicas com fragil conjectura para ocupar espagos politicos relativamente autbnomos diante do
Estado.

Nesta tese, discuto, ao final, que ha diferencas entre conclusdes de estudos
antropoldgicos realizados nos diferentes paises da regido Guarani — no caso, Bolivia e Brasil
como foco comparativo. No entanto, essas distancias parecem mais relacionadas aos estilos
académicos e as politicas publicas dos diferentes paises aos quais estdo submetidos do que
propriamente as percep¢des étnicas dessa intelectualidade. Vejamos a seguir como a
antropologia tem sistematizado informacdes e representacdes sobre os Guarani. Isso sera feito
de modo a apresentarmos os contrastes atualmente existentes no pensamento Guarani, do ponto

de vista dos “Guarani de papel” e de suas autorrepresentacoes.
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CAPITULO 2: OS GUARANI SOB A PERSPECTIVA ANTROPOLOGICA

Neste capitulo, por meio de uma analise da literatura antropoldgica sobre os povos
falantes do Guarani na Bolivia e no Brasil, pretende-se indicar como e em que direcdes seus
aspectos culturais foram transformados em padrdes interpretativos das comunidades Guarani.
Aqui, exploro as consideragGes mais importantes da academia sobre temas relacionados ao

material etnogréafico a ser apresentado.

Optei por comecar apresentando brevemente cada um dos subgrupos étnicos Guarani
comparados nesta tese. Na sequéncia, abordo aspectos da cultura Guarani genérica, consagrada
na literatura antropologica, o que contempla paradigmas das etnografias desse povo em relagdo
aos temas que sdo de nosso interesse nesta pesquisa: seu modo de ser, sua “cultura”,
cosmologia, filosofia e fronteiras — os limites proprios dos Guarani e suas relacbes com as

fronteiras estatais que os envolvem.

Para tanto, realizei uma revisao de literatura para configurar o que alguns etn6logos dos
Guarani denominam de “Guarani de papel” (MELIA, 2004, p. 176). Dito de outro modo,
quando os pesquisadores se restringem aos limites dos textos, sem considerar a interlocucéo
direta com os proprios Guarani. Em um universo paralelo, o vasto acervo documental sobre o0s
povos dessa lingua é esmiucado sob diferentes perspectivas disciplinares ocidentais, tratando-
se de um trabalho realizado apenas no “escritério”. Esta tese ndo se insere nesse tipo, pelo
contrario, trata-se de evidenciar o povo Guarani em “carne € 0sso”, a partir de suas proprias

defini¢cGes, e como se relacionam com esse “Guarani imaginario” da academia.

A ideia do “Guarani de papel” nos faz lembrar como o conjunto de bens, conteudos,
simbolos, documentos e bibliografia variada sobre os Guarani € gigantesco, dai a necessidade
de delimitar, para os propositos desta tese, a dimensao desse Guarani. Para isso, concentrei-me
na literatura etnoldgica existente sobre as aldeias Guarani de origem dos meus interlocutores.
Isso, contudo, ndo dispensa os estudos sobre os outros povos indigenas falantes da lingua
Guarani, para uma caracterizacdo mais geral em termos histéricos, geograficos, linguisticos e

etnoldgicos.
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2.1 A DIVERSIDADE GUARANI: OS SUBGRUPOS ETNICOS

Na linguistica, Guarani (ou Tupi-Guarani) nomeia uma importante familia linguistica
da América do Sul, e essa é uma parcela do grande “tronco” linguistico Tupi. Nesse sentido,
Guarani é uma categoria genérica que designa todas as etnias falantes desse idioma. Todavia,
existem diferentes subdenominagfes (ou parcialidades) Guarani. Dentre essas
subdenominacdes (ou parcialidades), ha diferencas significativas, relativas ndo somente aos
costumes, as particularidades linguisticas e aos rituais, mas, também, as aliancas que
desenvolveram (ou ndo) com segmentos da coloniza¢do — por exemplo, com 0s jesuitas. No
entanto, podemos dizer que existem unidades agregadoras, que interagem, mas nao se
misturam. No interior de uma mesma parcialidade étnica, ha também diferenciacdes, que tém

relacdo com outros aspectos: género, lideranca, economia etc.

Assim como o imperativo dos limites estatais e do avanco das fronteiras da
agropecudria, as discussdes acerca da classificacdo dos Guarani também se intensificam. Diante
de disputas fundiérias, alguns relatérios antropoldgicos fundamentam a ocupacdo territorial
indigena por meio da nomeacéo e da identificacdo de pertencimento a uma comunidade com
histéria comum a da localidade. As subdivisdes (ou as parcialidades) dos povos falantes do
Guarani foram constituidas, a partir do seculo XVI, por exploradores, viajantes, cronistas e,
posteriormente, por historiadores. No século XX, linguistas e etnografos passaram a se
interessar pela lingua, pelos rituais e pelo parentesco em determinadas aldeias ou comunidades.
Assim, o pleito territorial € um importante aspecto no &mbito do agrupamento e da nomeacao

de diferentes subgrupos Guarani.

Atualmente, esses indigenas sdo compelidos a lidar com essas classificagcdes. Contudo,
etndlogos importantes comentam que os Guarani ndo se preocupam com essas classificaces.
Veremos adiante que alguns de meus interlocutores Mbya, por exemplo, afirmam que, quando
jovens, ndo sabiam a qual povo pertenciam, conheciam pouco de sua historia e parentesco. No
entanto, com a intelectualizacdo em relacdo a sua cultura, por meio de documentérios e da
leitura de livros e artigos académicos sobre sua etnia, comecaram a se apropriar dessas
classificacOes, a fim de construirem um autoconhecimento coletivo a respeito da historia de sua
familia extensa, do possivel ponto de partida e rota da migracéo do grupo ao Norte, dos direitos
garantidos em relacéo a terra etc.
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2.1.1 Os Chiriguano

As primeiras referéncias sobre os Chiriguano foram os viajantes etnografos do comeco
do século XX, Erland Herbert Nordenskiold e Alfred Métraux; os etnologos que chegaram em
busca do tema da filiagdo Tupi-Guarani, Branislava Susnik e Georg Griinberg; e os sacerdotes
catélicos com perspectivas desenvolvimentistas, o franciscano Lorenzo Calzavarini e 0s
jesuitas Francisco Pifarré, Xavier Albd Corrons e Bartomeu Melia, sendo este Gltimo o
responsavel por sintetizar os aspectos religiosos e paraguaios. Mais recentemente, na década de
1990, contamos com a etno-historiadora francesa Isabelle Combes, com destaque para sua

revisdo critica sobre a formagéo do povo Chiriguano.

Chiriguano é um termo pelo qual os espanho6is denominavam os Ava-Guarani, ndao se
tratando, entdo, de uma autodenominagdo. Ele passou a ser empregado na literatura
antropoldgica e historica. Possivelmente®®, é a forma castelhanizada do termo depreciativo
utilizado pelos povos de fala quéchua para se referir aos Guarani do Chaco. Segundo Combes
(2005b), a Chiriguania se caracteriza por ser um espaco de lutas violentas constantes entre os
diferentes povos Ava e de aliancas com 0s estrangeiros, como tobas, matacos, karai e
missionarios jesuitas (séculos XVI1I e XVIII) e franciscanos (séculos XVIII e XX). Estudiosos
dessa regido etnografica estdo de acordo que trés subgrupos atualmente sdo remanescentes dos
Chiriguano: os Av4, os Simba e os Isosefio, grupos étnicos reconhecidos pela Asamblea del

Pueblo Guarani (APG) como constituidores da Nacion Guarani.

A historia da constituicdo dos Chiriguano considera que diversos grupos Guarani
migraram da margem esquerda do rio Paraguai para a regido do Chaco, fixando-se nas encostas
dos Andes. Ondas migratorias Guarani realizaram uma grande empreitada ao romper o indspito
e arido Chaco. O antrop6logo Francisco Pifarré comenta que, ja no seculo XV, havia entre 0s
Guarani “un puente de comunicacion entre Paraguay-Brasil y la Cordillera, como consta por
documentos espafioles” (PIFARRE, 2015, p. 24).

De acordo com Melia (2006), essas migra¢des possivelmente ocorreram em razéo do
Xamanismo caracteristico desse povo, isto é, praticas culturais que impulsionavam grupos em
busca da Yvy Maraey. Outra explicacdo para esses deslocamentos tem a ver com a conhecida
dimensdo guerreira dos Guarani, que é a busca da imortalidade por meio dos enfrentamentos

bélicos que os impunham a expansao.

24 No capitulo 4 desta tese, veremos que Combeés e Villar (2007) rejeitam essa ideia.
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Os Guarani, nesse novo territorio, acabaram por dominar os Arawak — que ja habitavam
a regido —, apoderando-se de suas mulheres. Assim, os Chiriguano, povo mestico, constituiram
seu territorio e, por séculos, resistiram as invasdes incas, aos colonizadores espanhois e a
sociedade nacional boliviana. No entanto, em 1892, depois de varios enfrentamentos contra as
forcas nacionais, os Chiriguano foram massacrados em Kuruyuki, 0 que, por pouco, nao
resultou em genocidio. Com essa historia particular, os Chiriguano, enquanto Guarani, se

distanciaram de um ancestral compartilhado com os Guarani antigos e os Mbya.

Apesar do enfraguecimento como povo a partir do final do século XI1X, os Chiriguano
emergem etnicamente como Guarani no contexto de reconhecimento internacional dos povos
indigenas, estabelecendo, entdo, suas proprias organizac¢des politicas e educativas. Tem a APG
como principal instituicdo politica nacional Guarani na Bolivia (aprofundarei a histéria mais

recente desse povo no capitulo 4, no qual abordo a Nacién Guarani).

Os usos desses etndnimos sao controversos, € eles estdo intimamente relacionados. Na
Bolivia, os Ava-Guarani também aparecem em registros como Chiriguano, talvez o mais
comum na bibliografia antropoldgica, pois assim os espanhdis os denominavam. Trata-se de
um povo falante do Guarani, proveniente da regido do médio rio Parana e da costa Atlantica,
gue passou a ocupar a parte oriental desse pais, atualmente concentrando-se em Santa Cruz de

la Sierra e Camiri. Ava ¢ uma autodenominacao que significa “pessoa”, em Guarani.

E importante dizer que Ava é também a autodenominagio dos Simba — um dos trés
etnébnimos que compdem a Nacién Guarani. Assim, etnologicamente falando, os Simba sdo os
Av4, que atualmente se reconhecem politicamente como Guarani. Segundo Combeés e Villar
(2007), o termo Simba? é um bolivianismo de origem quéchua que se refere as trangas nos
longos cabelos das autoridades Ava. Atualmente, eles prezam pela manutencéo dessa tradicdo

como elemento de diferenciacdo em relacdo aos outros Ava-Guarani.

Os Chané, também conhecidos como Guana, pertencem a familia linguistica Arawak.
Provenientes das Guianas, ocuparam, antes da colonizacgdo europeia, os pés da Cordilheira dos
Andes e algumas partes do Paraguai e do Brasil atuais. Minoria em relacdo aos Chane, os
invasores Guarani se apropriavam das mulheres destes ultimos, de modo que, na segunda
geracdo, depois das invasfes, ja contavam com um quantitativo significativo de mesticos,

incorporados a unidade politica cultural de seus pais.

25 Provavelmente, Simba vem de sinp a, do quéchua, que significa “tranga”. Os homens Simba tém longos cabelos,
usando-os trangados e presos com um tecido.
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Esse contexto interétnico € analisado por Combes (2005a, 2005b) e outros etnélogos
que se dedicaram ao estudo da constituicdo dos Chané no oriente boliviano. Essa antropologa
comenta que 0s Ava Guarani empreenderam um guaranizacao linguistica e ideologica por meio
da integracdo guerreira, dos casamentos interétnicos e da exploracdo da méao de obra agricola
Arawak. Nesse sentido, Combeés e Saignes (1995, p. 23) comentam que “os guerreiros
indémitos que as crénicas chamavam de chiriguanaes eram definitivamente mestigos filhos dos
amos Guarani (yia) e de suas escravas Chané (tapii?®)”. Rapidamente, em poucas geragdes, “0s
Chané desapareceram como grupo, fagocitados pelos Guarani e transformados para sempre em
Chiriguano” (COMBES; VILLAR, 2007, p. 42).

A literatura antropoldgica sobre os Chané (ou Guanad) (CASTRO, 2011) registra sua
organizacdo social demasiadamente hierarquizada politicamente, se comparada a estrutura
social de seus aliados Guarani, mostrando-se mais desenhada. Os Chané antigos foram
retratados como uma sociedade estratificada em camadas hierarquicas: os caciques (naati, 0s
que mandam) e os comuns, que é a base popular (wahere, 0os que obedecem). Também é
importante lembrar que, historicamente, os Chané foram dominados por outros povos

indigenas.

Por sua vez, os Isosefio, um dos trés grupos étnicos reconhecidos pela Nacion Guarani,
sdo descendentes dos Chané com Ava. Portanto, sdo falantes do Guarani e vivem no vale dos
rios Parapiti e Isoso, de acordo com Combes (2005a, 2005b). O termo “Isoso” faz referéncia a
regido banhada por esses rios, que atendem as comunidades Isosefia cultural, social e
economicamente. A regido etnografica do Isoso foi descrita por conhecidos exploradores,
viajantes e, mais recentemente, por pesquisadores antrop6logos e historiadores: Erland Herbert
Nordenskidld, Alfred Métraux, Jirgen Riester, Isabelle Combes, entre outros. Atualmente, no
Isoso, vivem mais de nove mil Guarani e, segundo antrop6logos e mburuvichas, é a regido
Guarani na Bolivia que mais conservou o antigo jeito de distribui¢do do espaco comunitario e

as tradicdes culturais.

Para concluir esta breve apresentagdo dos Guarani na Bolivia, convém mencionar que
outras particularidades dos Guarani-Chiriguano, em relacdo aos Guarani em geral, serdo
exploradas ao longo desta tese. A partir de documentos do Estado boliviano e de estudos
antropologicos, como o “Nacion Chiriguana: grandeza y acaso”, do franciscano Lorenzo

Calzavarini (1980), podemos afirmar que os Chiriguano, desde sua constituicdo, percebiam-se

2% De modo geral, 0s Chané sdo chamados de tapii pelos Ava (COMBES; VILLAR, 2007).
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como um conjunto unitario (dentro do complexo Ava-Guarani), e assim também eram
reconhecidos, preterindo o apelativo nacdo em relacdo a gente ou etnia. Nesse sentido, é
relevante dizer que recupero a categoria Chiriguano apenas com o objetivo de compor uma
explanacdo historica e etnografica, ja que sdo referenciados dessa forma na literatura

consagrada.

Na atualidade, constroem uma unidade politico-cultural em torno da categoria Nacién
Guarani, projetando uma nova posi¢do na histéria mundial. Por meio da institucionalizacdo
indigena da “comemora¢do” do massacre de Kuruyuki, assumem o discurso de vitimas da
colonizacdo, responsavel por enfraquecer sua cultura indigena, porém seguiram em condicdes
de se levantar enquanto Nacion indigena, a fim de reconquistar sua autonomia plena. Nesse
sentido, opto por empregar Guarani na Bolivia, ainda que, tradicionalmente, a academia venha

a fazer uso de Chiriguano.

2.1.2 Os Mbya

Os Mbya s&o os Guarani que menos se envolveram com o processo de colonizacao. Eles
procuravam ocupar territorios afastados e recusavam qualquer contato com terceiros. Durante
a conquista, habitavam as altas matas da bacia do meédio rio Parana, que, atualmente,
correspondem aos departamentos paraguaios de Caaguasu e Guaira?’, oeste desse rio. A partir
do século XX, com a intensificacdo da expansdo das frentes de exploragdo florestal e
agropecudria na regido ocidental do Paraguai, os Mbya constituiram fluxos migratorios
significativos, recuando-se na costa Atlantica do Sul e Sudeste do Brasil e no noroeste da

Argentina.

O etndlogo Ledn Cadogan foi um dos primeiros e principais etndgrafos dos Mbya. De
acordo com o pesquisador, inicialmente esse povo foi descrito nos textos por meio do termo
genérico Kaygua (Caingua), “gente da floresta”, denominag¢do exogena destinada aos Mbya
(CADOGAN, 1959). Ainda que tentassem permanecer afastados dos brancos, desde o século
XVI, estabelecem desastrosos contatos. Os Mbya, como veremos adiante sobre a filosofia

Guarani, recusam qualquer presenca do Estado. De modo geral, preferem nédo ter documentos

27 Guaira aparece em entrevistas com liderancas Mbya, além de constar em varias etnografias classicas. Cadogan,
em sua obra “Ayvu Rapyta: textos miticos de los Mbya-Guarani del Guaira” (1959), a qual comentaremos adiante,
dedicou-se a prética social de nominagdo entre os Mbya do Guaira, no Paraguai, por meio dos discursos miticos
em rituais. O professor de direito e doutor em antropologia pela Universidade Federal de Goias (UFG) contou-me,
em conversa informal em Goiania, que, possivelmente, sua familia partiu dessa localidade em diregdo ao Norte do
Brasil, no periodo apds a Guerra da Triplice Alianca. As primeiras missdes jesuitas se instalaram na localidade de
Guaird, no século XVI. O caso dos espanh6is de Assungdo com os Guarani fez com que as missfes de Guaird
migrassem para as bacias do Parana e do Uruguai.
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pessoais, ndo serem recenseados, ndo aceitam tutela, pois concebem esses instrumentos como
formas de fixa-los. Atualmente, ainda ha esse sentimento por parte de algumas pessoas. No
entanto, a fim de acessar alguns servi¢os essenciais, acabaram por adotar certas “imposigoes”

do mundo branco.

Infelizmente, essa recusa em “fixar-se” serviu perversamente como argumento de que
0s Mbya néo tinham direito ou interesse pelas terras, pois ndo se mobilizaram amplamente para
recupera-las. Com isso, prevaleceu a vontade de fazendeiros e de outros agentes capitalistas.

Estes alteraram a ocupacao territorial Mbya, negando o direito a terra (LADEIRA, 2007, 2008).

Enquanto os Chiriguano se referem aos brancos como karai, os Mbya utilizam o termo
jurua. De acordo com Ladeira, em seu livro “Espaco geografico Guarani-Mbya: significado,
constituicdo e uso” (2008), ndo se sabe exatamente quando esse termo passou a ser utilizado
por eles, apesar de seu uso corrente entre varios povos indigenas de diferentes familias
linguisticas na atualidade. Originalmente, o termo significa “boca com cabelo”, aludindo ao
bigode e a barba dos europeus da conquista. Como é possivel notar, a categoria jurua surgiu
em razdo do contato com os brancos colonizadores e, posteriormente, passou a denotar todos

aqueles néo indigenas.

O Servico de Protecdo aos indios (SPI) foi criado em 1910 e modificado no governo
militar em 1967, dando origem posteriormente a Fundagdo Nacional do Indio (Funai). Essas
agéncias indigenistas do Estado impuseram reservas por meio das quais passaram a confinar
povos de diferentes linguas e culturas. Sempre forcaram o deslocamento Guarani, negando sua
diferenca cultural em relagdo a ocupacéo territorial, compelindo-os a sedentarizacdo. Além das
epidemias, as aldeias sofriam com o novo tipo de agricultura e trabalho, completamente oposto

ao modo de ser Guarani.

Mesmo com a extrema violéncia colonial, os Guarani-Mbya desenvolveram maneiras
particulares de adaptacdo de suas tradi¢cdes. A diplomacia, a tolerancia e a leveza, valores
caracteristicos desse povo, orientaram os Guarani a manter um relacionamento respeitoso em
relacdo aos costumes e a espiritualidade dos outros. Ladeira (2008) comenta que essa conduta
ndo significa submissdo ao processo colonial, mas, sim, um modo bastante particular de
preservar suas praticas culturais tradicionais e interagir, inevitavelmente, com as sociedades

nacionais envolvidas.
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Os Guarani, em razdo da posi¢do geogréfica e das condi¢des socioecondmicas de seus
territérios, padecem com conflitos e crises que 0s pressionam a repensar constantemente suas
relacdes de contato com os ndo indigenas. Acabam por sobreviver na ambivaléncia continua de
se valer dos padrbes sociais ocidentais e, concomitantemente, para garantir seus direitos
indigenas, permanecer etnicamente diferenciados, vivendo de acordo com seus costumes e

tradicBes, que configuram uma expectativa na sociedade nacional sobre o que € o indigena.

Os Mbya estdo repartidos em diferentes pontos na América do Sul. Ocupam a regido
oriental do Paraguai, 0 noroeste argentino e o Norte uruguaio. No Brasil, suas aldeias estdo
presentes no Sul do pais: no Parand, em Santa Catarina e no Rio Grande do Sul. No Sudeste, na
Mata Atlantica do litoral do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Espirito Santo. Ainda, vivem familias
provenientes do Sul que migraram rumo ao Norte do Brasil; dividiram-se em agrupamentos
familiares e acabaram por constituir a aldeia Guarani em Jacunda (PA). Outros compartilham

a terra indigena Xambiod (TO) com os Karaja.

Ha tambem pessoas Mbya residindo na aldeia M&e Maria dos Gavido Parkatejé, ainda
no Para, e entre os Karaja, em Xambiod, Tocantins, além de familias reduzidas no Maranh&o
(Estreito, Itinga e Santa Inés) e espalhadas no Centro-Oeste. De acordo com conversa informal
estabelecida com Vilmar Guarany em 2018 e com o estudo do antropologo Rafael Mendes
Junior (2016) sobre o parentesco Mbya no Norte, ainda h4 familias desse mesmo grande
coletivo vivendo em Goias (Mozarlandia, Jussara, Itapirapua, Campo Alegre, Crixas, Goiania

e Aparecida de Goiania) e na cidade de Cocalinho, no Mato Grosso.

Ladeira (2007, 2008) comenta o fato de que, apesar da dispersdo geografica e das
diferentes relacbes com as sociedades indigenas e ndo indigenas, os Guarani mantém uma
unidade religiosa e linguistica bem determinada, que permite o reconhecimento de seus iguais,
mesmo vivendo em aldeias separadas. Inclusive, sendo a mobilidade uma das principais
caracteristicas étnicas dos Guarani. Nesse sentido, ainda que escassa a bibliografia
antropoldgica e historica sobre a presenca Mbya no Norte, a literatura classica sobre esse
subgrupo Guarani contribuiu para a compressdo da identidade étnica desse povo.
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2.2 A CENTRALIDADE E A DISPERSAO GUARANI

O etndlogo alemé&o naturalizado brasileiro Curt Nimuendaju construiu um documento
cartografico em 1943 que se consolidou como referéncia para os estudos sobre a distribui¢éo
dos povos indigenas no Brasil e em paises vizinhos. Trata-se do “Mapa etno-histérico do Brasil
e regides adjacentes”, como podemos observar na imagem a seguir. Esse importante documento
indica a grande mancha amarela que representa graficamente o territério ocupado pelos

Guarani. Com isso, podemos ter uma no¢do da imensa ocupagdo Guarani na América do Sul.

Figura 1: Mapa etno-histérico do Brasil e regides subjacentes
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Fonte: Adaptada do documento cartografico construido em 1943 por Curt Nimuendaju (IBGE, 1987).
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A centralidade que os Guarani ocupam na geografia da América do Sul oferece um fator
relevante para compreendermos 0s mecanismos que 0s levaram a conquistar uma presenca tdo
vasta. Estudos linguisticos (RODRIGUES, 1964) apontam o sudoeste da Amazonia,
especificamente as bacias dos altos rios Madeira e Tapajos, como o ponto de dispersdo? dos
povos falantes de idiomas Tupi. Durante o periodo colonial, ocuparam a costa Atlantica,
atravessando por quase todo Paraguai atual até as encostas dos Andes. A exemplo de posigédo
estratégica, as bacias dos rios da Prata, Uruguai e Parana habitadas por esse povo, importantes

vias de comunicacdo, passaram a abrigar as missdes jesuiticas ja consolidadas no século XVII.

Essa centralidade permitiu o constante intercadmbio de tragos contrastantes e, a0 mesmo
tempo, a formacdo de um contingente e acervo de guaranizagdo em que a lingua comum e a
abordagem antropolégica deram um tom de homogeneidade. Devemos assumir que a aparente
unidade s6 foi possivel por meio das transformacdes decorrentes da colonizacdo. Assim, essa
unidade é bastante relativa. Uma das propostas deste trabalho é mostrar a plasticidade dessa
unidade, resultado das transformagfes impostas pelo sistema colonial e, mais recentemente,
manejada pelos proprios Guarani. Esse fato permite que consideremos como sujeitos

epistémicos do pensamento transmoderno.

Junto a sua centralidade, também devemos considerar os aspectos da ideologia e da
noc¢do de pessoa Guarani, propicios a formacao de aliangas com outros grupos étnicos. Nesse
sentido, a antropdloga e professora da Universidade Federal da Grande Dourados (UFGD)
Graciela Chamorro (2004), em suas teorizacdes sobre a fundamentacdo espiritual através da
palavra, busca compreender a consciéncia de uma identidade coletiva entre os Guarani. Ela e
outros etn6logos consagrados entendem que as diferentes familias extensas podem compartilhar
0 Mesmo espacgo e tempo, sob a autoridade de um mburuvicha guasu, constituindo, assim, uma
consciéncia de identidade coletiva, nomeada de oréva®®. Essa palavra refere-se a primeira
pessoa do plural, 0 nos exclusivo, que subtrai de seu circulo os outros, aqueles que ndo sao
parentes na familia extensa, ndo vivem na mesma localidade e os ndo indigenas. J& o termo

fiandeva qualifica o nds inclusivo, que abarca todos os interlocutores.

28 Dispersdo refere-se aos deslocamentos voluntarios dos Guarani, contudo, adiante, no contexto historico mais
recente, desenvolverei a ideia de didspora Guarani, que trata de descolamentos forgados.

29 De acordo com Melia (2002, p. 78), “[...] toda cultura se constituye en un nosotros doble, de inclusion y exclusion
a la vez. La lengua guarani, como otras lenguas, ha categorizado gramatical e léxicamente esta duplicidad
ontolégica del nosotros, que podemos considerar constitutivo de cultura, usando un plural de primera persona
inclusivo; nande; y otro exclusivo, ore”.
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Chamorro (2004, p. 32) comenta que, atualmente, oréva é empregado para excluir
aqueles que ndo foram iniciados nas tradicdes de nominacdo do grupo e 0S que ndo
compartilham os valores e 0 modo de ser Guarani. Para essa pesquisadora, 0 conjunto de
diversos oréva resulta em uma consciéncia coletiva, o flandéva. Entre os Guarani antigos, a
incluséo acontecia em razdo da solidariedade e da coesdo entre as comunidades, habilidade em

fazer aliancas para solucionar coletivamente algum obstaculo.

Atualmente, esse padrdo de inclusdo se mostra mais flexivel e abrangente — brancos
indigenistas sdo frequentemente considerados parte da coletividade, como veremos no capitulo
5. Assim, essa dupla consciéncia coletiva determina uma ideia de identidade aberta e outra
fechada em relagdo aos outros, expressa na primeira pessoa do plural, o “n6s”. Nas palavras de
Chamorro (2004, p. 36), “os indigenas reconhecem a existéncia de uma outra sociedade ‘na’ ou

‘a margem da qual’ eles vivem e diante da qual eles precisam se afirmar e se distinguir”.

Certamente, podemos dizer que a etnicidade indigena — pelo menos nos casos
pesquisados nesta tese — se fundamenta em modalidades de consciéncia dupla. Veremos que as
producBes culturais dos meus interlocutores manifestam uma consciéncia dupla, isto €, um
sentimento de sempre enxergar-se com os olhos dos outros. Talvez, um sentimento de vigilancia
constante, em que terceiros podem avaliar ou julgar sua intimidade a qualquer momento. As
vezes, sdo encarados com piedade, desconfianca, humor e violéncia. S&o estigmatizados em
razdo da condicdo étnica e, por isso, desenvolvem mecanismos de controle de informagdes
sobre sua identidade pessoal e social (GOFFMAN, 1975).

Essa dindmica de integracdo social baseada em dois tipos de “nds” proporciona a
manutencdo de uma potencialidade de vinculos que partem dos Guarani em dire¢do a
comunidade ao seu redor. Ainda, outros elementos da organizagéo social sdo importantes para
esclarecer a questao da unidade territorial. Susnik (1995) afirma, a partir de seus estudos sobre
os Guarani antigos, que familias extensas distribuidas em diversos e pequenos grupos

domeésticos — tekoha — poderiam agrupar dezenas de familias nucleares.

Esses agrupamentos de familias viviam em um territério amplo, o guara®, que
estabelecia certos limites de deslocamentos atras de novas moradias, bem como o uso do espago

para rocas, cacas e pescas. Nesse sentido, a politica territorial nativa na regido do guara

%0 Na literatura etno-historica, guara € utilizado como sinénimo de provincia.
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conseguia sua unidade, mesmo com a divisdo em Varios subgrupos, por meio da manutencéao

autonémica. Ao mesmo tempo, empreendia acdes coletivas de defesa ou ataque.

Entre os guéra, havia lacos de parentesco, além de uma profunda reciprocidade.
Ademais de representar uma unidade linguistica, cada guara tinha seu mburuvicha guasu,
enquanto cada tekoha tinha seu ycubicha, possibilitando uma consciéncia politica grupal. Em
geral, antropdlogos contemporaneos (LADEIRA, 2008) e indigenas no presente se referem ao
guéra por meio da categoria tekoha guasu. Essas duas no¢des sdo importantes, pois foram a
partir delas que cronistas, viajantes e missionarios designavam essa populacdo, criando
categorias étnicas que sdo conhecidas atualmente. Em muitos casos, diferentes etnénimos

Guarani foram definidos a partir dos nomes desses coletivos.

A autonomia dos Guarani antigos se sustentava em uma autossuficiéncia nas dimensdes
social, politica e econémica, embora compartilhando o idioma — com poucas variagdes — e
alguns elementos culturais. Cada nucleo de parentesco, um tekova em interagdo com outros
tekova — como unidade nas dimensGes mencionadas —, esta disposto as alian¢as matrimoniais

com orientacio a garantir uma pureza étnica de parentesco e alianga®..

Em relacdo ao aspecto dos matriménios, muitas pesquisas revelam um grande
descompasso entre 0s sexos dos Guarani dominadores, concluindo que havia uma demanda por
mulheres externas. Nesse sentido, Clastres (2003) explica que o intercambio de mulheres
mantém uma coesao social em consequéncia de as atividades agricolas serem femininas, da
proibicdo do incesto (que obriga a “troca” de mulheres) e da constituicio de aliancas

intergrupais.

Ao mesmo tempo em que essas praticas culturais geram vinculos amistosos, por outro
lado, evidentemente, sdo formados espagos de constantes guerras entre diferentes coletivos.
Assim, em consonancia com a perspectiva da dualidade Guarani, as ideologias das relacbes
intergrupais expressam paz x guerra, unidade x separacdo, dependéncia x autonomia. Nessa
I6gica guerreira, os tekoa maiores e com mais dominio prevaleciam afirmando uma unidade
sociopolitica com a definicdo de uma identidade coletiva mais ampla e global. Com isso,

configuram-se coletivos mais centrais e outros mais periféricos, cabendo aos primeiros as

31 Combeés e Villar (2007) defendem que a pureza étnica Guarani é percebida em termos de parentesco e alianca.
Para esses teodricos, os Chané e os Isosefio apresentam uma ideologia de ascendéncia consanguinea muito intensa.
A condicdo dessa pureza étnica esta resguardada na manutencdo de linhagens de caciques. Combes e Villar (2004)
escreveram outro artigo especialmente sobre a aristocracia Chané: “Aristocracias chané. «Casas» en el Chaco
argentino y boliviano”.
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decisdes em relacdo a iniciativa de guerra (ou alianca) e & arbitragem sobre os conflitos com

grupos periféricos.

Figura 2: Distribuicdo das linguas da familia Tupi (em roxo, as subfamilias originais; as cores vermelho e verde
correspondem a familia Tupi-Guarani, com o subgrupo Guarani em verde)
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Diante dessas caracteristicas, os cronistas e exploradores coloniais definiram os Guarani
como “eternos inimigos entre si”, como registra o jesuita autodidata Antonio Ruiz de Montoya
(1639). Foi com essa fama de guerreiros que os Guarani chegaram as planicies dos Andes, em
busca pela Yvy Maraey. Assim, a ocupacgdo do territdrio correspondia a uma empreitada de
conquista e dominacdo, de acordo com uma perspectiva etnocéntrica sobre os Chané, que, em

poucas geracOes, promoveu uma preponderancia Guarani na regido.

Assim, com o dominio da encosta andina, os Guarani promoviam ndo somente a propria
defesa, mas também protegiam os Chané, pois estes sao descritos como mais suscetiveis aos
ataques espanhois. Desse modo, configurou-se uma organizacdo social que evidencia a
complementariedade de atividades, ficando a guerra e a defesa a cargo dos Guarani, e o trabalho
agricola e outras tarefas produtivas por conta dos Chané. Nesse sentido, a relacdo
dominante/dominado ajudou a manter relativamente as diferencas entre essas duas culturas,

sem que, com isso, anulassem a solidariedade e as aliangcas em torno de demandas comuns.

No entanto, é necessario dizer que grupos Guarani também realizaram aliangas com
colonizadores espanhdis, quando lhes convinham. Ainda que, historicamente, os Guarani se
opusessem ativamente ao avango da expansdo europeia, reagindo contra ela, por vezes também
estabeleciam aliangas com o0s brancos, em consonancia com aquilo que Pifarré (2015)
denominou de diplomacia Guarani. Isto &, aqueles que resistiam a sua cultura, contudo, em
situacOes de ameacas, passavam a negociar com os ndo indigenas. Assim, para que as missdes
jesuiticas obtivessem sucesso na catequese, eram obrigadas a adaptar-se ao mundo Guarani.

Inclusive, adotando esse idioma.

A centralidade geogréfica, somada as particularidades socioculturais Guarani, € um
importante fator para a emergéncia de uma entidade social que expressa unidade e coeséo em
torno dessa lingua. Certamente, os Guarani foram favorecidos no conjunto dessas condicdes.
Estavam dispostos as aliancas interétnicas, multiplicando-as por sua habilidade em deslocar-se
no continente, sobretudo através dos rios, em canoas. Ainda, sua dimensdo guerreira permitia

espacos sociais de integragéo e permanéncia do grupo.
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2.3 AS FRONTEIRAS GUARANI E AS FRONTEIRAS ESTATAIS

Os Guarani resistiram ao processo colonial de diferentes maneiras: com guerras,
rebelides, aliancas militares com agentes espanhois e portugueses e, frequentemente, buscando
protecdo da integridade fisica e de seus direitos por meio das missdes jesuiticas. Com a
instauracdo do Tratado de Madrid, em 1750, passou-se a estabelecer um enfrentamento mais
significativo entre os Guarani e as fronteiras estatais recém-constituidas pelos Estados. Isso

possibilitou mudancas profundas nas experiéncias territoriais Guarani.

Clastres (2003) afirma que houve uma redugdo dréstica da populacdo Guarani do
periodo pré-cabraliano as consequéncias mais imediatas da colonizacdo. No entanto, por volta
de 1950, iniciou-se um crescimento demografico indigena pds-colonizacdo, e os Estados
nacionais passaram a destinar reduzidos espacos para a fixacdo dos indigenas. Sao estabelecidas
restritas reservas aos indigenas para que possam expandir as fronteiras capitalistas. Assim, com
a garantia de terra, ainda que de modo fréagil, comeca-se uma recuperacdo populacional timida,

que sé se tornou expressiva depois dos anos 1970.

Vaérios fatores podem ser listados para que isso pudesse ocorrer, dentre eles: politicas
indigenistas voltadas para saude e garantia da terra, bem como melhoria das condigdes de vida
em diversas aldeias. Como resultado desse aumento populacional, na esfera politica, podemos
dizer que passou a ter uma maior reivindicacdo na demarcacgdo de territorios perdidos durante
a expansdao econémica propria da ocupacdo colonial (BRAND; COLMAN; MACHADO,
2008).

Os dados demogréaficos sdo importantes elementos para conhecer os povos indigenas,
por isso, faz-se necesséario debrucar sobre essas informagOes atualizadas. Porém, deve-se
considerar que, normalmente, ndo contamos com dados censitarios especificos e significativos
sobre 0s povos indigenas. Os dados mais recentes, publicados no “Cuaderno del Mapa Guarani
Continental”®2, contabilizam hoje 280 mil pessoas (EMGC, 2016, p. 6). No século X V]I, estima-

se que havia aproximadamente dois milhdes (MELIA, 1988). Atualmente, estdo repartidas em

32 Em conversa com Bartomeu Melia, em fevereiro de 2016, em Assuncdo, o antropélogo comentou sobre a
importéncia desse projeto em apresentar a localizacdo das comunidades Guarani. Teve sua primeira versdo em
2008, sob o titulo “Guarani Retd”. O projeto foi financiado pela Embaixada da Noruega e realizado em parceria
com o Conselho Indigenista Missiondrio (CMII), o Centro de Trabalho Indigenista (CTI), o Instituto
Socioambiental (ISA) e outras agéncias indigenistas. Esse projeto situa no mapa da América do Sul as aldeias dos
povos Guarani nas fronteiras do Brasil, da Argentina e do Paraguai. A segunda edi¢do propde incluir todas as
aldeias Guarani do Brasil, do Paraguai, da Argentina e da Bolivia, ndo s6 aquelas das fronteiras. Segundo o
guaranilégo, sua elaboracdo contou com a participacdo de varias liderancas e intelectuais Guarani. Ao final, o
produto foi disponibilizado em escolas indigenas e institui¢des publicas de educacdo e pesquisa desses paises,
além de suas verses digitais on-line.
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1.416 comunidades, constituindo aldeias, bairros urbanos e nucleos familiares, desde o litoral
atlantico até a orla da Cordilheira dos Andes. No Brasil, concentra-se a maior populacdo, com
85.255 pessoas. Na Bolivia, encontra-se a segunda maior — 83.019 pessoas —, seguida por

Paraguai — 61.701 pessoas — e Argentina — 54.825 pessoas.

No Uruguai, considerado por alguns como o pais da América Latina que ndo tem indios
(BASINI, 2015), o numero de pessoas autoidentificadas como indigenas tem crescido nos
Gltimos anos. Segundo dados de 2013 do Instituto Nacional de Estatistica do Uruguai, 2,9% da
populacdo se declarou indigena em 2006 e, em 2011, a taxa subiu para quase 5%. A maioria
das pessoas se identifica como descendentes dos Charruas, ja& que esse povo teria sido

exterminado em 1831, de acordo com histéria oficial do Estado.

Assim, a questdo indigena no Uruguai, pais latino-americano arrojado em suas politicas
sociais, € silenciada pela sociedade politica estatal, enquanto rende inimeras controversas no
ambito da sociedade civil. Em seu livro “indios num pais sem indios. A estética do
desaparecimento: um estudo sobre imagens indias e versoes étnicas”, Basini (2015) aborda a
presenca indigena como um fenémeno contemporéneo no Uruguai, apresentando relatos
importantes de familias Mbya que vivem no pais e se organizam politicamente em movimentos
de reivindicagdo indigena. O “pais sem indios” tem seu imaginario social nacional permeado
por elementos da lingua e da cultura Guarani: o proprio nome do pais®, a tradicdo de beber o

mate efc.

O movimento Guarani na Bolivia reivindica um status de nacdo, principalmente sua
intelectualidade, embora n&o sejam admitidos como tal por nenhum dos cinco paises®* e estejam
organizados por povos ou subgrupos linguisticos. Os Mbya vivem na Argentina, no Brasil e no
Paraguai. Os Ava-Guarani vivem no Paraguai, no Brasil e na Argentina e também séo

conhecidos como Nandeva, Guarani ou Chiripa. Os Pai-Tavyterd vivem no Paraguai, porém,

3 0 nome do pais faz referéncia ao rio de mesmo nome (Republica Oriental do Uruguai), com “Oriental”
denotando a posi¢ao do territorio em relagdo ao rio. Por sua vez, a palavra “Uruguai” deriva de urugua, que, em
Guarani, significa “rio dos caranguejos”. Ainda, outra possibilidade etimolégica divide a palavra Uruguai em trés,
do Guarani: uru (uma espécie de passaro que vive perto do rio), gua (“que procede de”) e y (que significa dgua).

3 E importante destacar que a Bolivia esta em processo de plurinacionalizagdo, porém ainda ndo constituiu uma
maioria de autonomias indigenas. Para embasar discussdes sobre o Estado Plurinacional da Bolivia e o status ainda
controverso dos pueblos indigenas originario campesinos das terras baixas, consultar os seguintes trabalhos
bolivianistas: Juliana Nogueira Bessa, sobre a Confederacion de Pueblos Indigenas de Bolivia (CIDOB); Ana
Maria Amorim, acerca do legislativo plurinacional; Renata Albuquerque de Moraes, sobre o TIPNIS; Tamara
Martins, acerca do vice-ministério de descolonizacdo; Thiago Garcia, a respeito da consulta prévia; e Salvador
Schavelzon, sobre a Constituinte. Todas essas pesquisas foram realizadas no ambito do Programa de Pés-
Graduacdo em Ciéncias Sociais — Estudos Comparados sobre as Américas do Departamento de Estudos Latino-
Americanos da Universidade de Brasilia (UnB).
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no Brasil, sdo conhecidos como Kaiowa. Os Ava-Guarani e os Isosefio recebem esse nome na
Bolivia e na Argentina, no entanto, no Paraguai, sdo tratados como Guarani Ocidental — de
maneira pejorativa, sdo também conhecidos como Chiriguano. Pelo menos trés povos da familia
Tupi-Guarani vivem atualmente com exclusividade na Bolivia: os Gwarayu, os Siriono6 e 0s
Yuki. J& os povos Tapieté (ou Guarani-Nandeva) vivem na Bolivia, na Argentina e no Paraguai.
Por fim, os Aché vivem apenas em terras paraguaias. Tradicionalmente, ocupam 0s mesmos
territérios de antes da chegada dos colonos, com transitoriedade ao Sul e ao Norte, porém,

agora, com a limitagdo da imposicao dos Estados e das propriedades privadas.

Diversos pesquisadores (MELIA, 2006; BRIGHENT]I, 2010) chamaram a atengio para
as dificuldades de quantificar os Guarani. Os Mbya tém uma rede de parentesco e de
reciprocidade que se alastra amplamente, conformando territorios, por meio de uma dinamica
social que exige constante mobilidade. Nesse sentido, certos rituais demandam caminhadas,

visitas a parentes, troca de artesanatos e sementes.

Além desse aspecto cultural, hd ainda outras razdes que se relacionam com as condigdes
sociais comuns aos povos indigenas latino-americanos: dificil acesso a localidade; geralmente
as comunidades nao dispdem de dados; o pesquisador ndo possui recursos para “contar” toda a

populacédo; desconfianca e consequente discordancia em serem investigados.

A tarefa de escrever sobre as representacfes sociais dos Guarani deve levar em conta
que o nacionalismo dos paises da regido esta permeado de aspectos culturais desses povos. E
notdrio o protagonismo Guarani na historia e na etnologia indigena da América do Sul. Diversas
parcialidades étnicas do povo falante do idioma Guarani sdo apresentadas nos principais relatos
cronistas, e a designacdo genérica Guarani permeia o imaginario nacional do Brasil, do

Paraguai, da Argentina e da Bolivia, nomeando localidades, plantas e animais.

Na representacdo da nacdo brasileira, os elementos culturais e linguisticos indigenas
mais vinculados sdo atribuidos a familia Guarani ou ao “tronco” Tupi-Guarani. Nesses termos,
o0 Paraguai € o Estado com maior influéncia Guarani, tendo esse idioma reconhecido como
oficial, além de nomear sua moeda®. No periodo colonial, a lingua Guarani foi empregada
como lingua geral; ao aprender esse idioma, os colonizadores garantiam relativa comunicagédo

em suas expedi¢cdes no interior do continente. Um dos desdobramentos tematicos desta tese sera

35 No Paraguai, grande parte da populago fala o idioma Guarani, porém muitos ndo se reconhecem como indigena.
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observar como a manuten¢do de uma lingua propria para afirmacéo de uma identidade politica

foi um fator importante para compreender como 0s intelectuais Guarani manejam a etnicidade.

Um vasto acervo colonial e antropolégico revela a presenca Guarani em um amplo
espaco do subcontinente e seu profundo conhecimento territorial. Antes do estabelecimento de
rotas mercantis de origem europeia, os Guarani ja faziam incursdes ao oeste, rumo a Cordilheira
dos Andes (COMBES, 2012). Tanto é que esses contatos resultaram em mistura, surgindo um
povo Guarani particular: os Chiriguano. Os constantes deslocamentos Tupi entre a costa
Atlantica e os Andes (de leste a oeste, o inverso da tradigdo dos Guarani antigos) tornaram-se
dispersdes estratégicas para a empreitada colonial europeia. Assim, por meio de aliancas,
colonizadores europeus e Guarani formam parceria fundamental no controle de amplo e enorme

espaco que estad sendo reconfigurado com desvantagens estruturais aos indigenas.

No século XVI, os povos indigenas falantes da lingua Guarani ocupavam um extenso
territorio na América do Sul; desde o litoral de Santa Catarina até as proximidades dos Andes,
dispersos em vérias partes nas terras baixas (MELIA, 1997). A partir do século XVIII, os
enfrentamentos as fronteiras formadas pelos Estados se intensificaram através das frentes de
expansdo econdmica, descaracterizando as fronteiras Guarani. No entanto, isso ndo fez com

que as fronteiras Guarani enfraquecessem.

Os povos indigenas nas recém-criadas fronteiras internacionais estabeleceram aliancas
e participaram ativamente da construcdo dos limites administrativos dos Estados da regiéo.
Além disso, os Guarani apresentam uma concepc¢ao propria de fronteira, conflitante com a ideia
de fronteira estatal. Esta tese, ao evidenciar as percep¢des Guarani sobre si mesmos, pretende
sustentar elementos que séo elegidos por seus intelectuais a fim de demarcar suas fronteiras
culturais, em um conjunto de situacdes histéricas em que 0s povos Guarani resistem as

imposicdes estatais.

Vimos que os Guarani constituem constantes deslocamentos e que isso,
tradicionalmente, foi e € interpretado a partir da mitologia da Yvy Maraey. Assim, podemos
dizer que os limites desse povo sdo demarcados por meio de relagBes sociais intrinsecas aos
recursos naturais e a partir de sua dimensao espiritual. Trata-se de uma fronteira leve e dindmica
que, evidentemente, inclui e exclui, identificando quem pertence e quem ndo pertence a

determinada parcialidade étnica, constituindo os limites do modo de ser Guarani.
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A revisdo da literatura antropoldgica considera que as fronteiras Guarani s&o
antagobnicas a ideia de fronteira estavel dos Estados (BRAND; COLMAN; MACHADO 2008,
p. 2). S&o percepcdes conflitantes de fronteira. As definicdes Guarani ndo apresentam limites
rigidos, pois dependem da natureza, das aliancas, do parentesco e de sua cosmologia. Apesar
da concorréncia entre esses dois conceitos de fronteiras, os limites Guarani séo vitais e ndo
desapareceram. A exemplo, os Guarani ao Norte, mesmo depois de décadas migrando e
sofrendo transformacdes profundas em razdo do contato interétnico, mantém seus limites

culturais em relagdo a outras etnias indigenas, diferenciando-se como etnia.

Para Melia (2010), a fronteira Guarani tem relagdo explicita com a nocdo de
pertencimento, por meio da ideia de filiacdo e descendéncia, bem como de memodria e
comunicacgéo. Esse autor defende que a fronteira entre os Guarani tem profunda relagdo com a
ideia de territorio enquanto espaco de comunicagdo. Para ele, os territorios Guarani sdo

fundamentalmente “territorios de comunicagdo”, que transbordam memoria e historia.

Objetivamente, eles podem ser percebidos por meio de poucas marcas fisicas difusas:
caminhos, trilhas, casas, recursos da natureza e acontecimentos especificos que destacam o uso
da terra e de seus meios. Sobre as fronteiras Guarani, Melia (1988) compreende que séo
constituintes de sua identidade, definindo seu modo de ser, fiande reko. O territorio € o espaco
em que acontecem as aliangas, inclusive com os agentes do mundo ocidental. Podemos dizer
que essas aliangas séo dinamicas, configuradas de contextos em contextos. Portanto, do ponto
de vista Guarani, suas fronteiras podem ser constantemente reconstruidas, de acordo com cada

situacdo social especifica.

Apesar de conviver com as fronteiras estatais nacionais desde os principios da
colonizacdo, inclusive sendo agentes ativos na construgdo delas, trata-se de um projeto alheio
ao povo Guarani. Os limites politico-administrativos do Brasil, do Paraguai, da Argentina e da
Bolivia configuram-se como obstaculos para o desenvolvimento sociopolitico dos povos
indigenas, entravando seus direitos a terra e, consequentemente, a manutencdo da cultura.
Nesta tese, ao relevarmos a historia de migracdo particular de coletivos Guarani da regido da
Triplice Fronteira em direcdo ao Mar de Belém, enriquecemos o debate sobre a resisténcia e a

agencialidade Guarani em torno das fronteiras impostas.

Extensivamente tratadas pela antropologia, nogdes como “fronteiras” passaram a ser
repensadas mediante processos politicos préprios desse povo. Spensy Kmitta Pimentel, em sua
tese intitulada “Elementos para uma teoria politica Kaiowa e Guarani”, defendida em 2012, no

ambito do Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade de Sdo Paulo
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(USP), ao eshogar uma teoria etnogréafica da politica Kaiowa, constr6i um esquema de

interpretacdo dos movimentos coletivos, por meio de suas formulacdes nativas.

O autor aborda os significados em torno da pratica de mobilidade de grupos Guarani do
Atlantico até os Andes, mostrando como conseguiram o reconhecimento global dessa préatica
cultural. No dominio do movimento politico Guarani, a no¢do de yvy rupa passou a ser
reconhecida por agéncias do Estado®. Essa categoria nativa é a juncdo dos termos yvy (terra) e
rupa (caminho). Na literatura, denota o carater unitario da terra, destacando que ndo é apenas
uma materialidade, ndo podendo ser dividida por limites ou cercas. Nesse sentido, a terra, para

os Guarani, implica movimento, caminhar, o devir.

Nessa perspectiva, todo territorio é vivido pelos Guarani como um espago amplo,
absoluto, porém em transformacdo. Também entendem que se trata de um espaco
compartilhado por outros povos. O termo yvy rupa aparece em depoimentos que Pimentel
(2012) registrou durante um trabalho de campo realizado na terra indigena Tenondé Pora (SP),
nos quais aparecem relatos da lideranga contando sua historia de deslocamento. O interlocutor
desse antropdlogo disse que nasceu em uma aldeia Mbya, na Argentina, com pais originarios
da aldeia Palmeirinha, no Parana. Ele ja viveu em diversas localidades, desde a bacia do Prata
até o litoral de S&o Paulo. Nesses deslocamentos, as rotas nao séo aleatorias, pelo contrario, sdo
caminhos por onde parentes ja passaram e/ou contam com orientacdo de guia espiritual. Assim,
longe de ser uma caminhada arbitraria ou indcua, trata-se de pratica cultural orientada pelos

aspectos da tradi¢cdo Guarani.

A partir da revisdo da literatura antropologica Guarani, percebemos também que ja se
escreveu consideravelmente sobre o caminhar, o oguata, como marca do ethos Guarani — ja
apresentei esse conceito, inclusive, nas se¢fes anteriores deste capitulo. Ele pode ser empregado
enguanto autodefini¢cdo dos Guarani e dos Kaiowd, sua pratica mais caracteristica e singular,
além daquelas trabalhadas por Pimentel (2012). Ja Schaden (1974) localiza o termo tapedja,
que denota “senhor dos caminhos” (ou “caminhante”), para definir esse trago étnico marcante
nos Guarani. Assim, diferentes estudos académicos, em distintas comunidades ou subgrupos,
vao alargando as concepcdes nativas sobre seus deslocamentos, diluindo a mitologia da Yvy

Maraey.

% O Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN), em seu inventario nacional de referéncias
culturais (CTI, 2011), o INRC, identifica o Territdrio Guarani — Yvyrupa — abrangendo os estados brasileiros ES,
RJ, SP, PR, SC e RS, além da provincia argentina Misiones e as regides oriental do Paraguai e Norte do Uruguai.
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Fragmentando os territérios Guarani, as fronteiras estatais constituem um grande
problema para a mobilidade e a manutencdo de suas culturas. Antes da formacdo dessas
fronteiras, os coletivos Guarani circulavam livres pelo seu amplo territdrio, contudo, com a
colonizacao, os Estados passaram a limitar e controlar essa mobilidade. Com a constituicdo dos

Estados, a mobilidade Guarani “torna-se”” um problema.

O tema da fronteira cultural é pertinente, pois os Chiriguano (como demonstrei, um
subgrupo fortemente caraterizado pela mistura étnica) e os Mbya se estabeleceram no Norte do
Brasil depois de uma migracdo secular com origem na fronteira paraguaia e, assim, impostos a
interacdo em contextos interculturais em que sempre expressaram suas fronteiras étnicas. Além
do mais, os intelectuais indigenas — e veremos no proximo capitulo que eles se constituem como
mediadores sociais — sdo agentes empenhados diretamente em manejar as representacdes em

torno de suas fronteiras étnicas.

Os intelectuais Guarani constantemente precisam se deslocar, sempre estdo em transito,
com isso, compartilham experiéncias politicas e académicas, além de preservar lagos com suas
familias e comunidades, distantes de onde trabalham ou estudam. Nesses espagos, essa
intelectualidade revela suas fronteiras étnicas, em uma condicdo de ambivaléncia, mantendo
seus valores tradicionais, mas também utilizando e se reconhecendo em contextos universitarios

e urbanos.

O antropdlogo brasileiro Roberto Cardoso de Oliveira é uma das principais referéncias
sobre etnicidade em fronteiras. Ficou conhecido por sua abordagem comparativista, que
concebia as fronteiras por meio de categorias econdmicas elucidativas acerca dos processos de
expansao capitalista e estatal sobre os povos indigenas — culturalmente configurados em
economias menos agressivas. Centrado nesses aspectos mais socioldgicos, Cardoso de Oliveira

acabou por ndo se preocupar com as institui¢des indigenas (SILVA; BAINES, 2009).

No entanto, em 1997, Cardoso de Oliveira atualizou sua interpretacdo sobre as
fronteiras, e o sentido econémico deu lugar a dimensdo étnica. Deixou de utilizar frentes de
expansao econdmica e passou a escrever sobre fronteiras étnicas para privilegiar categorias de
cada configuracao étnica especifica, considerando, assim, as estruturas de interacdo assimetrica

entre os indigenas e as sociedades nacionais dos Estados que os envolvem.

Assim, a no¢do de fronteira étnica permite compreender que as diferencas culturais
organizadas socialmente s&o estabelecidas por meio de representacfes/tragos que servem para

interpretar o contato interétnico em todo seu amplo contexto ao redor. Frequentemente, essas
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caracteristicas sdo elaboradas pelo senso comum, com preconceitos ou distor¢des sobre cada
grupo, ndo tendo, necessariamente, comprometimento com a realidade e com os fatos. Nisso, 0
mais importante ndo sdo as perdas ou ganhos culturais, mas 0s processos de exclusdo e de
incorporagdo que fazem dessas diferengas, justificando, em termos de valores, a manutengéo

de um sistema desigual, no qual os indigenas séo injusticados.

Espero ter demonstrado, nesta secdo, que as fronteiras estatais sdo impostas aos
indigenas, produzindo enormes obstaculos. No entanto, isso ndo anula os limites culturais
préprios dos Guarani, isto €, suas fronteiras étnicas. Estas ndo se expressam em placas, mapas
ou cercas, sdo fluidas, seus limites territoriais sdo estabelecidos por meio das relagbes de
afinidade (parentesco, consanguinidade, reciprocidade), ou mesmo de confrontos, rejeitando

algumas relag6es e preterindo outras, de acordo com seus valores.

Por fim, parece-me mais apropriado entender os “limites culturais” Guarani como
“fronteiras epistémicas”, ou Seja, as variacdes Guarani sdo estabelecidas, em grande medida,
em torno da institucionalizacdo da antropologia sobre os povos indigenas falantes dessa lingua.
Por sua vez, esse processo esta vinculado a particularismos metodolédgicos das disciplinas
cientificas, de seus paradigmas em cada época e dos estilos de antropologia empreendidos em
cada pais. No entanto, veremos como essas fronteiras podem ser redefinidas em razdo do
surgimento de novos tipos de producéo intelectual sobre os Guarani, aqueles elaborados por
eles mesmos, em dialogo com aqueles ja estabelecidos.

2.4 AS MISSOES JESUITICAS

En estas misiones suele haber dos aldeas, una para los paganos, otra
para los cristianos. Personalmente, siempre me sentia mejor en la
primera, no s6lo porque alli se podian coleccionar objetos antiguos
mas bonitos, sino también porque el comportamiento era mas amable,
discreto y delicado. Los indios de las misiones eran impertinentes e
insolentes. (NORDENSKIOLD, 2002, p. 143).

Sem davidas, as diferentes missdes entre os povos indigenas tém o objetivo de introduzir
a ideologia cristd, por meio da aceitacdo dessa fé e conversao. Para além da dimensdo religiosa,
trata-se de um projeto com importantes consequéncias linguisticas, sociais, culturais,
econdmicas e politicas. Conforme Melia (1988), as missbes jesuiticas funcionavam como
instituicdes totais e procuravam criar uma nova sociedade. Ainda, € necessario lembrar que as
missdes sdo estratégias colonialistas e, como tais, constitutivas do projeto de modernidade
europeia. Nesse sentido, foram responsaveis pela introdugdo dos primeiros elementos e ideias

modernos, como a urbanizacdo, o uso sistematico da escrita e o regramento da vida social. As
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reducbes configuram um esquema urbanistico em que os Guarani passam a ocupar espagos

definidos (pracas, escolas, casas, igrejas) controlados e protegidos pelos padres.

Por volta de 1690, os jesuitas estabeleceram suas missdes entre os Chiriguano na
Cordilheira, depois de terem logrado grandes éxitos no Paraguai, Chiquitos e Mojos®. Contudo,
como demonstra Saignes (2007), os Chiriguano ndo sentiram necessidade de se envolverem
com eles. O etndlogo explica que, no contexto do inicio das reducfes no atual territorio da
Bolivia, os Chiriguano dispunham de uma producdo agricola suficiente, sendo, portanto,
independentes. Na Cordilheira daquela época, esses Guarani ndo se sentiam ameacados pela
presenca karai. Pelo contrario, j& haviam constituido vinculos comerciais com o mundo
europeu. Além de ndo terem sido bem recebidos pelos indigenas, os jesuitas também
estabeleceram relacGes conflituosas com os colonos espanhdis da regido, resultando em seus
principais inimigos. Assim, as missdes jesuitas entre os Chiriguano fracassaram em poucos

anos.

Mesmo com dificuldade de se estabelecer, a atuagdo missionaria era apoiada por
autoridades locais, com objetivo de pacificar o territério indigena — tendo em vista se tratar de
uma solucdo menos onerosa que as sucessivas e fracassadas tentativas dos militares.
Inicialmente, os jesuitas tinham certo otimismo em relacdo a sua empreitada, inclusive,
expressaram seu desejo em fundar uma provincia chiriguanae, conectando-a a Chiquitos,
Mojos e Paraguai. Todavia, perceberam que técnicas bem-sucedidas ao leste ndo foram eficazes

entre os Chiriguano.

Além dos jesuitas, € importante mencionar que os Chiriguano também foram alvos de
missfes franciscanas, primeiramente os espanhdis e depois os italianos. Em 1755, estes
fundaram o Colegio de Tarija e, em 1766, comegaram suas missdes, quando os jesuitas estavam
proximos de serem expulsos. Para Saignes (2007), os franciscanos se mostravam mais flexiveis
e indulgentes, assim tinham maior aceitacdo em relacdo aos jesuitas. Nesse sentido, Saignes
(2007, p. 237) comenta que “estas diferencias de temperamento comparten una misma pobreza
a la hora de observar a los indigenas”. Contudo, ndo falavam bem a lingua Guarani, dominavam

poucas técnicas manuais e administravam com muitas dificuldades suas missoes.

37 Provenientes do Peru, em 1572, os jesuitas chegaram a La Paz, na Bolivia, tendo instalado suas missGes entre
os Chiriguano apenas em 1690. Contudo, no ano de 1767, os jesuitas foram expulsos pelos Guarani de véarios
territorios, dentre eles, tiveram de deixar a Bolivia, para onde regressaram apenas em 1881 (SAIGNES, 2007).

% Segundo Saignes (2007), nos primeiros séculos da colonizagio, os jesuitas reuniram mais de 50 mil Guarani em
suas reducdes no Paraguai. Em menos de 20 anos, reduziram 24 mil Chiquitos e aproximadamente 30 mil entre 0s
Mojos. Na Cordilheira Chiriguana, conseguiram deixar apenas uma missdo (“La Salinas”), composta por 268 fiéis.
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Ainda que tenha sido curto o periodo durante o qual as missGes perduraram entre 0s
Chiriguano no contexto dos primeiros séculos da colonizacgdo, é interessante notar que, a partir
do século XX, missionarios da igreja catélica passaram a trabalhar no Sul e no Sudeste da
Bolivia. Ao retornar, 0s jesuitas assumiram outra perspectiva de evangelizacao, e os Guarani,
em raz&o de crises econdmicas e confrontos, passaram a ter interesse por essa ajuda. Na metade
desse seculo, com o surgimento da teologia da libertagdo na América Latina, jesuitas na Bolivia
passaram a se organizar em instituicdes com o objetivo de apoiar o fortalecimento econdémico,

cultural e politico dos camponeses e indigenas.

Nesse sentido, em 1970, surge o Centro de Investigacion y Promocion del Campesinado
(CIPCA), com trabalho voltado para o desenvolvimento comunitario produtivo, inicialmente,
dependente institucionalmente da Companhia de Jesus. Depois, constitui-se como Organizacao
N&o Governamental (ONG), atuando com financiamentos de agéncias internacionais do proprio
Estado boliviano e da igreja catolica — no capitulo 4, comentarei sobre a importancia dos jesuitas
do CIPCA no &mbito do processo de consolidacdo do movimento Guarani na Bolivia através
da APG.

Em seu livro “La vida de los indios: el Gran Chaco (Sudameérica)”, Nordenskiold (2002,

p. 156) afirma que
un capitulo muy importante en la historia de estos indios lo constituye el trabajo largo
y perseverante de los misioneros por conquistar su pais de maneira relativamente

pacifica. Sin embargo, no quiero hablar aqui de la historia de estos indios tal y como
la conocemos en la literatura, sino de los indios como historiadores.

Portanto, as relagdes com os missionarios intensificaram o envolvimento dos Guarani
nos esquemas coloniais, o que Ihes permitiram adotar novas maneiras de resisténcias, inclusive

langando méo de mecanismos, materiais e retorica dos europeus.

Dentre os karai, os missionarios foram responsaveis por introduzir 0Ss recursos
necessarios para que, posteriormente, os indigenas pudessem fazer uso politico de suas
histérias. Como explica Nordenskidld (2002), foi por meio de complexo e longo trabalho com
os indigenas que os missionarios fomentaram condi¢cfes para a apropriacdo da histéria como
dimensdo estruturadora de uma producao/discurso propriamente indigena, em que a resisténcia
se mostra um ponto fundamental. Comento isso porque os dois grupos de intelectuais Guarani
pesquisados nesta tese utilizam o recurso de construcéo de suas historias. Na Bolivia, em torno

da histdria de um massacre; no Brasil, acerca da historia de migracdo Mbya rumo ao Norte, até
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a conquista da Tekoa Pya(® no Par4, ponto que analiso como um relato de formagéo desse

grupo étnico Guarani.

Ainda que as missdes denotem praticas e valores colonialistas em beneficio da
administracdo colonial, a introducdo da escrita constituiu para os indigenas um dispositivo
eficaz na recuperagéo de sua agencialidade nos termos do colonizador. Desse modo, elementos
ocidentais foram constantemente readaptados pelos indigenas. Em seu livro “Letra de indios:
cultura escrita, comunicacdo e memoria indigena nas Redugbes do Paraguai”, de 2015, o
historiador Eduardo Neumann observou as praticas da escrita indigena nas reducdes do
Paraguai nos séculos XVII e XVIII. Para isso, analisou arquivos e a producdo historiografica
sobre as formas pelas quais os Guarani se apropriaram da escrita e passaram a produzir registros
de suas angustias e experiéncias nas missdes. As habilidades de ler e escrever, que antes eram
controladas pelos jesuitas, foram dominadas rapidamente pelos indigenas, que passaram a

utiliza-las em proveito proprio, até mesmo como modo de subverter as ordens impostas.

Os Mbya se diferenciam dos outros Guarani, dentre outros aspectos, justamente por ndo
terem sido reduzidos. Eles sempre procuraram se afastar das missoes e de outros contatos com
os colonizadores. No entanto, nas Gltimas décadas, missionarios catolicos e evangélicos tém
desenvolvido projetos com eles. A auséncia de orientador espiritual Guarani em algumas
aldeias, as mazelas enfrentadas pelos povos indigenas (elevada taxa de mortalidade por doencas
ocidentais, suicidios, epidemias etc.) e a impoténcia dos xamds em contorna-las
proporcionaram um ambiente favoravel para a atuacdo missionaria, depois da década de 1960.
No Norte, os Mbya comecaram a aderir as religides dos missionarios apenas em 1990, e de
maneira gradual. Um maior grupo de pessoas nas aldeias de Jacunda e de Xambioa tornaram-
se evangélicas no final desta década.

39 Tekoa Pyad significa “Morada Nova”, nome Guarani da aldeia em Nova Jacund4.
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2.5 AMITOLOGIA DAYVY MARAEY

Os Guarani estdo acostumados a desgraca, ndo é nada novo para eles,
nada surpreendente. Eles ja tinham conhecimento dela bem antes da
chegada dos ocidentais, que nada Ihes ensinaram sobre esse assunto.
Os Guarani nunca foram bons selvagens: perseguiam-0s sem trégua a
conviccdo de ndo terem sidos feitos para a desgraca e a certeza de
atingirem algum dia ywy mara-ey, a Terra sem Mal. E seus sabios,
sempre meditando sobre os meios de atingi-la, refletiam sobre o
problema da origem. Por que habitamos uma Terra imperfeita? A
grandeza da interrogacdo produz eco o heroismo da resposta: se a
existéncia é injusta, os homens nao sdo culpados; e ndo precisamos nos
desculpar por existirmos de modo imperfeito. Mas onde se enraiza essa
imperfei¢do que ataca os homens e que nds nao desejamos? Ela provém
do fato de que as coisas em sua totalidade sdo uma. (CLASTRES,
2003, p. 185-186).

Em seu artigo “A Terra Sem Mal dos Guarani: economia e profecia”, Melia (1990) fez
uma sintese desse mito para estabelecer algum ponto de equilibrio, pois trata-se de um tema
com desdobramentos excessivos e empregos variados, comumentemente utilizado sem muitos

guestionamentos sobre sua origem.

O primeiro registro do mito Apapocuva Guarani da Terra Sem Mal na literatura
corresponde ao texto “As lendas da criacdo e destruicdo do mundo como fundamentos da
religido dos Apapocuva-Guarani”, de autoria de Curt Nimuendaju e publicado originalmente
em alemdo, em 1914. De modo geral, a obra associa uma crenca profética particular de xamas
Apapocuva®® a eventos gerais relacionados aos deslocamentos Tupi. No entanto, seus diversos
aspectos — 0 messianismo, o profetismo, a reciprocidade, os rituais, 0os elementos étnicos —
foram recuperados e reinterpretados de formas distintas por muitos outros etndlogos

consagrados: Métraux, Schaden, Cadogan, Melia e o casal Clastres.

Branislava Susnik (1961, 1995), por sua vez, quase se absteve desta discussdo. Yvy
Maraey ndo € uma constante no grande legado dessa antropdloga eslovena paraguaia. Por meio
de estudos etnoldgicos e arqueoldgicos, ela concluiu que as migracoes estdo fundamentalmente
associadas as a¢cdes mais praticas. Seus estudos nos ajudam a compreender a plasticidade das
representacfes atuais em torno de Kandire, interpretado pela Nacion Guarani e alguns
antrop6logos como paraiso terrestre, o Yvy Maraey boliviano** — o qual comentarei no capitulo
4. Contudo, Susnik (1961) explica que os deslocamentos para 0 oeste ocorriam em razdo da

extracdo mineradora de prata entre os incas nos Andes.

40 Um etnonimo antigo para “Nhandeva”.

410 conceito Yvy Maraey é mencionado na Constituicdo Plurinacional Boliviana como um dos principios éticos
gue passam a orientar o pais, em conjunto com elementos indigenas andinos — aprofundarei sobre isso no capitulo 4.
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J& o0 antropdlogo suico Alfred Métraux (1979) escreveu largamente sobre esse tema,
seus estudos sdo conhecidos por defender a existéncia de uma crenca plena em um paraiso
terreno, expressio maxima da Yvy Maraey. E um ponto central na religido* Guarani,
condicionando integralmente as dimensdes da vida social de diferentes coletivos e em uma
longa duracgdo, que abarca desde os Tupinamb@, na costa Atlantica, até os Mbya e os Chiriguano

nas encostas dos Andes.

O pensamento do antropdlogo de origem alema Egon Schaden (1974) se aproxima do
de Alfred Métraux, ao valorizar em demasiado a mitologia na composicdo da cultura Guarani,
mas se afasta ao associar as crencas Guarani ao cristianismo. Talvez, as obras de Schaden
repercutem os Mbya essencialmente misticos, espiritualizados. Para Schaden (1974), conhecido
por seus estudos sobre aculturacdo, a mitologia da Yvy Maraey € um aspecto fundamental da
cultura Guarani. Ele procura destacar as mudancas culturais em decorréncia da colonizacéo,
contemplando uma desintegracdo do messianismo por meio das influéncias jesuiticas. Em uma
leitura mais recente, Combeés e Villar (2013) criticam a énfase na busca da salvacao espiritual.
Para esses teoricos, “la causa ltima de todos los males es la experiencia frustrante del contacto
interétnico” (COMBES; VILLAR, 2013, p. 207). No entanto, Schaden (1974) e Cadogan
(1959) ttm o mérito de aprofundar as diversidades de concepcbes sobre os mitos em diferentes

subgrupos, diferentemente do casal Clastres, que é mais generalista, como veremos adiante.

O etndlogo Ledn Cadogan, nascido em Assuncdo, Paraguai, filho de imigrantes
australianos, trabalhou intensamente com os Mbya. Em 1959, publicou seu classico ensaio
“Ayvu Rapyta: textos miticos de los Mbya-Guarani del Guaira”, que € um texto repleto de
simbolos e metéaforas sobre divindades. Nessa obra, demonstra que o Ayvu Rapyta € uma
“palavra-alma” que constitui o fundamento da linguagem e, por sua vez, denota a sustancia da
alma humana Guarani, que também envolve os outros animais, plantas e fenbmenos que
ocidentalmente percebemos como parte da natureza. Em uma perspectiva metafisica, o autor
narra a beleza da linguagem de seus interlocutores, constituindo, assim, uma poética mistica

particular que transmite uma tristeza em razao das desgracas da vida em uma terra imperfeita.

42 Nande reko — “o nosso modo de ser” — é utilizado pelos Guarani para diferencia-los dos outros. Como é um
conceito bastante holistico, também pode ser empregado para qualificar a religido Guarani. Portanto, como
comento nesta tese, Yvy Maraey e fiande reko sdo ideias que caminham sempre juntas.
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Para os etndlogos dos Guarani, ndo ha davidas de que apds a segunda metade do século

XX as novas migracdes ndao expressam a mesma magnitude nos relatos etnograficos. Talvez os

Apapocuvas foram os ultimos a migrarem em busca da Yvy Maraey, como comenta Clastres

(1978, p. 85):

Com as migrac8es dos Apapocuvas, chegaram ao fim os vastos movimentos coletivos
para a Terrasem Mal. A violéncia que encontraram mostra claramente que fendmenos
de ampliddo comparéavel ndo sdo mais possiveis hoje em dia. E certo que alguns se
produziram ainda no comego deste século, mas ja ndo diziam respeito a tdo grande
namero de pessoas e foram todos de fraca amplidao: rapidamente detidos pelas
autoridades paraguaias que, resignando-se ja muito a contragosto a indios sedentarios,
ainda menos podiam suporté-los vagabundos. De resto, o fendmeno do homadismo s6
podia eclodir no interior de sociedades capazes de ainda se pensarem livres:
doravante, as sociedades guaranis aprenderam que ndo eram mais senhoras do seu
destino.

E atualmente? Os Guarani dizem que estdo atras da Yvy Maraey? Provavelmente néo,

pois os interlocutores deste trabalho utilizam as ideias dessa mitologia de modo diferente

daquele retratado entre os Guarani antigos. As imposi¢des da colonizacdo, o enfraquecimento

das culturas indigenas e a destruicdo das condicdes necessarias para sua reproducao

transformaram profundamente os papéis dos xamas, por exemplo. Antes, os xamas Guarani

guiavam deslocamentos a pé, rumo ao litoral. No entanto, segundo Clastres (1978), 0s xamés

passaram de homens de acdo para homens de pensamento. Com isso, atualmente, a busca pela

Yvy Maraey existe apenas como objeto de especulacao:

Obijeto outrora de uma procura real, a Terra sem Mal tornou-se objeto de especulacao;
de homens de agdo que eram, os profetas se fizeram pensadores. E por isso que, se a
Terra sem Mal permanece tema essencial dos discursos e ritos guaranis, o sentido
desse discurso se deslocou (CLASTRES, 1978, p. 85).

Ainda de acordo com Clastres (1978, p. 86), essa mudanca ocorreu em razao da forma

catastrofica pela qual os Guarani foram submetidos as sociedades envolventes nacionais:

Contudo, a despeito da sua vontade de serem e permanecerem guaranis, 0s mbias nao
sdo menos marcados do que os outros pela sociedade paraguaia: ndo somente porque
doravante as relagdes com essa sociedade fazem parte do seu mundo (quase todos 0s
mbids séo bilingues, isto €, além da sua propria lingua, falam o guarani paraguaio e,
se continuam a cultivar suas terras, muitos deles trabalham durante uma estacéo nas
haciendas paraguaias), mas sobretudo nesse ponto — eles sabem-se dominados e estdo
conscientes de que sua cultura ndo pode mais subsistir nessa nova relacdo. Com efeito,
presenciaram a modificacdo de todos os seus antigos modos de vida: “habitat”,
atividades econdmicas, vida social e politica. Ndo é espantoso que, nesse contexto
profundamente diferente, tenha-se transformado em parte o discurso religioso, nao
pode conservar a mesma relacdo de outrora com o conjunto do sistema social e, por
conseguinte, ndo cumpre mais a mesma funcéo.
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Com isso, a etndloga deixa claro que houve uma transformacéo da préatica religiosa e da
funcdo dos xamas profetas. Uma prética cultural que, de acordo com ela, ndo pode mais manter
as mesmas relacfes de antes com o conjunto do sistema social que ndo desempenha mais 0s

mesmos papéis.

Certamente, essa visao de Clastres (1978) expressa um “pessimismo sentimental”, isto
é, um desalento sobre a vida dos povos indigenas que foi demolida pelas vis6es globais do
centro da modernidade, uma hegemonia ocidental que chega a sugerir o fim das culturas
periféricas. Contudo, como Sahlins (1997) e outros autores, podemos dizer que ndo apenas 0s
Guarani seguem sobrevivendo nesse sistema-mundo, mas também todos os povos tradicionais
que se empenham na reconfiguracdo de suas culturas por meio de ideias e instrumentos dos

colonizadores.

Para os Guarani, os significados em torno dos deslocamentos, seja nos fluxos
conhecidos em direcdo ao litoral, seja outros ndo tdo esclarecidos rumo ao interior do Brasil,
sofreram grandes transformacgfes. Nesse sentido, reconstroem-se culturalmente em pequenas
reservas, impostas, na maioria das vezes, pelo poder publico estatal, readequando suas
tradicdes. Ao abordar o tema da Yvy Maraey, Melia (1990) inovou, pois trouxe o foco para o
modo particular de viver a economia da reciprocidade, sempre almejada, ainda que nem sempre
alcangada. Para esse antropo6logo jesuita, “sempre a Terra Sem Mal é a condicéo realista da
economia da reciprocidade neste mundo ou no mais além. Uma busca que ndo se desmente”
(MELIA, 1990, p. 45).

Melia (1990) € um dos etndélogos consagrados que defendem a validade de Yvy Maraey
para os Guarani de modo geral, isto é, essa mitologia diz respeito a todos os povos falantes
desse idioma. Em um esfor¢o de sintese antropoldgica dessa mitologia, questiona: o que
procurava ou procura um Guarani quando diz que busca a Yvy Maraey? Evidentemente, a
resposta ndo € simples e, de acordo com o antropélogo espanhol radicado no Paraguai, implica
diferentes contextos historicos. Para ele, a profecia da busca pela Yvy Maraey almeja um terreno
fisico no qual a economia da reciprocidade seja possivel para todos os Guarani.

O casal de antropdlogos Pierre e Hélene Clastres analisou a cosmologia € o poder
politico entre os Tupi antigos que habitavam a costa do Brasil e considerou que suas narrativas
mitologicas engendram um conhecimento com base no assentamento da palavra eloquente
anunciada principalmente nos cantos. Por sua vez, esse conhecimento revela orientagdes sobre
os caminhos das migragdes e, consequentemente, sobre o “cuidar” da coletividade. Com isso,

constituem importantes lideres pautados tanto em aspectos religiosos como politicos. Assim,
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esses profetas Guarani expressam nas mitologias uma reflexdo sobre a possibilidade de

superacdo de sua condi¢cdo humana.

Nesse sentido, em seu livro “Terra sem Mal: o profetismo Tupi-Guarani”, de 1978,
Héléne Clastres indica uma solucdo Guarani para o dilema da supera¢do da condicdo humana,
a partir do eixo da sucessdo temporal, isto é, do devir. Por essa razdo, a cosmologia Tupi
concentraria menos em uma vida em outro tempo — quando eles lograriam a imortalidade — que
na luta atual contra os obstaculos as boas condi¢des de vida terrestre. Assim, podemos dizer
que esses povos encaram a condicdo humana e social como algo transitdrio, ao valorizar a
mobilidade enquanto pensamento e vivéncia. De modo que, se a vida é finita, a transitoriedade
(“o caminhar na vida”) torna-se um valor fundamental na mitologia e no pensamento Guarani.
Esse valor ndo se perdeu com as imposic¢des coloniais. O fundamento da filosofia Guarani esta
sustentado no movimento de, no minimo, entre duas partes, que funciona como uma espécie de
mudanca repetida. Os brancos de origem espanhola sdo apenas um dentre diversos povos que
os Guarani confrontaram e/ou estabeleceram aliancas. Essas transformagdes constantes em suas
condicBes de vida tornam-se fonte de animo, resisténcia e bien vivir. Assim, enfrentar mudancas

€ 0 que constitui 0 Guarani.

O antropologo Eduardo Viveiros de Castro (1992) comenta sobre a ambivaléncia da
condigdo humana dos Tupi-Guarani. O autor refere-se a inconstancia da alma selvagem para
falar da instabilidade humana nas cosmologias dessa familia linguistica. Para ele, essa condi¢do
é transitoria e pode ser superada por meio da animalizacio® e da exaltacio da alma, dos
espiritos. Alguns povos desenvolvem praticas sociais que permitem a transcendéncia humana
a partir da transformacdo em seres divinos, sobrenaturais. Outros povos Tupi, por sua vez,
elaboram praticas que postergam a fatal superagdo da condi¢cdo humana por meio da morte,

porque estdo empenhados em desfrutar plenamente a vida terrestre.

Nessa mesma linha, Guimardes (2001, p. 3) observou como 0s Mbya “resolve(m) aquilo
que seria o grande impasse metafisico de muitas sociedades Tupi-Guarani: a condigdo humana”,
isto é, o impasse de ser e estar humano. A partir de um trabalho de campo e da revisdo da

literatura antropoldgica Guarani, a autora defende que essas pessoas se preocupam em

43 Ato de atribuir caracteristicas ou comportamentos proprios de animais a seres humanos, bem como o contrario.
Assim, entre os Guarani, animais e plantas também sdo seres dotados de alma.
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transcender a condicdo humana e social, pois o pleno estado de imortais acontece em outro

espaco, na Yvy Maraey, com outros corpos, mais maduros**,

De acordo com Guimardes (2001, p. 146), entre os Mbya, o destino almejado é sua
transfiguracdo em imortais, ja que, para eles, os humanos ndo sdo feitos a imagem e a
semelhanca dos deuses, “seres sobrenaturais, mas os imortais que sdo concebidos como seres
humanos transfigurados, depurados de suas fraquezas humanas para alcancar um tipo de paraiso que

poderia ser visto como esta terra igualmente transfigurada, ou seja, prodiga, harmoniosa e estavel”.

Na literatura sobre Mbya Guarani (CLASTRES, 1978), a questdo da imperfeicdo
aparece na discussao sobre a duracdo da pessoa, em que se traduz menos o desejo de abandonar
este mundo imperfeito e mais o estado de espirito que persiste na expectativa de alcancar, nesse
mesmo mundo, o carater limitrofe de superacdo dessa “imperfeicdo”. Assim, os Guarani
habitam uma terra imperfeita, que teria se tornado mais imperfeita ainda com a chegada dos
colonizadores. Para tanto, seria necessario buscar uma Yvy Maraey, habitada por seres sagrados
com quem teriam perdido a comunicagdo em um tempo mitoldgico. A partir da filosofia
Guarani, verificamos se a no¢do de imperfei¢do estd intimamente vinculada ao movimento do
corpo e da coletividade. A suposicéo, a partir de Clastres (1978), é de que a busca pela perfeicdo

pode acontecer no espago por meio de deslocamentos e usos de novos territorios.

Depois de comentar as ideias de autores que consolidaram a discussdo antropologica
sobre Yvy Maraey, é importante dizer que existem antropdlogos mais recentes empenhados em
desconstruir (ou pelo menos questionar essa mitologia), concentrando-se em ocorréncias
praticas para delimitar conjunturas espaciais e histdricas das migracdes Guarani. Nesse sentido,
podemos citar os estudos de Noelli (1999), Pompa (2004), Chamorro (2010), Combeés (20064,
2006b, 2011) e Combes e Villar (2013).

A antropologa brasileira Cristina Pompa (2004), em sua critica ao profetismo Tupi-
Guarani, demonstrou, por meio de intenso trabalhno com documentos historicos e acervos
etnogréficos, que as interpretacdes acerca dessa mitologia estdo mais ligadas as circunstancias
tedricas e de producdo do conhecimento em abordagens académicas do que comprometidas

com evidéncias empiricas. Compartilhando um ponto de vista critico semelhante, o historiador

4 Depois de mortos, os Guarani assumem um estado de aguiye, almas maduras, seres perfeitos espiritualmente.
De acordo com Ortiz e Caurey (2011, p. 29): “Aguiye: maduro. Etim.: a + gui + ye = ser + abajo + mucho: muy
inclinado hacia abajo, en el sentido que los frutos maduros se inclinan hacia el suelo; por analogia se aplica aguiye
a las personas o cosas [..] Ara aguiye tiempo cumplido, completo™.
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Francisco Silva Noelli (1999) e Isabelle Combes (2006a, 2011) referem-se a Yvy Maraey como

um “mito académico”, inventado*® por Nimuendaju e endossado por Métraux.

Segundo Noelli (1999, p. 123), “a notoriedade que alcangou ¢ tanta, que ficou comum
fazer referéncia a ela como um fato consumado, ndo havendo quase nenhum questionamento”.
Com isso, comenta a importancia de debrugarmos em uma “histéria da ideia da Terra sem Mal”
e, antropologicamente, buscar outras possibilidades para compreender o motivo da dispersao

geografica Tupi.

O objetivo desta tese é abordar as apropriacdes e leituras de intelectuais Guarani sobre
sua cultura, como veremos etnograficamente nos capitulos 4 e 5. Com isso, esta pesquisa
concluiu que essa producdo indigena dialoga mais diretamente com as ideias das etnologias
classicas apresentadas nesta se¢cdo, como constituidoras de um paradigma interpretativo da Yvy
Maraey, eixo da cultura Guarani. Consideram as grandes referéncias etnologicas da Yvy
Maraey, mas procuram dar limites a essa ideia, a partir de uma necessidade real e urgente de

terras que lhes permitem viver.

Por outro lado, autoridades intelectuais do movimento indigena, em especial da APG,
parecem ignorar os estudos que tendem a desestabilizar uma visao ja cristalizada sobre sua
cultura. Talvez, a opgéo por filiar-se teoricamente aos classicos diz respeito justamente ao
alcance e ao apelo dessas ideias em um cenario mais amplo. Assim, nesta ocasido, ndo me
parece necessario aprofundar as ideias dos etndlogos criticos da mitologia da Yvy Maraey.
Porém, mais adiante, comentarei 0s problemas relativos a compreender os deslocamentos, que
dizem respeito a historia dos dois coletivos que pesquisei, por meio dessa dimensdo mitoldgica.
Nesse sentido, retomaremos especialmente as pesquisas de Combes e Villar (2007) para o caso
boliviano e de Chamorro (2010) e Noelli (1999) para o caso dos Mbya no Brasil.

45 O titulo do artigo é “Curt Nimuendaji e Alfred Métraux: a invengio da busca da ‘Terra sem Mal’” (1999).
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2.6 A FILOSOFIA GUARANI

El abuelo Yaisa, de Aguaraigua, me conté un dia que “en el principio
del mundo todo estaba oscuro. Los primeros seres estaban cansados de
vivir asi. Entonces Tumpa, el dios de la luz, surgi6 del centro de su
proprio cuerpo y con él apareci6 la Palabra (Nee) creadora. Y todas
las cosas fueron creadas con la palabra de Tumpa, dios del saber
espiritual. Pero como todo lo creado precisaba completarse y
perfeccionarse, se necesitaba la presencia de Arakuaa o dios de la
ciencia humana, y éste aparecié. Con el tiempo, Arakuaa hizo que las
personas se olvidaran de la Nee creadora y espiritual de Tumpa. La
gente se crey6 duefia de su destino y tomé el rumbo equivocado. Abuela
Taruy dice que, por culpa de nuestra propia equivocacion, algun dia
volveremos a vivir en la gran oscuridad pues la tierra se volcara para
devolvernos a ese mundo tenebroso. Pero jno se asusten! Eso no
significa que el mundo llegara a su fin y moriremos todos sino, al
contrario, serd el inicio de una nueva vida en compafiia de Tumpa.
(ORTIZ, 2014b, p. 29-31)

A antropologa Beatriz Perrone-Moisés, em seu artigo “Bons chefes, maus chefes,
chefoes: elementos de filosofia politica amerindia”, de 2012, constréi um profundo didlogo das
licbes de antropologia politica clastresiana com mitos amerindios, elucidando os aparentes
paradoxos da filosofia da chefia amerindia. Nesse exercicio de sintese bibliografica, a autora
recupera a ideia de que essa filosofia é fundamentada em um pensamento segundo o qual o
social, assim como todas as outras dimensdes, encontra-se no “intervalo de oposigdo entre ser
e Ndo ser, nem uma coisa nem outra, tampouco a soma dos dois. Uma coisa e outra. Feita de
relacdes entre polos opostos, a politica entre os amerindios parece bem ser (também)
movimento entre-dois” (PERRONE-MOISES, 2012, p. 870).

Perrone-Moisés (2012) explica que Clastres (1990), inicialmente, pensava que 0s mitos
amerindios Ihes proporcionavam um pensamento préprio de compreensdo do mundo. Todavia,
alguns anos depois, ao enfocar nas Belas Palavras*® dos Guarani, Clastres (1990) passa a opor
mito ¢ “pensamento reflexivo”. Inclusive, induzindo que estes seriam comparativamente
“pobres em mitos”, porém mais “ricos” em pensamento. Em relacdo a outras populagdes
indigenas da América do Sul, para Clastres (1990, p. 10), “se os Guarani tém menos mitos a
nos contar, é porque manejam mais pensamento a nos opor”. Assim, parece que Clastres (1990)

busca estabelecer, entre os Guarani, a divisdo ocidental entre mito e pensamento.

6 Em seu livro “A fala sagrada: mitos e cantos sagrados dos indios Guarani” (1990), Pierre Clastres comenta que
os Guarani definiam como Belas Palavras aquelas falas que permitem os profetas dirigir a seus Deuses. Essas
falas ndo eram usadas no cotidiano. S&o proferidas a fim de conseguir for¢a das entidades espirituais e por buscar
a transcendéncia da condicéo humana.
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As consideragdes de Perrone-Moisés (2012) séo valiosas em dois sentidos para esta tese.
Primeiramente, porque ela recorda o argumento levistraussiano*’ de que os povos indigenas
pensam a partir de uma logica prépria, mas muito semelhante ao pensamento ocidental ndo
cientifico. Os indigenas privilegiam dados sensoriais (concretos, especificos), enquanto a
ciéncia privilegia categorias abstratas (totalidades). Com isso, é claro que os indigenas, como
qualquer outra etnia, tém pensamentos reflexivos, apesar de atribuir sentidos diferentes dos

sentidos atribuidos pelas sociedades ocidentais.

O mundo moderno é igualmente permeado de outras formas de pensamento, pois 0s
ocidentais também operam por meio de um pensamento selvagem, e os indigenas pensam a
partir de abstracdes, criando teorias e conceitos que atuam como mediadores entre o0 ser humano
e 0 mundo. Este ndo € um fendmeno novo, a novidade estd em torno dos contetidos pensados,

produzidos.

Em segundo lugar, a autora nos ajuda a delimitar um recorte em relagéo ao pensamento
reflexivo Guarani, ao separé-lo de suas concepc¢des precisamente mitoldgicas. A mitologia
Guarani foi bem estudada pela antropologia, e ndo cabe aqui fazer uma revisdo desse ponto que
pode ser aprofundado através dos textos de Clastres citados. O que nos interessa sdo as
compreensdes de novos pensadores Guarani, aqueles que ndo estdo preocupados com
especificacBes sensoriais ou apenas internas ao grupo, mas, sim, com reflexdes que especulam

totalidades que podem servir sociopoliticamente a seu povo.

As principais analises desta tese estdo ancoradas na concep¢do de que o pensamento
Guarani se localiza entre polos opostos que se complementam. Varios estudiosos classicos da
etnologia indigena (dentre eles, Clastres) afirmam que jamais sdo opostos estaticos, nunca
assumem pontos que sinalizam rigidamente isso ou aquilo. Pelo contrario, trata-se de um
pensamento em movimento entre opostos, ndo configurando dualismos, mas, sim,
transformacbes. A definicdo de Lévi-Strauss como “dualismo em perpétuo desequilibrio”

endossa essa ideia. Assim, o pensamento indigena, ao operar nessa légica, passa sempre a

47 Claude Lévi-Strauss defende a universalidade do pensamento e, para isso, considera que o pensamento selvagem
organiza sua racionalidade por meio dos mesmos recursos cognitivos do pensamento cientifico ocidental. Como
bem explica Eduardo Viveiros de Castro (1992, p. 48): “O ‘pensamento selvagem’ ndo ¢ o pensamento dos
‘selvagens’ ou dos ‘primitivos’ (em oposi¢do ao ‘pensamento ocidental’), mas o pensamento em estado selvagem,
isto é, 0 pensamento humano em seu livre exercicio, um exercicio ainda ndo domesticado em vista da obtencdo de
um rendimento. O pensamento selvagem ndo se opde ao pensamento cientifico como duas formas ou duas l6gicas
mutuamente exclusivas. Sua relagdo é, antes, uma relagdo entre género (o pensamento selvagem) e espécie (0
pensamento cientifico). Ambas as formas de pensamento se utilizam dos mesmos recursos cognitivos; o que as
distingue é, diz Lévi-Strauss, o nivel do real ao qual eles se aplicam: o nivel das propriedades sensiveis (caso do
pensamento selvagem) e o nivel das propriedades abstratas (caso do pensamento cientifico).
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constituir — se transformar em — outros dualismos, que, dispostos a mudangas, geram um
movimento constante, o qual podemos observar em sua mitologia, em sua organizacao social e

em varias outras dimensdes. Nas palavras de Clastres (2003, p. 229-230):

Talvez seja preciso dizer um pouco mais e se perguntar o que o sabio guarani designa
sobre 0 nome de Um. Os temas favoritos do pensamento guarani contemporaneo séo
0s mesmos que inquietavam, ha mais de quatro séculos, aqueles a quem ja se chamava
karai, profetas. Por que 0 mundo é mau? O que podemos fazer para escapar do mal?
Questdes que ao cabo de geracdes esses indios ndo cessam de se colocar: os karai de
agora se obstinam pateticamente em repetir o discurso dos profetas de outros tempos.
Estes sabiam, pois que 0 Um é o mal; eles diziam de aldeia em aldeia, e as pessoas
seguiam na procura do Bem, na busca do ndo-Um. Temos, portanto, entre os tupi-
guarani do tempo do Descobrimento, de um lado uma pratica — a migracao religiosa
— inexplicavel se ndo vemos nela a recusa da via em que a chefia engajava a sociedade,
arecusa do poder politico isolado, a recusa do Estado; do outro, um discurso profético
que identifica o Um como a raiz do Mal e afirma a possibilidade de escapar-lhe. Em
que condigBes é possivel pensar o Um? E preciso que, de algum modo, sua presenca,
odiada ou desejada, seja visivel. E por isso que acreditamos poder relevar, sob a
equacdo metafisica que iguala o Mal ao Um, uma outra equacdo mais secreta, e de
ordem politica, que diz que 0 Um é o Estado. O profetismo tupi-guarani € a tentativa
heroica de uma sociedade primitiva para abolir a infelicidade na recusa radical do Um
como esséncia universal do Estado. Essa leitura “politica” de uma constatagdo
metafisica deveria entdo incitar a colocar a questdo, talvez sacrilega: ndo se pode
submeter a semelhante leitura toda a metafisica do Um? Que acontece ao Um como
Bem, como objeto preferencial, que, desde sua aurora, a metafisica ocidental impde
ao desejo do homem? Detenhamo-nos nesta perturbadora evidéncia: o pensamento
dos profetas selvagens e aqueles gregos antigos pensam a mesma coisa, 0 Um; mas o
indio guarani diz que 0 Um é o Mal, ao passo que Heraclito diz que ele é o Bem. Em
gue condic@es é possivel pensar o0 Um como Bem? [grifos no original]

A centralidade do movimento na filosofia Guarani e o consequente dinamismo de sua
tradicdo conduzem esse povo ao dever do constante caminhar, dialogando e aprendendo com o
mundo ndo indigena, mas sempre afirmando seu fiande reko. Assim, geralmente, esse caminho
é tracado em uma dinamica de dupla orientacdo: o entusiasmo no conhecimento ancestral e no
conhecimento académico. Portanto, uma dimens&o no interior da comunidade, na condi¢édo de

indigena e no “estar fora dela”, distanciando-se e em confluéncia com a academia.

Os principios filoséficos da dualidade cdsmica que regula os fatos da existéncia humana
e a sabedoria cunhada pelos mais velhos séo reconhecidos como as fontes subjetivas que nutrem
as identidades indigenas. Os intelectuais indigenas estao redescobrindo e atribuindo um carater
nostalgico ao sistema ideolégico representado na filosofia e na sabedoria dos mais velhos sobre
a natureza e as tradi¢cGes, com o proposito de dar continuidade a sua indianidade. Com esses
intelectuais, a etnicidade nativa ja ndo se manifesta somente por meio de expressdes tipicas
(dancas, rituais, adornos, pinturas), mas tambem através de suas proprias criacOes literarias e
analises criticas divulgadas nos meios massivos modernos, cada vez mais utilizados pelos

indigenas (livros, filmes, videos na internet), como descreverei a seguir.
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CAPITULO 3: INTERLOCUTORES GUARANI COMO INTELECTUAIS DE SUA
CULTURA

Com os povos em processo de crescimento acontece algo parecido. Seu
ser se manifesta como interrogagdo: o que somos e como realizamos
aquilo que somos? As respostas que damos a essas perguntas sdo
muitas vezes desmentidas pela histéria, talvez porque o que chamam de
“génio dos povos” ndo passa de um complexo de reagoes frente a
determinado estimulo; diante de outras circunsténcias, as respostas
podem variar, e com elas o carater nacional, que se pretendia imutavel.
Apesar da natureza quase sempre iluséria das tentativas de psicologia
nacional, acho que é reveladora a insisténcia com que em certos
periodos os povos se debrucam sobre si mesmos e se interrogam.
Despertar para a histdria significa adquirir consciéncia na nossa
singularidade, é um momento de repouso reflexivo antes de nos
entregarmos ao fazer. (PAZ, 2014, p. 13)

Apesar de esta tese destacar a atuacdo de indigenas no papel de intelectuais nas
fronteiras de suas culturas, procuro ndo classificar meus interlocutores como intelectuais
indigenas, pois eles ndo se apresentam segundo essa concepcdo. Todavia, utilizo o arcabouco
tedrico da antropologia e do movimento indigena latino-americano referente a ideia de
intelectuais indigenas, a fim de analisar minha experiéncia etnografica entre indigenas Guarani
que, buscando a valorizacao de suas culturas e historias, estdo ativos em meios de comunicacao

e educacao.

Essa perspectiva permite compreender o papel dos intelectuais como mediadores que
intervém no cenario politico que envolve sua localidade. Para isso, admite-se um olhar
ampliado sobre o intelectual como sujeito epistémico, para além da ideia de meros criadores de
produtos culturais ideoldgicos. Esses atuam e articulam expectativas indigenistas com as
experiéncias especificas de suas comunidades. Nesse sentido, cabe ressaltar que os intelectuais
mediadores sdo pessoas estratégicas para a interseccdo da esfera da cultura e do poder. Eles
apresentam evidéncias empiricas no processo de compreensdo das teias de conflitos e
contradi¢es que constituem os limites Guarani, nas fronteiras estatais do desenvolvimento da

economia capitalista.

3.1 AFORMACAO DE INTELECTUAIS INDIGENAS NA AMERICA LATINA

Na América Latina, a emergéncia de intelectuais indigenas, a partir de 1980, ocorreu
em um contexto especifico que conjuga diversos aspectos historicos e politicos. Nesse periodo,
terminam governos militares, e volta a democracia liberal. Paralelamente, presenciamos a

eclosdo de movimentos étnicos na América Latina e a internacionaliza¢do da questdo indigena.

A publicagdo “From tribal village to global village: indian rights and international

relations in Latin America”, do ano 2000, de autoria da cientista politica estadunidense Alison
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Brysk, € uma das principais referéncias sobre 0 movimento indigena na esfera internacional.
Esse livro aborda as dimensdes do inesperado impacto do movimento dos direitos humanos na
politica mundial. A partir de uma perspectiva construtivista e comparativa, Brysk (2000)
conjuga elementos tedricos das relacdes internacionais, da teoria dos movimentos sociais e das
relacBes interétnicas para argumentar que as pessoas marginalizadas tém respondido a
globalizacdo por meio de novas formas, internacionalizando a politica de identidade que
reconstréi as relacbes de poder. A publicacdo destaca as implicacbes do movimento
internacional dos direitos humanos para milhdes de cidaddos indigenas. Com isso, a autora
explora as relac@es sociais indigenas, com foco nas suas diferentes dindmicas de relagdes entre

paises, mercados globais e sociedade civil transnacional.

Brysk (2000) ndo contribui exatamente com a narrativa de que os povos indigenas se
tornam irremediavelmente homogeneizados e dominados nos tentaculos do capitalismo global.
Essa autora nos mostra como a globalizacdo possibilita pelos menos duas versées em relagéo
aos povos indigenas. Por um lado, os Estados e os mercados exploram o trabalho e os recursos
nativos e, por outro, 0os povos indigenas tém se apropriado dos avangos tecnologicos e da
disseminacéo do discurso dos direitos humanos para pressionar o poder politico em relacao as
suas demandas. Com isso, as identidades indigenas séo reinventadas objetivando acomodar

novas realidades.

Uma das contribuicdes conceituais de Brysk (2000) para o debate sobre a
internacionalizacdo do movimento indigena consiste em sua defini¢do operativa do movimento
indigena transnacional. Trata-se de um conjunto de organizac¢des indigenas e indigenistas —
operadores de leis, ativistas, antropdlogos, cientistas e religiosos — que se mobiliza para a
promocao de avangos da autonomia e da participacdo indigena em suas sociedades nacionais e
no sistema internacional (BRYSK, 2000, p. 69). A cientista politica estadunidense faz uso da
metéfora da aldeia global para enfatizar as articulacdes internacionais construidas entre os

movimentos indigenas e indigenistas de diferentes paises.

Frequentemente, os povos indigenas afirmam um discurso de “nag¢des indigenas”. A
Meu Ver, essa expressao assume uma conotacao que tenta “marcar” a igualdade politica desses
povos em relacdo aos povos ocidentais. Com isso, a proposta de se afirmar assim é claramente
estratégica: 0 anseio por uma justica social que nao discrimine racialmente por estar inserido
em um Estado que defende um modelo cultural oposto ao indigena. Nesse sentido, Brysk (2000)
destaca que, por meio das politicas indigenistas, os indigenas foram classificados, enquadrados,

redesenhados e etnicizados pela relacdo interétnica com o europeu. Assim, de certo modo, a
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colonizagdo foi responsavel pela politizacao dos conteudos culturais indigenas. Trata-se, entéo,
de um processo de etnicizacdo dos povos indigenas que, atualmente, assume uma dimensao

internacional.

Para Brysk (2000), alguns movimentos transnacionais tiveram sucesso em seu
envolvimento com as novas tecnologias de comunicacgdo e os féruns internacionais. Dentre o0s
pontos positivos, a autora destaca como até mesmo 0s grupos mais pobres e marginalizados das
sociedades latino-americanas, ao projetarem identidades étnicas no palco global, podem

influenciar instituigdes nacionais e internacionais.

Em certa medida, a mobilizacdo indigena foi estimulada pela culminancia do
movimento mundial em defesa do meio ambiente e da biodiversidade, em especial, pelo fato de
a sensibilizacdo contra a destruicdo das florestas ter sido transformada em uma preocupacao
global e ndo apenas nacional. A conquista do reconhecimento dos direitos indigenas no ambito
da Organizacédo Internacional do Trabalho (OIT) favoreceu a criagcdo de programas locais de
desenvolvimento voltados aos indigenas e financiados pelo Banco Mundial, pelo Programa das
Nacdes Unidas para o Desenvolvimento (PNUD) e pela Unido Europeia (UE). Na Bolivia, ha
forte presenca de Organizacdes ndo Governamentais (ONGs) e de instituicdes de cooperagédo
internacional, que ndo apenas executam, mas também interferem na elaboragdo de leis

nacionais.

Assim, apesar de a intelectualidade Guarani ter alcangcado sua voz, em partes, com o
auxilio de intelectuais ndo indigenas de setores da igreja (jesuitas e franciscanos), foi por meio
das condicdes criadas em conjunto com a sociedade civil e antropologos que isso de fato se deu.
A expressao dessa intelectualidade ganhou projecéo e, principalmente, delimitou seu publico e
endossou a politizacdo da cultura indigena. Do mesmo modo, o crescimento de ONGs
financiadas internacionalmente e a emergéncia dos novos movimentos sociais engajados na
questdo indigena (ALVAREZ; DAGNINO; ESCOBAR, 2010) proporcionaram as bases para a
formagao desses intelectuais.

Em seu livro “Intelectuales indigenas en Ecuador, Bolivia y Chile: diferencia,
colonialismo y anticolonialismo”, de 2013, a antrop6loga chilena Claudia Zapata Silva, uma
das principais referéncias sobre intelectuais indigenas na América Latina, elenca trés razbes
que reforcam a importancia de estudar a intelectualidade indigena no contexto de emergéncia
no continente. Primeiramente, essa pesquisadora endossa a visibilidade do intelectual indigena,
pelo menos em seu contexto académico. Em segundo lugar, ela afirma que os intelectuais

indigenas sdo sujeitos complexos que desafiam as teorias estabelecidas. E, por fim, a tedrica
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explica que, na diversidade de suas comunidades, esses sujeitos relevam um enorme

componente urbano que esta configurando as cidades em cenarios étnicos.

3.2 INTELECTUAIS INDIGENAS COMO AGENTES ETNICOS

Nesta tese, ora emprego agente étnico, ora intelectual indigena, mas ambos se referem
aos mesmos agentes, isto €, a meus interlocutores falantes da lingua Guarani e intelectualizados
em relacdo a representacdo de sua cultura e histéria. Por esse motivo, faz-se necessario tecer,

ainda que brevemente, uma discussao sobre o termo “intelectual” entre os povos indigenas.

O termo agente étnico foi desenvolvido por Regina Weber, professora da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), em seu artigo “Lideres, intelectuais e agentes étnicos:
significados e interpretagdes”, de 2014. Depois de revisar a literatura tedrica sobre intelectuais
étnicos, considero que essa referéncia conceitual é a que mais se aproxima de minha experiéncia
etnografica com os Guarani, ainda que tenha sido desenvolvido no contexto étnico urbano

operario, e ndo em contexto indigena. No entanto, justifico a pertinéncia do termo “agente”.

Como a professora Regina Weber (2014) menciona, a ideia de agente foi definida por
Pierre Bourdieu (1989), em sua teoria do espaco social, elaborada a partir da sociologia
compreensiva de Max Weber (1979) relativa ao seu conceito de acdo social. O agente social é
aquele que tanto formula representacfes quanto intervém nas praticas sociais por meio da
génese de “classe”. Aqui, ha uma ruptura em relagdo ao marxismo, ampliando a nogéo de classe

para além da dimensdo econémica.

Nesse sentido, também ¢ importante justificar porque nao utilizo os termos “lider” e
“lideranca”. Esses termos acabam por remeter as teorias marxistas, expressoes a favor da
questdo operaria (ou camponesa) e do poder politico atrelado estritamente a economia, 0 que
ndo é realidade entre meus interlocutores. Entre os indigenas que trabalhei, 0s agentes estdo
mais preocupados com elaboragdes sobre sua propria historia e cultura, atuando em sua

dimensdo identitaria como povo, a partir de seus desempenhos profissionais individuais.

Também, a ideia de agente destaca a a¢do social individual, da pessoa, em interferéncia
na esfera coletiva. Isso quer dizer que os intelectuais (ou agentes étnicos) indigenas Guarani
agem em favor de seus interesses individuais ou familiares, mas em acordo com os valores
coletivos. Na luta por uma posicao para si em determinado espaco, geralmente no ambito da
demanda por terra e direitos sociais, acabam por estabelecer uma representacdo sobre o

coletivo. Com isso, penso que a ideia de “intelectual étnico” (ou “agente étnico”) esta
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profundamente relacionada a mediacao de sua comunidade, aldeia ou povo diante da sociedade

mais ampla.

Ainda, sobre a opgdo pelo uso do termo analitico “agente étnico” para se referir aos
intelectuais indigenas como mediadores, é necessario esclarecer outro ponto importante que
envolve esse conceito. A no¢do de agente étnico, elaborada por Regina Weber (2014) e aplicada
nesta tese, sustenta-se na teoria sobre intelectuais do filésofo marxista Antonio Gramsci (1979),
que construiu uma diferenca conceitual entre intelectual organico e intelectual tradicional. Essa
teoria foi proposta em um contexto classista, no sentido marxista, de modo que esses conceitos
servem mais como ponto de partida para a delimitacdo da analise das a¢des dos intelectuais

Guarani.

Antes de diferenciar os dois tipos de intelectuais, é relevante destacar o que esse filosofo
concebeu como “intelectual”, ja que existem inumeras defini¢des e controversas em torno desse
conceito nas ciéncias sociais. Nesse sentido, considerando a maneira com que Gramsci (1979)
valoriza a relagéo e o papel dos intelectuais nos movimentos sociais engajados politicamente,

sua teoria mostrou-se pertinente para delimitarmos os sujeitos de analise desta pesquisa.

Na perspectiva gramsciana, o intelectual é aquele sujeito com potencial de organizar a
cultura de um grupo para estabelecer consensos e politicas culturais e educativas, exercendo
importante papel na manutencdo dos projetos hegemonicos. Assim, pelo fato de realcar a
dimensdo politica e relacional de atuagdo desses agentes e considerar seus contextos, apresenta-
se como uma teoria compativel com o proposito desta tese, que € interpretar a etnicidade
Guarani por meio de sua intelectualidade. Por sua vez, a nocdo de etnicidade considera a
vontade politica compartilhada por um grupo com origem comum e, sobretudo, a perspectiva

relacional, em que um grupo étnico so6 se constitui em relagdo a um outro.

Segundo Gramsci (1979), o intelectual organico é aquele que se volta para um grupo,
estabelecendo suas acdes em um espaco delimitado de relacdes sociais, atuando mediante seu
préprio engajamento politico. Assim, o conceito gramsciano de intelectual organico permite
perceber as habilidades dos meus interlocutores de proporcionar homogeneidade, bem como
um senso comum sobre seu povo e a consciéncia da propria condi¢ao social dos membros de

um grupo.

Por outro lado, também é necessario mencionar que a ideia de intelectual tradicional
indigena, a qual explanarei mais adiante, ndo tem nenhuma relacdo com o conceito de

intelectual tradicional de Gramsci (1979). Este diz respeito a uma configuracéo especifica do
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capitalismo do século XX. Geralmente, o intelectual tradicional gramsciano esta vinculado aos
grupos dominantes, mesmo que se autoperceba independentes em relacdo a eles. Ja a nocdo de
intelectual tradicional indigena empregada aqui corresponde aos sabios indigenas, geralmente
0s mais velhos da comunidade, que detém vasto conhecimento popular e estéo intrinsecamente

vinculados ao cotidiano do grupo, sem ultrapassar esses limites.

Apesar de ndo se tratar diretamente dos sabios tradicionais nem de seus saberes
populares sobre aspectos praticos, cotidianos e ritualistas, é necessario diferencia-los dos novos
intelectuais étnicos, semelhantes aos intelectuais organicos de Gramsci (1979), a fim de
delimitar, por exclusdo, nossos sujeitos de pesquisa. Efetivamente, meus interlocutores
intelectuais Guarani estdo envolvidos na (re)producéo intelectual de sua cultura, nunca de forma
imparcial, pelo contrario, sempre se posicionando na defesa do seu povo na relagdo com 0s ndo
indigenas. Com isso, abordamos menos 0s elementos internos das comunidades e mais a
producéo intelectual, que contempla a mobilizacdo social em torno da cultura e da educagéo,
em uma esfera politica mais ampla. A partir dessas questdes, buscaremos entender como esses

conhecimentos se articulam com outras expressdes da emergéncia indigena.

Evidentemente, na interacdo com as agéncias da colonizacdo (igreja, fazendeiros etc.),
os intelectuais tradicionais comecaram a desenvolver uma visdo de mundo compartilhado,
elaborando um discurso de “cultura” para defender politicamente seu povo. De acordo com
Warren (2010), os intelectuais indigenas ndo atuam apenas na dimens&o tradicional, mas no elo

entre os ancestrais e 0 presente.

Mais a frente, especificamente no capitulo 4 desta tese, comento a trajetdria dos arakuaa
iya Antonio Mendez e Felipe Roman, meus interlocutores mais velhos, com mais de 65 anos.
A principio, eles poderiam ser vistos apenas como sabios tradicionais, pois assim também sao
conhecidos em suas comunidades. No entanto, quando jovens em suas aldeias, por meio da
educacdo escolar da época, a lingua espanhola foi imposta a esses sujeitos, assim como outros

cddigos e condutas ndo indigenas.

Assim, passaram a se constituir a partir das experiéncias socialmente adquiridas de
estruturas sociais distintas: por um lado, o mundo indigena e, por outro, o universo branco. A
partir de um olhar lancado sobre a biografia desses dois intelectuais, com estreitas relagfes com
a igreja e a escola, e, mais recentemente, expressando sua cultura para um publico amplo por
meio da publicacdo de livros impressos, formacdo de museus étnicos, filmes etc., podemos dizer

que sdo intelectuais étnicos do tipo que nos interessa, apesar de também serem arakuaa iya.
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Warren (2010) diferencia intelectual tradicional e intelectual publico. Segundo a tedrica,
ndo sao grupos isolados, pelo contrério, estdo em constante articulacdo. Além disso, hd um
numero crescente de liderangas tradicionais se intelectualizando nos codigos ocidentais e
passando a atuar fora das comunidades, como é o caso dos dois intelectuais Guarani mais velhos
que acabei de mencionar. No entanto, a diferenciacdo entre esses dois tipos de intelectuais
indigenas proposta pela autora é pertinente para seguirmos na empreitada de delimitar os

sujeitos desta tese.

Os intelectuais tradicionais, para Warren (2010), séo aqueles preocupados com as
dimensdes religiosas, xamanicas, concentrando seus esforcos na construcdo de um espaco
moral de conexdo dos individuos com sua comunidade, ancestrais e religiosas. Esta tese, em
consonancia com o que a autora chama de “intelectuais indigenas publicos”, foi desenvolvida
com aqueles que se envolvem em lutas pela defesa de seu povo e que, frequentemente, inspiram
os lideres a trabalharem pelo ressurgimento cultural em diversas comunidades (WARREN,
2010).

Warren (2010) nos mostra como ativistas maias de base, eventualmente professores de
escolas indigenas, puderam mobilizar novos modos de capital cultural que incluiam a
valorizagdo das linguas e do conhecimento tradicional. Como produtores culturais com acesso
aos meios de comunicacdo e aos recursos do Estado ou de ONGs, assumiram posicOes
privilegiadas nos movimentos indigenas. Dessa forma, a autora chega a sugerir que oS
estudiosos de movimentos indigenas passem a considerar o trabalho dos intelectuais indigenas

como reveladores de processos de transformagdo em curso nesses movimentos.

Nessa mesma esteira de discussao, Rappaport (2007a) desenvolveu o conceito de novos
intelectuais indigenas, que sdo os sujeitos que compdem uma elite educada e atuante nas esferas
regionais, nacionais e globais, no tocante a representacdo de seu pertencimento étnico. Eles sdo
novas autoridades para além do local, sdo representantes de organizacgdes étnicas de educacéo
e cultura, professores, agentes de satde e outros profissionais indigenas com atuacdo em suas
comunidades ou em setores indigenistas nas cidades. Assim, esses novos intelectuais séo
diferentes dos tradicionais (arakuaa iya), que tém suas praticas voltadas para a comunidade e
sdo menos envolvidos nos codigos ocidentais, as vezes, sem o dominio da escrita. Embora eu
mostre, no capitulo 4, que, na Bolivia, esses agentes estdo em transformacéo, alguns sabios
passaram a associar seu conhecimento ancestral aos recursos da modernidade, com objetivo de

valorizar e preservar sua cultura e lingua.
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Em relacéo as dimensdes publica e politica, aos interlocutores intelectuais indigenas néo
sdo demandados apenas conteddos culturais de seu povo, mas também devem saber como e
quais expressdes utilizar em determinados contextos. Assim, esses intelectuais passam a se
apropriar seletivamente da linguagem colonial, refratando-a e dissolvendo-a em diferentes

escalas, com tragos culturais proprios.

Outra discussdo importante para esclarecermos a complexa caracterizagdo dos
intelectuais indigenas sujeitos deste trabalho diz respeito a indissociabilidade das dimensdes
cultural e politica em suas praticas sociais. Nesse sentido, Monroy-Alvarez (2008) escreveu um
artigo no qual revisa as categorias sobre o intelectual indigena e o militante indigena, no
contexto do movimento indigena do Cauca, na Colémbia. Em seu estudo, a pesquisadora
guestiona essa divisdo, ao caracterizar um sujeito mediador comprometido com a construcéo
de uma comunidade politico-histdrica, mas sem estar vinculado a uma ética-epistemoldgica que

separa politica e ciéncia.

A partir do estudo da trajetoria intelectual dos indigenas Manuel Quintin Lame e Juan
Gregorio Palechor, Monroy-Alvarez (2008) reconhece a influéncia dualista do eurocentrismo
nas praticas culturais dos movimentos étnicos nacionais. Com isso, destaca a crescente
reetnificacdo pelos intelectuais indigenas, ndo apenas nas comunidades locais, mas sobretudo
nos espacos urbanos*. Por exemplo, em Camiri, Charagua e muitas outras localidades na
Bolivia oriental, construiram-se, nas UGltimas décadas, monumentos, pragas publicas,
comemoracdes e estatuas representando personagens e eventos de sua histéria e “cultura”
(ANDRADE, 2014).

Na tentativa de superar a heranga eurocéntrica da interdependéncia dos campos da
ciéncia e da politica e, consequentemente, a dicotomia intelectual indigena versus militante
indigena, Monroy-Alvarez (2008) alerta para o perigo de defesa da figura dupla
intelectual/ativista como marca da intelectualidade indigena. Segundo a autora, devemos estar
atentos para essa dualidade, a fim de néo reforcar o senso comum anti-indigena que preconiza

que o indigena sé se declara assim quando lhe convém, como se fosse falseador de uma

48 A ideia de Monroy-Alvarez (2008) sobre a reetnificacdo das cidades pelos intelectuais indigenas esta em sintonia
com a minha experiéncia junto aos Guarani nas cidades de Charagua, Camiri e Palmas. Nas duas cidades
bolivianas, intelectuais Guarani ergueram estatuas do guerreiro Apiakuaqui Tumpa em pragas publicas, bem como
realizam grandes eventos comemorativos de sua histéria de luta e nomeiam estabelecimentos comerciais, ruas e
pragas com palavras indigenas. Em Palmas, cidade em que h& a Casa dos Estudantes Indigenas, universitarios
indigenas de diferentes etnias estamparam seus grafismos nos muros.
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identificacdo. Para superarmos isso, temos de destacar que essa articulacdo dupla é simultanea,

jamais se manifestando contextualmente de modo separado.

3.3 MEDIADORES SOCIAIS: LENGUARAZ, ESCRIBANQOS, REPORTEROS E
INTELECTUAIS

A teoria de Wolf (2001, 2003a) sobre brokerage (em uma traducdo menos comum,
“mediacao” ou “intermediario social”’) nos ajuda a compreender o papel da intelectualidade
Guarani enquanto mediadora de discursos entre a oposi¢ao dentro/fora, isto €, no &mbito da

comunidade versus esferas mais amplas.

Wolf (2003a) desenvolveu sua teoria a partir do contexto etnografico e historico
mexicano, no entanto, podemos encontrar semelhangas com situagdes sociais protagonizadas
pelos Guarani, pois ambos o0s cenarios sdo sociedades latino-americanas colonizadas e
marcadas por processos de construgdo nacionais que envolvem complexas relacGes de

mudancas sociais, proporcionando intensa interacdo entre o nivel local e o global.

Nesse sentido, em seu ensaio “Aspectos das relaces de grupos em uma sociedade
complexa” (2003a), 0 autor procurou entender como a interacdo entre dois grupos — um
orientado para as instituicbes nacionais e o outro voltado para as comunidades — constitui
agentes sociais mediadores de recursos e influéncias entre esses dois universos. Wolf (2003a)
identifica os mediadores em um emaranhado de instabilidades e ambivaléncias entre as
instituicOes nacionais e as instituicbes das comunidades. Sdo pessoas capazes de atuar, em

termos de expectativas, nos espagos nacionais e nas comunidades.

Considerando essa abordagem, preferiu-se observagfes mais objetivas acerca das
intera¢des entre o nivel local e as demais esferas, uma vez que os “intermediarios controlam as

articulagdes ou sinapses cruciais das relagdes que ligam o sistema local ao todo mais amplo”

(WOLF, 2001, p. 138).

Essa teoria tem implicagdes metodoldgicas concretas, no sentido de que, para entender
0S mecanismos de categorizacao étnica indigena, ndo é suficiente proceder a investigacdo da
dimensdo discursiva da identificacdo étnica em nivel local, mas, sobretudo, € necessario que
também sejam elencados os elementos indigenistas, a dimens@o nacional e internacional. Para
Wolf (2001, p. 125), essas duas esferas se articulam diametralmente, ou seja, a énfase
antropoldgica ndo esta mais concentrada nos aspectos internos das comunidades, pois estes sdo
percebidos como “terminais locais” em uma rede de relacdes de grupos que se estendem, por

meio “de niveis intermediarios, do nivel da comunidade ao da nacao”.
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Uma questdo mencionada por Wolf (2003a), muito evidente na experiéncia etnografica
desta tese, é que a posicdo de mediadores dos intelectuais indigenas chega a configurar poderes
que podem oportunizar a mobilidade social dessas pessoas e que 0s recursos disponiveis podem
servir tanto para o beneficio da comunidade quanto para interesses pessoais ou externos. Com
isso, percebe-se a complexidade das orientacGes e praticas da intelectualidade Guarani no jogo
de conflitos que se estabelece entre as agéncias mais amplas e as instancias locais de poder. Ou
seja, os fluxos dos sentidos, para fora ou para dentro, nunca sdo 6bvios, dependem de cada

situacao social.

Conforme comentei, os intelectuais indigenas desta pesquisa produzem conhecimento
dirigido para além de suas comunidades. Portanto, sdo grupos orientados para a nagdo, como
diria Wolf (2003a, 2003), porém, no caso Guarani boliviano, seriam grupos orientados para a
nacdo, dentro de outras nacdes. Evidentemente que essa defini¢do ndo é rigida e estanque, posto
gue 0s novos intelectuais nativos, frequentemente, fundamentam seus discursos com base nos
argumentos dos intelectuais tradicionais, estabelecendo relacdes de cooperacéo e conflito entre
esses sujeitos, que serdo abordadas ao longo do trabalho. Essa tipologia revela muito sobre a
intelectualidade Guarani, porém reconheco também que sdo categorias dinamicas: alguns

intelectuais tradicionais estdo se transformando em novos intelectuais.

No capitulo sobre a historia dos Guarani, abordo como as mudangas sociais ocasionadas
pela colonizacgdo entre esses povos indigenas provocaram o surgimento desses novos agentes
étnicos, intelectualizados e letrados, a partir da década de 1980. Além disso, discorro sobre
como os mediadores Guarani desenvolvem capacidades particulares para se comportarem de
uma maneira “adequada” nos diversos espacos que atuam, intermediando relagdes complexas

entre as suas comunidades e o mundo exterior.

Os lenguarazes (ou linguas) eram intérpretes nativos de idiomas indigenas a servico das
missdes ou de outras agéncias coloniais. Entre os Guarani, os linguas, geralmente, trabalhavam
para os jesuitas. Certamente, estes também podem ser considerados intermediadores culturais,
contudo, estdo inseridos no contexto histérico que abrange os séculos XVI a XIX,
diferentemente dos sujeitos desta tese, liderancas escolarizadas e engajadas politicamente na
promocdo de sua cultura, surgidas depois da década de 1970, a partir do reconhecimento dos
direitos indigenas na esfera internacional. Portanto, aqui, trata-se de intermediadores culturais
recentes, compreendidos, sobretudo, a partir das Ultimas décadas do século XX até o presente.

Os indigenas, no papel de intelectuais de sua cultura, sdo intermediadores sociais em uma arena
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politica com importantes conquistas, constituem-se em agentes sociais recentes e, desse modo,

sdo bem diferentes dos linguas.

Na histdria mais recente dos povos indigenas na Bolivia, a partir do final do século XX,
surgiram os escribanos®. O antropdlogo estadunidense Bret Gustafson, em sua tese intitulada
“Nuevas lenguas del Estado: el pueblo Guarani y la educacion indigena en Bolivia”, de 2015,
principal referéncia que caracteriza esses agentes étnicos que emergiram a partir do final da
década de 1980, afirma que os escribanos constituiam um pegueno grupo de Guarani bilingues
e letrados nas duas linguas, responsaveis pela escrita de novos livros escolares bilingues. No
entanto, o autor comenta que, na metade da década de 2000, sdo cerca de 100 escribanos

Guarani na Bolivia.

Para Gustafson (2015), os escribanos Guarani eram uma mistura de intelectual organico
de base popular com funcionario estatal de escola, empregado de alguma ONG ou mburuvicha
de algum movimento. Sua autoridade ndo dependia de titulos académicos, eram letrados em
dois idiomas e atuavam entre pautas formais da escola e o saber comunitario. Nesse sentido, o
autor define esses escribanos Guarani como intelectuais que ocuparam posicdo central no
movimento indigena latino-americano, mesmo que seus trabalhos ndo tenham sido

formalizados ou certificados pela academia.

Os escribanos, segundo Gustafson (2015, p. 99), também exerciam a traducdo e a
mediacéo entre os espacos de dentro e fora dos movimentos. Estes passaram a mobilizar novos
recursos culturais, valorizaram as linguas indigenas, geraram uma autocompreensao coletiva e

atualizada e ampliaram os conhecimentos tradicionais indigenas, bem como os ocidentais:

49 Preferi deixar o termo no espanhol, como desenvolve Gustafson (2015) em sua tese de doutorado, também
realizada com os Guarani na regido de Camiri. No portugués, as palavras correspondentes séo: escriba, escrivao,
notério. E aquele que se dedica a escrever cartas, textos, registros de informagdes para instituicdes do Estado,
igreja etc. Amplamente na Ameérica, a partir do século XVI, os colonizadores passam a empregar nativos como
escribanos da Coroa. Geralmente, eram indigenas criados nas missdes, onde aprendiam a ler e escrever, bem como
nocdes administrativas. No México, entre os séculos XVI e XVII, surge entre os Nahualt a producéo an6nima de
“titulos primordiales”, uma pratica de escrita indigena. Segundo Gruzinski (2003), havia uma paixo pela escrita,
muitas vezes ligada a vontade de sobreviver e de salvar a memdria da linguagem e da comunidade, com intuito de
preservar as identidades e os bens.
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[...] el intelectual indigena es una especie de comerciante de la identidad que fomenta
la intolerencia sobre la base de una identidad no auténtica o ilegitima o de demandas
motivadas por intereses proprios. Seria ingenuo decir que no existen tales
“emprendedores étnicos”. Pero, este punto de vista expresa en si una intolerancia
interesada vy tefiida de formas coloniales de percibir la indigeneidad. No describe de
manera satisfactoria la heterogeneidad de las practicas intelectuales indigenas en
Latinoamérica. Los lideres indigenas por mucho tiempo se han unificado entre dos
mundos: el de su proprio medio cultural y linguistico, y el de los actores, movimientos
y partidos no indigenas. Por razones tacticas y realidades practicas operan a través de
conocimiento no indigenas impuestos y apropiados en la lucha en contra del
colonialismo. Esto implica una apertura al didlogo y un intercambio (a menudo
desigual) con sus proprios conocimientos, lenguas y experiencias, invariablemente se
trata de una postura intercultural e intelectual mucho mas abierta que la de la
sociedade dominante karai.

Ainda que os escribanos sejam um tipo de intelectual indigena com caracteristicas que
se aproximam dos interlocutores desta tese, ndo podemos confundi-los, pois sdo agentes étnicos
distintos. Os intelectuais do presente estudo etnografico, isto €, comeco do século XXI, tém
uma projecdo maior de suas producgdes, para além das esferas regionais e nacionais. Os
escribanos, por sua vez, correspondem a uma etapa histérica anterior, sdo protagonistas na
emergéncia dos programas neoliberais de Educacdo Intercultural Bilingue do final do século
XX.

No mesmo contexto historico dos escribanos descritos, € possivel dizer que o0s
reporteros populares Guarani também se empenharam como intermediarios. Sdo agentes de
comunicacdo constituidos no contexto do centenario de Kuruyuki, em 1992. Trabalharam na
mobilizacdo das comunidades para participacdo no evento e acompanharam seus
desdobramentos como correspondentes, enviando noticias para os meios de comunica¢ao mais
regionais e nacionais e, também, levando informacdes do mundo externo para as comunidades,
por meio de folhetins, revistas e programas de radio. Assim, fomento uma consciéncia politica
através do conhecimento de seus direitos e de sua localizacdo, bem como de uma historia e
geografia mundial. Na penultima se¢do do préximo capitulo, detalharei o caso dos reporteros

Guarani na Bolivia.

Pode-se dizer que as mudangas nesses tipos de mediadores Guarani, ao longo da histéria
colonial, permitiram a formacdo de um novo tipo de agente étnico, aquele que amplia a
apropriacdo dos recursos da modernidade para superar seus desafios e, inclusive, disputar
propostas de um modelo de desenvolvimento menos nocivo. Na préxima se¢do, mostro como

meus interlocutores se percebem neste trabalho.
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3.4 AUTOPERCEPCAO DOS INTELECTUAIS GUARANI

Os movimentos indigenas e académicos das ciéncias humanas tém empregado
crescentemente o termo intelectual indigena. As vezes, por se tratar novamente de uma
categoria externa aos povos indigenas, que manifesta mais o entendimento ocidental do que a

ideia de conhecimento para os indigenas, gera controvérsias.

Além disso, outro ponto é que o intelecto indigena ndo esta restrito a uma inteligéncia
ou a um raciocinio exclusivamente cerebral pautado na observacgdo visual como primazia. Entre
0s povos indigenas, a visdo de conhecimento € extensa e continua, abarca uma totalidade que
considera a alma, a natureza, o poder da palavra, a sonoridade, 0 espaco e seu fiande reko, como

podemos observar entre os Guarani.

Maria Aparecida Bergamaschi (2014), especialista em educacao indigena no Brasil,
comenta que, dentre os diversos significados que o termo intelectual indigena carrega,
encontra-se a ideia de classe culta, empregada inicialmente no século XIX para se referir a uma
elite intelectual indigena. No entanto, a partir da politizacdo das identidades indigenas nas
Gltimas décadas do século XX, passa-se a utilizar esse termo em uma dimensdo politica capaz
de empoderar os mburuvichas, sabios e estudiosos indigenas que, por conta de seus
conhecimentos acerca dos codigos ocidentais e indigenas, se destacam em suas comunidades e

em espacos metropolitanos. Assim, essa definicdo vai bem além de uma condicéo profissional.

No contexto dos estudos académicos sobre povos indigenas, o termo intelectual, ao
abranger tanto os sabios da filosofia e ciéncia indigena quanto os indigenas letrados que
frequentam a academia, denota ambivaléncia. Além dessa questdo, setores anti-indigenas (ou o
senso comum de modo geral) podem considerar paradoxal a expressdo intelectual indigena.
Isso porque existe um equivoco no Brasil, que ainda repercute e opera por meio da ideia do
“indigena tutelado”, isto ¢, uma pessoa sem autonomia e pensamento proprio, visto como uma

eterna crianga.

Outro problema em relagdo a ideia de intelectual indigena (ou “intelectual Guarani”) é
que esses termos acabam por sugerir que somente alguns sdo “intelectualizados”, enquanto os
outros ndo seriam ou ndo poderiam ser. Obviamente que, assim como nas sociedades ocidentais,
os intelectuais entre os Guarani também constituem um grupo reduzido. Contudo, entre eles,
nédo se criam distingdes — no sentido definido por Bourdieu (2007) — nem se forma uma classe
culta, conforme mencionado anteriormente. Dai a opgdo, nesta tese, por se referir a eles como

Guaranis no papel de intelectuais, para delimitar a compreensdo de um modo especifico de
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agencialidade intelectual em mdaltiplas situacdes sociais interétnicas, em que outros codigos de

distingdo ndo Guarani sdo estruturantes das relacGes do campo intelectual.

Segundo Bourdieu (2007), a logica da distin¢do se configura como um sistema de
inclusdo e de exclusdo. Em outras palavras, as relacfes entre as dimensdes econémicas (ou
materiais) e simbdlicas constituem uma estilizacdo da vida, em que os sistemas simbdlicos
realizam o papel social de hierarquizacdo das diferencas de incluséo ou de exclusdo. Nesse
sentido, os Guarani fariam uma apropriacdo exclusiva dos bens culturais legitimos e dos lucros
da distingdo que essa posicao intelectual proporcionaria, 0 que ndo foi constatado na minha
experiéncia etnografica. Por isso, é importante frisar que a intencdo de utilizar a no¢do de
intelectuais indigenas nesta tese ndo tem relacdo nenhuma com a ideia de criar distingdes entre
os Guarani (principalmente, porque eles mesmos ndo as reconhecem como legitimas), mas
estudar a producao intelectual de Guarani enquanto intermediadores de ideologias étnicas e

nacionais para seus proprios povos e iguais.

Ap0s pontuar alguns problemas relacionados ao emprego da categoria “intelectuais”
para se referir aos indigenas com os quais trabalhei, é necessario deixar claro que, em sua
maioria, essas pessoas normalmente ndo se identificam com esse termo. Geralmente,
apresentam-se a partir de suas ocupagdes: professores, agentes de salde, universitarios,
comunicadores sociais etc. Portanto, neste trabalho, intelectual indigena € mais uma nocao
apropriada da antropologia contemporanea, em especial, da latino-americana (RAPPAPORT,
2007a; GUITIERREZ CHONG, 2012; ZAPATA SILVA, 2013), e do movimento indigena
gestado desde 1980, que procurou valorizar esse termo para alcancar maior projecéo politica.

Assim, trata-se de uma categoria analitica empregada nesta tese.

Para Bergamaschi (2014), os intelectuais indigenas sdo formados pela e na oralidade.
Em sintese, a cultura oral tem estreita relacdo com a producdo e a transmissao de entendimentos
sobre o mundo, embora, paulatinamente, tenhamos mais indigenas na academia, inclusive
desenvolvendo epistemologias proprias. Segundo a autora, esses intelectuais geralmente
conjugam conhecimentos de sua cultura tradicional com formagéo académica. Isso possibilita
usufruir da escrita e das metodologias proporcionadas pelas disciplinas ocidentais em prol da
tradicdo de seu povo, tornando-se, assim, uma espécie de “diplomata”, um mediador entre dois
mundos de saberes: o0 indigena e 0 ndo indigena (BERGAMASCHI, 2014, p. 13).

Alguns antropdlogos que trabalham com intelectuais indigenas comentam que,
geralmente, esses agentes enfrentam problemas na defini¢&o de si mesmos neste papel. Apesar

de formular ideologias, no cotidiano essas pessoas evidentemente ndo se reconhecem
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profissionalmente como intelectuais. No entanto, no caso boliviano, os Guarani escritores e
professores na Universidad Guarani Apiaguaiki Tumpa lidam de maneira mais estreita com

essa categoria, como veremos mais adiante.

Especificamente, ndo ha uma definicdo Guarani analoga para intelectual. Todavia,
podemos compreender como eles definem conhecimento ou aquilo que pode ser entendido e
ensinado a partir das suas categorias nativas relativas a sabedoria. Nesse sentido, passo a
comentar os vocabularios arakuaa e arakuaa iya. Apresento as defini¢des de Ortiz e Caurey
(2011) registradas em seu dicionario, contudo, ha outros vocabulos, se aprofundarmos, por

exemplo, na variante Guarani do Paraguai®:

Arakuaa Sabiduria, formacién integral de la persona. Etim. Ara + kuaa = Tiempo,
cosmos + conocer: conocer él cosmos. lyarakuaama Ya sabe (ya es consciente de sus
actos); arakuaa iya sabio (poseedor de la sabiduria); iyarakuaambae necio, estulto,
amaboarakuaa le transmito conocimiento sobre el bien y el mal; arakuaa yapora dos
formas de saberes en complementacion. Etnog. [...] arakuaa iyipi jaeko teko fiima la
fuente de la sabiduria es la costumbre antigua (aquilatada en el crisol de la
experiencia); iyarakuaa kavi vae mbaetiko tape pichii oipii la persona que tiene
formacion integral no toma en camino erréneo; arakuaa iya oyemongeta oi yave,
peyandu katu cuando el arakuaa iya esté hablando, escichenlo con atencion; [...]
yepeteima jeta amboarakuaa, mbaetii oendu fiee, guiramoifioko ojota jeko kavia
keti a pesar de aconsejarle, no escucha lo que se le disse, cualquier rato terminara
tomando el mal camino; yemboe jaeko tape yaipisi vaera karai iyarakuaa,
jaeramo eyemboe, che rai, kuri nde aguara vaera karai reta jovai el estudio
escolarizado es el camino para alcanzar la educacién karai, por eso hijo, estudia para
que algun dia seas habil compitiendo cientificamente con los karai [...].

Arakuaa lya Poseedor de sabiduria. Etim. Arakuaa + iya = Sabiduria + duefio: duefio
del saber. Etnog. Arakuaa iya opaete vae omboete El sabio es muy respetado por
todos; fiemboavaipe fiai yave, arakuaa iya omboesape fiandeve cuando hay algin
problema, el sabio nos ilumina; arakuaa iya reta oipisi arakuaa oikogue rupi los
sabios adquieren sabiduria a través de la experiencia [...]. (ORTIZ; CAUREY, 2011,
p. 56). [grifos no original]

O uso da cultura como recurso entre 0s Guarani ocorre por parte de pessoas especificas
no conjunto desse povo, isto é, por meio dos intelectuais ou dos agentes étnicos indigenas, que
atuam como novos mediadores sociais. Evidentemente que essas defini¢cdes sdo dindmicas, ja
que os novos intelectuais indigenas, frequentemente, fundamentam seus discursos por meio de
ideias e relatos dos intelectuais tradicionais, podendo estabelecer relacdes de cooperacdo e
conflito. Esses conceitos antropoldgicos revelam muito sobre meus interlocutores Guarani,
porém reconheco que sdo categorias limitadas, do ponto de vista etnografico, pois a maioria

n&do se apresenta assim.

%0 O “Diccionario castellano-guarani y guarani-castellano” (1986), dos jesuitas Antonio Guasch e Diego Ortiz,
define: Sabio: imba’ekuadva, ifiaranduva (p. 437) e Intelectual: hekokuadava; trabajo i.: anga rembiapo, apytu’u
rembiapo (p. 286).



109

No capitulo 4, descrevo o contexto no qual o escritor Guarani Elias Caurey (2012)
desenvolveu seu conceito de karai ficticio. No entanto, antecipo alguns elementos dessa ideia,
pois ela nos permite compreender como 0s meus interlocutores se autopercebem em seus
trabalhos com a cultura. Para Caurey (2012), o karai ficticio é aquele Guarani que se aparenta
karai, mas, em esséncia, € Guarani, isto €, um Guarani figurando no mundo e nos termos do
branco. Assim, o intelectual indigena como karai ficticio refere-se a ele préprio, é aquela pessoa
gue vive no limite de dois mundos opostos. Por um lado, um universo de aparéncias, 0 mundo

karai. E, por outro, um mundo de esséncia, daquilo que vem de dentro, ou seja, 0 Guarani.

Portanto, do ponto de vista de Caurey (2012), esta claro que o intelectual indigena se
encontra em um espaco intermediério de dois modelos societarios. Para o autor, € como se 0
intelectual Guarani, atualmente, fosse o guerreiro das batalhas do passado. Assim, esse
intelectual deve ter a capacidade de adaptar-se a diferentes situacdes e relacionar-se com
diferentes visdes. Nas palavras de Caurey (2012, p. 55):

El “karai ficticio” se caracteriza por su doble nacionalidad o el mokoi rova: karai y
guarani. Su ubicacién en el espacio intermedio le permite adoptar posiciones y
actitudes diferentes, dependiendo en qué grupo social se encuentra, por ejemplo: en
la socidade karai comienza a comunicarse en los codigos de ésta, su idioma, sus
normas, sus gestos, su religion (cuando se bautiza a un pequefio se suele decir:
“Tambo karai che michia: lo convertiré en karai a mi nifio”), su forma de hacer politica
(por eso no es de extrafiarse que las posiciones de los dirigentes sean distintas a la de
sus bases, por lo menos en el discurso), etc; y lo proprio hace en la guarani. Los “karai
ficticio” estdn comezando a crecer considerablemente [...] Quienes estan siguiendo al
modelo “karai ficticio” pertenecen a dos grandes sectores de la sociedad guarani: los

estudiantes (entre este grupo también estan los profesionales) y los dirigentes. Ambos
salen de sus comunidades.

Com isso, Caurey (2012) comenta sobre a necessidade de os Guarani terem que sair de
suas comunidades para estudar nos niveis mais elevados e, as vezes, trabalhar e morar em
cidades grandes ou médias préximas as suas comunidades. Nesse sentido, o estudante Guarani,
o intelectual em formacéo, é submetido a diferentes regramentos sociais, reprimidos em suas
condutas habituais, com a imposicao de novos comportamentos. Ainda que sua lingua ndo seja
diretamente negada como no passado colonial, longe de suas comunidades ndo tem como
pratica-la. A titulo de exemplo, o caso de Ivan Guarany, meu principal interlocutor do lado
brasileiro, a quem faco mencéo frequentemente nas proximas secdes desta tese. Ele tem o
Guarani como lingua materna e pratica o idioma entre familiares em Xambioa. Porém, quando

estd em Palmas, ndo hd com quem conversar em Guarani.
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Caurey (2012) comenta que os profissionais indigenas, ainda que ndo trabalhem
cotidianamente em suas comunidades de origem, nas cidades estdo envolvidos em aspectos
politicos mais amplos e, mesmo assim, sdo reconhecidos como liderangas em seu lugar de
origem. Nesse sentido, o autor comenta sobre o papel dos agentes étnicos como produtores

culturais, a partir do termo “dirigente”. Em suas palavras:

El dirigente experimenta situaciones analogas a las del estudiante, con la diferencia
de que estd en permanente contacto con las comunidades y con el Otro, y es el que
mas actlla en esos escenarios. No obstante, debemos mencionar que los actuales
dirigentes surgen a partir de la proliferacion de instituciones que ofrecen ayuda y
promueven el liderazgo (de hombres y mujeres); este fenémeno ha llevado a la
creacion de un nuevo estrato social, el de los “dirigentes”. Con esto no quiero decir
gue antes no habia dirigentes, por supuesto que si existian, pero estos nuevos
dirigentes son diferentes a los anteriores en varios aspectos; el de hoy viaja mas a
lugares lejanos (dejando a su familia y su chaco, sobre todo aquellos que tienen cargos
nacionales y zonales), muchos encuentran una vida mas facil (bonos, viaticos etc.),
cargos en la esfera estatal. EI hecho de estar lejos de su ambito familiar y comunal
lleva a que, en cierta forma, puede considerar como un mal necessario para la sociedad
guarani, precisamente porque son los dirigentes los que lidian con el Otro, sobre todo
con el gobierno. (CAUREY, 2012, p. 56-57)

O surgimento do karai ficticio corresponde & resisténcia no contexto de imposic¢éo por

parte do karai verdadeiro, que, ao longo da historia colonial, “empurrou” os indigenas para a

margem da sociedade ou fez com que se sentissem marginalizados em relacdo aos grupos

sociais de origem europeia. Assim, a fim de superar essa condicdo subalterna, os indigenas

passaram a refletir sobre si mesmos, apropriando-se, em diferentes graus, de estratégias

discursivas karai para manejar seus distintos contetdos culturais e apresentar-se como um povo

especifico. Trata-se de um repertorio cultural heterogéneo, com inumeras aldeias, variacfes

linguisticas e histdrias particulares. Cabe ao karai ficticio, isto é, ao intelectual, criar um

consenso, possibilitando valores comuns. Com isso, busca-se uma interpretagdo homogénea em

sua totalidade, a fim de sustentar uma nacdo com um pensamento social configurado em

movimento transmoderno. Nesse sentido, surge um novo Guarani (em relacdo aos Guarani

antigos ou “de papel”): sdo os que mudaram de conduta diante das mudangas impostas. Segundo
Caurey (2012, p. 57-58), esse novo Guarani pode ser entendido como um “Guarani ficticio”:

No cabe menor duda, el comportamiento del “guarani ficticio” es un comportamiento

muy légico, adecuado a los nuevos tiempos y espacios. La idea central de este

cometido es “conseguir el maximo beneficio del Otro con el minimo esfuerzo”, en

términos econdmicos. ;Como? jSencillo! Entrando a su mundo pero sin deshacerse

por completo de la esencia de su cultura, puesto que es lo que lo mantiene vivo y es

su razon de ser; hay algunos que mantienen mas ésa esencia y otros menos, pero

ninguno es el extremo. Esta actitud le permitira llevar uma vida modesta y de acuerdo

a las circunstancias emergentes, obviamente en el contexto social. Cuando decimos

en lo social, nos referimos a los condiciones que exige la sociedade karai en su

conjunto; por ejemplo: formacion académica, organizacion, ingresos econémicos,
insercion em diferentes tipos de eventos, trabajo etc.



111

Com efeito, 0 ato de estudar torna-se uma forma de resisténcia, um meio de
sobrevivéncia. Desse modo, ndo estudam necessariamente para um determinado fim, o que é
mais importante é o proprio movimento em torno da educacéo, o0 que garante a manutencao de
suas culturas, histérias e comunidades. Antes, podiam viver sem estudar. Porém, em uma
sociedade em que ndo se pode mais viver como antes (caga, pesca, coleta etc.), a educagéo, para
0s Guarani, passa a ser uma forma de cuidar de si proprios, consequentemente, de seu fianderko.
Nesse sentido, finalizo esta segdo com as palavras de Caurey (2012, p. 58): “[...] El estudio es
un instrumento que sirve para sobrevivir frente al Otro, es decir, para ser reconocido y respetado

como tal, mas all4 de lo que pueda significar lo estrictamente econémico”.

3.5 ATRAJETORIAS DOS INTELECTUAIS

Além das producdes, a trajetoria dos intelectuais Guarani € outro importante elemento
para compreender a intelectualidade como processo, pois a historia de vida dessas pessoas, em
conjunto, permite configurar um contexto de intera¢do social mais amplo. Assim, retomo a ideia
de agente de Bourdieu (1989), j& mencionada na se¢ao anterior deste capitulo, para destacar
gue a agéncia se constitui por meio das experiéncias socialmente adquiridas de estruturas
sociais que os envolvem em determinado espaco social. Dessa forma, a trajetéria dos
intelectuais indigenas e de seus movimentos é constituida no contexto de interseccéo entre 0s
modos interpessoais de fazer politica e o complexo legado intercultural de um processo

histérico colonial de longa duracao.

Em seu texto “Uma aventura entre a cruz e a espada que mudou a histdria: 20 anos de
luta indigena no Rio Negro”, publicado no livro “Variagdes interétnicas: etnicidade, conflito e
transformaces”, de 2012, o antropologo indigena Gersem José dos Santos Luciano aborda sua
histdria de vida para engendrar o contexto de imposicOes estatais e de religides cristds no Alto
Rio Negro. Esse contexto, que abrange o periodo entre o fim da ditadura e o inicio da
redemocratizacdo brasileira, foi marcado por mudancas resultantes da mobilizacdo politica de
liderangas indigenas, com a ajuda de poucos aliados. Luciano (2012, p. 131) considera a
“revolucdo histdrica que transformou povos indigenas de alvos e objetos de historia para
sujeitos da propria historia” como uma das principais conquistas da sua geracdo de jovens

indigenas.

Luciano (2012) conta como, em sua adolescéncia, o regime de escola-internato salesiano
desestruturou imensamente os principios socioculturais e os valores ético-morais dos povos

indigenas, introjetando o individualismo, o materialismo e o capitalismo. Relata historias de
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castigo e violéncia por parte dos padres, que impunham que os jovens ndo falassem a lingua

indigena, apenas o portugués.

No entanto, Luciano (2012) reconhece a importancia do internato como um rigoroso
processo de escolarizacdo que, posteriormente, possibilitou a tomada de consciéncia indigena,
articulando politicamente. A partir dai, os indigenas foram contestando e rompendo com as
bases ético-politicas desse sistema de dominacdo. Em suma, ao escrever sua autobiografia,
Luciano (2012) denuncia uma historia oculta de violéncia contra aqueles indios que, afastados
de seu convivio familiar, foram for¢ados a “entrar” no universo ocidental, resistindo a enormes
dificuldades, porém alcangando conhecimento e reconhecimento equivalentes ou superiores aos

dos brancos.

Por fim, o antropologo indigena defende o emprego dos recursos da modernidade em
dialogo com os conhecimentos tradicionais, como podemos perceber no trecho a seguir:
[...] Resta o desafio de formar novos dirigentes indigenas cada vez mais habilidosos e
sébios o suficiente para dar conta da complexidade cada vez maior da realidade
indigena e das relagdes igualmente complexas com o mundo exterior, cheio de
armadilhas, riscos e perigos, mas também repleto de esperancas e possibilidades. O
segredo talvez esteja na possibilidade de apropriacdo de novos conhecimentos da
ciéncia moderna que ndo ignorem ou neguem os conhecimentos tradicionais, mas que
possam formar quadros indigenas com vinculagdo e compromisso com suas

comunidades, com dominio técnico nas areas de biotecnologias que podem ajudar na
gestdo dos recursos naturais dos territérios indigenas. (LUCIANO, 2012, p. 163)

A educacdo escolar e universitaria indigena que valorize as diferengas culturais e
fortalece a lingua e as tradices é a condicdo fundamental para a construcdo de uma maior
autonomia politica indigena, para que eles proprios sejam reconhecidos como autores de suas
histdrias. Ainda, a educacao indigena diferenciada contribui ndo somente para a transmissao
dos saberes indigenas no &mbito da comunidade, mas também para fomentar e apresentar esses
saberes a sociedade mais ampla, como contribuicdo para a solucdo de problemas enfrentados
globalmente, em especial, aqueles relacionados ao meio ambiente, as novas formas de

organizacdo social e aos novos principios éticos.

Antes de finalizar este capitulo, apresentarei brevemente a trajetoria de meus principais
interlocutores, os Guarani “de carne e osso” desta pesquisa. Para isso, destaco aspectos
relacionados a educacao, ao trabalho, aos produtos de seu pensamento, a atuagdo no movimento
indigena e a identificacdo de suas comunidades. Evidentemente, minha experiéncia etnografica
ndo se restringiu a essas pessoas. Ainda, é importante destacar que conheci e conversei com

cada um em diferentes situagdes e em distintas frequéncias.
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Assim, meus principais interlocutores sédo: Antonio Mendez, Felipe Roman, Elio Ortiz
(in memoriam) e Marcia Mandepora, em Camiri, além de Elias Caurey, em Charagua, também
na Bolivia; no Brasil: Ivan Luiz Guarany, Edvan Guarany e Vilmar Guarany, em Xambio4,
Tocantins, bem como Edimar Guarani, Maria Regina Guarani, Ara’i Guarani, Para’i Guarani e
Almires Machado, em Jacunda, Para. Isso ndo quer dizer que esses interlocutores nasceram e
vivem atualmente nas localidades anteriores mencionadas. Sao as localidades em que ocorreu
minha experiéncia etnogréafica e, também, os lugares nos quais compartilhamos a maioria dos

momentos em que estivemos juntos.

Ainda, acho que convem dizer que todos os membros de cada um dos dois coletivos
intelectuais Guarani (um na Bolivia e outro no Brasil) se conhecem (a maioria com lagos de
parentesco). Além disso, todas as pessoas dos dois coletivos desconhecem os membros do outro
coletivo. Sdo coletivos intelectuais delimitados para fins de comparacges nesta tese, de acordo
com os dois subgrupos étnicos Guarani elencados nesta pesquisa. E também relevante dizer que
alguns de meus interlocutores Guarani do Norte brasileiro desconheciam a presenca Guarani na
Bolivia, assim como os Guarani na Bolivia nunca me relataram nada sobre a presenca Guarani
na Amazonia. Nesse sentido, durante o trabalho de campo no Tocantins e no Pard, quando era
possivel, passei a falar da minha experiéncia passada com os Guarani na Bolivia, inclusive
apresentando alguns de seus produtos culturais (livros, filmes, autores, fotografias no celular
etc.). Ainda ndo tive a oportunidade de fazer o mesmo com os meus interlocutores na Bolivia,

pois 0 campo no Brasil foi posterior.

Antonio Mendez, 67 anos, foi o primeiro Guarani que conheci na Bolivia. Por
intermédio da professora Isabelle Combes, fui recebido por ele, em 2013, na cidade de Camiri,
durante minha primeira viagem a campo para a pesquisa do mestrado. Nessa ocasido, foi meu
guia em campo, fomos a algumas comunidades, dentre elas, Kuruyuki. Antonio Mendez é um
arakuaa iya™, isto é, um sabio do tipo mais tradicional, tem amplo conhecimento dos saberes
ancestrais, embora se aproprie com empenho e criatividade dos recursos do mundo nao indigena
para preservar e divulgar sua cultura. Nasceu na comunidade de lyovi, no Baixo 1s0so,
municipio de Charagua, no departamento de Santa Cruz, onde viveu até a infancia de suas
filhas, quando se mudou para a cidade de Camiri para que pudessem continuar estudando. Elas
fizeram o magistério indigena superior na Escuela Superior de Formacion de Maestros

Pluriétnica del Oriente y Chaco.

51 Detentor da sabedoria, dono do saber.
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Mesmo sem formacdo universitaria, mas com larga experiéncia como lider de
associacGes comunitarias, professor indigena, pesquisador e guia de inimeros antropélogos,
Antonio Mendez criou (com Elio Ortiz e outros intelectuais indigenas) a Fundacion Yeporaka
Centro de Investigacion Antropolégica Guarani em um comodo anexo a sua casa em Camiri,
conduziu 0 Museo Guarani na cidade de Santa Cruz de la Sierra e participou como consultor
Guarani na elaboracdo de diversos materiais didaticos escolares bilingues. Além de varios
textos em revistas e jornais, publicou recentemente seu primeiro livro: “La serpiente en la

cultura Guarani” (2018).

Pode-se dizer que Antonio é um autodidata em etnologia, pois ndo realizou nenhum
curso dessa disciplina, mas conhece muitos de seus pensadores, sobretudo aqueles que se
dedicaram ao mundo Guarani. Ainda que nédo tenha se envolvido diretamente em cargos da
APG, exerce forte influéncia no movimento indigena, em especial, nas suas bases. Nesse
sentido, contou-me que ja deve ter frequentado praticamente todas as comunidades Guarani do
sudeste boliviano, além daquelas situadas na parte do noroeste argentino. Desde jovem, Antonio
trabalha com missionarios. Segundo ele, mesmo tendo uma perspectiva religiosa exdgena,
algumas missdes acabam ajudando a preservar e a valorizar a cultura Guarani. Inclusive,
contou-me que foi alfabetizado por membros dessas missdes que ocorriam. Atualmente,
Antonio, a esposa e as filhas sdo evangélicos e frequentam a igreja pentecostal “Deus é Amor”,

que tem templo em Camiri.

Na primeira ida a Camiri, em janeiro de 2013, por intermédio de Antonio, conheci Felipe
Roman, 72 anos, que também vive nessa cidade. Ainda que o primeiro tenha sido meu guia na
ocasido, em agosto de 2013, quando retornei a Camiri, Antonio estava doente, e acabou que
Felipe Roman se tornou o meu guia em campo, parceria que possibilitou sua vinda ao “I
Coloquio do Laepi”, na Universidade de Brasilia, em outubro de 2014. Felipe Roman também
é um arakuaa iya, nasceu na comunidade de Kaipepe, no municipio de Charagua. Comecgou a
estudar em sua comunidade com uma professora ndo indigena e, nessa mesma localidade,
obteve formac&o técnica em magistério na Escuela Normal Humberto 1béafiez Soruco, em 1967,
egressando como professor primario nas aldeias de Charagua, regido boliviana

predominantemente Guarani®.

%2 A “Autonomia Indigena Guarani Charagua Iyambae” assumiu, em janeiro de 2017, o primeiro governo
autdbnomo indigena da Bolivia, possivel a partir da Constituicdo Plurinacional Boliviana, de 2009.
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Felipe Roman contou-me que, quando crianga, ao lado de seu pai, Jacinto Roman
Yavita, mburuvicha de Kaipepe, participava das assembleias da comunidade. Durante sua
juventude, empenhado nos métiro (mutirdo, trabalho comunitario), tinha a responsabilidade de
coordenar grupos de trabalho agricola em diferentes localidades, além de exercer o oficio de
professor em distintas aldeias e a formacdo religiosa a cargo do jesuita Gabriel Siquier, do
CIPCA Charagua, com quem compartilha amizade e realizou diversos trabalhos. No
movimento indigena, Felipe Roman é ativo na APG, sendo um de seus fundadores. Ainda que,
atualmente, seu trabalho tenha se limitado a consultor ou conselheiro, prefere ndo assumir

cargos, adota uma postura construtiva critica em relacao a pratica politica dessa organizacao.

Por conta de sua experiéncia comunitaria e articulagdo com jesuitas, foi contratado pelo
CIPCA para exercer atividades pedagdgicas e de educacdo popular de formacdo politica nas
comunidades rurais. Com a massificacdo dos meios de comunicacdo social, ampliou seu
trabalho de conscientizacdo, tendo atuado como locutor em diversas radios comunitarias. Com
as politicas de Educacéo Intercultural Bilingue, Felipe Roman trabalhou em diversos programas
financiados por paises estrangeiros, foi consultor em ONGs e institui¢des estatais, no Ministério
da Educacdo da Bolivia, no Programa de Formacion en Educacion Intercultural Bilingue para
los Paises Andinos (PROEIB Andes) e nas agéncias indigenas de educacdo fundadas em
parceria com a APG (Consejo Educativo del Pueblo Originario Guarani — CEPOG e Teko
Guarani. Mais recentemente, Felipe Roman e Elio Ortiz foram coprodutores do filme Yvy
Maraey, dirigido pelo cineasta boliviano Juan Carlos Valdivia, produto cultural sobre o qual
comentarei no proximo capitulo. Dentre suas obras, ainda que néo tenha livros publicados por
editoras, elaborou cartilhas, dicionarios e memoriais de instituicbes Guarani. Inclusive,

escreveu sobre a biografia de Apiaguaiki Tumpa, herdi nacional desse povo na Bolivia.

Assim como Antonio Mendez, Felipe Roman também ja& ministrou cursos sobre
conhecimentos tradicionais indigenas, em especial, acerca de assuntos da cosmovisdo Guarani,
na Unibol Apiaguaiki Tumpa. Nessa universidade indigena, a figura do sébio tradicional é
instituida em seu regulamento como mecanismo para garantir uma plena interculturalidade,
com objetivo de que os conhecimentos tradicionais indigenas de fato possam configurar
epistemologias e tecnologias no ambito académico. Ainda que ndo tenham nenhum contrato
formal com a universidade, eventualmente sdo convidados para expor a cosmovisdo Guarani a

estudantes indigenas de diferentes linguas®.

%3 Ainda que o maior enfoque da Unibol Apiaguaiki Tumpa seja a cultura e lingua Guarani, trata-se de uma
universidade voltada para os povos indigenas das terras baixas bolivianas, o que inclui uma variedade de linguas



116

Em agosto de 2013, Felipe Roman apresentou-me seu grande amigo e companheiro de
trabalho, Elio Ortiz, que também me acompanhou em visitas a algumas instituicbes em Camiri.
Assim como Felipe Roman e Juan Carlos Valdivia, Elio Ortiz havia aceitado o convite do Laepi
e comporia uma mesa redonda em seu primeiro coléquio. No entanto, lamentavelmente, faleceu
de maneira stbita®, aos 41 anos de idade, no dia 1° de agosto de 2014, pouco mais de dois

meses antes da viagem a Brasilia®®.

Elio Ortiz nasceu em 1973, na comunidade de Tamachindi, na regido do 1s0so,
municipio de Charagua, provincia Cordillera do departamento de Santa Cruz. Com a lingua
materna Guarani, aprendeu espanhol na adolescéncia, na escola e com padres jesuitas em
Charagua. Nesse municipio, concluiu, com dificuldade, o ensino médio®®, tendo trabalhado
desde jovem em radios comunitarias. Em 1999, concluiu a graduacdo em comunicacdo
audiovisual, em Santa Cruz de la Sierra. Em 2013, terminou sua formagéo em antropologia na
Universidad Catolica San Pablo de Cochabamba. Com sua morte prematura, deixou um amplo

acervo intelectual sobre seu povo, inclusive, com publicacdes pdstumas®’.

Durante os anos em que viveu na cidade de La Paz, em raz&o de seu trabalho de assessor
de educacéo indigena no governo plurinacional, Elio Ortiz conheceu o cineasta Juan Carlos
Valdivia, com quem produziu o filme Yvy Maraey (producdo em que também atuou). Com esse
trabalho, Elio Ortiz recebeu muitos convites para eventos. Assim, participou como jurado em
diferentes festivais internacionais, como o “Pachamama Festival” (Rio Branco, Acre, 2013), e
tornou-se conhecido entre produtores culturais, cineastas, fotografos, escritores e outros
profissionais da cultura. Por conta dessa articulacdo, outros projetos foram constituidos em

decorréncia de Yvy Maraey. Certamente, o principal deles foi no &mbito da Fundacién

com falantes em menor quantidade em relacdo aos Guarani. Nesse sentido, podemos dizer que existe uma
prevaléncia Guarani nessa instituicdo, ponto que pode ser constatado também pelo fato de até agora todos os
reitores pertencerem ao povo Guarani.

5 Elio Ortiz, assim como muitos moradores do Chaco, era portador da doenca de Chagas (Tripanossomiase
americana), que, eventualmente, causa morte stbita em razdo de arritmia cardiaca. No entanto, tradicionalmente,
os Guarani interpretam essas mortes em decorréncia de feitigarias. Nesse caso, procuram se desfazer de todos os
bens da pessoa, inclusive destruindo sua casa.

%5 Na ocasido, divulgamos uma nota de falecimento, por meio do Laepi, que ja havia divulgado o nome de Elio Ortiz na
programacédo do evento. Ver: http://laepiunb.blogspot.com/2014/08/nota-de-falecimento.html?view=flipcard. Acesso
em 21 ago. 2019.

%6 Elio Ortiz foi estudante de escolas rurais com perspectiva assimilacionista, antes da efetivaco das politicas de
Educacéo Intercultural Bilingue na Bolivia. Por meio de uma educagao escolar rigida, foi imposto a ele o espanhol
na escola, desvalorizando sua lingua materna indigena, o Guarani.

57 O romance “Irande” foi escrito por Elio Ortiz na lingua Guarani. Sua tradugéo e publicagéo, por Elias Caurey,
ocorreu em 2015.


http://laepiunb.blogspot.com/2014/08/nota-de-falecimento.html?view=flipcard
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Cinenoémada para las Artes, produtora cultural independente em La Paz conduzida por Juan
Carlos Valdivia. Por meio dessa fundacao, Elio Ortiz conseguiu a editoracdo e publicacdo dos
seus dois ultimos livros em vida: “Jovi: verde-azul” (2014b) e “Yapisaka: ver con los oidos”

(2014a).

Elio Ortiz publicou varios livros, artigos e outros textos em coautoria com Elias Caurey.
Pode-se dizer que esses dois sdo 0s estudiosos bolivianos Guarani mais conhecidos nos meios

de comunicagdo em massa.

Elias Caurey é de 1977, tem 42 anos, pertence a mesma geracao de Elio Ortiz, a quem
considerava seu kei®® (irmdo maior). Nasceu na comunidade de Ipitakuape, também no
municipio de Charagua, onde teve que aprender espanhol na escola. Em seu nucleo familiar, é
conhecido como Natiu, nome Guarani que significa “mosquito”. Eles se conheceram em 2004
e trabalharam juntos, durante 10 anos, em projetos sobre a cultura Guarani, até a morte de Ortiz.
Para escrever em coautoria, também pesquisavam juntos e realizavam incursées em diversas
comunidades para ver e ouvir seu povo, sobretudo, atentos as palavras dos mais velhos, os
arakuaa iya, que contribuem bastante com o conhecimento ancestral, contando historias e

esclarecendo sobre os valores da cultura Guarani.

Conheci Elias Caurey, pessoalmente, apenas em 2017, na minha Gltima ida a Bolivia.
Nas ocasides de minhas primeiras viagens, entre 2013 e 2015, Caurey morava em La Paz, em
razdo de uma consultoria que prestava na Coordinadora Nacional Comunitaria dos Consejos
Educativos de Pueblos Originarios (CEPOS), vinculada ao Ministério da Educacdo da Bolivia,
responsavel pela elaboracdo e pelo desenvolvimento de politicas educativas interculturais e
plurilingue. No entanto, desde 2013, tenho contato com Caurey pelas redes sociais WhatsApp
e Facebook, sendo que, neste Gltimo, seu perfil serve como uma espécie de seu memorial
intelectual. Quase que diariamemte, ele publica fotos e noticias dos eventos de que participa,
além de trechos de seus trabalhos e noticias a respeito de seu povo ou atuacdo. Nesse sentido,
Elias Caurey reforca sua figura publica e se mostra como um intelectual indigena muito
préximo da ideia de intelectual orgénico, posto que influencia seu grupo social. Ainda, pode-se
dizer que, juntamente com Elio Ortiz, é apresentado pelos meios de comunica¢do como
intelectual, acabando por assumir discursivamente essa posicdo, mesmo que ndo essa pratica

ndo seja comum entre meus outros interlocutores. Certamente, a vinculacdo intelectual direta

%8 Kei ou rikei, de acordo com o dicionario de Ortiz e Caurey (2011, p. 344), refere-se a *[...] hermano mayor del
varon. Che rikei che mboarakuaa, mi hermano mayor me aconseja [...].
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desses dois justifica-se pelo fato de serem conhecidos profissionalmente como escritores,

portanto, mais aptos a assumir esse papel exdgeno ao mundo tradicional Guarani.

Elias Caurey é formado em sociologia e antropologia, profissionalmente envolvido com
a cultura Guarani. Em 2009 e 2010, Caurey esteve como coordenador de projetos sobre justica
indigena nas terras baixas no Viceministerio de Justicia Indigena Originario Campesina,
também em La Paz. Em consequéncia desse trabalho, escreveu em coautoria com Elio Ortiz,
produzindo uma das principais referéncias sobre justiga comunitaria na Bolivia: “Justicia
comunitaria Guarani” (2009). Em 2017, conheci Elias Caurey pessoalmente, durante trabalho
de campo em Charagua, cidade em que ele passou a viver depois da conclus@o do seu trabalho

na capital.

A mae de Caurey trabalhava na casa da familia do fazendeiro Bulacia e, em 1992,
conseguiu com que ele fosse para a cidade de Villamontes (no departamento de Tarija,
localizada a mais de 200 km de distancia de sua aldeia) para viver na casa da cidade de seus
patrdes e, assim, seguir estudando. Sobre isso, Caurey conta, em terceira pessoa em sua
autobiografia, como foi uma fase desagradavel. Em suas palavras:

Otra experiencia durissima, no solo para él sino para toda la familia; nada fécil, estar
por primera vez en otro lugar y en un curso donde la mayoria de sus comparieros eran
mucho menores que él. Fue en esta adversidad que Natiu toma la decision de estudiar

y alcanzar un titulo al igual que los karai reta (los no guarani). (CAUREY, 20153, p.
40)

Ainda que ndo tenha conseguido terminar o secundario em Villamontes, no ano seguinte
mudou-se para San Antonio del Parapeti, uma vila mais proxima de sua comunidade, a 36 km
de distancia. Nessa vila, concluiu a educagdo bésica no Colegio Fray Bernardino de Nino,
guando morou por seis anos no internato das Religiosas Franciscanas de la Inmaculada
Concepcion. Depois disso, seguindo com suas relagdes com os catélicos, iniciou a formagéo
sacerdotal. No entanto, interrompeu esse estudo para iniciar a formacdo em sociologia em Santa
Cruz de la Sierra, terminando essa primeira graduacdo em 2006. Em seguida, cursou

antropologia.

No Brasil, meu principal interlocutor Guarani foi Ivan Luiz Guarany. Atualmente, ele
também vive em Palmas, o que facilitou nosso contato e, por consequéncia, uma aproximacao

mais estreita, de um visitar a casa do outro.
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Quando tive conhecimento da presenga Guarani no Tocantins, realizei buscas no Google
combinando o nome da lingua com o nome do Estado. Assim, encontrei uma noticia® no portal
“G1”, publicada em 2013, que divulgou a descoberta de ossos de indigenas — possivelmente
Guarani, em razdo do tipo da urna funeraria — em salvamento arqueolégico da area inundada
para a construcao da usina hidrelétrica do Estreito®. Em um trecho, a publicacéo esclarece: “A
etnia guarani ndo € originaria do Tocantins. Mas, eles sdo povos seminémades. De acordo com Ivan
Guarani, 43 anos, integrante do movimento indigena no estado e estudante de direito na Universidade
Federal do Tocantins, este ritual foi perdido no tempo, pela inser¢éo de outras culturas e pela falta
de terra”. A partir dessas informacdes fornecidas pela noticia, localizei lvan facilmente no
Facebook, contei acerca dos meus interesses de pesquisa e passamos a nos encontrar em junho
de 2017.

Ivan tem larga experiéncia no movimento indigena, ja atuou em diversas organizacoes,
conselhos e comissdes da sociedade civil indigena. Em Palmas, além de membro da Unido dos
Estudantes Universitarios Indigenas do Tocantins (UNEIT), entre 2005 e 2009 foi presidente
da Organizacao Indigena do Tocantins (OIT), associacdo constituida em 2005 no &mbito do

Projeto Demonstrativo dos Povos Indigenas (PDP1)5L,

Ele nasceu na Ilha do Bananal, mas logo se mudou com sua familia para a terra indigena
Xambioa. Também viveu na aldeia em Jacunda e Araguaina, onde fez o ensino primario e
secundario. Ivan foi estudar na cidade por indicacdo do cacique Karajé da época, que articulou
com missionarios e garantiu as condi¢des minimas para que ele pudesse estudar fora. Em
Araguaina, concluiu sua educacdo escolar e também trabalhou em diferentes ocupacfes no

universo ndo indigena. Nesse sentido, lvan desenvolveu inimeras habilidades laborais:

%9 A noticia “Ossos de indigenas encontrados no Tocantins revelam ritual pés-morte™, do portal “G1”, foi publicada no
dia 20 de julho de 2013 e esta disponivel em: http://gl.globo.com/to/tocantins/noticia/2013/07/0ssos-de-indigenas-
encontrados-no-tocantins-revelam-ritual-pos-morte.html. Ultimo acesso em: 21 ago. 2019.

60 A usina hidrelétrica do Estreito esta localizada na cidade de Estreito, no Maranh&o, aproveitando o potencial
energético do rio Tocantins. Estd na divisa com o Estado do Tocantins, e seu reservatorio de agua atingiu
diretamente os municipios tocantinenses de Babagulandia, Filadélfia e Aguiarndpolis. A obra foi iniciada em 2007
e inaugurada em 2012.

61 O PDPI foi criado em 1999 para contribuir com a gestdo ambiental e territorial das terras indigenas brasileiras.
Surgiu por meio da demanda do movimento indigena por uma linha de financiamento de projetos que atendesse
as especificidades dos povos indigenas da Amazdnia. No entanto, em 2013, o projeto langou sua Gltima chamada
e foi encerrado. Os recursos eram provenientes de acordos entre o Estado brasileiro, a Unido Europeia (UE), o
Banco Mundial e 0 G-7 (Alemanha, Reino Unido, Estados Unidos, Canadé, Franca, Italia e Japdo). Projetos como
esse sdo resultados do fortalecimento dos movimentos sociais e ambientalistas ap6s a Conferéncia das Nagoes
Unidas sobre 0 Meio Ambiente e o Desenvolvimento, a Eco-92, realizada no Rio de Janeiro.


http://g1.globo.com/to/tocantins/noticia/2013/07/ossos-de-indigenas-encontrados-no-tocantins-revelam-ritual-pos-morte.html
http://g1.globo.com/to/tocantins/noticia/2013/07/ossos-de-indigenas-encontrados-no-tocantins-revelam-ritual-pos-morte.html
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trabalhou na derrubada manual da juquira, na construcdo civil, como cantor profissional,

motorista etc.

Atualmente, lvan tem quase 50 anos, ja foi casado com uma jurua, com quem tem uma
filha adulta. Desde 2005, vive na capital do Tocantins. Hoje, reside na Casa do Estudante
Universitario Indigena de Palmas. Ivan contou-me que deseja escrever um livro sobre as
histérias das caminhadas de sua familia, no entanto, ainda ndo tem nenhum produto
concretizado de seu pensamento sobre seu povo, diferentemente dos proximos interlocutores
brasileiros que apresento. Ivan Luiz Guarany se dedica a sua graduacdo e a0 movimento
indigena e estuda para o exame da Ordem dos Advogados do Brasil (OAB), pois quer se tornar

advogado o quanto antes.

Com lIvan, passei a frequentar sua aldeia em Xambioa, onde conheci seu irmdo Edvan
Guarany Silva, que também nasceu na llha do Bananal, entre os Karaja. Aos 7 anos, mudou-se
com a familia para a terra indigena Xambio4, local em que viveu até recentemente. Edvan é um
pouco mais novo que Ivan, é professor, casado com uma jurua e tem quatro filhos adolescentes.
Atualmente, vive na cidade de Araguaina. Formou-se em geografia pela UFT, em 2006, tendo
feito tambeém graduacdo em educacdo intercultural (ciéncias da cultura) pela Universidade
Federal de Goias (2013). Além de possuir especializacGes lato sensu, Edvan € mestre em cultura
e territorio pela UFT, sob dissertagdo intitulada “Aspectos histdricos e culturais do povo Karaja-
Xambioa: uma contribuicdo para a educacdo escolar indigena” (2017). Trabalhou por anos
como professor e diretor da escola de ensino medio da terra indigena Xambioda, contratado pela
Secretaria de Educacdo e Cultura do Governo do Tocantins. Porém, atualmente, estd sem

contrato, desempregado, mesmo com sua alta qualificagdo profissional.

No norte do atual Estado do Tocantins, antes de fixar-se na terra indigena Xambioa, a
familia de Abilio (pai de Edvan e Ivan) vivia nas fazendas em que trabalhava e na cidade de
Araguaina, atuando na construcdo civil e em outros servigos bracais. De modo geral, nessa
cidade, os Guarani e 0s Karaja realizavam o ensino médio®, assumiram trabalhos assalariados,
compdem o movimento indigena e, atualmente, sdo universitarios®®. Edvan e lvan colaboraram

mais diretamente com a pesquisa desta tese, pois com eles, suas familias, outras liderancas e

62 Segundo Edvan Guarany Silva (2017, p. 100), “no inicio do ano 2000 o Ensino Médio comegou a funcionar na
comunidade, ainda sem prédio construido. As aulas funcionavam nas escolas Manoel Achuré e na escola Waxih6-
Bedu”.

63 Edvan é formado pela UFT. Atualmente, essa universidade possui trés estudantes Guarani: lvan cursa direito
em Palmas, Ana Guarany cursa letras em Araguaina e Alisson cursa ciéncia da computacdo em Palmas.
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professores Guarani da terra indigena Xambio viajamos, em junho deste ano, para o “Encontro
Cultural Guarani”, realizado em Jacundd (PA), atividade desenvolvida no ambito do trabalho

de campo da pesquisa desta tese.

Vilmar Martins Moura Guarany também pertence ao grupo Mbya de lvan e Edvan. Seus
pais sdo irmaos, viveram juntos durante parte da juventude na llha do Bananal e depois em
Xambiod, sdo todos da mesma grande familia extensa. Vilmar nasceu em Jussara (GO), cresceu
nessa ilha Karaja, também viveu em Jacunda e até recentemente vivia em Goidnia com sua
esposa jurua e duas filhas, onde o conheci pessoalmente em abril deste ano durante a “Semana
dos Povos Indigenas”, evento promovido pela Pontificia Universidade Catélica do Goias e do
qual ele participou como expositor convidado®. Hoje em dia, Vilmar Guarany esta vivendo em
Oaxaca, México, em razao de seu “doutorado sanduiche”, pois € estudante de antropologia da
UFG e esta em intercambio no Centro de Investigacion y Estudios Superiores en Antropologia
Social (CIESAS). Antes de sua partida, quando estava prestes a se mudar, nos encontramos. Na
ocasido, ele me contou de sua vida académica. Graduou-se em direito pelo Centro Universitario
de Goias (Uni-Anhanguera) e foi bolsista da Ford IFP (International Fellowships Program),
qguando realizou seu mestrado em direito econbémico e socioambiental na Pontificia
Universidade Catolica do Parana (PUC-PR) e produziu uma dissertacdo sobre unidades de
conservagdo ambiental em territérios Guarani. Além de professor em diversas faculdades
privadas no Goias, atuou na area de direitos indigenas: foi assessor e coordenador-geral na
Fundaco Nacional do indio (Funai) entre os anos de 2000 a 2006 e integrou grupos de trabalhos
na Organizacdo dos Estados Americanos (OEA), na Organizagdo das Nacgdes Unidas (ONU),

no Banco Mundial e na Organiza¢do Mundial da Propriedade Intelectual (OMPI).

Em Jacunda, as interlocucfes foram realizadas com os seguintes Guarani no papel de
produtores culturais: Maria Regina Guarani e Edimar Guarani, casal de professores indigenas
da aldeia, Para’i Guarani e Ara’i Guarani, jovens estudantes, ¢ Almires Machado, antrop6logo

indigena.

Maria Regina Guarani nasceu na localidade que hoje corresponde ao municipio de Séo
Miguel do Araguaia (GO), as margens do rio Araguaia. Ja seu esposo, Edimar Guarani, nasceu
em Xambioa, mais abaixo desse rio. Ambos falantes fluentes do Guarani, casaram-se e sdo 0s

dois unicos professores indigenas da escola da aldeia em Jacunda (PA), onde vivem atualmente.

64 A programacio da “Semana dos Povos Indigenas” pode ser conferida em: http://noticias.pucgoias.edu.br/wp-
content/uploads/2019/04/Semana_dos_Povos_Ind%C3%ADgenas_Programa%C3%A7%C3%A3oFinal-31-03-
1.pdf. Ultimo acesso em: 21 ago. 2019.


http://noticias.pucgoias.edu.br/wp-content/uploads/2019/04/Semana_dos_Povos_Ind%C3%ADgenas_Programa%C3%A7%C3%A3oFinal-31-03-1.pdf
http://noticias.pucgoias.edu.br/wp-content/uploads/2019/04/Semana_dos_Povos_Ind%C3%ADgenas_Programa%C3%A7%C3%A3oFinal-31-03-1.pdf
http://noticias.pucgoias.edu.br/wp-content/uploads/2019/04/Semana_dos_Povos_Ind%C3%ADgenas_Programa%C3%A7%C3%A3oFinal-31-03-1.pdf
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Como professores indigenas, suas atividades ndo ficam restritas apenas ao ensino em sala de
aula. Juntamente com o cacique Leonardo Lopes Guarany, os dois professores sdo importantes
autoridades comunitarias, sdo os que conduzem a producdo cultural na aldeia Guarani em
Jacunda. Até porque o “Encontro Cultural Guarani” dessa aldeia, realizado anualmente, é o
principal espago de convergéncia dos produtos culturais de meus interlocutores e das reflexdes

sobre suas relagdes interétnicas.

Ara’i Lopes Guarani tem 20 anos, ¢ filha do casal de professores indigenas, nasceu em
Jacundd, assim como a maioria dos outros jovens da aldeia. Ara’i realizou sua educagio
primaria na escola indigena, ja o ensino médio cursou em um sistema de modulos na cidade de
Jacunda. Atualmente, é universitaria de psicologia na Universidade do Sul e Sudeste do Para
(UNIFESSPA). Em razéo disso, mudou-se para Maraba, onde compartilha moradia com seu
primo Valdo Guarani (também da aldeia e estudante de direito na mesma UNIFESSPA).
Sempre que possivel, quando ndo tém aula e durante as férias, vao para a aldeia visitar suas
familias. Assim como os professores indigenas, os universitarios indigenas sdo cotidianamente
desafiados a assumir uma postura de defesa e de vigilancia, como mostrarei mais adiante. Nesse
sentido, sdo postos a refletir sobre as defini¢bes que os outros lhes conferem e aquelas pelas

quais se autopercebem.

Para’i Lopes Guarani, 15 anos, ¢ filha do cacique Leonardo e de Maria Divina Guarani.
Além de protagonista no coral da aldeia, a jovem assume grande importancia na discussao desta
tese, pois, neste ano, em parceria com a fotografa canadense Véronique Isabelle, publicou o
livro “Mbya Kuery Jogueroguata Yvy Ju Py: a caminhada do povo Guarani-Mbya para a Terra

Sem Males” (2019), importante produto cultural sobre o qual comentarei mais a frente também.

Almires Machado é filho de pai Terena e mae Kaiow4, nasceu em Dourados, cresceu na
aldeia Jaguapir desse municipio sul-mato-grossense, uma das mais conhecidas em razdo dos
constantes confrontos em torno da invasao das terras indigenas pelo agronegocio da regido. Fez
graduacdo em direito nessa cidade, onde vive atualmente. No entanto, entre 2007 e 2016, viveu
no Estado do Pard, em razdo de seus estudos na pds-graduacdo. Nesse periodo, conheceu 0s
Mbya, em Jacunda, por meio de um amigo indigenista em Belém. Com isso, passou a viver na

aldeia em Jacunda, onde constituiu familia e realizou trabalho de campo para sua tese de
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doutorado em antropologia na Universidade Federal do Pard (UFPA). Almires ficou conhecido

como o primeiro indigena a defender doutorado nesta universidade®.

Ao final desta se¢do, ao apresentar meus principais interlocutores Guarani, destaquei 0s
aspectos relacionados as suas formacoes e atuacGes profissionais, bem como ao engajamento
no movimento indigena e a identificacdo de suas comunidades, sendo que, em geral, eles séo
de Camiri e Charagua, na Bolivia, e, no Brasil, de Xambioa e Jacunda. Ao longo dos proximos
capitulos, com a contextualizacdo dos intelectuais indigenas, serd possivel perceber que esses
agentes, em articulagdo com museus, editoras, antrop6logos, produtores culturais, artistas,
jornalistas, cineastas, fotdgrafos e curadores ndo indigenas, acabam por constituir uma trajetéria
de figura publica em suas localidades e regido. Com isso, garantem maior eficacia na media¢éo

social.

3.6 MULHERES GUARANI COMO INTELECTUAIS DE SUA CULTURA

Nas ciéncias socialis, existe um debate crescente sobre as relacdes de género entre povos
indigenas. No entanto, € um assunto que ndo abordo nesta pesquisa. Certamente, minha
experiéncia etnografica em campo foi pautada em conversas e situa¢@es sociais mais proximas
aos homens Guarani. As mulheres acabavam por ocupar uma extensao dos contatos com meus
principais interlocutores. Enquanto pesquisador, atuando majoritariamente em espagos
publicos, tive maior contato com 0s intelectuais. 1sso ndo quer dizer, claro, que ndo existam
mulheres indigenas atuando como intelectuais de sua gente, ainda que em minoria em relacéo

aos homens.

Para as mulheres indigenas, € mais dificil sair de casa em busca de formag&o académica.
Convém lembrar que a alfabetizagdo por meio da igreja catdlica ndo era comum entre as
mulheres, sobretudo em seus niveis mais elevados. Esses fatores contribuiram para que eu ndo
aprofundasse a reflexdo sobre a agéncia das mulheres e suas resisténcias a dominagéo

masculina, ainda que escreva este fragmento.

No Brasil, relatei os trabalhos de Eliane Potiguara e de Graga Gralna na consolidacéo
de uma perspectiva literaria de escritoras indigenas, além das minhas experiéncias em campo

com Para’i, Ara’i, Maria Regina (em Jacunda) e Ivani (em Xambiod), respectivamente: autora

65 Almires Machado é advogado e mestre em direitos humanos. Em 2015, tornou-se doutor em antropologia pela
UFPA, o primeiro indigena a defender uma tese de doutoramento nessa universidade:
http://gl.globo.com/pa/para/noticia/2015/11/pela-primeira-vez-indigena-recebe-titulo-de-doutorado-na-
ufpa.html. Ultimo acesso em: 21 ago. 2019.


http://g1.globo.com/pa/para/noticia/2015/11/pela-primeira-vez-indigena-recebe-titulo-de-doutorado-na-ufpa.html
http://g1.globo.com/pa/para/noticia/2015/11/pela-primeira-vez-indigena-recebe-titulo-de-doutorado-na-ufpa.html
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de um livro Guarani, universitéria de psicologia, professora da escola da aldeia e, por ultimo,
irma de lvan, com quem organizei, em Xambiod, as condi¢fes da viagem para o encontro

cultural.

Na Bolivia, relatei a atuacdo de Marcia Mandepora, ex-reitora da Unibol Guarani e
presidente da Rede Latino-Americana de Universidades Indigenas. O contato com as mulheres
indigenas naquele pais foi mais limitado. A convivéncia foi fundamentalmente com os lideres,
geralmente em espacos institucionais ou publicos: Felipe Roman, Antonio Mendez, Elio Ortiz,

Elias Caurey, Milton Chacay Guayupari etc.

No entanto, em seus escritos, Elio Ortiz propde recriar as nuances da moralidade das
mulheres Guarani, por meio de personagens como lIrande, do romance homoénimo, ou Achira
(Juliana, nome em karai), dos contos do livro “Jovi: verde-azul” (2014b). Ao contar sobre as
circunstancias de iniciacdo da jovem Irande, Ortiz (2014b) destaca o papel das mulheres mais
velhas da comunidade — como, por exemplo, a avé da protagonista —, isto €, o de transmitir
sabedorias sobre o fiande reko. Com isso, 0 autor constitui um exitoso ensejo para abordar o
que ele considera os principais valores de seu povo. Ainda, as obras de Ortiz destacam a
importancia das mulheres indigenas de modo geral: as tecelds, as ceramistas, as avos, as
mulheres mais velhas etc. Elas sdo fontes de sabedoria, responsaveis pela formacdo das
criangas, transmissdo dos valores e preparacdo da comida, além de serem orientadoras
espirituais. Por fim, em relagdo a questdo de género, destaco que este pequeno topico é apenas
0 pontapé inicial de uma discussdo que desejo desenvolver com mais profundidade

posteriormente.
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CAPITULO 4: OS GUARANI NO SUDESTE DA BOLIVIA: CULTURA E HISTORIA
EM SUAS PRODUCOES

4.1 DE CHIRIGUANO A NACION GUARANI: NACIONALIDADES INDIGENAS

Para seus etndlogos, os Chiriguano compreendem um grupo que é produto da mistura
étnica entre Guarani e Chané. Trata-se de um povo mesticgo e fronteirico, constituido ao longo
de trés séculos de resisténcia a uma possivel dominagédo espanhola criolla. Por ser um povo de
fronteira, por séculos barraram a expansdo da dominagdo inca e hispanica, misturando-se
também com esses povos. Assim, por um lado, a organizacdo social Chiriguana deriva do
processo de conformacdo desse povo. Por outro, do estado permanente de guerra contra
constantes inimigos, ocasionando profundas transformagdes sociais em razdo da crescente
presenca colonial, a qual carrega consigo praticas sociais e simbolicas que incidem diretamente
sobre aquelas ja existentes. Além de mesticos, 0s Chiriguano se caracterizam como guerreiros.
Por meio de guerras frequentes, mantinham autonomia politica e reproducdo social. Em
interacdo com a colonizacdo espanhola, ainda que com muitas divergéncias internas, 0s
Chiriguano (fomentados pelos missionarios) procuravam afirmar, discursivamente, uma

unidade Chiriguano na regido, destacando sua ocupacao anterior a invasdo europeia.

Uma discussao acerca do conceito de nacao, sob o ponto de vista das ciéncias sociais, é
pertinente para a construcdo das ideias desta secdo, pois a intelectualidade Guarani na Bolivia
elabora sua etnicidade em termos nacionalistas étnicos. Assim, abro um breve paréntese tedrico
nesta apresentacdo etnografica dos Guarani na Bolivia. Nesse pais, atualmente, 0s povos
indigenas sdo reconhecidos pelo Estado e se autorreconhecem como nac@es indigenas. Nacion
Guarani é a expressdo mais evidente do discurso desses intelectuais. Portanto, o tema da
construcdo de consciéncias nacionalistas entre povos indigenas é um dos eixos tedricos

desenvolvidos para a analise da experiéncia na Bolivia.

A nacdo € um tema controverso e muito estudado na area das ciéncias sociais, embora
os trés autores classicos fundadores da sociologia (Durkheim, Marx e Weber) ndo tenham
escrito diretamente sobre o assunto. Todavia, Mauss (2017), a partir de sua teoria totalizante
sobre trocas como fundamentos das sociedades, examina etnograficamente a constituicdo das

nacgdes capitalistas modernas e aponta que elas necessitam desenvolver relagdes internacionais.

Mauss (2017) tece discussbes importantes sobre esse tema, dissociando-o do
nacionalismo. Ele defende uma posicdo internacionalista das sociedades, a partir de trocas
concretas. Em suma, o autor entende que nagéo e povo séo formados a partir das experiéncias

e representacdes do senso comum e do cotidiano dos grupos sobre suas relagdes com outros
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povos ou nagdes. Por essa razdo, o trabalho etnografico é extremamente valioso para os estudos
sobre os limites nacionais, pois desvia o olhar dos sistemas juridicos ou politicos e aprofunda
no que pensam aqueles agentes situados nas fronteiras (estatais, étnicas) e como interagem

nesse universo intercultural.

A partir do seculo XV1I, autores importantes das ciéncias sociais buscaram elucidar esse
fendmeno social que motiva intensos debates que extrapolam as fronteiras da academia, sendo
amplamente tratado em diversos espacgos. Nacdo, nacionalidade e nacionalismos sdo também

relevantes preocupacdes no universo da politica, envolvendo disputas histdricas.

De modo geral, podemos dividir a bibliografia teérica consagrada sobre nacdo e
nacionalismo em duas grandes tendéncias, o que constitui um dos dilemas centrais da discussao
sobre identidades no &mbito das ciéncias sociais: de um lado, as abordagens construtivistas; do
outro, as essencialistas. Boa parte dos autores académicos concorda que o0 nacionalismo e as
nacdes sdo fendmenos construidos na modernidade. Esses estudiosos constituem o paradigma

“moderno” (ou “construtivista”), hegeménico nas ciéncias humanas.

Apesar de muitas divergéncias sobre os aspectos do nacionalismo, todos 0s
construtivistas situam esse fendbmeno no inicio do periodo moderno, defendendo que nacdo e
nacionalismo sdo independentes do conceito de etnia. Nessa visdo, etnia ndo leva
necessariamente a uma nacao — alias, uma nacdo pode acolher distintas comunidades culturais.
Nesse paradigma, os principais autores sdo: Ernest Gellner, Eric Hobsbawm e Benedict
Anderson. Comentarei algumas ideias desses tedricos mais adiante, no entanto, como a
consciéncia étnica € central nesta pesquisa, nos distanciaremos um pouco das abordagens

construtivistas das nagoes.

J& as abordagens essencialistas, também conhecidas como primordialistas, estdo
relacionadas ao debate sobre consciéncia étnica, ou seja, existe uma esséncia na consciéncia
nacional. Sob o ponto de vista da antropologia, esse debate diz respeito a percepcdo da
diferenca, ao aspecto étnico. Para esses autores essencialistas, as na¢fes sdo anteriores a
modernidade, apresentam origens étnicas comuns, herdeiras de uma historia de longo prazo.
Talvez um dos principais tedricos dessa abordagem seja o socidlogo inglés Anthony Smith
(1986, 2006).

Em seus estudos, esse autor tenta conciliar elementos étnicos com aspectos da sociedade
moderna. Nesse sentido, em certa medida, “abala” a dicotomia construtivistas x essencialistas.

Dentre as contribui¢des de Smith (1986), uma das mais conhecidas é a diferenciacdo entre
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nacionalismo étnico e nacionalismo civico. Este altimo, o civico, é qualificado como
universalista, liberal, inclusivo. Ja o étnico é definido como particularista, ndo liberal, atributivo
e exclusivo. Percebe-se que ambos sdo sustentados por meio de duas concepcdes opostas de
formag&o nacional: o civico € baseado na cidadania comum; e o étnico é pautado basicamente

em uma origem compartilhada — o parentesco, por exemplo.

Apesar da abundante bibliografia tedrica sobre nagdo e nacionalismo, poucos estudos
abordam de fato e diretamente os indigenas como protagonistas dessas ideias. Historicamente,
os Estados latino-americanos, em seus processos de construcdo nacional, colocaram essas
pessoas a margem da sociedade, sem voz e encaradas como obstaculos ao progresso. Eram
consideradas apenas romanticamente, em uma dimensdo simbdlica sobre as origens da
sociedade nacional proclamada, apesar de terem trabalhado arduamente na construcdo dessas
sociedades nacionais estatais: defesa de fronteiras, trabalho bracal pesado em fazendas e em

grandes empreendimentos desenvolvimentistas etc.

Continuamente, as dimensfes simbdlicas dos indigenas sdo representadas no
nacionalismo de Estado e pelos movimentos vanguardistas latino-americanos do século XX.
Nesses meios, aclamam as raizes indigenas e de negros africanos como constituidoras da
sociedade nacional do pais. Dessa forma, desde a conquista, sobretudo a partir da formacéo dos
Estados nas Américas, as ideias e os valores nacionalistas sempre foram arbitrados aos
indigenas.

A linguista Maria Carolina Rodriguez Zuccolillo, em sua tese de doutorado intitulada
“Lingua, na¢ao e nacionalismo: um estudo sobre o Guarani no Paraguai”, defendida em 2000,
na Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), pesquisa os discursos nacionalistas do
Estado do Paraguai sobre a lingua Guarani referentes as primeiras décadas do século XX. Ela
mostra que esses discursos nacionalistas, apesar de evidenciarem essa cultura, endossam a visao

colonialista das linguas e culturas indigenas, de forma racista.

De acordo com a autora, o nacionalismo paraguaio estrategicamente utilizou o Guarani
para institucionalizar uma “causa popular” em um Estado-nacdo que se pretendia estabelecer
na regido®. Assim, apenas assumiu esse elemento cultural e linguistico como algo abstrato

(simbdlico), onipresente no desenrolar da historia, como se ndo existissem determinacGes

% Além disso, a lingua Guarani foi utilizada como estratégia bélica pelo Estado do Paraguai no contexto da Guerra
da Triplice Alianca. Proibida pelos primeiros republicanos, a lingua tornou-se excecdo na Guerra. Para uma
comunicagdo efetiva entre os soldados, a maioria indigena, que nao sabia falar espanhol, passou a empregar o
Guarani em jornais, documentos do Estado e, sobretudo, na conversagdo com as tropas.
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concretas, a exemplo da proibigdo do Guarani por alguns governos. Mesmo assim, setores da
elite paraguaia continuavam a rejeitar os indigenas e, ainda hoje, tratam a lingua Guarani como

vulgar e inferior, idioma utilizado predominantemente nas zonas rurais.

Segundo Bartolomé (2002), a condi¢do de nacdo (ou de nacionalidade) que os indigenas
vém reivindicando na América diverge da imagem que tradicionalmente as ciéncias sociais tém
do Estado: uninacional e homogéneo. Em alguns paises ou setores de sua sociedade nacional,
a autodenominacdo indigena nesses termos é veementemente rejeitada, sob o argumento de que
a formacdo de diferentes nacdes dentro de um Estado fragmentaria a politica, o0 que ameacaria

a soberania nacional.

No ambito dos movimentos indigenas de expressdo nacional, um aspecto preponderante
é a construcao de uma identidade em comum que abarque 0 maior nimero possivel de pessoas,
de acordo com seus critérios étnicos, para, assim, ter uma articulagdo mais favoravel com o
poder estatal ou agéncias internacionais. Nesse sentido, Bartolomé (2002) cunha o termo
“nacionalitario” para distinguir da construgdo social mais habitual, sustentada na ideologia do
nacionalismo de Estado e com sentimento patridtico. Até porque, equivocadamente, Estado e

nacdo acabam por serem tratados indiferenciadamente.

De acordo com Bartolomé (2002), os processos nacionalitarios configuram-se na busca
por construir sujeitos coletivos com uma identidade social ampla compartilhada, baseada em
uma tradicdo cultural propria que pretende se relacionar em condicGes igualitarias com outros
conjuntos culturais que dominam o Estado. Para o autor, o recente processo de (re)invencao
dos indigenas, por meio de categorias nacionais, ocorreu a partir do empréstimo de conceitos
impostos pelo préprio Estado, enquanto projeto moderno ocidental colonial. Todavia, essa
apropriacdo permitiu maior reconhecimento politico, pois o0s indigenas passam a se expressar
nos mesmos termos que a sociedade dominante, mostrando-se compreensiveis para esses

sujeitos.

A antropdloga Alcida Ramos, em seu livro “Constitui¢des nacionais € povos indigenas”,
de 2012, mostra que, no fim do século XX, muitos paises da América Latina promoveram
mudancas constitucionais que afetaram os direitos e as relagdes sociais dos seus povos
indigenas. Ramos (2012) observa que, em Estados com consideravel populacédo indigena, como
a Bolivia e o Equador, por exemplo, o volume demogréafico fez com que os indigenas pudessem
impactar na sua configuracdo, sobretudo em relacdo a aspectos constitucionais. J& em paises
como o Brasil e a Argentina, o poder da populacao indigena, que corresponde a menos de 2%

do total populacional, ndo chegou a caracterizar as instituicdes de Estado. Esses paises apenas
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reconhecem a presenca indigena e elaboram leis com pouca eficiéncia pratica, restringindo-se,

muitas vezes, somente a dimensao simbdlica.

Alcida Ramos, em seu artigo “Nagdes dentro da na¢ao: um desencontro de ideologias”,
de 1993, escreveu sobre a controvérsia que envolve a ideia de na¢do indigena no caso brasileiro,
0 que nos ajudou a langar perguntas pertinentes para 0s casos desta tese. Para Ramos (1993),
nacao indigena ndo € um conceito que se refere a Estado-nagéo, tampouco a patriotismo, patria
e orgulho nacional. Portanto, qual o sentido nacionalista por tras desse discurso indigena? O
que significa essa consciéncia nacional Guarani e como ela vem sendo construida? Qual o papel
de ONGs, igrejas, antropdlogos e Estados nesse processo? Quais elementos simbdlicos e
discursivos séo engendrados pelos intelectuais nativos na construcao da representacdo de uma

nacdo indigena?

Em relacdo ao caso brasileiro, em que a etnicidade ndo é apresentada em termos
nacionais, devemos nos ater a uma parte da historia politica recente do pais. Nesse sentido,
durante a Ultima Constituinte, o uso da expressao “nagdes indigenas” por liderangas indigenas
e pelo Conselho Indigenista Missionario (Cimi) foi enfaticamente questionado por militares e
outros setores conservadores. Em 1987, esses grupos realizaram uma campanha contra o Cimi
no jornal “O Estado de S. Paulo”, atual “Estadido”, vinculando-o a ideia de separatismo da nacédo
brasileira. Com isso, acusaram injustamente os povos indigenas e indigenistas de reivindicar
sua separacdo do Estado brasileiro e constituir consciéncias separatistas em regides de
fronteiras, o que, segundo militares e outros setores conservadores, seria um perigo para a
soberania do Brasil. Diferentemente, em outros paises das Américas, como no Canada, por

exemplo, ndo houve empecilhos em designar os povos indigenas de nacéo.

Nacionalidade indigena ndo implica necessariamente movimento de reivindicacdo de
um territorio proprio para constituir um Estado. Esta tese enfatiza que se trata de um movimento
de cunho ideoldgico autonomista, ideia que se manifesta de diferentes maneiras nos dois paises
estudados: enquanto no Brasil ndo se fala de nacdo indigena, atualmente, na Bolivia, € um

discurso supervalorizado no seu contexto de plurinacionalizagao constitucional.

Os intelectuais Guarani com 0s quais trabalhei e 0 movimento indigena representado
pela APG evocam a expressdo Nacién Guarani para se referir a uma consciéncia nacional
indigena fundada na comunh&o linguistica Guarani de trés subdenominac@es étnicas: Ava,
Simba e Isosefio (CAUREY, 2015a). Por outro lado, existem outros falantes da familia
linguistica Tupi-Guarani na Bolivia que ndo sdo incluidos nesse projeto nacional, a saber:

Tapieté, Guarayo, Siriond e Yuki. Na atualidade, estes se diferenciam e nao sdo reconhecidos
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pela Nacion Guarani, pois sdo etnias constituidas a partir de outra lingua, histéria, cosmologia

e habitat, inclusive geograficamente distantes.

Pensar a construcdo de consciéncias nacionais no contexto indigena foi um dos desafios
desta pesquisa, pois € um tema, no &mbito das ciéncias sociais, fortemente associado as culturas
ocidentais. As defini¢Ges de nacéo e de nacionalismo, como projeto europeu ocidental moderno,
sempre estiveram vinculadas a categoria “Estado”. Esta tese, ao caracterizar uma consciéncia
nacional indigena na Bolivia, a partir da producdo de seus intelectuais, preenche uma lacuna
sobre as nacionalidades indigenas nas terras baixas da América do Sul e sobre as condi¢des de
possibilidade de um pensamento pan-Guarani. Em compensagdo, nos Andes, existem

importantes trabalhos sobre constru¢des nacionais indigenas Quéchua e Aymara.

Para isso, faz-se necessario distanciar-se das abordagens sobre nacionalismo estatal e
civismo (o qual é frequentemente associado ao autoritarismo) para falar de um nacionalismo
democréatico como recurso para 0 movimento indigena. A emergéncia de uma consciéncia
nacional entre indigenas pode ser entendida como uma estratégia para construir um movimento
com maior alcance politico em relacdo a instituicdes estatais, ONGs e agéncias internacionais.
Ou seja, os indigenas se afirmam como “nagdo” para negociarem de forma mais autbnoma com
o0 Estado. O discurso sobre autonomia tem se mostrado primordial para o reconhecimento de
sua cidadania plena, para a demarcacéo de suas terras, para o0 uso exclusivo do solo e de seus

recursos naturais e para o respeito as suas organizagdes culturais e sociais.

O cientista politico indiano Partha Chatterjee, em seu livro “La nacion en tiempo
heterogéneo y otros estudios subalternos”, de 2008, por meio de uma perspectiva dos estudos
subalternos, defende que, nas sociedades pos-coloniais, 0 nacionalismo se constitui de maneira
diferente em relacdo as metrdpoles. No Ocidente, esse fendmeno deu-se apelando as categorias
universais. Ja nas periferias, ocorreu pelas diferencas (tradi¢do, particular, historia)
(CHATTERJEE, 2008).

Chatterjee (2008) critica o cléssico trabalho de Benedict Anderson (2008), o livro
“Comunidades imaginadas: reflexdes sobre a origem e a difusdo do nacionalismo”. Para este
altimo, em sua perspectiva construtivista, as naces s6 foram possiveis de serem concebidas
gracas ao desenvolvimento da imprensa capitalista, pois nacdo ndo se origina em um tempo
vazio e homogéneo. A partir de publicacdes de livros e jornais, intelectuais imaginam uma
comunidade ampla, em tempo e espa¢o comuns. No entanto, Chatterjee (2008, p. 11) nos diz
que essa é uma condicdo ideal e, portanto, uma percepcdo superficial proveniente da razdo

moderna: “La nacion es una especie de significante vacio que ha sido llenado con diferentes
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contenidos”. Esse autor chama atengédo para a teoria de Anderson (2008), advertindo sobre as
essencializacdes da ideia de comunidades imaginadas, tendo em vista que os subalternos
imaginam a nacdo de diferentes maneiras: existe uma politica da heterogeneidade, em que a
nacdo ndo esta em valores essenciais, mas, sim, em estratégias, circunstancias historicas e
provisorias (CHATTERJEE, 2008).

A antropdloga argentina Silvia Maria Hirsch (1999, 2003), que trabalhou em campo
durante muitos anos com os Guarani na Bolivia, escreveu sobre a forte relagdo do movimento
indigena desse povo (no momento de criagdo da APG, em 1987) com os intelectuais jesuitas e
o CIPCA. Com isso, seus estudos mostram como 0s projetos politicos jesuiticos da época
favoreceram a constituicdo de um pan-indigenismo de carater Guarani e, consequentemente, a
consolidacdo do discurso de Nacion Guarani. Nesse sentido, a fim de entendermos as
influéncias jesuiticas na construcdo da identidade politica Guarani na Bolivia, faz-se necessario

destacar algumas das principais atuacdes dos jesuitas e do CIPCA entre esse povo.

No fim do século XX, uma das transformag6es decorrentes das mobilizages em torno
do “indigena” ocorreu no sentido de criar coesdo e unidade no movimento politico dessas
pessoas. O objetivo era constituir um movimento pan-Guarani, transformando a cidade de
Camiri no epicentro da efervescéncia étnico-politica Guarani. No entanto, controvérsias
geradas pela antropologia evidenciam o carater performativo e homogeneizador que esta por

tras dessa consciéncia nacional.

A etnohistoriadora Isabelle Combes (2005a, 2005b) é a principal representante da ideia
de que a “na¢do Guarani” ndo existe em tempos anteriores a década de 1980. Para a autora, sO
surge como movimento indigena em conjunto com jesuitas, indigenistas e antropdlogos. Nesse
sentido, ela e Thierry Saignes (2007) escrevem reforcando a heterogeneidade étnica presente
na regido e o carater bélico dos Chiriguano, povo marcadamente de fronteira. Para Combeés
(20054, 2005b), ndo ha uma nacdo Guarani, mas, sim, distintas etnias que nunca configuraram
uma unidade. No entanto, 0 movimento indigena e os intelectuais apostam em uma unidade

entre Av4, Simba e Isosefio para constituir uma Nacion Guarani.

Ainda que os movimentos nacionalistas indigenas venham se fortalecendo, o conceito
de etnia tem sido aplicado pelos Estados para designar povos minoritarios dentro de seus
limites. Frequentemente, esses povos se autorreconhecem em termos nacionais, ainda que ndo
sejam considerados como nacdo pelo poder estatal, que também reivindica discursivamente
uma posic¢éo politica de nagdo, construida no século passado pelos intelectuais formadores do

pensamento social nacional dos Estados da América Latina. Assim como nas sociedades
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ocidentais e nos Estados, os intelectuais nacionalistas indigenas sdo pessoas que compdem a

interseccdo entre as esferas da politica e da ciéncia de seu povo.

Os Guarani na Bolivia se reconhecem como Nacion. Ainda que esse discurso tenha
ganhado énfase somente a partir de 2009, com a plurinacionalizacdo do Estado, desde 1992 os
intelectuais desse povo tém se organizado politicamente em torno da ideia de nagdo. Em seu
livro “Lengua y cultura en la Nacion Guarani: un breve repaso a su historia”, o escritor indigena
Elias Caurey nos apresenta uma definicdo (2015b, p. 10-12):

La Nacién Guarani que habita el Chaco boliviano es conocida en la historiografia y,
gran parte, en la bibliografia como “chiriguano”. Es la nacion indigena originaria mas
numerosa asentada en esta parte sur del Estado Plurinacional de Bolivia v,
probablemente, una de las méas estudiadas desde diferentes perspectivas y autores,
sobre todo por karai, reflejadas en muchos escritos, sean: cronicas, libros, ensayos,
articulos, reportajes etc. [...] La Nacion Guarani esta asentada en los departamentos

de Santa Cruz (provincia Cordillera), Tarija (O’Connor y Gran Chaco) y Chuquisaca
(Luis Calvo y Hernando Siles).

Seguindo a apresentacdo de Nacidén Guarani, Caurey (2015b) comenta que ela esta
fundamentada em uma perspectiva ancestral que considera basicamente trés elementos que
compdem a cosmovisdo de seu povo: o fiande reko (“nosso modo de ser”), o arakuaa (a
sabedoria) e o fiee (a palavra). Assim, para Caurey (2015b), a nacdo Guarani sustenta sua
unidade em torno desses trés valores, apresentados ao longo deste capitulo em dialogo com o

pensamento de outros intelectuais indigenas.

4.2 A IDEOLOGIA ETNICA DO IYAMBAE: A RECUSA DA EXPLORACAO

O termo lyambae € de uso recorrente entre os intelectuais Guarani na Bolivia; significa
“sem dono”, “livre”. Trata-se de uma palavra com muitos usos no contexto atual de
revalorizacdo da lingua e cultura indigena. Assim, passou a nomear a primeira autonomia
indigena instituida na Bolivia, a Charagua lyambae. Também, tornou-se comum atribui-lo
Como primeiro nome aos Meninos e como nome composto ou sobrenome para meninas e
meninos. Os sentidos em torno desse vocabulo podem ser entendidos por meio de sua definicéo
no dicionario elaborado por meus interlocutores (ORTIZ; CAUREY, 2011, p. 136):

lyambae sin duefio. Etim. lya + mbae = duefio + negacion: sin duefio. Mburika
iyambae mbaeti oyekuatia jare inambi iyeasiaa un burro sin duefio no tiene marcas
en el cuerpo ni sefiales en las orejas; mimba iyambae reta jae jeia rupifio oiko los
animales sin duefios viven a su libre instinto; kuimbae iyambae mbaeti kia chupe
el hombre sin duefio vive para si solo; iyambaeko che yo soy sin duefio; arakuaa
iyambae aipisi me apropié de un saber original; che cheree lyambae yo me llamo
lyambae. [grifos no original]
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Poucos séculos antes da colonizagdo, os Ava-Guarani chegaram as encostas da
Cordilheira e passaram a escravizar 0s Chané. No entanto, depois do massacre de Kuruyuki,
em 1892, os Chiriguano (como eram conhecidos) acabaram escravizados (ou em regime de
serviddo) em fazendas do Chaco, contexto em que ficaram invisibilizados no cenario politico
regional. Todavia, com o centenario de Kuruyuki, em 1992, emerge um movimento potente de
valorizacdo do indigena. Ainda que assumam a condi¢do de derrotados nesse enfrentamento,
recusam as referéncias a um passado recente de exploracdo laboral por parte do agronegocio e
do exército nacional nos contextos da Guerra da Triplice Alianca (entre 1864 e 1870) e da
Guerra do Chaco (entre 1932 e 1935). Os intelectuais Guarani optam por dar énfase aos aspectos
guerreiros (do Guarani antigo), a resisténcia e a mudanca social, de certa forma esquecendo um
passado marcado pela escravidao, isto &, pela negacao de sua humanidade. Assim, apds séculos
de semiescravidao, servidao e intensa luta pela recuperacdo de sua autonomia, os Guarani se
aproximam de seu propdsito, o lyambae. Esse conceito, para meus interlocutores, estd

vinculado ao paradigma do Yvy Maraey, embora o primeiro seja menos abstrato que o segundo.

Como veremos nesta secdo, ainda continua vigente e amplamente conhecida a
interpretacdo do termo “Chiriguano” a partir de sua derivacdo do quéchua, isto é, “guano”
(excremento) frio. Portanto, uma categoria pejorativa. No entanto, Combes e Villar (2007, p.

44) consideram inadequada essa interpretacao:

[...] Em que pese a precariedade dos raciocinios que a sustentam, esta etimologia
continua sendo a mais difundida tanto na Bolivia quanto no noroeste argentino. Como
acontece nos atuais movimentos de reinvindicacdo étnica e de revalorizagdo cultural
indigena, poder-se-ia esperar uma boa acolhida para a “reabilitagdo” semantica do
termo proposto em Alter Ego. No entanto, isto ndo ocorreu. Ainda que ninguém tenha
refutado formalmente, o certo é que tampouco foi adotado sem reversas. Francisco
Pifarré, Bartomeu Melia e Xavier Alb6 inauguraram uma série de pesquisas sobre 0s
“guarani-chiriguanos”, adotando programaticamente esta etimologia, mas sem
eliminarem o rétulo de “guarani”. Além dessa aceitagdo parcial, praticamente ndo
usam a palavra “chiriguano” em seus escritos (Melia 1988; Pifarré 1989; Alb4 1990).

[...] Quanto aos prdprios Chiriguano, continuam rejeitando esse rétulo. Como o
proclama sua organizacao politica, 0s membros da Assembléia do Povo Guarani se
declaram Guarani e somente Guarani. Tao Guarani que apagam de sua memoria toda
referéncia & antiga mesticagem com os Chané que, nesta l6gica homogeneizante, ndo
existem, nem parecem haver existido nunca. [...] Os Arawak foram talvez
antepassados, mas em todo caso antepassados guarani. Mais ainda: na regido do 1soso,
a mais chané de todas as regifes guarani da Bolivia, reinterpreta-se 0 nome tapii, dado
outrora pelos Guarani aos Chané, e que significava algo como “escravo”. Os Isosefio
continuam sendo chamados tapii pelos Ava. Em sua interpretacdo atual, porém, um
tapii ja ndo é um escravo; € um guarani mais puro, mais auténtico — “mais verdadeiro”
— que os demais. [grifos no original]
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No mesmo sentido que os dois antrop6logos contestadores da mitologizacdo da Yvy
Maraey, Saignes (1990) explica que a negac¢do ideoldgica da mesticagem (Ava e Chané) pelos
Guarani diz respeito a uma releitura politica de sua histdria, assim como constitui um projeto
nacional indigena parcial e seletivo. De um lado, os Ava-Guarani, tidos como eximios
guerreiros e empreendidos a expandir seus territérios. Por outro, os Chané, voltados a pratica

agricola, hierarquizados, estratificados e de facil adaptacéo.

Segundo Combes e Villar (2007), isso configura um hibridismo hierarquico, que
mistura aspectos culturais desses dois povos, em porc¢des desiguais. Ou melhor, é a formacéo
de uma mesticagem que estrutura uma interacdo de complementariedade assimétrica®”. Uma
das expressdes étnicas dessa relacdo pode ser ilustrada no sentido atribuido ao termo tapii pelos
espanhois (escravos), que, em comunicacdo com 0s Ava, passaram a adotar o mesmo

significado.

A escravidao sofrida pelos Chané no dominio dos Avé foi demonstrada por Combes e
Villar (2007) na andlise de documentos histéricos. Essa escraviddao é um fator importante,
explicitado pelos etn6logos dos Chiriguano defensores da mesticagem e das influéncias Chang,
pois ela sustenta a recusa Guarani em vincular sua identidade aos Chané, conhecidos como
escravos, mansos e inferiores. Nesse sentido, as representacbes Chané ndo se acomodam ao

projeto ideoldgico étnico dos Guarani.

Por sua vez, os Ava compartilham uma ideologia em favor de sua liberdade e autonomia.
Trata-se do conceito Guarani lyambae, “sem dono”, aqueles que ndo se sujeitam a imposigoes,
vivem em plena independéncia. Nesse sentido, Combeés e Villar (2007) acreditam que a atual
rejeicdo a essa mistura, por parte da Nacion Guarani, esta associada a outra recusa: a antiga
escravizacdo Chané. No entanto, sabemos que este é um ideal, ja que a escravidao dos Guarani,
por fazendeiros criollos e brancos, foi intensa nos séculos XIX e XX. Ademais, o trabalho em

condicdo analoga a escravidao ainda é realidade em fazendas do Chaco.

Os conceitos lyambae e Yvy Maraey sdo indissocidveis, ambos sdo centrais para a
ideologia étnica Guarani na Bolivia e conduzem a um ideal de liberdade. Tanto é que, com a
nova Constituicdo Plurinacional, em 2017, a primeira autonomia indigena Guarani foi

concebida sob o titulo de “Autonomia Guarani Charagua lyambae”. A partir da aprovacéo do

67 “QOs servicais Chané eram, também, vitimas preferenciais do canibalismo ritual chiriguano, a ponto de 0s
espanhdis temerem pelo desaparecimento dos ‘naturais’. A partir do final do século XVI, e com mais forca nos
séculos seguintes, os Chané continuaram sendo capturados pelos Chiriguano para serem vendidos aos colonos
espanh6is” (COMBES; VILLAR, 2007, p. 45).
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estatuto, o municipio de Charagua passou a ser denominado de Charagua lyambae. Assim,

recusa a condicdo mestica.

Combes e Villar (2007) apontam uma tendéncia proeminente a identificacdo Guarani
dos tragos étnicos, por parte de indigenas e suas comunidades, mas que, certamente, influenciou
0s proprios antropdlogos. A vasta producédo de Isabelle Combeés sobre os Chiriguano apresenta
uma perspectiva critica em relagcdo a historia da formacdo mestica desse povo. Como ja
mencionado, sempre predominou na academia uma visao acerca da origem dos Chiriguano que
supervaloriza as influéncias Guarani e ofusca as herangas Chané, criando-se um espago vazio
em relacdo a contribuigdo dessa cultura de origem Arawak (ainda que a cultura material desta
seja mais evidente que a cultura Guarani na regido). Além disso, os Chané ja ocupavam as
encostas andinas séculos antes dos Ava. Assim, vestigios existentes de técnicas de agricultura,
de tear, ceramicas e mascaras, todos sdo de origem Arawak. Nas proximas secoes, inclusive,

apresento a posicao de meus interlocutores acerca da situagdo etnogréafica no Museo Guarani.

Em seu livro “Etno-historias del Isoso: Chané y chiriguanos en el Chaco boliviano
(siglos XVI a XX)”, Combeés (2015b) apresenta certa novidade para a etnologia Chiriguana.
Por meio de sua experiéncia etnografica no Isoso — vistos como aqueles que mais preservaram
a cultura dos antigos —, passa a privilegiar as herangas Chané na regido, o que, até entdo, havia
sido deixado em segundo plano. O empenho de Combes (2015b) em recuperar as influéncias
Chané é interessante, pois lanca questdes valiosas sobre as estratégias politicas do movimento
indigena que buscaram manipular um discurso homogéneo de nacdo Guarani. Susnik (1961)
registra a manifestacdo de uma consciéncia da pureza Ava, particularmente na categoria dos
caciques. Porém, mais interessante ainda, é que tudo indica que essa ideologia da estratificacéo
politico-social, tdo difundida entre os Guarani, € uma instituicdo de origem Arawak.

Combes e Villar (2007) esclarecem os motivos pelos quais os proprios Chiriguano
insistem na rejeicdo desse termo. Autoridades de organizacgdes politicas (e a propria APG) se
autodeclaram apenas Guarani — ou utilizando o apelativo Nacién. Em uma perspectiva
homogeneizadora, desconsideram ou ofuscam seu passado mestico com os Chané Arawak.
Nesse sentido, os autores comentam que alguns intelectuais Isosefio escolarizados,
antropologos, missionarios ou membros de ONGs se apropriaram da palavra Arawak em textos
antropoldgicos e passaram a traduzi-la como ara igua, isto €, 0s do ceu ou 0s que vieram do

céu.
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Esses autores constroem a ideia critica da guaranizacdo por meio de uma rigorosa
etnohistdria sobre a expansdo Guarani e a conquista Chané, apontando influéncias culturais
mutuas. Essa ndo € uma questdo especifica da literatura Chiriguana, tendo em vista que esta
presente em estudos Guarani realizados em diversas outras regides. Contudo, Combes e Villar
(2007, p. 123) chamam atencdo para o fato de os préprios académicos também terem sido
acometidos pela guaranizacao:

Na onipoténcia da identificagdo guaranizante também pode ter influido a
“guaranizacdo” sofrida pelos préprios pesquisadores que, em geral, apenas realcaram
a dimensdo guarani em detrimento da heranga arawak (Combes e Lowrey, 2006). No
entanto, em um nivel mais profundo, a supressdo ideoldgica do hibridismo parece
responder a assimetria fundadora que forjou a identidade étnica do grupo. Ao
“guaranizar” 0s Chané e domina-los, a0 mesmo tempo em que se uniam com suas
mulheres, os Chiriguano nasceram nos tempos pré-hispanicos e coloniais como
mesticos, mas precisamente negando sua origem mista nos discursos e nas
representagdes. Parece l6gico, nessas circunstancias, que apenas hoje reivindiquem

sua condicdo de guarani — ou, em outras palavras, sua posicdo superior no par
guarani/chané.

Essa guaranizagdo ndo acontece necessariamente atraves do contato entre diferentes
povos (0 que também ja foi estudado), mas, sobretudo, ocorre no campo discursivo. O
historiador André Luis Freitas da Silva, em sua tese de doutorado intitulada “Quando todos sdo
Guarani: a guaranizagao indigena em escritos do século XVI nas Provincias do Rio da Prata”,
de 2018, comenta que guaranizar é difundir, intencionalmente ou ndo, uma visdo genérica de
que os Guarani antigos ocuparam um amplo espaco, reproduzindo caracteristicas socioculturais
similares em diversos lugares e diferentes temporalidades e subjugando outros povos em razao
de sua capacidade guerreira e de seu idioma como lingua geral. Nesse sentido, “guaranizar é
exaltar um povo em detrimento de outro, ¢ invisibilizar uma pluralidade sociocultural nativa

em nome de uma singularidade sociocultural” (SILVA, 2018, p.17).

Ainda que os Guarani tenham passado por um processo de “chaneiza¢do”, de modo
geral meus interlocutores ndo valorizam essa influéncia em suas producfes. Mesmo que esses
intelectuais ndo estejam preocupados com o processo de guaranizagdo em si, estdo apropriando
0s sentidos projetados em torno dessa unidade (ja alicercada), que é conveniente para fins
politicos. Na literatura antropoldgica, esse processo é contextualizado a partir da expansao da
organizacdo social Guarani e sua difusdo linguistica. Os primeiros tragos registrados acerca
desse povo sdo as narrativas de viajantes e cronistas do século XVI. Por sua vez, estas
condicionavam a visdo de outros agentes coloniais e, posteriormente, possibilitaram padrdes
sobre esse povo que se consolidaram na academia e na histéoria. Nesse sentido, o fenémeno da

guaranizacdo (no movimento indigena e na academia) e do pan-guaranismo, no comeco da
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década de 1990, contribuiram pela op¢do por uma unidade Guarani em termos nacionais na

Bolivia.

4.3 0 PROCESSO INTELECTUALIZANTE GUARANI NA BOLIVIA

O argumento principal desta secdo € de que as relacBes interétnicas com o0s ndo
indigenas provocaram um imperativo intelectualizante entre os Guarani como forma de
defender suas tradigdes culturais ameacadas pela colonizacdo. Paralelo e estimulado pela
escolarizacdo indigena, o processo intelectualizante Guarani articula cultura e politica em torno
da reconstituicdo e do registro de conhecimentos ancestrais, sendo impulsionado pelas politicas
publicas de Educacdo Intercultural Bilingue (EIB) que, afastando-se da abordagem
assimilacionista, passa a valorizar a lingua indigena. Ainda que a formacdo e a producdo
intelectual indigenas sejam permeadas de redes de colaboragdes com ndo indigenas, trata-se de

um movimento em que o indigena assume o protagonismo e a autoria de sua historia.

Esse processo intelectualizante esta condicionado, pelo menos suas bases, as mudancas
sociais decorrentes da colonizacdo nas encostas dos Andes, que impds novos valores e
ferramentas aos indigenas. Em interacdo com os espanhdis, constituiram aliangas e, em outros
momentos e/ou localidades, se enfrentaram em batalhas sangrentas. Nesse sentido, o linguista
e antropologo jesuita Xavier Albo, no prologo de “Historia del pueblo Chiriguano”, de Thierry
Saignes (2007), diz que a historia Chiriguana é repleta de vitalidade. O cenario permanente de
choque cultural entre diferentes povos dispostos a resistir e enfrentar foi por um longo e
continuo periodo de tempo palco de guerras sangrentas, configurando-se, a0 menos
teoricamente, como uma permanente friccdo interétnica, para citar diretamente um conceito
presente na obra “O indio e o0 mundo dos brancos”, de Roberto Cardoso de Oliveira (1996), e

comentar gque, no caso Chiriguano, gerou identidades multiplas.
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Para Alb6 (2007, p. 12), essas multiplas identidades Chiriguana podem ser resumidas

no seguinte esquema:

De chané, méas guarani a chiriguana.

De ahi, chiriguano y hasta su peyorativa quechuizacién chiri-wanu (“excremento
frio”), atribuida a los incas y repetida hasta hoy em las escuelas.

Volver por tanto, como reaccion, a guarani con sus matices o variantes internas ava,
tapii o isosefio, simba, shahuanco y hasta camba o tapieté.

Y, de nuevo — 0 quizas algo nuevo —, la basqueda reciente de la unidad y hasta la
propuesta politica de consolidarse como nacién guarani dentro del Estado-nacién
boliviano.

E certo que essa consideracdo de Albo (2007) estd em consonancia com as ideias de
Lorenzo Calzavarini, soci6logo italiano franciscano bolivianista que, em 1980, publicou o livro
“Nacion Chiriguana: grandeza y acaso”. Nessa obra, ele busca entender como historicamente
foi construida a ideia de nacdo homogénea na Chiriguania pensada pelos jesuitas na Bolivia.
Para Calzavarini (1980), estes tinham grandes pretensdes de expanséo através de aliangas com
indigenas das terras baixas: 0s jesuitas sonham com a ideia de fundar uma provincia Chiriguana,

conectando-se a Chiquitania e ao Paraguai.

Segundo Calzavarini (1980), e Melia (2006) esta de acordo, 0 projeto nacional —
Chiriguano e depois Guarani —nao se restringe a uma identidade com pretenséo de pureza étnica
e originalidade. Na Bolivia, diante das diversas herancas culturais indigenas mescladas a
elementos ocidentais reorganizados de modo a constituir uma nova cultura, esse projeto se

expressa por meio de um idioma préprio, sendo enriquecido com diferentes legados.

Saignes (2007) constréi parte de suas analises sobre o0 mundo Chiriguano utilizando
conceitos de Clastres (2003) sobre o poder e a guerra entre 0s povos amerindios. Para o
primeiro, os Chiriguano formaram uma sociedade em constante luta contra a acumulagéo de
poder por parte de suas organiza¢des ou agentes, e também contra a divisdo social. No entanto,
a partir do fim dos séculos XIX e XX, a intensa relacdo com os espanhois e a sociedade nacional
boliviana produziu mudancas significativas na organizacao politica e no perfil de seus agentes

étnicos.
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De acordo com Pifarré (2015), que também endossa essa perspectiva, a partir da década
de 1980, as paréquias de Charagua, San Antonio del Parapeti, San Antonio de Camiri e
Gutiérrez favorecem o despertar para a consciéncia indigena, por meio do CIPCA e APCOB.
Com isso, constroem instituicdes dirigidas pelos proprios indigenas (APG, CEPOG e Teko
Guarani), que foram as que ofereceram maiores niveis de educacdo, consciéncia politica e
organizacdo entre os Guarani, apesar dos graves problemas de falta de terra e dos modos de

subsisténcia baseados no peonazgo e na colheita.

Figura 3: Materiais didaticos na biblioteca da Escuela Superior de Formacidn de Maestros Pluriétnica del Oriente
y Chaco, em Camiri

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2017).
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Figura 4: Livros expostos na recepcao da Teku Guarani, agéncia indigena de educagdo vinculada a APG

T ol
X Jl“.‘GENAs

) ¥ BoLivia

J z
.
1’ 1
>‘- aderoes de lavestigacion

('ul.l-ura
L Gua i

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2017).

Os Guarani daquela provincia foram se conscientizando de seus problemas por meio da
construcdo de conhecimento, da analise de sua realidade e da capacidade de visdo em relacdo a
se abrir para o futuro com novos olhos. A constituicdo das Comunidades de Trabalho, a
participacdo na criagdo da CIDOB e o nascimento da APG com inumeras capitanias
organizadas e profundos lagos entre si significaram importantes avangos na luta pela liberdade
e recuperacao de valores culturais, além da defesa da terra e do territdrio, e na forma de encarar
novos desafios de desenvolvimento (PIFARRE, 2015, p. 350).

A partir da década de 1980, as mobilizag¢@es indigenas na Bolivia, bem como na América
Latina como um todo, mostram como o conceito de Estado-nacdo homogéneo é limitado e
ultrapassado. Esse pais esté vivendo periodo de transformag6es profundas nas relagdes entre o
étnico e o nacional. Desde a emergéncia indigena, ha quatro decadas, até a formacéo do Estado

Plurinacional, sabemos pouco como essas duas dimensdes vao terminar.
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Em 1994, em meio as crescentes mobiliza¢Ges indigenas, o congresso legislativo da
Bolivia aprovou a Lei de Reforma Educativa nacional, no &mbito de um conjunto de politicas
neoliberais. Isso, pelo menos teoricamente, mudou a educacdo no pais, a qual, desde 1955, ano
da publicacdo do Cdodigo de Educagdo Boliviana, produto da revolucdo de 1952, ndo havia
passado por transformacBes substanciais. Para estudiosos do movimento indigena, essa
Reforma constitui um projeto inovador, melhorando a qualidade da educacéo boliviana. Com
base nas perspectivas participativa, intercultural e bilingue, esse instrumento legal possibilita
novas maneiras de participacdo, com novos agentes sociais reconhecendo suas linguas

indigenas, o que antes era desconsiderado pela educagédo de cunho assimilacionista.

Na pratica, essa reforma permitiu novos livros didaticos nas escolas, materiais cujo
contetdo reflete a realidade sociocultural indigena. No ambito da participacdo politica, 0s
Guarani de Isoso, por exemplo, obtiveram controle parcial de 2,5 milhdes de hectares do Parque
Nacional, por meio da constituicdo de um conselho de administracdo. Com isso, firmaram
muitos financiamentos junto a agéncias internacionais para projetos de desenvolvimento,
principalmente na area de educagao, com a producao desse novo material didatico e capacitacéo

de pessoal.

Conforme ja mencionamos nesta tese, segundo Calzavarini (1980), os jesuitas tinham
fortes aspiracBes expansionistas em alianca com a Nacion Chiriguana, desejavam criar uma
provincia Chiriguana. Historicamente, os Guarani estabeleceram profundas relagdes com os
jesuitas apds o periodo das missdes e a partir da segunda metade do seculo XX. Essa parceria
gerou inUmeros projetos de educacdo, comunicacao, produtivos e organizacionais na regiao do
Chaco. Com a criagdo da Accion Cultural Loyola (ACL), em 25 de agosto de 1966, pela
Companhia de Jesus, passaram a Se preocupar com a conscientizagdo da populagéo rural
(campesinos e indigenas) em relacdo aos seus direitos e para que conhecessem suas demandas

sociais.

Com isso, a ACL passou a desenvolver projetos de formag¢do em comunicacao popular
para indigenas e campesinos do Sudeste boliviano. Trata-se do projeto jesuitico de formacéao de
reporteros populares, o qual preparava mburuvichas do campo para atuar como produtores de
informacdes sobre seu povo, localidade e politica mais ampla, possibilitando que indigenas
tivessem voz, fazendo conhecer suas palavras através dos meios de comunicacdo. Desse modo,
produziram cartilhas impressas que circulavam nas comunidades, nos programas de radio e nas

revistas. Paralelamente a isso, ocorria uma formac&o politica de sua identidade, afastando-a da
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campesina e se aproximando dos discursos sobre ser indigena, reconstruindo o modo de ser

Guarani.

As interacOes de diversas etnias indigenas com praticas e significados indigenistas de
jesuitas no passado colonial e outras formas de indigenismo presentes até os dias de hoje
(fazendas, Funai, igrejas e ONGs que participam de ac¢Oes nas aldeias e cidades) € que fazem
com que eles se identifiguem ou ndo como Guarani e/ou também com o0s seguintes subgrupos:
Isosefio, Ava e Simba. Nesse processo, a partir de 1970, o trabalho colaborativo desempenhado
pelos jesuitas com liderancas na emergéncia de um novo discurso étnico pan-Guarani na Bolivia

torna-se crucial.

Nessa conjuntura, surge o CIPCA®8, com objetivo inicial de trabalhar colaborativamente
com organiza¢fes camponesas, pois a categoria indigena ainda expressava uma condi¢ado étnica
com apelo politico. Contudo, a partir desse momento, o termo “indigena” ganha proje¢ao por
meio de pesquisas antropoldégicas que conjugavam  perspectivas  culturalista,
desenvolvimentista e marxista na América Latina. Além da academia, tivemos mudancas
politicas positivas com a internalizacdo da questdo indigena no ambito da ONU, que passou a
reconhecer seus direitos. Assim, confrontavam a visdo romantizada do indigena,
conscientizando sua condicdo de classe social no meio rural e preocupados com seu papel

produtivo.

Ao considerar 0s aspectos culturais desses ‘“camponeses” ou “indios” em suas
comunidades, jesuitas e mburuvichas construiram colaborativamente informacgdes e
documentos locais sobre a regido. Esses registros falam sobre a cultura tradicional, a historia
com o territorio e sobre a precariedade em que vivem em razéo da exploragdo capitalista dos
recursos naturais e do trabalho indigena. Ao evidenciar esse contexto, intelectuais passaram a

conscientizar as bases por meio de assembleias e formacao politica.

O conhecimento da organizacdo produtiva, identitaria e territorial das comunidades
permitiu desmitificar preconceitos e visibilizar grupos sociais negados ou esquecidos pelo
Estado. Pesquisadores e técnicos ndo indigenas do CIPCA trabalhavam em parceria com
professores indigenas, mburuvichas e sabios, que adquiriram posteriormente vinculo

empregaticio com a instituicao.

8 O Centro de Investigacion y Promocion del Campesinado (CIPCA) é uma ONG de iniciativa de trés jesuitas,
Luis Alegre, Xavier Albd e Francisco Javier Santiago, criado na década de 1970 para ajudar camponeses da Bolivia
a construir demandas politicas frente ao Estado neoliberal da época.
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Nas Gltimas décadas do século XX, em um contexto neoliberal na América Latina,
muitas organizacGes sociais foram constituidas no &mbito da cooperacdo internacional para o
“desenvolvimento” de politicas publicas voltadas a prestacdo de ajuda humanitaria a paises
pobres. Gustafson (2015), j& mencionado no capitulo anterior, estuda os processos de
implementacdo de politicas de Educacdo Intercultural Bilingue (EIB) e comenta que essas
organizacOes, ao se instalarem nesses paises, estabeleceram redes inicialmente com pessoas e
movimentos de educacdo popular, principalmente ligadas a igreja catélica. Logo depois, se

institucionalizam, dando origem as primeiras de muitas ONGs bolivianas.

Em sua etnografia, Gustafson (2015) revela as nuances da relagcdo entre mburuvichas
indigenas e organizagdes que manejavam projetos. Gustafson (2015) comenta que, no inicio
dessa relacdo, havia vinculo pessoal entre os representantes das organizagdes dos paises centrais
e as liderancas de ONGs bolivianas. Isso pressupunha didlogo e compartilhamento de objetivos,
havendo ainda autonomia das contrapartes locais em relagdo as decisdes sobre como aplicar e
prestar contas da acdo desenvolvida e dos recursos recebidos. Assim, essa articulacdo
possibilitou ndo somente o “despertar indigena” Guarani, mas também a formagéao politica e
educativa de mburuvichas, preparando-os para manejar os codigos ocidentais em seu favor, em

especial, a burocracia.

Percebe-se que a educacdo escolar, em sua perspectiva bilingue e intercultural,
favoreceu o surgimento de mburuvichas intelectualizados e engajados na construgdo de uma
identidade politica com aspiracdes superiores, afirmando um discurso de nacionalidade
indigena Guarani fundamentada, sobretudo, em um idioma préprio, amplamente reproduzida
nos materiais didaticos. Existem publica¢es sobre a cultura Guarani produzidas pela agéncia
educativa indigena, com fomento de missionarios jesuitas e organizag¢@es internacionais. Em
sua maioria, sdo textos didaticos para alfabetizacdo bilingue espanhol/guarani. Com isso,
consolidaram uma educacdo diferenciada, que passou a valorizar a lingua e cultura indigenas,

provocando orgulho através da diferenca.

A analise das publicacbes didaticas construidas pela Teko Guarani®® evidencia a
importancia desses recursos na valorizacdo da cultura e lingua Guarani entre criancas das

escolas atendidas pela instituicdo. Os livros de escolarizacdo bilingue sdo novidade em um

69 Organizag#o educativa criada em 1988 pela igreja catélica e, posteriormente, vinculada & APG, responsavel pela
educacdo e comunicacdo. Elabora textos escolares e se encarrega da administracéo e do planejamento das politicas
de EIB Guarani. Em suas instalagdes em Camiri, ha escritdrios, estidio de gravagdo de radio e outros equipamentos
audiovisuais.
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contexto que impunha o espanhol e punia os Guarani que utilizassem seu idioma em publico.
Os contetidos desses materiais propunham atividades praticas que consideram a cultura no
cotidiano: colheita do milho, trabalho na regido indspita que é o Chaco, uso de plantas
medicinais, manejo do meio ambiente e de seus recursos, elaboracéo de alimentos e promocao

de festas comemorativas.

Com isso, os estudantes indigenas associavam as imagens proporcionadas nos textos ao
meio natural e cultural em que viviam. Além disso, o0s textos incluem as problematicas e
demandas Guarani (falta de terra, predominio do latifandio, sistema de escraviddo, recursos
naturais — agua, madeira, petréleo), reconstruindo os eventos importantes da histéria Guarani
na Bolivia e destacando as lutas indigenas contra a invasao de suas terras por fazendeiros, bem
como suas formas de organizacdo social e politica, a APG, o massacre de Kuruyuki e sua
comemoracdo. Naquele momento, havia recursos substanciais, tendo sido criados, ainda,
espacos organizacionais e condi¢cdes materiais para estudo, pesquisa, escrita e publicagéo.
Nesse sentido, a educacdo é uma importante dimensdo para entender o surgimento dessa

intelectualidade.

Figura 5: Onibus da Unibol no patio do campus em Kuruyuki
.
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Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2017).
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A Bolivia, a partir da década de 1980, conforme comentei anteriormente, experimentou
uma expansao da educacdo bésica estatal por meio de programas de alfabetizacdo para
camponeses e indigenas, ou seja, grande parcela da populacdo do meio rural passou a dominar
o0 espanhol. Em seguida, foram implementadas politicas de EIB de cunho multiculturalista e
neoliberal, fazendo com que a lingua Guarani fosse mais valorizada, sobretudo na escola. Por
meio de investimentos necessarios, foram publicados materiais didaticos, dicionarios, revistas
e livros académicos em Guarani. Além disso, a difusdo de tecnologias eletrénicas de
comunicacdo entre segmentos da populacdo Guarani possibilitou novas condi¢cdes para 0
didlogo entre liderancas indigenas, intelectuais nativos, sociedade nacional e comunidade
indigena. Por fim, convem deixar claro que esse processo de intelectualizagdo dos Guarani esta
em curso. Certamente, os produtos culturais de autoria indigena, bem como seus pensamentos
e reflexdes, tém muito a contribuir na resolucéo de questdes que assolam o planeta, em especial,
aquelas relacionadas ao meio ambiente e aos valores pautados em menos violéncia e exploracao

e mais em reciprocidade e bem viver.

44 A COMEMORACAO DO MASSACRE DE KURUYUKI E APAUTA DA
EDUCACAO DIFERENCIADA

Naqueles tempos as armas dos nossos inimigos eram como as nossas:
era o arco e flecha, a zarabatana, a borduna ou tacape. (GUARANY,
2012, p. 2).

Explorei etnograficamente a comemoragédo do massacre de Kuruyuki na minha pesquisa
de mestrado (ANDRADE, 2014, 2018). No entanto, nesta tese, recupero alguns pontos para
elaborar um tratamento mais especifico em relacdo as variagfes culturais sobre a tradicdo
Guarani expressa na producao intelectual de meus interlocutores no contexto desse evento.
Nesta tese, assim como no encontro cultural Guarani em Jacunda (descrito no capitulo 5), a
comemoragao do massacre de Kuruyuki € um importante momento em que os autores, as obras

e uma série de produtos culturais elaborados por meus interlocutores convergem.

Antes de comentar sobre 0 evento da comemoracdo de Kuruyuki, faz-se necessario
esclarecer brevemente o que foi esse massacre. As seis horas da manha do dia 28 de janeiro de
1892, como desfecho de uma sequéncia de ataques realizados a mando de fazendeiros’™,

0 O massacre do dia 28 de janeiro de 1982 foi o desfecho de um conjunto de usurpacdes de fazendeiros
descendentes de espanhdis, com apoio do exército boliviano. A invasdo de terras indigenas, o assassinato de
liderangas, o estupro de mulheres indigenas, a serviddo e a escraviddo Guarani foram as principais violagdes
cometidas contra essa populacdo, que reagiu com seu exército, mesmo que em condicdes desiguais. Os indigenas
portavam armas brancas (pau, pedra, flechas), enquanto os brancos levavam armas de fogo a cavalo (SANABRIA
FERNANDEZ, 1972).
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iniciou-se um grande e altimo enfrentamento em Kuruyuki. Apés oito horas de combate, havia
2.700 jovens kereimba — guerreiros Guarani — mortos nas trincheiras. Outros quase 1.500 foram
levados como escravos para latifandios da regido (CHUMIRA, 1992). As terras foram tomadas,
e muitos buscaram refligio no Norte argentino, onde passaram a trabalhar em canaviais,
ocupando as rodovias e as periferias de cidades como Jujuy e Salta. No entanto, o principal
kereimba, Apiaguaiki Tumpa’?, conseguiu escapar junto com outros guerreiros. Assim, iniciou-
se uma perseguicao que resultou em sua captura e conducdo a Sauces (atualmente, 0 municipio
de Monteagudo). Depois de ser entregue ao delegado nacional, Melchor Chavarria, foi torturado
e amarrado a um poste de madeira na praca principal dessa vila, onde foi exposto ao publico,
fuzilado e, por ultimo, teve seu corpo esquartejado e queimado no fim do dia (SANABRIA
FERNANDEZ, 1972).

Em 1972, o conhecido historiador das terras baixas bolivianas Sanabria Fernandez
publica seu livro “Apiaguaiqui-Tumpa: biografia del pueblo chiriguano y de su ultimo
caudillo”, uma biografia historica do lider. De acordo com ele, os Chiriguano “como nacion,
habian terminado para siempre” (SANABRIA FERNANDEZ, 1972, p. 217). No mesmo
sentido, em seus estudos sobre a fronteira Chiriguana, Saignes (2007) trata da extin¢ao da etnia
enquanto sociedade independente. De modo que, entre o final do século XIX e a década de
1980, os Chiriguano Guarani sdo ocultados enquanto indigenas. Assim, o objetivo de refundar
Kuruyuki, depois de 100 anos, é apresentar uma narrativa de formacéao de sua identidade étnica.
Trata-se de um evento para mostrar que sua cultura e lingua estdo pulsantes, apesar das acdes
exterminadoras prépria da colonizagdo. No evento, exibem o letreiro “Muertos de Kuruyuki,

surjan de sus trincheras, marchen con nosotros hacia la Tierra sin Mal”.

L A rebelido em Kuruyuki tem uma dimensdo messianica, e Apiaguaiki Tumpa é seu principal lider, atualmente
convertido em her6i da Nacién Guarani. Percebam que o prdprio termo Tumpa se refere a algo sagrado. Os
etnélogos dos Chiriguano identificam a constituicio de agentes com autoridade local/regional e com
responsabilidade de falar em nome do grupo para publicos externos, guiando, sobretudo, espiritualmente o grupo.
Na maioria dos casos, denominados de Tumpa, passaram a desempenhar intrinsecamente nas dimensdes
comunitaria e espiritual. Em certa medida, esses sdo revelados como mediadores de estratégias politicas em
contexto multicultural que lhes impde diferentes condutas — por colonos, exércitos, missioneiros e até mesmos 0s
mburuvicha. Nesse sentido, nos séculos XVIII e XIX, xamas Chiriguano encabegaram grandes movimentos
messianicos que lograram diversas rebelibes (COMBES, 2005b).
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Figura 6: Marcha a caminho do centenario de Kuruyuki, 1992

Fonte: Arquivo pessoal de Felipe Roman. Fotografia tirada por Mauro Hurtado (1992).

Ao recuperar, anualmente, ideias, lugares de memorias, objetos e herois constituidos em
1992, durante o primeiro grande encontro Guarani na Bolivia, o evento da comemoragéo do
massacre de Kuruyuki, certamente, serve para fortalecer o sentimento de pertencimento
comum. Nessa ocasido, uma ampla presenca popular € mobilizada por uma rede de trabalho
constituida por liderancas e professores indigenas, missionarios indigenistas, ONGs e setores
estatais, em uma perspectiva pan-Guarani, a fim de celebrar o centenario do ultimo dentre os

diversos enfrentamentos bélicos envolvendo os Guarani-Chiriguano.

Do ponto de vista da etnicidade, a identidade que um grupo demanda diz respeito a uma
fundacéo histérica comum, real ou imaginada. Assim, pode-se dizer que Kuruyuki tornou-se o
relato de origem da Nacion Guarani, possibilitando uma unidade Guarani e a representatividade
por meio da APG, uma das organizacdes indigenas mais expressivas das terras baixas bolivianas
e que, certamente, tem a implementacdo da campanha de alfabetizacdo intercultural e bilingue
como uma das principais conquistas, conforme mostrarei adiante. Evidentemente, esse processo
de emergéncia étnica Guarani sé foi possivel gragas a um propicio cenario politico nacional e

internacional e ao trabalho colaborativo de instituicGes e pessoas sensiveis a questao indigena
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e camponesa. Além disso, Isabelle Combes (2005b) arrisca dizer que a visdo de antrop6logos e

assessores das capitanias projetou na APG e nos proprios indigenas sua propria imagem’2.

A fim de fortalecer uma unidade politica entre os falantes do Guarani na Bolivia, mesmo
com muitas divergéncias internas, criou-se a APG em 1988, responsavel pela organizacdo do
evento justamente com jesuitas do CIPCA. A primeira comemoragdo lancou a APG no cenéario
politico nacional e, sobretudo, procurou atualizar sua ideologia étnica para fomentar a
consciéncia indigena de um povo de mesma lingua, apesar de historias um pouco distintas’®.
Ao comemorar esse massacre, 0s Guarani se reconhecem como vitimas e enfraquecidos, porém
sempre ativos, seguindo lutando enquanto nagdo guerreira. Ainda que antes lutassem com
armas, agora o enfrentamento € por meio da educagdo, conforme comentou o mburuvicha guasu
Mateo Chumira, em seu discurso’ no dia 28 de janeiro de 1992, no centenario de Kuruyuki:

Ahora estamos de pie pero no para hacer otro Kuruyuki, para pelear con arcos y
flechas o palos, ahora la lucha es con cuadernos y lapices para ustedes jovenes, es para
ustedes todo lo que hacemos, para que los hijos de ustedes y sus nietos alcancen la
Tierrasin Mal. [...] Si aqui en Kuruyuki silenciaron a nuestros guerreros, en Kuruyuki

nuevamente levantemos nuestra voz y salgamos proclamando jQue viven en nosotros
aquellos que desaparecieron en esa batalla! (CHUMIRA, 1992, p. 2)

A pauta da educagdo’ assumiu centralidade no inicio desse movimento, ela se converte
em um instrumento de luta para que o0s povos indigenas possam fortalecer suas culturas e
linguas. No evento em 1992, com a presenca do entdo presidente boliviano Jaime Paz Zamora,
foi lancada a campanha de Educacdo Intercultural Bilingue nas terras baixas desse pais. Os
intelectuais indigenas e técnicos de ONGs em servigo entre os Guarani perceberam a

importancia de uma educacdo escolar indigena diferenciada para a conscientizacdo de seus

72 Essa imagem reflete um movimento de unido indigena, isto é, quando varios que se identificam/reconhecem se
relinem em torno de um propdsito politico comum, com maior alcance.

8 Em 1892, o massacre em Kuruyuki foi contra um grupo Ava. Os Guarani Isosefio, cerca de 200 km ao Norte,
ndo se envolveram. Em seu livro “Etno-historias del Isoso: Chané y chiriguanos en el Chaco boliviano (siglos XV1
a XX)”, de 2005, Isabelle Combés comenta que Kuruyuki ndo concerne diretamente a 1s0so, que s6 teve uma
participacdo reduzida, sem nenhuma consequéncia direta com a batalha. Ainda, destaca que alguns Isosefio
participaram do enfrentamento, mas do lado dos soldados brancos. Esse episddio foi “apagado” da memoria dos
Isosefio. O discurso atual é que eles combateram do lado de Tumpa (o profeta Apiaguaiki), contra um inimigo
comum e secular, os karai. Tanto € que, a partir de 1992, ja mobilizados, sdo ativos na comemoracgao do massacre.
Inclusive, meu interlocutor Isosefio Antonio Mendez, presente em todas as edi¢cdes, é um defensor do encontro de
celebracdo do massacre.

4 O discurso esta disponivel no seguinte link: http://santarosadecuevo.org/wp-content/uploads/2017/06/discurso-
mateo-chumira.pdf. Trata-se de uma pagina sobre a localidade de Santa Rosa de Cuevo (regido do massacre),
administrada pelo educador Guarani Guido Chumiray Rojas, um dos responsaveis pela Teku Guarani, instituicao
de educacdo escolar indigena.

7> Nota-se que, na década de 1990, sob a perspectiva neoliberal e multiculturalista, o investimento em educagéo é
percebido como um mecanismo essencial para o desenvolvimento.


http://santarosadecuevo.org/wp-content/uploads/2017/06/discurso-mateo-chumira.pdf
http://santarosadecuevo.org/wp-content/uploads/2017/06/discurso-mateo-chumira.pdf
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direitos e valorizacao de sua cultura. A ideia é que, com a educagdo, os indigenas possam tomar
decisbes por eles mesmos, defendendo seus direitos com autonomia. Diante disso, podemos
entender que o novo guerreiro Guarani € aquele que estuda, adquire uma profissdo e,
idealmente, luta pela revitalizacdo de sua cultura e melhoria da qualidade de vida nas
comunidades. Isso é confirmado pela frase que citei anteriormente: “A luta atual ndo é mais
com arco e flecha, mas, sim, com papel e caneta”. Nesse sentido, a valorizacdo da educacgao
como instrumento de emancipacao é a nova estratégia (de guerra) dos Guarani para a promogao

da justica e o desenvolvimento da nacéo:

Entre ustedes hay muchos escépticos que no creen que aqui fue el lugar de combate,
ustedes estan parados sobre lo que fueron las trincheras guaranies, bajo estas tierras y
piedras se encuentran los huesos de los guerreros, eso lo comprobamos porque el otro
dia excavamos un lugar y encontramos unos huesos, jmiren aqui tengo el antebrazo
de un guerrero!, con este hueso cuando tenia carne, el guerrero lanzaba sus flechas
contra el enemigo, para que no quedemos esclavos, para que no tengamos amos.
Algunos de estos muertos fueron enterrados en tinajas como ésta que ven aqui, pero
la mayoria fueron enterrados alli mismo donde cayeron en las trincheras. Ahora que
nosotros hemos venido aqui para recordar esos sucesos y ver el lugar, debemos contar
y transmitir lo que hemos aprendido aqui a todos aquellos que no han podido llegar.
Ahora podemos gritar y decir: jQue viva el pueblo Guarani y su cultura!, jgloria a
los caidos en la defensa del territorio y de Kuruyuki! (CHUMIRA, 1992, p. 2). [grifos
no original]

Sobre a EIB ter sido a principal pauta da mobilizacdo do centenario de Kuruyuki em
1992, Caurey (2012) comenta que esse foi o caminho priorizado pela Nacion Guarani como
forma de buscar maior justica social. Para isso, passaram a lutar com os instrumentos dos
brancos, isto €, o estudo e o saber ler, escrever e contar. Perceberam que sua realidade social
havia mudado e que, para exercerem sua cidadania, teriam que yemboe (aprender, o que pode
relacionar-se com ler e escrever) sobre si e sobre o outro (o0 branco, karai). Dessa forma, Caurey
(2012, p. 51-52) explica como a ideia de cidadania é entendida localmente, no contexto do

pensamento Guarani:

[...] Habia que ponerse nombre y apellidos para ser reconocido como boliviano, ir a
sufragar, firmar planillas, contar dinero, comprar y vender, etc. Frente a estos
fendmenos, la respuesta guarani fue fiel a su estilo, en la practicidad y la
simplificacion: aprender a contar, ler y escribir para ejercer su ciudadania, pues era lo
que el Otro pedia y ademas era ldgico ¢no? En consecuencia, no habian una exigencia
ni tampoco una necessidade de ir mas alla del mero aprender lo basico. Si embargo,
el siglo XXI ha comenzado con nuevos escenarios y, por ende, con nuevos desafios,
por ejemplo, la era de la informatizacién, la profesionalizacién etc. El guarani (experto
em adoptar cambios) da un giro en su discurso y plantea la necessidad de ir mas alla
del mero aprender a leer y escribir.
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Com a conquista da educacao diferenciada e a consequente ampliacdo da alfabetizacdo

e escolaridade entre os Guarani, 0 anseio pela educacdo técnica e superior passou a ser 0 Novo

objetivo da Nacion Guarani. A necessidade de formacao profissional foi sendo imposta com o

desenvolvimento da regido, pode-se dizer, uma nova etapa no processo de escolarizacao

indigena. Assim, lembro que Camiri e Chagara estdo localizadas em uma regido de exploracdo

de gés na Bolivia, com intenso fluxo de capital e servicos. Nesse sentido, essa realidade social

possibilitou que os Guarani conseguissem formacao profissional, pois, em certa medida,

também era interesse do poder publico e econdmico a formacdo de uma mao de obra mais

qualificada. Ainda, o conhecimento basico sobre técnicas burocraticas passou a ser essencial

no empenho de seus trabalhos e no movimento indigena. Nesse contexto, também é importante

dizer que os novos postos de trabalho, como o de professores indigenas, absorveram e

incentivaram a formacdo superior e técnica de muitas pessoas, sobretudo na area da educacao.

A interpretacdo de Caurey (2012, p. 52-53) é de que, culturalmente dispostos a mudancgas e
movimentos, mais uma vez os Guarani respondem por meio de uma razdo pratica:

[...] Otro factor fue el trabajo en las empresas (comienzan a sentar presencia las

petroleras y para trabajar en ellas los requisitos son ser bachiller, tener documentacion

etc). Finalmente, se impuso la necessidad de elaborar documentos (cartas, oficios etc)

y escribir libros de actas en las reuniones (en las asambleas el cargo de secretario/a de

acta es, casi de manera automatica, ocupado por estudiantes, sobre todo por

bachilleres; los mburuvicha suelen decir: “oyembu vae reta toikuatiami fiandeve

tupapire: los estudiantes que escriban el acta”). En consequencia, por esta labor

especifica encargada al bachiller, se le asigna un “status social”: el de “Oyemboe vae:

el estudiante, el que estudia. Por consiguiente, el estudio comienza a ser entendido

como una razdn practica que sirve como herramienta para la concrecion de esa

interaccion con el Otro (aprender a manejar el cddigo del Otro para, de esa forma,

poder relacionarse mejor y garantizar su existencia, su manera de ser, puesto que el

Otro no hara casi nada por entenderlo); en esa linea surge la Gltima fase, a mi manera
de entender, la mas importante por su actualidad.

Segundo a interpretacdo de Caurey (2012, p. 53), a terceira e ultima fase da educacéo
entre os Guarani pode ser entendida a partir do que ele descreve etnograficamente, isto é, frases
com as quais comumentemente as mées aconselham seus filhos: Eyembue, che rai, ani vaera
reiko che rami (“Estudia, hijo mio, para que no seas o vivas como yo”) ¢ Eyemboe, che rai,
reiko kavi vaera, kuri (Estudia, hijo mio, para que vivas bien, después”). Essa ideia é difundida,
sobretudo, a partir do inicio do século XXI. Para o autor, os Guarani estdo entendendo que
precisam alcar voos mais altos em relacao aos estudos, que nao podem ficar apenas no basico,
pois, dessa forma, seguirdo sendo explorados, sem autonomia. Além disso, trata-se de um
projeto coletivo por meio do qual buscam conhecer mais sobre si ou até mesmo construir um
novo Guarani (“para que no seas o vivas como yo, para que vivas bien”’). Complementando esse

ponto, Caurey (2012, p. 54) escreve:
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Probablemente muchos diran que el guarani esta avanzando demasiado lento en sus
ideas (algo asi como una tortuga). Pues, no es asi, mas bien esta légica responde a la
manutencién y a la garantia de un modelo de sociedad; es mejor caminar por sendas
descubiertas por todos para evitar tomar un camino equivocado; en esse sentido, esta
accion mas bien significa adelantarse al futuro desde el presente. De tal modo, ese
horizonte a seguir es alcanzar un modelo de guarani que responda a las circunstancias,
al que he denominado “karai ficticio”, metaforicamente.

Para Caurey (2012), o karai ficticio é o Guarani que se faz de branco (ndo indigena).
Como seu povo se caracteriza por um dinamismo (constante movimento e articulagdes), adotar
uma mudanca estratégica nao foi nada extraordinario para os Guarani na Bolivia, povo mestico
e de fronteira, portanto, habituado a interculturalidade, as transformacdes e as disputas, antes
mesmo da colonizagdo espanhola. Como mostrei anteriormente, Caurey (2012) cunhou o termo
karai ficticio para se referir a estudiosos Guarani, aqueles que, em niveis mais avangados, se
empenham em melhorar as condi¢Bes de vida comunitaria por meio da consciéncia de suas

diferencas étnicas. Em suas palavras:

El “karai ficticio” es aquel individuo que vive en el limite de dos modelos de
sociedades, la karai y la guarani. Es dicer, es aquel que en aparencia es karai y en
esencia es guarani. En consecuencia, el “karai ficticio” no es karai, pero tampoco es
timaka o mbia — guarani; pues estamos ante la figura de um “guarani moderno” (“karai
ficticio) que se encuentra en el espacio intermedio de dos modelos y que a partir de
ahi pretende crear un modelo que responda a las circunstancias, pero tratando de no
perder en demasia su esencia cultural que es la que lo hace particular y diferente a un
karai verdadero. [...]

El modelo “karai ficticio” se sustenta en dos pilares, por um lado, en la ideia “no seas
como yo” e por el outro, “busca vivir bien”, ambas indivisibles. El significado de “no
seas como yo” no responde a un cambio radical de identidad, sino a la capacidad de
adaptacion a la circunstancias de quen tienen que lidiar con el mundo préximo; por
tanto, es una invitacion a tomar un cambio de actitud frente al cambio, es decir,
cambiar. En la misma linea, la idea de “busca vivir bien” es una invitacion a encontrar
equilibrio entre las dos sociedades e, implicitamente, entre el mundo espiritual y
material, es decir, la vision de dualidad o paridad. Sin embargo, es menester aclarar
gue no se trata de decir que antes vivian mal: va mas bien en el sentido de que las
demas sociedades y garantizar su existencia en la diversidad. Por conseguiente, para
concretizar al “karai ficticio” es imprescindible que ambas ideas actien en
concomitancia; es decir, se actitud permeable frente al Otro que le garantice vivir bien,
sin problemas; porque si se mantiene en el modelo original corre el riesgo de ser
marginado y condenado a la extincién (CAUREY, 2012, p. 54-55).

Nesse sentido, Caurey (2012) comenta que o karai ficticio apresenta uma dupla
identidade. Nao é plenamente vinculado a aldeia, tampouco se sente completamente confortavel
no meio urbano ndo indigena. Entre os brancos, na universidade, geralmente é visto como

simplista e atrasado, mas em suas comunidades é percebido como demasiado sofisticado.

Na primeira comemoracdo do massacre, em 1992, intelectuais e liderancas Guarani
assumiram-se, “oficialmente”, como karai ficticio ou “Guarani ficticio” (ja que € uma

consciéncia dupla e que se manifesta de acordo com a situagdo). Foi nesse momento que
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mostraram para a sociedade boliviana que tomaram a decisdo de mudar suas praticas, tendo em
vista as novas transformacdes sociais. Isto é, escolheram agir de acordo com os regramentos do
Estado, embora mantendo seus aspectos culturais principais, passando a negociar com 0

governo. Para isso, entenderam que a educacgdo é fundamental.

Para estudar os niveis mais elevados da educacéo escolar e obter um curso técnico, bem
como uma graduacgdo e/ou pos-graduacdo, por exemplo, os Guarani necessitam sair de suas
comunidades e morar em alguma cidade proxima. Nesse contexto, o estudante indigena é
submetido a uma lingua diferente, além de uma realidade bem distinta. Para resistir, passa a
adotar um lado karai, que passa a conviver com seu lado Guarani “adormecido”. Portanto,

“Guarani ficticio”, do ponto de vista da sua gente.

4.5 YVY MARAEY NO CINEMA

Durante a comemoracao de Kuruyuki, em 1992, apareceram letreiros entre a multiddo
com a seguinte frase: Muertos de Kuruyuki, surjan de sus trincheras, marchen con nosotros
hacia la Tierra sin Mal. Em 2013, o filme Guarani boliviano Yvy Maraey anuncia “Morimos
para vivir’, também em referéncia a essa mitologia. No entanto, os etndlogos candnicos nao
apontam evidéncias dessa ideia entre os falantes do Guarani nas encostas da Cordilheira durante
o0s primeiros séculos da coloniza¢do. Pelo contrario, defendem que a migracdo Ava-Guarani em
direcdo a Cordilheira tem motivacdo expansionista e de extragdo de minérios na regido
denominada Kandire. E, portanto, trata-se de uma ideia nova, manejada pelos intelectuais do
movimento indigena. Ocorre que me interesso justamente por essa apropriacdo, em que, para
se diferenciarem como Guarani, recorrem ao paradigma Yvy Maraey. No filme, a narrativa
Guarani sobre a busca dessa Terra sem Mal é apresentada por meio de uma espécie de “jogo de
espelhos”. A Nacion Guarani constréi uma imagem sobre si mesma através do modo como

imagina ser vista pelos karai.

O filme do cineasta Juan Carlos Valdivia®, com Elio Ortiz e Felipe Roman como
coprodutores culturais e atores, estreou’’ no dia da Descolonizacion del Estado Plurinacional

de Bolivia, na praca da comunidade de Kuruyuki, na noite de 12 de outubro de 2013. Na ocasiédo,

76 Juan Carlos Valdivia é um cineasta boliviano e mexicano, tendo produzido diversos filmes comercialmente
conhecidos nesses paises. Nasceu em La Paz, cidade em que vive atualmente. Estudou cinema nos Estados Unidos
e, posteriormente, comecou a dirigir filmes no México, onde adquiriu sua segunda nacionalidade. Seus filmes mais
conhecidos comercialmente sdo: “El Gltimo evangelio” (México, 2000), “American visa” (México/Bolivia, 2005)
e “Zona Sur” (Bolivia, 2009).

7 A estreia comercial do filme foi realizada no dia 16 de outubro de 2013, em La Paz.
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os produtores do filme, em colaborag@o com a capitania da localidade, projetaram em um tel&o
o longa-metragem que mostra moradores e cenas de Kuruyuki, um dos locais de gravacao.
Nessa localidade, convergem importantes instituicdes e lugares de memdria da Nacion
Guarani: a comemoracao anual do massacre ocorrido em 1892, a igreja da missa aos mortos, o
cemitério com ossuario, as trincheiras reconstituidas desse enfrentamento e o campus da Unibol
Apiaguaiki Tumpa, instalado (fisicamente e com profundos significados) em 2014 nessa

comunidade.

Esse filme é uma producéo intercultural. Antes das gravagdes, Elio Ortiz, Juan Carlos
Valdivia e Felipe Roman estudaram juntos sobre a cultura Guarani. Ortiz foi assessor de
conhecimentos ancestrais para a sustentagdo do pensamento social e cultural Guarani na
Bolivia. Assim, o filme inova ao apresentar o ponto de vista indigena, mostrando como este
reflete sua atuacdo e suas percepcdes diante dos ndo indigenas. A parceria intelectual entre o
cineasta pacefio e o escritor Guarani teve inicio em 2006 e durou até a morte de Ortiz, em 2014.
Durante esse periodo, realizaram inimeras viagens pelo territorio Guarani na Bolivia, sobretudo

as comunidades de Isoso e Tentayapi, mais ao sul, no departamento de Chuquisaca.

Figura 7: Cartaz do filme Yvy Maraey (“Tierra sin Mal”), do diretor Juan Carlos Valdivia, sobre a nagéo
Guarani, langado em 2013

VY MARAEY

TIERRA SIN MAL

Fonte: https://www.imdb.com/title/tt2638480 (2019).


https://www.imdb.com/title/tt2638480/
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A perspectiva do “jogo de espelhos” é anunciada na primeira cena do filme, por meio
de um plano fechado nos olhos de uma menina Guarani e nos de Andrés, protagonista
representado por Valdivia. A crianga rompe o siléncio falando em sua lingua. Em seguida, sua
voz é sobreposta a de um narrador em espanhol, que pergunta: ¢De qué color ves las cosas?
Andrés responde: Del mismo color que tu. O narrador contesta: ¢Y como sabes tu c6mo veo yo
las cosas? Assim, essa imagem do filme revela o proprio olhar dentro dos olhos do outro, um
entrelacado de interrogacdes em diferentes vozes, 0 que acaba por sugerir uma interacdo sem
uma compreensdo, algo confuso, sdo perguntas sem respostas. Ou seja, hd um encontro, mas

nédo tem qualquer entendimento sobre o outro.

Com o desenvolvimento do enredo do filme, por meio da viagem de Andrés e de seu
guia indigena (Yari) pelo mundo Guarani, percebemos que o outro vai sendo entendido a
medida que cada um se dispde a pensar sobre as proprias aces e pensamentos. Ao final do
filme, volta-se para a mesma cena e personagens, as perguntas de antes sao repetidas. Porém,
agora com um plano aberto amplo, pelo qual se enxerga ndo somente o rosto das pessoas, mas
também seus corpos e 0 espaco onde estdo, na floresta, como se 0 contexto evidenciado através
de um ponto de vista autorrefletido respondesse as interrogagdes’®. Nesse sentido, trata-se de
um filme em que o tema principal é a interculturalidade, conforme diversas declaragdes de seus
produtores. Segundo Valdivia, “lvy Maraey muestra el intento desesperado de un hombre por

conocerse a si mismo a través del outro”’.

O enredo do filme gira em torno de uma dupla viagem (geografica e de busca de
autoconhecimento) de Andrés e Yari. O primeiro personagem é um karai de La Paz, diretor de
cinema interessado em filmar sobre a mitologia da Yvy Maraey (Andrés é interpretado pelo
préprio diretor Valdivia). Por sua vez, o escritor Elio Ortiz interpreta o personagem Yari, um

Guarani que, também vivendo na capital boliviana, € indicado a Andrés como um profundo

8 Convém lembrar que essas interrogagdes sdo de autoria de Eduardo Galeno, em sua obra “Bocas del tiempo”
(2010). A seguir, a citagdo do trecho da obra com as perguntas: “En algun lugar del tiempo, mas alla del tiempo,
el mundo era gris. Gracias a los indios ishir, que robaron los colores a los dioses, ahora el mundo resplandece; y
los colores del mundo arden en los ojos de quienes los miran. Ticio Escobar acompafié a un equipo de la televisidn
que viajo al Chaco, desde muy lejos, para filmar escenas de la vida cotidiana de los ishir. Una nifia indigena
perseguia al director del equipo, silenciosa sombra pegada a su cuerpo, y lo miraba fijo a la cara, muy de cerca,
como queriendo meterse en sus raros 0jos azules. El director recurrid a los buenos oficios de Ticio, que conocia a
la nifia y entendia su lengua. Ella confes6: — Yo quiero saber de qué color ve usted las cosas. — Del mismo que td
—, sonrid el director. — ¢Y como sabe usted de qué color veo yo las cosas?” (GALENO, 2010, p. 56).

7 Disponivel no “Periddico Digital de Investigacion sobre Bolivia”, em: https:/Aww.pieb.com.bo/sipieb_notas.php?idn=8477.
Acesso em: 8 ago 2019.


https://www.pieb.com.bo/sipieb_notas.php?idn=8477
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conhecedor da cultura de seu povo por um deputado indigena®. Assim, portanto, poderia
colaborar como guia do cineasta na tarefa de gravar sobre esse mito, que havia conhecido em

visita a0 Museu Etnografico de Gotemburgo®, na Suécia.

Valdivia refere-se ao documento filmico de 1910 produzido pelo etn6logo sueco Erland
Herbert Nordenskiold (1877-1932), o qual mostra a Yvy Maraey. Nesse sentido, o filme Yvy
Maraey exibe em seus primeiros minutos trechos do registro do etnélogo, mostrando os Guarani
em suas atividades prosaicas, de acordo com as praticas culturais mais habituais daquele
contexto histérico (uso de poucas vestimentas, pesca, coleta, constru¢do de cabanas no rio e
navegacao). Além disso, o fotogénico cenério chaquefio é apresentado em poucas cores (apenas
azul, preto e branco) e com fundo musical instrumental nostalgico, o que acaba por relevar uma

performance dessa mitologia.

A viagem de Andrés e Yari, em um Jeep Wrangler 4x4 (saindo de La Paz em direcédo
ao Chaco — centro Guarani na Bolivia), configura diversas situa¢@es sociais de que utilizo para
evidenciar particularidades Guarani em relacdo ao branco. Nessas relagcdes, Andrés e Yari
aprendem sobre a percepg¢do um do outro. Assim, o filme é uma viagem, com ponto de partida
no mundo karai, rumo ao interior de outro universo, pautado na oralidade e na reciprocidade.
Andrés escreve bastante, seu pensamento se manifesta no processo da escrita. Em oposicéo,
para Yari e seu povo Guarani, 0 mais importante € sentir o proprio mundo que 0s envolve e,
com isso, decifrar o entendimento do universo a sua maneira. Portanto, o filme Yvy Maraey
revela uma abordagem intercultural na qual diferentes pessoas e culturas sdo postas frente a

frente, a fim de que cada uma possa se (re)conhecer atraves da cultura da outra.

Nesse sentido, a relagdo entre os dois protagonistas funciona como um “jogo de
espelhos”, conforme explicado anteriormente. Trata-se de refletir acerca de suas respectivas
identidades para construir uma amizade sem negar suas diferencas. Ainda que a busca interior

do cineasta e 0 seu interesse no conhecimento da consciéncia das pessoas sobre a Yvy Maraey

8 Trata-se do personagem Susano, interpretado pelo ator Guarani José Changaray. Provavelmente, o filme faz
referéncia ao deputado Guarani Wilson Changaray Taborga, do partido Movimiento Al Socialismo (MAS), ex-
presidente da APG (2005-2009). Assim como o personagem Yari, Elio Ortiz viveu alguns anos em La Paz. Entre
2009 e 2010, Ortiz foi coordenador de projetos de educacdo indigena no Viceministerio de Justicia Indigena
Originario Campesina. Ainda que o filme faca referéncias a personagens e fatos historicos, é possivel defini-lo
como uma ficgdo-documental (ou mesmo como um drama).

81 0 antigo Museu Etnografico de Gotemburgo foi extinto, e 0 amplo acervo de Erland Herbet Nordenskiéld passou
a compor 0 Museu da Cultura Mundial (Varldskulturmuseet), inaugurado em 2004, em Gotemburgo. Segundo
Mufioz (2003), pesquisadora no novo Museu, este tem cerca de 100 mil objetos, sendo que 50 mil tém a América
do Sul como origem.
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sejam externas a Yari, ao aceitar a proposta de assessorar Andrés, acaba sendo “obrigado” a

pensar sobre sua identidade, descobrindo aspectos desconhecidos ou reprimidos de si mesmo.

Mesmo que Yvy Maraey seja um filme comercial, tendo sido exibido nas principais salas
de cinema da Bolivia e regido, trata-se de uma obra primorosa do ponto de vista da antropologia
sobre povos indigenas. Longe de reproduzir estere6tipos, o filme desconstrdi a imagem do bom
selvagem, ao vincular uma indianidade “moderna”: a vida na cidade, 0 desempenho em papéis
intelectuais, o uso das tecnologias ocidentais, a ocupacdo de cargos publicos no Estado etc. O
filme foi realizado com planos de ampla divulgacdo, inclusive competiu em diversos festivais
de cinema. Talvez, para maior aceitagdo entre o publico, seus idealizadores optaram pela grafia
do titulo do filme em Guarani paraguaio, pois, no Guarani escrito na Bolivia, conforme

registram Ortiz e Caurey (2011), Yvy Maraey é grafado® com ¢, e ndo com y: ivi marag.

Ao final do filme, é curioso notar o destino dado ao Jeep, que também se torna um
protagonista da historia. Nas sociedades capitalistas, os veiculos motorizados representam
status, vinculando seus detentores a posi¢Oes socioecondémicas mais elevadas. No entanto, o
carro que serviu para leva-los aos rincdes mais longinquos no territorio Guarani é destituido de
seu valor utilitario. Ao retornar da floresta, onde havia estacionado o carro, encontra-o
desmontado por jovens indigenas, que passam a explorar as pecas do automovel e a utiliza-las
a sua maneira. Como se trata de um filme declarado sobre a interculturalidade, podemos
entender essa cena como uma metafora a destruicdo de estereotipos. No entanto, como vimos
no capitulo 2, o tema da destruicdo € uma constante na filosofia e mitologia Guarani. Seus
etndlogos, sobretudo aqueles de abordagem clastrista, concordam que os Guarani ja
experimentaram o fim do mundo e, inclusive, refletem sobre isso. Também, a imagem pode ser
interpretada fora de uma perspectiva estritamente etnoldgica, como a destruicdo de certos

elementos de sua cultura tradicional.

O processo de plurinacionalizacdo do Estado boliviano (e sua consequente valorizacao
do discurso politico das nac¢des indigenas) endossa representacfes em torno da Yvy Maraey,
que, nesse caso, passou a ser interpretada pelos intelectuais indigenas por meio das migracdes
para Kandire, sobretudo no oriente desse pais. Essa mitologia (como narrativa de origem)

também é apropriada por intelectuais do movimento crucefio Camba®® de emancipacio do

82 No alfabeto Guarani escrito na Bolivia, empregam-se as seguintes letras (que ndo existem no portugués nem no
espanhol): &, &, 1, i, 1, 6, U, mb, nd e ng.

8 O Movimiento Nacion Camba de Liberacion busca a autonomia dos departamentos bolivianos orientais: Santa
Cruz, Pando e Beni. Como esses trés, juntos, formam a representacéo de uma meia-lua, 0 movimento também é
conhecido como media luna. Trata-se de um movimento separatista que reivindica a criagdo de um pais separado
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oriente, que reivindica suas supostas raizes indigenas. A interpretacdo mais comum de Kandire
refere-se a uma variacao local do mito da Yvy Maraey. Isabelle Combes (2006a, p. 138) € a
principal analista critica e académica de Kandire e tem mostrado conexdes etnohistoricas desse
discurso:
En agosto de 1988 sale el primer nimero de Timboy, revista local del pueblo de
Monteagudo en el pie de monte andino, regién antafio dominada por capitanias
chiriguano. Se puede leer en la tapa de la revista: «Monteagudo, alcanzaras tu
Kandire», y la palabra Kandire esta inscrita en un circulo adornado de rayos que
representa al sol (Timboy, 1988, p. 1). Poco mas tarde, en 1992, se celebra el

centenario de Kuruyuki, la dltima batalla librada por grupos chiriguano contra los
blancos.

Diante de tantas distor¢des equivocadas a respeito de Yvy Maraey e Kandire entre 0s
Chiriguano, Combeés e Villar (2013) escreveram um artigo questionando a razdo de nao ter se
documentado, antes de 1980, nenhuma referéncia explicita a Kandire nem a Yvy Maraey entre
os Chiriguano na Bolivia. Os registros mais proximos referem-se aos grupos falantes de Guarani
no Mato Grosso do Sul, porém nada na Bolivia. Nordenskitld e Métraux, os primeiros
estudiosos em relacionar Kandire aos Chiriguano, ndo registraram referéncia alguma sobre o
tema na regido. Segundo Combes e Villar (2013), esses pesquisadores apenas falaram de lvoka
ou Aguararenda e dos nomes de lugares para os quais migram as almas postumas. Para 0s
antrop6logos, sdao nomes apontados por franciscanos do século XIX, que também ndo
encontraram nenhuma pista referente a Kandire e Yvy Maraey entre os falantes de Guarani na
Bolivia. Contudo, “los Chiriguano son ‘tupi-guarani’, y de esta manera el tema fue

inevitablemente introducido por los antrop6logos locales en varias publicaciones” (COMBES;

VILLAR, 2013, p. 219).

Mesmo com contradicdes e disputas, os intelectuais da Nacién Guarani tém consolidado
uma narrativa histérica prépria, adaptando sua lingua e seus aspectos culturais mediante seus
critérios. Assim, enfrentam os desafios da modernidade a qual foram submetidos e com que
aprenderam a conviver em seus termos. Nesse sentido, 0 pensamento, a lingua e a cultura
Guarani estdo vivos e concretizados na transmodernidade. Com autoria propria nos meios de
comunicacdo, formam uma interpretacdo de sua sociedade para apresenta-la aos outros e

localizd-la no mundo. Essas disputas e possiveis contradi¢cdes, que acabam por revelar um

da parte ocidental andina, com ideologia conservadora, em que jovens brancos chegam a constituir uma tropa de
choque anti-indigena. Segundo Sader (2008), ¢ um movimento de inspiracdo nazista e fortemente racista. Mas,
paradoxalmente, intelectuais desse movimento passaram a reivindicar, recentemente e oportunamente, uma origem
indigena Chané (com tragos Guarani e até andinos), a fim de sustentar seu nacionalismo Camba.
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carater de manipulacio® de sua identidade, ndo fragilizam epistemicamente 0 movimento
Guarani que venho sustentando. De acordo com Dussel (2016), o transmoderno indica
justamente uma novidade radical que denota um “surgimento”. E uma exterioridade, a
alternidade que se lan¢a no cenario mundial, como se partissem do nada. Nesse sentido, chamo
atencdo para a epigrafe do filme Yvy Maraey, que utilizei como epigrafe nesta tese: hay un

mundo invisible envuelto en la penumbra.

4.6 OS ARAKUAA IYA COMO INTELECTUAIS DE SUA CULTURA

En el mundo guarani los saberes se transmiten a través del Nee y del
Arakuaa. Y en nuestras comunidades los especialistas son el Nee lya y
el Arakuaa lya. Nee lya es el experto en saber espiritual del mundo de
abajo, mientras que Arakuaa lya es experto en saber cientifico del
mundo de arriba. Ambos son muy importante para cultura guarani. El
primero habla al corazén y el segundo a la mente. El primero construye
con la palabray el segundo con las manos. El primero es mas anciano
gue joven, mientras el segundo es més joven que anciano. El primero
nos habla de cosas antiguas y el segundo de cosas modernas. (ORTIZ,
2014a, p. 78).

Entre os povos indigenas, as pessoas mais velhas e os ancidos ndo sdo desprezados, pelo
contrério, sdo altamente respeitados, assumem papel relevante na transmissdo de historias e
conhecimentos orais sobre seu povo. Nas minhas viagens a campo a localidades indigenas como
pesquisador, as pessoas sempre me orientavam a conversar com as pessoas mais velhas. Mesmo
aderindo as expressdes da modernidade, os indigenas seguem valorizando os mais velhos como
fontes de sabedoria, responsaveis por conselhos aos mais jovens, sobretudo em relacdo as

questdes comunitarias.

Antonio Mendez e Felipe Roman sdo os dois intelectuais mais velhos com quem
trabalhei nesta pesquisa. Entre os Guarani, as pessoas idosas relatam o passado do povo,
revelam e formam vinculos entre os jovens e sua historia. Os mais velhos acumulam
experiéncias suficientes para aconselhar e orientar as outras pessoas da comunidade. Assim,
assumem um estatuto importante, como o0s mais sabios e respeitados da comunidade. Com isso,
os intelectuais mais velhos ou tradicionais, os arakuaa iya (detentores da sabedoria), tém o
dever de pensar no passado e no futuro de seu povo. Para isso, lutam para guardar as tradicoes,

transmitem o idioma, bem como os costumes e valores.

8 0 termo “manipulacdo” tem sido empregado no ambito das teorias da etnicidade para fazer referéncia ao
manuseio, e ndo a falsificacdo. Tampouco trata-se de uma acédo individual, € uma manipulagdo politica. Ainda que
com controvérsias, parece-me a palavra mais adequada.
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Atualmente, alguns arakuaa iya vém se apropriando dos recursos da modernidade para
preservar e revalorizar suas tradi¢es culturais e lingua indigena. Nesse sentido, Felipe Roman
atuou em programas de radios na lingua Guarani, escreveu cartilhas escolares e dicionarios,
publicou outros géneros sobre sua gente e é coautor e ator na producao de um longa-metragem

de circulacdo comercial que tem a mitologia de seu povo como um dos temas centrais do filme.

Antonio Mendez tem um amplo acervo de estudos de sua autoria e de colegas sobre seu
povo. Ainda, existem publicacbes em gue ele € mencionado como pesquisador/colaborador em
campo. Assim, realizou e/ou guiou muitas pesquisas em distintas comunidades Guarani na
Bolivia e, também, no Norte argentino, onde tem familia. Além de contrato com ONGs e setores
estatais, Mendez acompanhou inimeros pesquisadores académicos karai no territério Guarani,
em especial, antropdlogos. Ainda, constituiu-se como um importante interlocutor para aqueles
escritores mais jovens. Com isso, Mendez foi consultor na elaboracdo do “Diccionario
etimoldgico y etnografico de la lengua guarani hablada en Bolivia (Guarani-Espaifiol)”, de 2011,

de autoria de Ortiz e Caurey.

Em Camiri, Mendez criou a Fundacion Yeporaka Centro de Investigacion
Antropoldgica Guarani, local em que guarda seu acervo e congrega estudiosos Guarani sobre
sua cultura. A fundacéo ja desenvolveu projetos de desenvolvimento produtivo em comunidade,
prestou assessoria em pesquisas e intervencdes e realizou traducdes. Sua formagéo foi possivel
mediante recursos do PNUD Bolivia. Em sua maioria, sdo projetos voltados a recuperacao e a
revalorizacdo de conhecimentos tradicionais, no @mbito da compilacdo de relatos de sabios,
liderancas e professores. Conforme contou-me Mendez, esse € um trabalho similar a préatica
cultural Isosefia da Yeporaka. Isto €, pescar em grupos e com redes ou, metaforicamente,
simplesmente procurar algo, uma acéo que se aproxima do exercicio investigativo da academia.
Ainda, a Fundacién Yeporaka desempenha atividades de ensino, ao reunir jovens e criancas e
promover rodas de conversas e ensinamentos conduzidos por avos e avos Guarani. Assim como
a pesca era, no passado, a principal atividade de sobrevivéncia no Isoso, atualmente a Yeporaka
tornou-se uma instituicao de educacao e pesquisa para sobrevivéncia e orgulho do modo de ser

Guarani, fiandereko.

A atuacao dos arakuaa iya na Unibol Apiaguaiki Tumpa é regulamentada no ambito do
Ministério da Educacéo da Bolivia, fazendo parte das politicas de educacéo superior do Estado
Plurinacional. Ainda que ndo tenham um contrato formal de prestagdo de servigos,
eventualmente os sébios tradicionais sdo convidados a proferir alguma palestra, compor alguma

banca de avaliacdo, discutir curriculos, participar de formaturas e outros eventos publicos.
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Visitei essa universidade em Kuruyuki duas vezes, acompanhado por Felipe Roman, tendo

acesso facilitado para conhecer seus dirigentes e a infraestrutura universitaria.

Ainda que a comunidade de Kuruyuki ndo tenha construcdes suficientes para abrigar
estudantes e funcionarios da universidade, a instituicdo funciona em sistema de internato.
Inclusive, hd micro-6nibus diérios disponibilizados aos trabalhadores que vivem em Camiri. A
escolha desse local, proximo as trincheiras do massacre, tem grande significado para a Nacién
Guarani, pois, em 1892, em Kuruyuki, os Guarani-Chiriguano foram massacrados a ponto de
terem sido registrados como extintos durante o século XX. Apenas no fim deste século,

passaram a (re)ocupar um papel de destaque no cenario politico regional e nacional.

Como nem todos os professores da Unibol sdo indigenas, os arakuaa iya procuram
garantir a abordagem pratica intercultural com a cosmovisdo Guarani. Todos 0s cursos abordam
temas relacionados ndo sé aos conteudos de conhecimento ancestral, mas também a discusséo
politica sobre sua importancia e reconhecimento para além da sociedade Guarani. Convém dizer
que os sabios sdo agentes Guarani que, de fato, sustentam a interculturalidade, pois seus relatos
criam rupturas e articulagdo com o conhecimento ndo indigena. Do ponto de vista desses
agentes, abordar assuntos materiais e da natureza também implica tematizar a dimensao

espiritual dos valores coletivos.

Em 2000, arakuaa iya e mburuvichas, em articulagdo no ambito da Capitania del Alto
y Bajo 1zozog (uma secdo regional da APG), inauguraram o Museo Guarani na cidade de Santa
Cruz de la Sierra. Trata-se de instituicdo comunitaria que funciona sob responsabilidade dessa
capitania, tendo sido concretizada por meio de recursos da Comunidade Valenciana, na
Espanha. Inicialmente conduzido pelo mburuvicha guasu Isosefio Angel Yandura, conseguiram
um edificio em frente ao zoologico da cidade. Ainda que com dificuldades de funcionamento
interrupto ao publico, em razdo da falta de recursos para contratar profissionais, esse museu
consta dos catalogos de turismo do oriente boliviano, bem como tem sua divulgacao nas redes
sociais®®. Assim, tem sido um importante espaco para mostrar a cultura Guarani das encostas
da Cordilheira.

8 O perfil do Museo Guarani no Facebook tem mais de mil seguidores, com muitos comentarios:
https://www.facebook.com/museoguarani. Ultimo acesso em: 17 set. 2019.
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Figura 8: Felipe Roman, Juan Carlos Valdivia e Elio Ortiz no langcamento do filme Yvy Maraey (“Tierra sin
Mal”), em La Paz

Fonte: la-razon.com (2019).

Em 2003, Antonio Mendez assumiu a dire¢cdo do museu. Consciente e leitor de parte do
gigantesco acervo sobre os Guarani produzido pelos ndo indigenas, Mendez comentou-me da
necessidade de obter conhecimento a partir deles proprios. O museu, assim como os livros, é
uma das formas de manutencéo de aspectos da cultura. Historicamente, as sociedades modernas
utilizam os museus para compor e divulgar suas histdrias e memdrias. No entanto, os indigenas
sempre foram figurados como personagens arbitrarios, sem direito a voz, conforme podemos
perceber nas proprias palavras desse arakuaa iya: “Antes no entendiamos, ellos hablan por
nosotros. Ya no queremos eso. Queremos decir nosotros somos asi y dar informacion de

primera mano, que la fuente sea directa. Ese es el objetivo de este museo”®®.

Além da exposi¢do permanente de cerca de 150 pecas, 0 museu dispde de uma biblioteca
pequena e de um arquivo com documentos, imagens e livros, que podem ser consultados sob
agendamento prévio. Na entrada da exposi¢do, podemos ver o trabalho das tecelds Isosefia, que
revelam em seus tecidos desenhos de cobras, estrelas e outros grafismos. Em relacdo as pecas
de cerdmica, expdem uma urna funerdria utilizada pelos seus antepassados, vasos em olaria de
uso doméstico. Os utensilios masculinos de trabalho estdo dispostos em um painel a parte, sdo

flechas, arcos e outras armas de caca e pesca.

8 Em entrevista publicada no dia 24 de junho de 2004, no portal “Bolivia.com”:
https://www.bolivia.com/noticias/autonoticias/DetalleNoticia21138.asp. Acesso em: 10 jun. 2019.
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No museu, hd um espaco destinado ao tema das Arete Guasu, as grandes festas
tradicionais, em especial, o carnaval Guarani. Nessa parte, podemos ver instrumentos musicais
(flautas, bastdo de danca e tambores tubulares conhecidos como angua) e diversas mascaras,
predominantes na exposicdo. A maioria dos objetos expostos é composta por mascaras de
madeira, procedentes de 1s0so, utilizadas pelos Guarani em rituais festivos. Os longos cabelos®’
de quem usa essas mascaras passam a compor o figurino. Mais que Guarani, essas mascaras
remetem a tradicdo Chané (Arawak). Assim, nota-se que sao identificadas ao publico sob o
etndnimo Guarani-Chané. Conforme ja mencionei, segundo interpretacfes de Combes e Villar
(2007), os vestigios da cultura material no Isoso sdo Chané (méscaras, técnicas de irrigacao,
tear e ceramica). Evidentemente que néo se trata, no entanto, de fazer uma diferenciacdo do que

é Chané e do que é Guarani.

Nesta tese, 0 importante € que o museu se configura como um espaco de reflexdo sobre
a formacdo da Nacion Guarani. Essa reflexdo, as vezes, provoca alguma tensdo e contradicéo,
conforme é possivel notar na declaracao critica de Yandura, o primeiro diretor dessa instituicéo,
em entrevista ao jornal virtual “Eju!”®. Segundo ele, é necessario desmistificar o que muitos
antropologos defendem, pois existem evidéncias da cultura material Chané entre os Guarani,
sobretudo em Isoso. Assim, refere-se as mascaras expostas: “Esto no es guarani, esto es chané-
guarani, el museo se llama asi por el contexto, pero la exposicion va a ser una gran feria chané-

guarani, el letrero lo vamos a cambiar”.

O museu indigena Guarani, em sua curadoria, direcdo, planejamento e funcionamento,
€ um espaco de producdo cultural em construcdo e disputa, mas que cumpre seu papel de
preservar e valorizar a cultura indigena em uma cidade marcada pelo agronegdcio. Isso reforca
a tese de que esse povo na Bolivia vem consolidando um movimento transmoderno decolonial,

em que os proprios indigenas passam a organizar 0s contetdos de sua historia e cultura.

Em outubro de 2018, Antonio Mendez teve seu primeiro livro publicado sob moldes
editoriais: “La serpiente en la cultura Guarani”, langado durante a “XIX Feria Internacional del
Libro de Santa Cruz”. Resultado de anos de trabalho em sua aldeia, apresenta aspectos da
cosmovisdo Guarani, a partir de entendimentos populares sobre os diferentes tipos de cobras

presentes na regido.

87 Na tradicio Ava Guarani, homens (adultos) e mulheres utilizam longos cabelos.

8 Disponivel em: http://eju.tv/2016/03/un-espacio-para-saber-de-la-cultura-chane-guarani/. Acesso em: 21 jun.
2019.
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Esses animais estdo relacionados a busca do conhecimento tradicional em um plano
espiritual. Isto €, em um movimento similar ao rastrejo das cobras, que conduzem ao

conhecimento das préaticas ancestrais.

Figura 9: O intelectual Isosefio Angel Yandura, em 2016, mostrando mascara Guarani Chané exposta no Museo
Guarani, de onde era o diretor na época

Fonte: http://eju.tv/ (2019).

A sutileza da cobra permite superar dificeis obstaculos para atingir suas ameagas e
garantir sua sobrevivéncia. Ainda que possa parecer uma espécie de metafora da histéria da
Nacion Guarani, Mendez (2018) distancia-se da discussdo acerca da politica atual e privilegia
a narrativa dos elementos mais prosaicos do mundo Guarani, mostrando que suas relagdes com
as cobras revelam aspectos profundos do fiandereko, modo de ser Guarani. Nesse sentido, 0s
mitos e as histdrias envolvem a comunicacdo de avos, avos, pescadores e cagadores com as

cobras, que sao percebidas como sagradas e, portanto, nunca sao maltratadas.

Além da reconhecida capacidade de falar em publico, os arakuaa iya Mendez e Roman
sdo engajados em varias frentes organizativas de seu povo. Estdo frequentemente traduzindo
textos do Guarani para o espanhol (e vice-versa), gravando programas radiofonicos, dando
entrevistas, proferindo palestras e assessorando estudantes universitarios e pesquisadores
indigenas e ndo indigenas que possuem interesse na tematica da interculturalidade e do universo

Guarani.

Felipe Roman nasceu na comunidade de Kaipepe, no municipio de Charagua.
Atualmente, reside em Camiri, mas transita bastante em comunidades e, as vezes, em centros
metropolitanos. Ainda nao publicou nenhum livro, mas tem muitas notas e textos de sua autoria

guardados na sua biblioteca de casa.


http://eju.tv/
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Roman, amigo de longa data de Elio Ortiz, trabalhou como consultor Guarani na
producdo do filme intercultural Yvy Maraey, onde também atuou no papel do sébio xdma
Pitacara (tratando uma enfermidade de Andrés, acaba recomendando que ele assuma outro
nome para se livrar do mal). A condicdo de arakuaa iya foi fundamental para sua colaboragéo
no filme. Como o mais velho dos Guarani, é autor de cantos, contos, histérias e definicGes de
categorias do pensamento Guarani, ainda que outros arakuaa iya tenham sido consultados para

realizar a pesquisa bibliografica e documental.

A formagc&o politica e organizativa de Felipe Roman foi consolidada em sua juventude,
através de sua atuagdo nos movimentos sociais. Antes das assembleias indigenas, participava
de associa¢Bes campesinas, de cunho classista. Com isso, além da vocacdo de arakuaa iya,
Roman também é um mburuvicha, ainda que seja mais conhecido como sabio, inclusive tendo
desenvolvido xamanismo. Paralelamente a isso, Felipe Roman atuou como repérter popular e
professor indigena. No &mbito politico, sua principal contribuicdo, segundo ele, foi a promocéao

de grupos de trabalhos no CIPCA, o que deu origem & estrutura organizativa da APG.

Ainda que Roman disponha de uma biblioteca pessoal em um cémodo de sua casa, sua
producdo ndo é acessivel como a de intelectuais mais jovens. Alguns papéis foram danificados,
e muitas coisas se perderam, ou seja, nem tudo foi guardado. Tambem, outros produtos do
pensamento de Roman podem ser encontrados nas instituicGes indigenas e indigenistas de
Camiri: Teko, CEPOG, APG e CIPCA. Sobre as principais publicaces de Felipe Roman,
convém dizer que, certamente, ele é autor de um dos primeiros dicionarios Guarani
confeccionados por Guarani na Bolivia. Logo apds o centenario de Kuruyuki, publicou seu
“Diccionario castellano-guarani”, em 1993, pela Teku Guarani, em parceria com a editora do
jornal “Presencia”. Em 2010, publicou dois livros, os quais encontrei na biblioteca da Escuela
Superior de Formacion de Maestros Pluriétnica del Oriente y Chaco, em Camiri. Um deles é
“Arandu: cuentos de la cultura Guarani” (2010a). O outro ¢ uma cartilha escolar intitulada
“Apiaguaiki Tiipa: el gran lider de la Nacion Guarani” (2010b), uma biografia desse herdi
Guarani publicada pelo CEPOG.

Certamente, um importante elemento da configuracdo da escrita e autoria Guarani na
Bolivia, que pode ser entendido como uma etapa de seu processo de intelectualizacdo sobre si,
é a experiéncia dos reporteros populares. O interlocutor Felipe Roman é um desses agentes de
comunicacdo que foram constituidos a partir do comeco da década de 1990 entre os Guarani.
Como um tipo de intermediario, nos termos que apresentei no capitulo 3, atuam como

correspondentes, enviando noticias de suas comunidades para 0s meios de comunicacdo mais
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amplos (o contrario também ocorre, ou seja, levam informacgdes do mundo externo para suas

comunidades, por meio de folhetins, revistas e programas de radio).

No contexto dos Guarani na Cordilheira, criaram o boletim Nee Jeroata, em 1989,
idealizado com ajuda de jesuitas como um projeto que pudesse dar voz as comunidades
Guarani. Para isso, realizaram formacdo técnica de redacdo, uso de recursos de edicdo e
impresséo de textos, bem como uso de imagens e tratamento da opinido. Serviu como forma de
comunicacdo da APG e, a partir de 1992, com a mobilizacdo para a primeira celebracdo de
Kuruyuki, passou a ser publicado de forma continua até 1995. Nessa época, havia quase 100
reporteros populares Guarani, segundo Felipe Roman. Ainda que, no ambito desta tese, haja
um interesse maior por periodos mais recentes, convém mencionar que o trabalho dos
reporteros indigenas nao é um fenémeno novo, conforme explica Melia (2000), em seu artigo

“Un guarani reportero de guerra”.

Nesse texto, 0 antropdlogo jesuita comenta o diario de um Guarani andnimo que relata
aspectos da guerra no contexto da segunda expulsdo dos portugueses da Col6nia do Sacramento
(atual Uruguai), nos anos de 1704 e 1705, quando os indigenas fizeram aliangca com 0s
espanhois. Certamente, o primeiro documento escrito por um repérter indigena em guerra. O
manuscrito, de pouco mais de 50 paginas, € marcado pela originalidade e apropriacdo magistral

da escrita, segundo Melia (2000).

Dito isso, voltemos ao caso dos reporteros Guarani com atuacdo na década de 1990.
Tiveram trabalho essencial na organizacdo e na mobilizacdo para o grande centenario de
Kuruyuki. Ainda que, atualmente, esses agentes ndo sejam mais localizados por esse termo, séo
liderangas comunitérias com larga experiéncia, trabalhando em diferentes ocupacdes em suas
aldeias ou organizac@es indigenas nas cidades. Em geral, sdo professores, técnicos em salde e
de outros servicos. Na época, a formacao e o exercicio da comunicacdo popular, por meio do
fortalecimento do vinculo com as bases, ajudaram a consolidar a incipiente APG. Com isso, 0s
lideres Guarani conseguiram legitimidade e alcancaram projecdo no cenario politico local e
regional, tornando-se referéncias no movimento indigena (onde seguem atuantes até hoje, a

exemplo de Felipe Roman).

Depois de 1995, o trabalho de comunicacdo popular foi incorporado a recém-criada
Teku Guarani, instituicdo que passou a ser responsavel pela educacdo diferenciada e
comunicacdo. Com isso, os boletins cederam lugar a materiais mais elaborados (dicionarios,
cartilhas escolares, livros). Dessa forma, pode-se dizer que o processo de intelectualizagdo

entrou em nova etapa, onde a lingua indigena, os herdis Guarani, a histéria de Kuruyuki e uma
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série de outros elementos nativos passam a fazer parte do cotidiano escolar, das instituicoes

indigenas e do imaginario da localidade.

Felipe Roman é critico em relacédo a percepcao politica da juventude Guarani na Bolivia.
Para 0 sabio, ainda que existam muitos jovens engajados na APG, a maioria ndo tem
consciéncia plena das conquistas, principalmente aqueles que néo participaram da formacéo da
organizacdo, da implementagdo das politicas de educacdo diferenciada e do trabalho
comunitario. Nesse sentido, Roman pensa que esses sujeitos, “deslumbrados” pelos valores
ocidentais, fragilizam a politica tradicional das assembleias comunais de base e acabam por

operar de maneira individual e personalista.

No entanto, meu interlocutor reconhece que isso é compreensivel, afinal, sdo as praticas
da politica estatal que os envolvem. Para contornar essa questdo, tem sido feito resisténcia,
levando o modo de ser Guarani para as assembleias da APG em Camiri, bem como para a
Unibol e outros espacos. Como os arakuaa iya se sentem no dever de fomentar a formacao
politica e comunitéria entre os mais jovens, eles apostam na educagdo como ferramenta para a
superacdo dos problemas Guarani. Nas palavras de Roman: “El guarani puede seguir siendo lo
que es en cualquier lugar. Si valora lo que tiene, puede participar activamente en la economia

de cualquier lugar, si pone sus conocimientos como aportes en el desarrollo”.

A educacdo e a formacdo politica Guarani, segundo Roman, deve ser mais autocritica.
Nesse sentido, comenta que a conduta de alguns mburuvicha acaba por ocultar as violentas
exploracdes as quais os Guarani ja foram submetidos, além de outras situacGes em que eles
proprios escravizaram alguem (ndo s6 os Chané, em um contexto anterior a colonizacao
espanhola). Assim, o tema das mazelas colonialistas e dos confrontos bélicos do passado, por
mais que suas repercussdes ainda estejam pulsantes no mundo Guarani, ndo é discutido com os
jovens, a excecdo do grupo reduzido de intelectuais desse movimento. Para Roman, o assunto
é negado, pois, se tratado, acaba por revelar a participacdo de mburuvichas nesse processo.
Apos a derrota em Kuruyuki, capitdes Guarani que dispunham de relativas condi¢des diante do
grupo fragilizado passaram a agenciar a mdo de obra dos mais vulneraveis. Assim, Roman
complementa dizendo que, ainda que protegessem essas pessoas, também as vendiam e as
exploravam. Por isso, muitos capitdes de agora, filhos®® daqueles que eram donos de escravos,

ndo querem falar sobre isso.

8 Combes e Villar (2007) defendem que os Chané e os Isosefio apresentam forte ideologia de ascendéncia
consanguinea. Existe a manutencdo de uma linhagem de caciques através da transferéncia da autoridade para o
filho.
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Por fim, reforgo que esses meus dois interlocutores arakuaa iya estdo situados em uma
espécie de zona de transicdo entre sadbios tradicionais e pensadores do movimento
transmoderno. Os arakuaa iya, habitualmente, desempenham atividades em assembleias, com
bastante crédito pela comunidade, realizando, ainda, longos discursos em direcdo aos saberes
ancestrais de sua gente. No entanto, os casos descritos nesta tese nédo se limitam a esse papel.
Felipe Roman e Antonio Mendez conjugam a dimensdo da tradigdo com os elementos da
modernidade dos intelectuais indigenas. Assim, sdo arakuaa iya fundamentais para a
sistematizacdo do conhecimento Guarani nos termos da transmodernidade. Por meio de
encontros entre sabios, oficinas nas comunidades e reunides com ONGs e outras instituicdes do
poder publico, estabeleceram as bases ideoldgicas do projeto historico de nagao e construiram

conceitos e estatutos que manifestam uma guaranidade mais latente.

4.7 OS ESCRITORES GUARANI E SUAS CONTRIBUICOES EPISTEMICAS

Ainda que existam outros intelectuais Guarani na Bolivia escrevendo e publicando sobre
sua cultura, nesta secédo falo de dois de meus interlocutores que se identificam como escritores:
Elio Ortiz e Elias Caurey. Além de alguns livros escritos em coautoria, cada um dos dois
publicou pelo menos trés livros muito divulgados® no ambito da literatura sobre cultura
indigena na Bolivia. Aqueles produzidos para um publico mais amplo, como o romance
“Irande” (2015), acabam sendo consumidos pela sociedade nacional boliviana de modo geral.
As trajetorias desses dois escritores sdo marcadas pela dedicacdo intelectual, iniciada em suas
comunidades por meio de intervencdo de missionarios e professores ndo indigenas e
resguardada nos valores comunitarios Guarani. Ambos passaram por ampla formacéo

universitaria até se tornarem alguns dos principais pensadores da cultura Guarani na Bolivia.

% S3o livros com tiragem em torno de 1.500 exemplares e que podem ser encontrados nas principais livrarias de
Santa Cruz de la Sierra, La Paz, Cochabamba e Tarija, além da possibilidade de compra pela internet.



168

Figura 10: Antonio Mendez (com microfone) apresentando seu livro “La serpiente en la cultura Guarani” durante
a “XIX Feria Internacional del Libro de Santa Cruz”, em 2018

Fonte: cipca.org.bo (2019).

Ainda que meus dois interlocutores arakuaa iya sejam também escritores, preferi
organizar assim para dar énfase as mudancas sociais dos primeiros. Além disso, Ortiz e Caurey
nos permitem pensar mais diretamente sobre a presenca indigena na producéo do conhecimento
antropologico, pois, dentre os intelectuais Guarani bolivianos desta tese, sdo o0s Unicos que
dialogam diretamente com essa disciplina, através de livros, artigos, monografias etc. Ambos
tém formacé&o universitaria em antropologia. Elio Ortiz estudou comunicacao e antropologia, e

Caurey estudou sociologia e antropologia.

Elio Ortiz nasceu e foi criado no Isoso, assim como seu tio Antonio Mendez. Essa
localidade é abordada em diversas narrativas desses dois intelectuais. O Isoso faz parte do
Grande Chaco, um ecossistema com savanas, florestas secas e pantanos e que ocupa o sudeste
boliviano e se estende até os territdrios paraguaio e argentino. O rio Parapeti, cujas aguas
aparecem e reaparecem ciclicamente, atende as comunidades Isosefia cultural e
economicamente. Politicamente, por meio da Lei de Participacdo Popular (LPP), em 1994,
tornou-se o primeiro distrito municipal indigena do pais. No Isoso, atualmente, vivem mais de
nove mil Guarani, sendo a regido boliviana que mais preservou o antigo jeito de distribuicdo do
espaco comunitario e as tradi¢fes culturais. Tanto é que, em Camiri, ao tomarem conhecimento
de que eu estava trabalhando com a “cultura” Guarani, as pessoas me recomendavam visitar 0
Isoso para entender como “realmente” ¢ a cultura Guarani na Bolivia. Essa regido Guarani, terra
natal de Elio Ortiz e Antonio Mendez, serve de cendrio para algumas de suas obras (MENDEZ
BARRIENTOS, 2018; ORTIZ, 2014a, 2014b), inclusive, onde foram gravados trechos do

filme.
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A cultura Guarani, conhecida como a “civilizagdo da palavra”, é repleta de conceitos de
cunho filosofico e cosmoldgico. Isso é confirmado por varias publicacbes académicas no
Paraguai, na Bolivia e no Brasil, a exemplo de: “Ayvy Rapyta: textos miticos de los Mbya-
Guarani del Guaira”, de Ledén Cadogan (1959); “Yembosingaro Guasu, el Gran Fumar.
Literatura sagrada e profana guarani”, de Jurgen Riester (1998); e “As lendas da criagdo e
destruicdo do mundo como fundamentos da religido dos Apapocuva-Guarani”, de Curt
Nimuendaju (1987). Acompanhada pela riqueza metafisica, “saber falar” é outra importante
caracteristica da cultura Guarani. A perfei¢do no uso ou na revelagéo da palavra € preponderante

nao so nos rituais, mas também no cotidiano.

Nesse sentido, como mostra o titulo de sua obra “Ver con los oidos: Yapisaka”, Ortiz
(2014a) nos desafia a “ver com os ouvidos”. Com isso, seu argumento, além de provocar um
deslocamento do registro perceptivo, implica alternancia da ldgica classica ocidental, pois
sabemos que o processo intelectual do conhecimento cientifico estd normalmente relacionado
ao sentido da visdo. No entanto, no universo Guarani ortiziano, o ouvir prevalece diante da

razao, em outras palavras, o principal sentido “empirista” ¢ a audicao.

Esse livro de Ortiz (2014a) foi publicado em Guarani e também em espanhol, porém
ndo se trata de uma traducéo de uma lingua para outra. O autor conseguiu se expressar em dois
idiomas, aprofundando o conhecimento sobre o Guarani. Podemos dizer que Ortiz (2014a)
expde os fundamentos da cosmovisdo de seu povo mediante epistemologia propria, que é a
teoria dos contrarios complementares. Nesse sentido, trata-se de um livro central, em que o
autor ndo sé postula sua teoria, mas também a emprega para analisar a arte Guarani das tecel&s

do Isoso. Em suas palavras:

Tras escuchar con atencion el testimonio de tres tejedoras activas del Isoso — Mary,
Elena y Dora — concluimos que ellas han sido formadas y han perfeccionado su
practica para que su arte sea del gusto del Karai. Vale decir que ellas tejen para el
sujeto Karai del mundo superior, por lo tanto su estilo y sus disefios estan
condicionados por este factor socio-econdmico de alto valor para ellas. Algunas
pertenecen a la organizacion de mujeres tejedoras de su comunidade que, desde hace
algun tiempo, trabaja con ONGs interessadas en brindar asesoramiento técnico o
servir de nexo con el mercado actual. Este asesoramiento esta orientado a mejorar la
calidad de los productos y a ajustar los disefios a la demanda externa, ya que sus
tejidos no estan destinados al uso interno. La posicidn social que estas mujeres ocupan
en su comunidad se debe a esto. Ellas son socialmente distintas y econémicamente
mas estables. El ajuste del estilo y los disefios también es perceptible en los tejidos de
mujeres que no pertenecen a la organizacion. Hoy, la Gnica fuente de ingresos de la
mujer isosefia son los tejidos. Ella “aporta mucho a la olla familiar” con el dinero que
recibe de la venta de sus productos. “Yo mantenho con esto a mis hijos”, dice Nélida,
una de las tejedoras. (ORTIZ, 20144, p. 58-59).
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Nesse sentido, podemos perceber que as tecelds, assim como os arakuaa iya, tém
adaptado suas tradi¢fes as novas demandas de um mundo transformado. Com isso, 0s Guarani
revelam sua interculturalidade, ajustando seus produtos ao mundo externo, mas sem perder a
conex&@o com seu universo de origem. Para isso, oferecem ao outro aquilo que Ihe interessa, em
troca da manutencdo da economia doméstica para a sobrevivéncia de sua cultura. Nas palavras
de Ortiz (20144, p. 73-74):

La técnica, el disefio y la gréafica de los tejidos Kara-kara pepo y Moisi expresan
claramente la visidn dual, contradictoria y complementaria que tiene el guarani del
universo y de los seres que lo habitan. Aspectos materiales y espirituales en constante
interaccion incluyen la intervencién humana como algo vital. Todo indica que el
guarani actual vive ocupando el plano intermedio del sistema cosmico, entre un arriba
(mundo Karai) y un abajo (mundo ancestral), donde la garantia existencial radica en

la combinacion equilibrada de tales opuestos: ascendiendo un poco al Arakuaa (via
Kara-kard) y, en la misma proporcion, descendiendo al Nee (via Moisi).

O livro pdstumo de Elio Ortiz (“Irande: Ara Tenondegua Jaikue Kufiatai Oiko Vae™®,
de 2017, traduzido por Elias Caurey) recebeu o “III Prémio de Narrativa en Idioma Originario
Guaman Poma de Ayala”, no idioma Guarani, concurso organizado pelo Ministério da Cultura
da Bolivia e pelo grupo editorial espanhol Santillana. O tema principal da obra de Ortiz (2015)
diz respeito ao tempo no mundo Guarani. A partir de um romance, 0 autor narra 0 COmego e 0

fim da Nacion Guarani.

A histdria se passa em torno da vida da protagonista Irande. O nome da jovem Guarani
tem um significado direto com o enredo do livro. Entre os Guarani, conhecidos como povos da
“palavra” ou “tedlogos da floresta”, a pratica cultural de nominagdo ¢ muito importante, pois o
nome atribuido leva consigo significados, cada palavra escolhida transmite caracteristicas,
capacidades, papéis e usos. O nome Irande tem origem na palavra Irandeta, vocabulo Guarani
que corresponde ao peixe rhamdia micros, muito presente na regido do rio Parapeti em 1s0so.
No fragmento a seguir, pode-se observar como o autor estabelece a relacéo entre a personagem
e 0 tempo:

[...] La muchacha Irande es como la Irandeta, camina de Gltimo para anunciar que se
acerca el fin de los tiempos, que estan envejeciendo y que la vida esta llegando a su

final; de igual forma, por sus anuncios la comunidad estara al tanto de que se acercan
nuevos tiempos (ORTIZ, 2015, p. 12).

91 Em espanhol: “Irande: la muchacha que anduvo detrés del tiempo”.
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Esse peixe, ao aparecer nos rios, indica aos Guarani que a época da pesca terminou.
Irande, assim como o peixe, caminha por ultimo para revelar que se aproxima o fim dos tempos,
referindo-se ao periodo marcado pelo massacre de Kuruyuki, em 1892. Ortiz (2015, p. 15-16)
inicia as primeiras linhas de seu romance narrando a noite do primeiro dia desse enfrentamento

historico:

La noche avanza. Todo esté en silencio. No se escuchan voces porque el silencio es
fuente de inspiracién para ellos, sienten las energias del cosmos y a través de ellas
saben lo que estd pasando en su comunidad. La abuela Nanui es la maestra de los
Arakuaa lya y esa es, tal vez, la razdn por la que se revuelve en su cama, tiene
demasiadas preocupaciones y lleva varias noches sin poder dormir. Esa tarde su nieta
Irande ha comenzado a menstruar y al dia siguiente iniciara el proceso del yemondia.
La abuela Nanui esta reflexiva, piensa en el destino que le tienen deparado los Dioses
a su nieta y en qué sabiduria debe transmitirle para que pueda enfrentar las
adversidades: en el futuro no se sabe qué vida llevaran los jovenes y solo sabiendo
leer o interpretar el futuro podemos aconsejarlos. Estas son las ideas que ocupan a la
abuela. Su agobio es ain mayor ante los rumores de que en Isipotindi existen karai
gue son malos con los guarani. Un mes atras en Machareti, los karai invadieron la
comunidad con fusil en mano y dejaron muchos muertos. Los guarani respondieron
con arco y echa.

Al escuchar lo ocurrido la abuela Nanui hizo un esfuerzo por no recordar lo que le
sucedio a su hijo Kurinda, el padre de Irande, pero le era imposible. En Mburukuyati,
mientras Kurinda visitaba a sus cufiados, fueron sorprendidos por los karai. Los
tuvicha de la comunidad hablaron con los karai de la forma mas cortés y diplomatica
para evitar un enfrentamiento. Pero al percatarse de que los karai no iban en son de
paz, los dirigentes procedieron a organizar a sus kereimba para defenderse de los
invasores. Kurinda no dudo6 en incorporarse a la resistencia para pelear junto a sus
cufiados.

En Mburukuyati la mafiana estaba sombria. Los pajaros no trinaban. Las flores no
habian abierto sus pétalos. En las alturas los cuervos revoloteaban presagiando un
infortunio. Y cerca del mediodia los karai comenzaron a atacar a los guarani. Las balas
y las flechas se entrecruzaban. El caliente sol de la tarde fue testigo de cdmo se iban
dando los muertos en ambos lados. Al final de la tarde los pocos kereimba que
guedaban seguian guerreando, y a la medianoche cay6 el Gltimo. Desde entonces la
esposa y los hijos de Kurinda y de los demas guerreros quedaron en manos de los
karai en condicién de sirvientas y peones, sin derecho a nada.

Para Ortiz (2015), Irande é a jovem que andava atras do tempo originario, o periodo
fundante do povo Guarani. Com isso, assenta o subtitulo de sua obra: “La muchacha que anduvo
detras del tiempo primigenio”. Para desenvolver essa ideia, 0 escritor Guarani ressalta o papel
ativo da avo de Irande (Nanui) na formacdo dos valores e principios morais de sua neta (a partir
da cultura tradicional Guarani). O enredo do romance privilegia o rito de iniciacdo da jovem,
momento em que ela aprende sobre os significados cosmologicos de sua cultura. Com isso,
simbolos como os her6is do mundo Guarani sdo elencados, aparece a figura de Apiaguaiki
Tumpa, guerreiro histdrico-mitologico do principal enfrentamento Guarani, 0 massacre de

Kuruyuki.
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Apiaguaiki aparece na historia como o jovem com o qual Irande deveria se casar.
Yupaire é um conhecido xama que criou Apiaguaiki depois que seus pais morreram nas maos
dos karai. Com isso, podemos perceber varias semelhangas entre os personagens Irande e
Apiaguaiki. Uma delas é que ambos cresceram sem seus pais, pois foram mortos por karai. O
xam&@ Yupaire fica incumbido da tarefa de transmitir alguns ensinamentos espirituais a

Apiaguaiki e acaba por transforma-lo em guerreiro, o herdi de Kuruyuki.

A historia da jovem Irande é apresentada com foco em seu ritual de iniciacdo, momento
em que as ancias transmitem o modo de ser Guarani. Nessa ocasido, a comunidade prepara uma
grande festa. A historia recria 0 mundo Guarani da regido do Chaco boliviano do final do século
XIX, contexto histdrico anterior ao enfrentamento de Kuruyuki. Inclusive, o her6i Apiaguaiki

é um dos personagens do romance, por quem lIrande se apaixona.

Nessa obra, o epicentro da narrativa € o territorio tradicional Isosefio e a conjuntura
historica do massacre de Kuruyuki. Assim, as imagens dos Guarani vivendo como escravos
atravessam a historia de amor da protagonista. Ainda que o livro possa ser entendido como um
romance (género com seus riscos, dificuldades, talvez, pouco provavel quando se trata da
divulgacéo da cultura indigena), ndo se trata de uma histéria em que a mulher se prepara para
seu amado. Irande, na verdade, prepara-se para 0 amor, para um sentimento. Assim, descreve a
percep¢do Guarani sobre seus valores e sensa¢des. Mostra a importancia da avé no ensinamento
e preparo da mente e do corpo da jovem para os sentimentos da vida. O processo de
aprendizagem de Irande ndo € individualista, pois envolve toda sua comunidade, que inclui ndo
sO 0s outros seres humanos, mas tambeém os outros animais, plantas, fenbmenos da natureza e
toda espiritualidade. Nesse sentido, em seu livro “Justicia comunitaria Guarani”, Ortiz e Caurey
(2009, p. 146) escrevem:

El guarani piensa y actta con el corazdn, es asi que el sentido de justicia, en pocas
palabras es el vivir bien — yaiko kavi vae, cuyo significado es vivir en armonia con la

naturaleza, con la comunidad y vivir en armonia con uno mismo. El saber guarani es
pensar y actuar con el corazon.

No filme Yvy Maraey, bem como no romance Irande e em outros produtos culturais de
meus interlocutores Guarani na Bolivia, a dimensédo da violéncia colonial é ressaltada por meio
da reconstitui¢do da histdria dos massacres de suas comunidades, em especial, Kuruyuki. Cabe
ressaltar que o romance se passa no fim do século XIX, contexto que antecede o massacre de

Kuruyuki.
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A leitura de Irande nos proporciona diferentes sentimentos. Algumas passagens nos
provocam risos, enquanto outras despertam tristeza e impoténcia. O enredo explora as historias
de abusos pelos quais passaram os antepassados Guarani, mas, sobretudo, oferece uma fortaleza
ao modo de ser Guarani, fiande reko. Com isso, essa literatura engrandece a autoestima de um

povo com historias proprias e contadas por eles mesmos, sem intermediario ndo indigena.

Elias Caurey é um escritor Guarani de diversos géneros textuais, publica no ambito
académico da sociologia e antropologia, tem dicionario, memorial, contos etc. Recentemente,
langou seu primeiro livro de poemas, intitulado “Yayandu fieere o ‘Sentir la palabra’: poesia
del pueblo guarani” (2018). Ainda, tem um blog (eliascaurey.blogspot.com), espago virtual no
qual publica trechos de suas obras. Em entrevista® sobre esse seu Gltimo livro, Caurey comenta
sobre como percebe a relacdo da escrita em sua cultura, que é marcada pela oralidade:

Yayandu fieere no es un poemario que se enmarca, estrictamente, en la estructura del
género lirico como tal en la légica castellana, porque estd escrito en guarani y
traducido al castellano. Y, desde luego, escribir la palabra es bastante complicado,
considerando la oralidad a la que estamos acostumbrados; empero, para los tiempos
que estamos viviendo se hace necesario cada vez escribir y dejarlo plasmado en las
letras nuestra forma de ser, siguiendo asi el mandato de nuestros abuelos de que la

lucha en adelante ya no es con el arco y la flecha, sino con el lapiz, papel y con nuestra
sabiduria.

No seu livro bilingue de poemas (o titulo significa “escutar e sentir a palavra”), Caurey
(2018) explora a musicalidade e o ritmo da poética de sua lingua. Dessa forma, mostra que,
além de escrever, os intelectuais Guarani estdo fazendo isso em diferentes géneros. O poema é
um tipo de texto especial para o autor, pois, como a palavra “alma” em Guarani esta relacionada

aos sentimentos, 0s versos permitem maior proximidade do @mago do fiandereko.

92 Jornal “Correo del Sur”, publicada no dia 12 de novembro de 2018.


http://eliascaurey.blogspot.com/
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Figura 11: Livros de Elias Caurey e Elio Ortiz
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Fonte: Montagem feita por Wildes Andrade (2019).

Em “Nacién Guarani: flamae fiande rekore: una mirada a nuestro modo de ser”, Caurey
(2012) aborda o que é estudar segundo a concepcao dos Guarani. Para isso, analisa a situacéo
social do internato EI Arenal, no municipio de Cuevo. De acordo com o sociologo indigena,
seu povo na Bolivia diferencia arakuaa (sabedoria) de yemboe (estudar, aprender), sendo que
uma ideia complementa a outra. Enquanto a primeira é mais abstrata (refere-se a formacéo
integral da pessoa), a segunda é mais concreta, pois faz alusdo ao exercicio para compreensdo

de algo, o que certamente inclui ler e escrever.

Com a auséncia do poder publico na garantia dos direitos sociais aos povos indigenas,
os internatos escolares conduzidos por missionarios (catélicos ou evangélicos) figuraram como
uma das poucas oportunidades para que os indigenas pudessem estudar. Elias Caurey, assim
como os demais interlocutores, experimentaram esse tipo de educacdo, que funciona como uma
instituicdo total. Atualmente, no papel de intelectuais indigenas, esses agentes passam a refletir
sobre os controles e abusos aos quais foram submetidos para que pudessem estudar. Nesse

sentido, Caurey (2012, p. 60) afirma:
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[...] Tienen que hablar en castellano (para colmo hablandolo mal) con los tutores,
profesores y algunos compafieros que no entienden el guarani; cosa que en su
comunidad no hacian, tienen que fingir que saben, incluso, a veces, se ven obligados
a negar su idioma materno. Deben consumir comida que nunca probaron, si no lo
hacen los tutores los observan. [...] Deben participar de todas las actividades que hay
en el internado, en su comunidad nunca bailaron o cantaron en publico, pero deben
hacerlo. [...] En fin, deben adecuarse a lo que est instituido en el internado o en el
colegio, pero eso no significa que hay una alienacion total, porque en el fondo siguen
el patron cultural de su comunidad y eso lo sacan a relucir cuando se van, evaden las
normas y, en cierta forma, se sublevan contra el régimen [...].

Caurey (2012) comenta que, para garantir obediéncia as normas da escola (internato),
diferentes tipos de castigos eram aplicados aos estudantes indigenas: adverténcia oral,
suspensdo, humilhacdo, proibicdo de praticas culturais e linguisticas indigenas etc. Acerca
desse tipo de relato, € importante destacar que as producOes intelectuais indigenas tém
consolidado um tipo de narrativa testemunhal que amplia nossa compreensao sobre 0s
mecanismos locais de dominacdo colonial e suas consequéncias para a historia indigena. No
caso de Elias Caurey e Elio Ortiz, que ttm formacgdo em ciéncias sociais, 0s testemunhos séo
acompanhados por analises a partir do acervo conceitual dessas disciplinas académicas. A
seqguir, temos uma passagem de Caurey (2012, p. 61), em que ele se utiliza das ideias do
socidlogo Erving Goffman para interpretar a situacdo de sua gente nos internatos:

[...] Los internados representan la uniformizacion de una realidade determinada, en
estos centros “todos son iguales ante las normas”. [...] Pues bien, esta realidad
institucional, en certa forma, opaca la verdadera personalidad de los estudiantes o,
como dirfa Goffaman, lleva a cabo “la mutilacion del yo” (1994: 27). Por
conseguiente, este tipo de agresiones directas o indirectas contra el “yo” causan que
el interno actué en defensa propria y esa accion es la evasion de las normas. Para tal

motivo, si es que las evade o las obedece vienen los castigos o premios, que son en si
mismos modos de organizacion inherentes a la institucion.

No contexto recente do processo de revitalizacdo cultural Guarani na Bolivia, o escritor
Elias Caurey publicou, em 2016, o livro “Tee Reta Nane Neepe”: nuestros nombres guarani”),
preocupado em registrar possibilidades de nome na lingua Guarani para o registro de criangas
das novas geracOes. A definicdo e a divulgacdo dos nomes no idioma indigena tém servido
como estratégia de visibilidade, aspecto pautado e praticado pelos meus interlocutores. A

maioria dessas pessoas ja tem nomes Guarani em seus documentos pessoais.

Como povo da palavra, os Guarani atribuem muita importancia as nominagoes,
sobretudo das pessoas. O nome revela a alma (ou o0 “dono”) de coisas, plantas, animais e
pessoas. Nesse sentido, os xamas podem interceder uma cura por meio da mudanca do nome
da pessoa. Ainda que, na cultura Guarani, 0 ser possa encarnar em uma “palavra-alma” e viver
aspectos espirituais profundos, com a colonizagdo muitos foram privados de autonomear-se e

passaram a levar nomes impostos por seus patrfes, soldados ou padres. Lembrando que,
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historicamente, 0 nome e o sobrenome das pessoas denotam suas origens e vinculos de
parentesco, meus interlocutores mais velhos contaram-me que seus nomes de registro civil
foram atribuidos pelos fazendeiros donos das terras em que seus pais trabalhavam. E o caso de

Antonio Mendez e Felipe Roman, por exemplo.

Nesse sentido, o registro do nome Guarani nos documentos pessoais e nas redes sociais,
além de servir como mecanismo de visibilidade da presenca indigena, tem importante dimenséo
subjetiva para meus interlocutores, sendo uma espécie de descolonizacdo das almas das novas
geracOes, pois passaram a rejeitar os nomes de origem espanhola (ou portuguesa, no caso do
Brasil) impostos e a vincular nomes em Guarani. Assim, Caurey (2016, p. 35) escreve sobre a
importancia de se ter um Tee (nome):

Desde el fiande reko (modo de ser) guarani como una forma de devolver el A (Alma)
al ser. Cuando un nifio o nifia nace, el cuidado es un aspecto muy importante en la
cultura guarani, al igual que en otras culturas; empero, la particularidade radica en el
cuidado muy especial de los o las recién nacidas de la amenaza de los espiritus
tutelares de las cosas (mbae iya reta) que intentan apropriarse de sus espiritus. Si eso
ocurre la consecuencia imediata es la muerte del recién nacido porque su espiritu ha
sido arrebatado. Es por esta razdn que ponerle un nombre al recién nacido es de capital

importancia, porque cuando el infante se asusta y no deja de llorar, las abuelas o algin
familiar comienzan a sahumar invocando por su nombre al espiritu del infante.

Portanto, 0 nome que se coloca na crianga expressa um significado que denota o amago
dessa nova pessoa, 0 mesmo pode acontecer em relagdo a outras nominagdes: animais, locais,
plantas etc. Ao nomear com palavras Guarani, meus interlocutores passam a refletir sobre seus
conhecimentos tradicionais e sua lingua. Assim, Caurey (2016, p. 7) comenta que os Tee
motivam 0s mais jovens a conhecer seu fiande reko e para que as novas geracdes conhecam e
valorizem sua guaranidade, promovendo a memdria escrita, pois reconhecem que é necessaria
para sobreviver atualmente:

Para el pueblo guarani, con sus virtudes e imperfecciones, desde el pia (corazon,
sentimiento). Y, en especial, para todos aquellos padres que, con coraje,
determinacioén o por un “lapsus calami”, han decido ponerle un nombre guarani a sus
hijos y tomarles fotos para ilustrar el presente trabajo. Por extension, para todos

aquellas personas que llevan un nombre guarani, para que asuman que tienen una
misién com nuestro fiande reko (modo de ser) guarani, sin avergonzarse.

Entre meus interlocutores, as criancas das novas geraces sdo nominadas no idioma
indigena. A seguir, apresento o nome de criangas que conheci durante meu trabalho em campo.
As filhas de Elias Caurey e sua esposa, Patricia Araceli Rios Abad, se chamam Arandei Caurey
Rios (8 anos) e Tesavera Yasiendi Caurey Rios (4 anos), nomes que significam,
respectivamente, “primeira luz do dia” e “olhos brilhantes”. Ainda que certos adultos, pessoas

de geracdes anteriores, ndo tenham registrado seus nomes em Guarani, sdo conhecidos e
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tratados por eles em suas localidades, principalmente em seu ndcleo familiar. Nesse sentido, o
nome de Elio Ortiz Garcia, entre parentes e amigos, € Kapiiata, que se refere a uma erva dura
e resistente ao clima semiarido Chaco. Assim como a planta, Ortiz precisou ser forte em sua
curta vida, sobreviveu a diferentes enfermidades: sarampo, variola, febre tifoide e febre
amarela. Lamentavelmente, ndo resistiu a doenca de Chagas. Outro exemplo, filho de Ortiz,
nascido em 1994, chama-se Kandire Ortiz Taborga, onde o termo Guarani significa “estado

maégico que se alcanga na espiritualidade” (CAUREY, 2016).

Em 2011, Elio Ortiz e Elias Caurey publicaram o livro “Justicia comunitaria Guarani”,
resultado de intenso trabalho de investigacdo nas comunidades e de interlocugdo com arakuaa
iya. Trata-se de um trabalho encomendado pelo Viceministerio de Justicia Indigena Originaria
Campesina e pelo Componente Pueblos Indigenas y Empoderamiento do Ministério da Justica
da Bolivia. Nessa importante referéncia sobre justica comunitaria indigena, os autores
escrevem:

Para los guarani el bien y el mal existen juntos en la comunidad, en palabras de los
ancianos es el Chaman y el Brujo, accién que se hace extensiva a la globalidad
existencial. La oposicién complementaria de los principios esenciales de la vida, el

bien y el mal; sociedad y cultura; hombre y mujer; espiritu y materia, dualidades que
son la misma cosa en su unidad y separacion. (ORTIZ; CAUREY, 2011, p. 17)

Desse modo, os autores definem justica através da cosmovisao Guarani, fundamentada
em seus principios morais essenciais, o que significa viver em harmonia com seu proprio meio,
de forma holistica com as outras culturas, a natureza e a espiritualidade. Trata-se de um
equilibrio em que se sente bem comunitariamente. Como a vida esta em constantes mudancas,
ndo € continua e fixa. Ela se revela em momentos especificos de combinacédo de seus elementos
bésicos: o territorio, a lingua Guarani, 0s recursos naturais, as condigdes de espiritualidade e os

lagos comunitarios e de parentesco.

Desse ponto de vista, a ideia de justica Guarani é interdependente de outros conceitos
do pensamento social desse povo, dentre eles, a nogdo de teko kavi, isto €, o buen vivir Guarani.
Ela permite a manutencéo da comunidade de forma ordinaria, cotidiana, controlando e emitindo
valor previamente sobre a conduta dos comunitarios (tradicionalmente, sem necessidade de
regras escritas), o que acaba por fazer prevalecer relacdes harménicas e de reciprocidade. O
buen vivir esta completamente vinculado ao fiandereko. Conforme Melia (1988), o teko kavi é
uma expressao dos Guarani bolivianos. Esse autor explica que os karai possuem sua concepgao
de buen vivir, mas esta relacionada a algo abstrato, ontoldgico, envolve as experiéncias em

formas idealistas.
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O buen vivir Guarani ndo é assim, pois denota a experiéncia sentida e a vivéncia
compartilhada. Em outras palavras, é como se fosse uma sensagao que penetra e anima “o estar

com os outros” (humanos e ndo humanos) na terra.

Figura 12: Elias Caurey conversando com Bartomeu Melia, durante sua visita a Asuncién, em 2018

Fonte: https://www.facebook.com/ecaurey (2019).

Além de suas pesquisas sobre justica Guarani, Elio Ortiz (2013) também tem utilizado
a ideia de teko kavi para defender a educacdo como instrumento de fortalecimento de sua

cultura. Para esse escritor:

[...] El guarani espera que la educacion contenga elementos Utiles a su necesidad de
luchar y defender lo que para él representa lo bueno para seguir vivendo, que como
instrumento debe ser capaz de bloquear toda amenaza nociva al buen vivir y que la
educacion adquirida debe ser apta, 6ptima y eficaz no s6lo para combatir los males
externos sino para conseguir cosas favorables de otros ambientes, por tanto, debe ser
igual o mejor que la educacion del ente opuesto. (ORTIZ, 2012, p. 27)

Também, uma das dimensdes etnogréficas mais importantes desse conceito, nesta tese,
é sua transformagdo em ideologia étnica do proprio Estado da Bolivia, por meio de sua
vinculagdo na Constituicao Plurinacional, como modelo de projeto para o pais. Assim como a
ideia de Yvy Maraey, a nogdo de buen vivir Guarani passa a ser articulada na esfera
internacional. Nesse sentido, em seu artigo 8°, a Constituicdo estabelece que:


https://www.facebook.com/ecaurey
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El Estado asume y promueve como principios ético-morales de la sociedad plural:
ama ghilla, ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas mentiroso ni seas ladrén),
suma gamafa (vivir bien), fiandereko (vida armoniosa), teko kavi (vida buena), ivi
maraei (tierra sin mal) y qhapaj fian (camino o vida noble). (ESTADO
PLURINACIONAL DE BOLIVIA, 2009).

Podemos dizer que a perspectiva da transmodernidade nesta tese, o pensamento de Ortiz
e Caurey (ainda que néo explicitado) e a concepcdo do Estado Plurinacional confluem em uma
abordagem decolonial segundo a qual as no¢des de teko kavi e Yvy Maraey sdo estabelecidas
como principios filosoficos e eéticos de todo um pais. Isso passa a ser projetado
internacionalmente, colocando os Guarani como uma cultura universal assimétrica. Com isso,
passam a compor 0 movimento da transmodernidade que esta sendo inaugurado globalmente
em disputa com a modernidade eurocentrada (DUSSEL, 2016), mas em dialogo com estudos
antropoldgicos classicos. Nos termos de George Marcus (1991), os Guarani se posicionam na

historia universal.

Encerrando este capitulo, ressalto que as contribuicbes epistémicas de meus
interlocutores Guarani na Bolivia me permitiram analisar algumas situa¢fes sociais que
compuseram minha experiéncia etnografica com os Guarani no Norte do Brasil. Em especial,
0s sentidos em torno da educacdo e a importancia de estudar sobre si e 0 mundo karai para
conquistar maior autonomia politica. Também, cabe destacar o fenémeno da atribuicdo e do
registro de nomes Guarani as criangas das novas geragoes. Este mostrou-se um instrumento de
etnicidade comum entre interlocutores nos dois paises. Outro aspecto compartilhado sdo as
representacdes de si em torno de uma dupla consciéncia sustentada em epistemologia propria.
No préximo capitulo, esses pontos serdo elucidados etnograficamente em relacdo aos Guarani

no Brasil.

Por fim, espero ter mostrado que a Nacion Guarani é uma espécie de unido indigena
gue se manifesta discursivamente nas producdes culturais de meus interlocutores, 0s quais estdo
empenhados na luta pelo fortalecimento de sua lingua e cultura. Assim, trata-se da unificacédo
de diversas capitanias de diferentes povos falantes do Guarani na Bolivia. A reinterpretacdo de
Kuruyuki pelos Guarani intelectuais sustenta-se na construcdo de uma nova histdria, nos termos
que alguns historiadores denominam de “usos politicos do passado”. Nesse sentido, para os
etndlogos classicos, o surgimento de uma Nacién Guarani estruturada em uma instancia
méaxima (a APG), que acaba por centralizar o poder, pode parecer uma novidade, uma grande

surpresa, pois rompe com o paradigma antropolégico da politica dos Guarani antigos.
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CAPITULO 5: OS GUARANI NO NORTE DO BRASIL E SEUS PROCESSOS
CULTURALIZANTES

5.1 ENTRE CAMINHADAS E VIAGENS: A FORMACAO DE UM GRUPO GUARANI

Segundo Schaden (1974), desde o inicio do século XIX, os Mbya constituiram
importantes levas migratérias do Oeste, no Paraguai — em especial na regido da Triplice
Fronteira —, para o estado de S&o Paulo, ocupando extensa faixa do litoral Sul e Sudeste do
Brasil. Esses deslocamentos eram orientados pelas profecias reveladas, geralmente, nos sonhos
dos xamas que guiavam esses extensos grupos. Sem divida, mesmo que em menor dimenséo,
esses fluxos migratdrios também se direcionavam a outras regides do territdrio brasileiro. Nesta
pesquisa, dediquei-me especificamente a literatura antropoldgica e a experiéncia concreta com
descendentes dos Mbya que migraram para o Centro-Oeste e Norte do Brasil, realizando um

trajeto diferente daqueles mais conhecidos.

Entre os autores que se dedicam ao “Guarani de papel”, a inica referéncia que encontrei
a registrar um fluxo migratorio Guarani para o estado de Goias é um trecho do intelectual
paraguaio Dionisio Gonzalez Torres®, em seu livro “Cultura Guarani” (1991). Esse texto, de
carater enciclopédico, sintetiza o conhecimento Guarani por meio de seus principais etnélogos,
cronistas e outros estudiosos. Ao comentar sobre as migragdes Guarani do século XI1X saindo
do Paraguai, no pos-independéncia e com intensificacdo da colonizacao através da ocupacéo de
seu territorio, Gonzalez Torres (1991, p. 62) escreve sobre grupos Mbya sobreviventes no
Paraguai:

B. J. Susnik cita alin tres grupos guaranies que en siglo pasado tenian su habitat en la
frontera de Paraguay y Brasil:

[.]

¢. Oguauiva: Habitaban la regién vecina al rio Mbarakdy de donde migraron
seguiendo a los Taflygua, hasta la isla do Bananal (en el rio Araguaia, Estado de Goias,
Brasil). Trazos comunes de las culturas de estos tres grupos son las migraciones hacia
el Este en busca de la “tierra sin males” (yvy-maré-ey) y a veces hacia el centro de la
tierra yvy (itd) mbyté, la tierra nueva post diluvio, o por miedo a los mba’é-megua,
corrupcion.

% Dionisio Gonzalez Torres é um intelectual do Paraguai, suas obras concentram-se na metade do século XX.
Ainda que médico de formag&o, dedicou-se & antropologia biolégica no Paraguai e escreveu livros de antropologia
geral, manuais, revisdo de teoria e de etnografias sobre povos indigenas.
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Meus interlocutores ndo tém a localizacdo precisa de onde partiram seus antepassados,
assim, o fragmento anterior € questionavel, pois, ao procurar o texto original de Susnik citado
por esse estudioso paraguaio, percebemos (eu em didlogo com o interlocutor Vilmar Guarany,
que também ja leu o trabalho da etnéloga) que, certamente, existe equivoco na interpretacdo de
Gonzalez Torres (1991). Sua citacdo indireta possivelmente diz respeito ao seguinte trecho do
volume 1 do livro “Apuntes de etnografia paraguaya”, de Branislava Susnik (1961, p. 176):
“Los Oguauiva, con el habitat cerca del R. Mbaracay, emigraron en el afio 1830, siguiendo las

huellas de los Tafiygua hasta Bananal”.

Percebam que a etnéloga paraguaia ndo deixa claro onde fica essa localidade Bananal.
O que é considerado por Gonzalez Torres (1991) a ilha centro do continente, na verdade, parece
mais provavel ser a aldeia Bananal®, como também é conhecida a atual terra indigena de
Peruibe, litoral Sul de S&o Paulo, regido de ocupacao tradicional dos Mbya, localidade relatada
por diversos etndlogos além de Susnik (1961). Assim, ndo encontrei nenhuma referéncia na
bibliografia etnoldgica sobre os Guarani que registre qualquer migracdo Mbya para Goias, ha

apenas producdes recentes em torno da historia oral dessas caminhadas.

De acordo com o antropologo Rafael Mendes Janior (2016), a chegada dos Guarani a
Ilha do Bananal e as aldeias Karaja de Santa Isabel e Canoana data do fim da década de 1960,
0 que é confirmado pelos meus interlocutores nascidos nessa localidade: Ivan, Edvan e Vilmar.
Esse fato também contesta a versdo do intelectual paraguaio, pois Susnik (1961) afirma que os
Oguauiva sairam em direcdo ao Bananal (Peruibe), em 1830. Nesse sentido, ainda sabemos
pouco sobre a migracdo desse grupo da fronteira paraguaia até o Goiads. Os relatos orais
tematizam fatos a partir da presenca nesse estado, quando morre o Gltimo xama e tém inicio os
casamentos interétnicos®. A permanéncia Guarani na llha do Bananal durou pouco. Na década
de 1970, grupos familiares sucessivos deixaram a ilha, até que, em 1978, os Gltimos grupos

partiram em direcdo a cidade de Araguaina (TO).

% Em referéncia ao aldeamento do Bananal, pertencente as missdes jesuitas e importante localidade de penetragio
no continente, pela posicdo litoranea central na costa Atlantica.

% Rafael Mendes Jinior (2016) comenta que o primeiro casamento interétnico do grupo foi entre Maria e o xerente
Temasari, em 1972. Eles se casaram em Xambioa, entre os Karaja, onde passaram a viver.



Figura 13: Tragado da caminhada Mbya da fronteira do Paraguai em dire¢do ao Norte do Brasil
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A primeira publicacdo nas ciéncias sociais sobre os Guarani-Mbya no Norte do Brasil
foi o texto “Depois da migracdo, o reencontro” (2006), da antropéloga Maria Inés Ladeira®®.
Nele, a autora apresenta uma breve descricao historica dos deslocamentos desses Guarani, com
inicio no Paraguai, em fins do século XIX (contexto da Guerra da Triplice Alian¢a), em direcao
ao Mar de Belém (localidade registrada pela tedrica, mas contestada por alguns interlocutores,
pois, segundo eles, seus antepassados ndo tinham claro o destino final do deslocamento
empreendido; também ha controvérsias em relacdo ao ponto de partida). Almires Machado
(2015) defende, a partir do relato de seus interlocutores, que 0 grupo atravessou o Paraguai em
uma migracdo ja em curso, tendo saido da provincia de Misiones, na Argentina. Os
interlocutores desta pesquisa (lIvan e seu pai, Abilio), com os quais conversei sobre esse assunto
em especifico, mencionaram o Paraguai. No entanto, hd um consenso de que adentraram no

territdrio brasileiro a partir da cidade sul-mato-grossense Ponta Pord, fronteira com o Paraguai.

Essa guerra provocou intensos impactos negativos (expulséo, exploracdo ambiental,
desintegracdo de familia) nas terras Guarani, forcando o deslocamento em busca da
sobrevivéncia e reproducgdo de sua cultura. Esses efeitos também se estenderam as aldeias das
demais regides que abrigavam familias Guarani em busca de amparo. Assim, os deslocamentos
Guarani constituem narrativas de resisténcias diversas. Nos proximos paragrafos, contarei
historias que sdo dos Guarani no Norte, mas que, sobretudo, sdo também nossas historias. Em
Gltima instancia, é um ponto de vista especifico que construi com meus interlocutores, em

circunstancias particulares e com as informac6es de que dispinhamos.

Quando partiram da regido fronteirica paraguaia, o grupo era guiado pelo xama Kénio.
Com sua morte, Manoel Rodrigues®, seu filho e Gltimo xama do coletivo, passou a orientar
espiritualmente a caminhada. Em 1965, depois do falecimento de Manoel, em Mozarlandia®®,
muitas familias se dispersaram por diferentes localidades do Centro-Oeste e Norte. Aléem da
familia de Manoel, dois outros nucleos familiares faziam parte da caminhada. A partir de
Mozarlandia, os trés grupos “se diluiram” com a separacao das familias, que seguiram caminhos

distintos.

% Essa antropdloga é conhecida entre os Guarani de Jacunda. Integrante do CTI, foi uma das responséaveis pela
aquisicdo da terra em Jacunda.

97 Manoel, sucessor de Kénio, assumiu o papel de xama, que consistia em leva-los & Terra sem Mal, além de
realizar curas de doencas, predizer a sorte dos seus € nominar as pessoas que nasciam.

% Nesse contexto, houve epidemia de sarampo, de malaria e de febre amarela na regido. Isso foi interpretado pelos
Guarani como maldigéo e, portanto, deveriam deixar daquele lugar.
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Como o grupo ndo tinha terra e vivia distintos periodos em diferentes localidades, por
quase um século, estabeleceu relagdes com diversos outros grupos étnicos: jurua®, Karaja,
Gavido, Xerente e Guajajara. Essas relacdes interétnicas contribuiram para que as diferencas
culturais e linguisticas Guarani fossem invisibilizadas e, portanto, ndo foram reconhecidos

como indigenas nos territérios do Norte do pais.

Segundo Ladeira (2006), foi somente em 1996, com o apoio*® do Centro de Trabalho
Indigenista (CTI), que os Mbya conseguiram formar a Tekoa Pyau (“Morada Nova™), nome em
Guarani da aldeia Nova Jacundal® (PA). Na época, reuniram-se mais de dez familias que
viviam acolhidas por meio de casamentos interétnicos e prestacdo de servicos laborais na terra
indigena Xambioa (entre os Karaja) e na terra indigena Mae Maria (entre os Gavido). Ao longo
do século XX, os Mbya se dispersaram entre 0s seguintes estados: Mato Grosso do Sul, Goias,
Mato Grosso, Tocantins, Para e Maranhdo. Atualmente, concentram-se em Jacunda e em
Xambiod (onde algumas familias continuaram vivendo mesmo depois da constitui¢do da Tekoa

Pyau).

O grupo que passou a viver na Tekoa Pyau é formado por descendentes de Raimundo
Guarani'®2. Os registros da historia oral da mobilidade do grupo ocorreram a partir da familia
desse primeiro cacique, depois da década de 1970. Os Mbya dessa eépoca se recordam
vagamente da ocupacao de seus antepassados no estado de Goids, em especial, da presenca
deles na regido dos municipios de Mozarléndia e Jussara e nas margens do Araguaia, pois a rota
migratoria também ocorria atraveés da descida por esse rio. Raimundo tinha o anseio de

reconstituir a historia da caminhada do grupo.

De acordo com as falas dos mais velhos (sobretudo as do senhor Abilio'®, que reside
atualmente em Xambiod), no decorrer dos deslocamentos, quando se fixam temporariamente

em alguma localidade, as familias sobreviviam por meio do trabalho® em fazendas distantes

9 Meus interlocutores Mbya e a bibliografia sobre eles se referem aos ndo indigenas (os brancos) utilizando a
categoria jurua.

100 O CTI vendeu um de seus automdveis e, com a ajuda da antropéloga Maria Inés Ladeira e da comunidade,
comprou a terra que antes pertencia a um fazendeiro da regido. Trata-se de uma area de 424 hectares que preserva
pequena parte de sua vegetacdo nativa, porém, antes da aquisi¢ao, as madeiras de lei ja tinham sido vendidas.

101 Jacunda é o nome do igarapé do lugar.
102 Raimundo ndo era considerado um xama, mas seus descendentes seguiam suas orientagdes (LADEIRA, 2006).

103 Abilio € pai de Ivan, um de meus principais interlocutores Guarani no Brasil. Durante minhas visitas, Abilio
me recebeu em sua casa.

104 Na maioria das vezes, trabalhos bragais pesados. Abilio contou que, por anos, trabalhou na retirada de juquira
(vegetacdo dificil de ser extraida) e na derrubada manual de matas e de madeira de lei.



185

das cidades. Buscavam terras na propriedade do fazendeiro ou nas proximidades em que
pudessem instalar cabanas, onde construiam casas cobertas por palhas, também utilizadas para

cobrir o chdo e dormirem.

No Tocantins, os Guarani foram acolhidos pelos Xerente e pelos Karaja. Outros
seguiram caminhada e foram até o Maranh&o, na terra Guajajara, ou até o Para, na terra Gavido
Méae Maria. Por volta de 1987, vivendo entre os Guajajara, foram reconhecidos como indigenas,
porém falantes de outro idioma, provavelmente o Guarani. Esse reconhecimento aconteceu com
a ajuda de Carlo Ubbiali'®, padre e missionario do Cimi. Abilio me contou que, na ocasio,
ficaram sabendo que tinham muitos parentes no Sul do Brasil, bem como no Paraguai e na

Argentina, ou seja, ndo estavam sozinhos no mundo.

O missionario Carlo Ubbiali providenciou audios com falas no idioma Guarani gravados
com Mbya de S&o Paulo. Ao ouvi-los, Raimundo e sua familia ficaram muito surpreendidos,
pois compreendiam muito bem aquelas palavras. Com isso, o padre, por meio do Cimi,
providenciou uma viagem de Jodo Wera%, filho do cacique Raimundo, ao Sudeste, para que

pudesse conhecer seus parentesi®’ e estabelecer contato.

Além do relato de meus interlocutores, os trés antropologos que realizaram pesquisa de
campo de pos-graduacdo na aldeia Nova Jacunda descrevem a situacdo da viagem de
intercdmbio cultural de Jodo Werd, sdo eles: Amanda Marqui, que defendeu, em 2012, na
Universidade Federal de S&o Carlos (UFSCar), a dissertacdo de mestrado intitulada “Tornar-se
aluno(a) indigena: a etnografia da escola Guarani Mbya na aldeia Nova Jacunda”; o Guarani
Almires Machado, que defendeu, em 2015, na Universidade Federal do Para (UFPA), a tese de
doutorado intitulada “Exa ral mboguaté guassu mohekauka yvy marde’y: de sonhos ao Oguaté
Guassu em busca da(s) Terra(s) Isenta(s) de Mal”; e Rafael Fernandes Mendes Junior, que
defendeu, em 2016, na Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), a tese de doutorado “A
saga rumo ao Norte e 0s outros do caminho: a busca da Terra sem Mal entre os Guarani

contemporaneos”. Até 0 momento, essas sdo as etnografias sobre os Mbya em Jacunda.

105 Missionario italiano do Cimi, trabalhou no Maranh&o até sua morte, em 2001.
106 Jodo Lopes nasceu em Mozarlandia. Seu nome em Guarani é Wer4, foi o segundo cacique da aldeia em Jacunda.

107 Entre os Guarani, estar entre parentes é essencial para sentir-se bem. As caminhadas acontecem entre familiares,
ou seja, eles procuram andar sempre acompanhados, nunca sozinhos. Na aldeia Tekoa Pyau, Arai me contou que
ter de andar desacompanhada é uma das dificuldades de morar na cidade de Maraba, onde estuda psicologia (na
Universidade Federal do Sul e Sudeste do Pard — UNIFESSPA).
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Sobre a viagem de Jodo Wera, Amanda Marqui (2012) relata que ele conheceu as aldeias
de Ribeirdo Silveira, Itanhaém, Rio Branco e Monguaga, no litoral de Sdo Paulo, e as aldeias
de Jaragud, Krukutu, Tenondé Poré e Barragem, na capital do mesmo estado. Chegou a viver
em algumas delas, mas, durante sua estadia no Sudeste, morou por mais tempo na aldeia Parati
Mirim, no Rio de Janeiro. Nela, casou-se com Ana (Kerexu), com quem morou por alguns anos.

Tempos depois, divorciou-se, deixando uma filha em Parati Mirim.

O antropdlogo Jodo Pacheco de Oliveira (1998) cunhou o termo “viagem da volta” para
analisar as viagens indigenas as capitais do Nordeste, ao Rio de Janeiro e a Brasilia em busca
do reconhecimento e da demarcacdo de suas terras. O autor também reconhece viagens de outra
dimensdo, isto é, aquelas peregrinagdes de sentido religioso, voltadas a confirmacdo de

principios morais e de crencas espirituais que alimentam as bases para a existéncia coletiva.

No caso de Jodo Wera, sua viagem ndo foi em busca do poder publico. Foram
peregrinagdes com carater moral, atras de parentes e a fim de reconstituir sua cultura. Em seus
estudos, Oliveira (1998) resgata a figura de Victor Turner para lembrar que a antropologia
entende que as peregrina¢des podem ser importantes formas para a construcdo de uma unidade
socio-politico-cultural. Nesse sentido, alguns antrop6logos consideram as viagens como fator
relevante para a organizacéo social das diferencas culturais e para a reconstitui¢do de historias.

Assim, a viagem constitui a enunciacdo autorreflexiva da experiéncia do indigena migrante.

O retorno de Jodo da viagem ao Sudeste foi importante para promover relagdes de
alianca entre Guarani de distintos lugares (através de seus casamentos)*®®. Além disso, ao
compartilhar no Norte as relagdes que estabelecera com parentes distantes, contribuiu com a
tomada de consciéncia sobre o modo de ser Guarani, identificando como pertencente a esse
povo. Portanto, passaram a se considerar indigenas falantes do Guarani. Mas 0 que isso
significa? A experiéncia adquirida junto a parentes ja reconhecidos pelo Estado como Guarani
fez com que Jodo voltasse mais informado acerca de seus direitos garantidos pela Constituicdo
Federal de 1988, da responsabilidade dos érgdos indigenistas (como a Funai, por exemplo) e
do amparo internacional em defesa dos povos indigenas.

Com o conhecimento de que a Funai poderia atender a sua demanda territorial, Jodo e
seu pai procuraram a regional dessa agéncia indigenista em Maraba, em 1988. No entanto,

conforme registra Marqui (2012), a administracdo regional da Funai de Maraba da época

108 Apds seu divorcio, Jodo casou-se com Rivaneide, na aldeia Nova Jacunda.



187

argumentava que eles eram némades'® e que, por esse motivo, ndo poderia providencia-los em
aldeia. Ainda, a posicdo da Funai era de que os Guarani nao sdo indigenas tradicionais do Para

e, portanto, ndo deveriam ter uma terra como os indigenas da regiéo.

A viagem e seus desdobramentos possibilitaram um despertar da consciéncia de
pertencimento a um povo grande, que conserva sua lingua e cultura. Além disso, descobriram
que tinham parentes em outras partes da América do Sul, onde estdo em melhores condi¢des de
vida, com terras demarcadas e homologadas pelo Estado. Diante da negativa da Funai, pediram
suporte as ONGs indigenistas que ja atuavam nas aldeias de S&o Paulo e do Rio de Janeiro,
onde esteve Jodo Weréa — essa ajuda foi solicitada por meio de parentes no Sudeste. Com isso,
0 CTl e o Cimi passaram a auxiliar essas liderangas Mbya no Norte com esclarecimentos para
a conquista de uma terra exclusiva para seu grupo e com agdes que fomentavam sua tradicédo

cultural Guarani.

No ambito desse processo de reelaboracdo cultural, mesmo que em um contexto
historico posterior, € importante comentar o trabalho do CT1 em 2004. Por meio de um projeto
de intercambio religioso, a instituigio viabilizou a participagio de alguns''® Guarani de Jacunda
nas aldeias de Tenondé Pord e Krukutu. Conforme fala de Maria Regina, a troca cultural
realizada naquela ocasido resultou na conscientizagdo sobre a importancia da construcao da opy

na aldeia no Paré e na formacdo de um coral de cantos Mbya com os jovens da aldeia.

Particularmente, essa Gltima empreitada revelou-se fundamental para envolver as
criancas — distantes do uso cotidiano da lingua — no fortalecimento da cultura e na valorizagéo
da lingua. Inicialmente, os primeiros cantos foram ensinados pelo coral Guarani da aldeia
Krukutu, inclusive a fabricacdo das vestimentas de apresentacdo e a danca. Maria Regina e seu
esposo, Edimar, foram incumbidos de desenvolver as atividades de coral e de danga na aldeia.
Inés Ladeira (2006, p. 519) escreveu sobre esse encontro de 2014 proporcionado pelo CTI:

Os encontros dos Guarani da regido Norte com os do litoral Sudeste e Sul tém
propiciado, aos primeiros, a revitalizagéo de formas de expressao gestual e linguistica.
Ja para os segundos, a memoria dos “ensinamentos” guardados pelos antigos

integrantes do grupo migratério que se dirigiu ao Norte do pais é fonte de sabedoria e
revigora sua propria experiéncia.

109 De acordo com Almires (2015), Raimundo contava que, na Funai, ao pedir terra para morar, eles respondiam
gue ndo davam terra para ciganos, apenas para indios. Nas cidades, eram chamados de paraguaios ou japoneses.

110 No grupo, estavam Edimar e Maria Regina, casal de professores da aldeia, atualmente responsaveis pelo coral
e pelo ensino das pinturas. Podemos dizer que sdo as duas pessoas mais ativas na producdo cultural da aldeia de
Jacunda.



188

O fato de o reconhecimento da identidade indigena dos Guarani na regido amazénica
acontecer por meio de um ator externo (o0 missionario) € um elemento importante para
compreendermos a construgédo da etnicidade do grupo. Evidentemente, eles sabiam que tinham
tracos que os diferenciavam dos outros. Ainda que possuissem a singularidade linguistica, isso
ndo era considerado por eles como um elemento que os identificasse como indigena, menos
ainda como algo que os vinculava a alguma etnia especifica. Eles desconheciam os termos que
eram utilizados pelos indigenistas, ndo sabiam, inclusive, da existéncia de um 6rgao publico
exclusivo e voltado para as demandas indigenas.

Nesse sentido, mesmo com as migracdes e as constantes relagdes com outros grupos,
Jodo Weré comenta que os Guarani preservaram sua lingua e tradi¢@es culturais. Nas palavras
do cacique, em Jacunda, no ano de 2004:

Ai entdo moramos em Bacurizinho (MA). Até aqui ndo sabiamos que nés éramos
indios. Sabiamos que éramos pessoas diferentes dos brancos, mas ndo que éramos
indios, muito menos se éramos Guarani Mbya ou Kaiova. Mas nos sempre falavamos
a nossa linguagem.... Eu cantava para outras criancas, filhos dos brancos, na nossa
linguagem, cantava as masicas que minha avé cantava para eu dormir. E eu ganhava
presentes, roupas, alguma coisa para levar para casa. Nossos pais nos contavam de
nossas tradi¢des, crencas e costumes, na nossa lingua. E eles nos pediram que nunca

deixassemos 0s nossos costumes e valores pelas coisas dos brancos. (LADEIRA,
2006, p. 519-520) [sem grifos no original]

No trecho que grifei, nota-se que, ainda que ndo soubessem definir a identidade étnica
de seu povo nos termos do Estado, figuravam suas particularidades culturais como meio para
garantir recursos e, consequentemente, continuidade das tradi¢cGes, sempre mantendo o0s

principais aspectos de sua cultura e linguagem (como eles se referem a sua lingua).

Em sua obra “Routes, travel and translation in the late twentieth century” (1997), James
Clifford contempla um mundo heterogéneo, cada vez mais conectado através de viagens,
traducdes, definicdo de itinerarios, travessia de fronteiras, didsporas e construcdo de casas longe
de casa. Com isso, é constituida uma historia global proveniente dos legados de exploracéo,
colonizacao, expansao capitalista, imigracdo, mobilidade do trabalho e turismo. O antropologo,
ao apresentar notas de suas viagens culturais'!?, revela um anseio que também esta presente
nesta pesquisa: consolidar uma abordagem atualizada para a interpretacdo e a divulgacdo de

artes e produtos culturais de grupos ndo ocidentais.

111 para James Clifford (1997), a ideia de viagem cultural é empregada para analisar as viagens de trabalho de
campo dos antrop6logos, assim como as viagens de agentes étnicos empenhados na reconstituicdo da historia e
cultura de seu povo. Nesta pesquisa, exploro o segundo sentido.



189

Assim, o espago social ndo esté fisicamente delimitado, ele se manifesta em lugares
onde quer que pessoas, ideias e coisas se cruzem e onde ha empenho sécio-organizacional para
disciplinar encontros “indisciplinados”. Com isso, é possivel fortalecermos lutas para deslocar
estere6tipos e reconhecer diferentes e invisibilizadas histérias, além de sustentar identidades

indigenas decoloniais em contextos de dominacao global.

A contribuicdo teorica de Clifford (1997) ajudou a entender como as viagens de
liderancas Mbya constituem situacdes-chaves de seu processo de revitalizacdo cultural. Com
isso, ndo me limito a dizer apenas em relagdo as viagens entre 1988 e inicio da década de 2000
apoiadas pelo Cimi e CTI. Mais adiante, comentarei sobre como nossa viagem realizada em
junho deste ano (eu e mais 25 interlocutores de Xambiod) a aldeia de Jacunda para
participarmos da terceira edi¢cdo do “Encontro Cultural Guarani” possibilitou a ampliacéo e o

fortalecimento desse evento.

A viagem Tocantins-Para foi promovida colaborativamente nesta pesquisa e revelou-se
uma Otima situagdo para me aproximar positivamente de um grupo Guarani que s6 pude
conhecer a partir de 2017. Na ocasido, meus interlocutores puderam (re)construir relagdes
significativas: ao rever parentes que ndo encontravam ha anos, caminhar (mesmo que em um
micro-0nibus) por entre itinerarios ja percorridos antes, estar novamente na Tekoa Pyal, para

alguns, e pisar pela primeira vez em uma opy, para outros.

Os Mbya de diferentes aldeias no Sul e Sudeste mantém intensas e constantes trocas,
estabelecendo forte rede de reciprocidade. Isso é possivel, em grande parte, em razdo de uma
maior proximidade geografica. Contudo, no Norte, sentem-se isolados do “centro original” de
seu povo, constituindo-se como Guarani periféricos. Inclusive, as migragdes entre os Guarani
no Sul e Sudeste acontecem entre redes de parentes. Como sdo muitas terras indigenas e aldeias
proximas, podem deslocar-se com suporte familiar e comunitario, isto €, com maior seguranca.
Em razdo disso, a literatura retrata os Mbya meridionais como aqueles Guarani que mais
preservam 0s aspectos culturais dos antigos, refugiando-se em matas afastadas e muito

dedicados a espiritualidade.

Diferentemente, os Guarani no Norte lancam-se em itinerarios inéditos, sem qualquer
relacdo de parentesco, estabelecendo contatos interétnicos constantes que transformaram suas
tradicdes, separados por quilébmetros de distancia e por grandes dificuldades em relacdo as

condi¢Bes de que dispem para viajar ou até mesmo para se comunicar por telefone ou
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mensagenst!2. Mesmo a relagdo entre os Guarani do Tocantins e os Guarani do Para!'®, que séo
estados “vizinhos”, é inacessivel. Geralmente, aquelas pessoas que tém parentes mais proximos

realizam essa viagem uma vez a cada dois anos.

Retomando o relato sobre as viagens de 2004, é importante mencionar que os Mbya do
Sudeste retribuiram a visita do casal de professores indigenas do Para, Maria Regina e Edimar.
No mesmo ano, uma comitiva de liderangas Guarani das aldeias de S&o Paulo foi até Jacunda,
onde ficaram por poucas semanas. Na ocasido, observaram pela primeira vez as plantas comuns
da floresta amazonica, bem distintas daquelas com as quais estdo acostumados na mata

atlantica.

A nossa viagem de Xambioa para Jacunda, com recursos do IFTO4 permitiu-me
pensar algumas questdes a partir da teoria de Clifford (1997) referente a etnografia de objetos
em termos espaciais. Essa perspectiva problematiza o paradigma malinowskiano do trabalho de
campo intensivo, diario e isolado, propondo uma abordagem que considera os bastidores e 0s
jogos de negociacdo do transito das praticas espaciais da pesquisa, expandindo discursivamente
a ideia classica de trabalho de campo para romper com a ideologia “observador/observados”,

isto ¢, “ficar instalado 1a”.

Nesse sentido, Clifford (1997) cita o exemplo de etnografias multissituadas, trabalho de
campo na cidade as vezes bem proximo do etnografo. E o caso desta pesquisa, um estudo em
que o pesquisador “segue” seus interlocutores, viajando junto, o que é possivel somente,
segundo Clifford (1997), por meio do apoio de uma rede exterior de intui¢fes. O trabalho de
campo nao é uma relacéo apenas entre interlocutores e etnografo, ele envolve um conjunto de
pessoas em diferentes papéis sociais. Durante viagem ao Pard com meus interlocutores, a
interacdo deles com os dois motoristas do micro-0nibus (pessoas exteriores ao debate indigena)

evidenciava a diversidade de elementos a que os Guarani recorrem em determinadas situacoes.

112 Apesar do crescimento do acesso aos meios de comunicagéo e de transporte, os indigenas tém dificuldades para
utiliza-los de modo pleno. Algumas poucas familias contratam servigo de wi-fi por transmisséo via radio, pagando
mensalmente e compartilhando a rede para varias casas. Na escola de Xambiod, ha wi-fi. Na de Jacunda, ndo. No
entanto, sdo servigos instaveis, frequentemente ndo ha sinal. De modo geral, € bastante caro usar os dados méveis
do celular quando estdo na cidade ou em outra localidade “coberta” pela operadora. Em relacdo as viagens, por
mais que consigam recursos, geralmente tém obrigacdes (trabalho assalariado, estudo, plantagdo etc.) que as
inviabilizam.

113 A aldeia de Xambioa (TO) fica a aproximadamente 650 km de distancia da aldeia de Jacunda (PA). Realizamos
esse percurso em um micro-dnibus, totalizando cerca de 15 horas de viagem, com diversas paradas.

114 Divulgacdo da atividade na pagina do IFTO: http://www.ifto.edu.br/noticias/campus-palmas-viabiliza-
participacao-de-professores-e-liderancas-indigenas-no-iii-encontro-cultural-guarani. Ultimo acesso em: 19 set.
2019.


http://www.ifto.edu.br/noticias/campus-palmas-viabiliza-participacao-de-professores-e-liderancas-indigenas-no-iii-encontro-cultural-guarani
http://www.ifto.edu.br/noticias/campus-palmas-viabiliza-participacao-de-professores-e-liderancas-indigenas-no-iii-encontro-cultural-guarani
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Em alguns momentos, percebi diferentes formas de responder a uma mesma pergunta, porém

indagada por diferentes atores (o pesquisador'®® ou o motorista).

Nossa viagem iniciou-se na manhd do dia 19 de junho deste ano, em Palmas. Dessa
cidade, saimos apenas os dois motoristas, lvan Guarany e eu. Fomos direto para a cidade de
Santa Fé do Araguaia (TO)!®, onde chegamos ao meio-dia. Como € a area urbana mais proxima
da aldeia (3h de carro), compramos alimentos!!” e outros produtos para levar. A maioria dos
assentos do micro-6nibus estava desocupada, assim, na saida da cidade, paramos em um posto
de combustivel conhecido como “Posto dos indios”, um ponto de encontro de carona para terras
indigenas. Nesse local, juntou-se a nés um jovem casal (homem Karaja e mulher Guarani), que
havia ido no dia anterior a Santa Fé para fazer compras. Chegamos a casa da familia de Ivan
(do Sr. Abilio), localizada na aldeia Hawa-Tymara da terra indigena Xambiod, no fim da tarde,
aproveitando o restante do dia para preparar alimentacdo e bagagens, com planos de sair na

madrugada seguinte.

Figura 14: Itinerario da nossa viagem, partindo de Palmas (A), passando pela terra indigena de Xambioa (B),
até chegar a terra indigena em Jacundé (C)

Parauapebas =
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Aragyfina

Fonte: Elaborada pelo autor utilizando o Google Maps (2019).

115 Na verdade, meus interlocutores no Tocantins e no Pard referem-se a mim como professor. Nunca me
identificam como pesquisador, ainda que entendam que atuo como um. Em razdo do meu vinculo profissional e
do apoio do IFTO a pesquisa, eu me apresentava como professor. No entanto, sempre que tinha a oportunidade de
falar da minha pesquisa, deixava claro que se tratava de uma parte da minha tese de doutorado e contava um pouco
da minha experiéncia com os Guarani na Bolivia.

116 Com cerca de sete mil pessoas em 2016, é conhecida na regido como a cidade do Boi Gordo, constituiu-se a
partir da expansao da fronteira agropecuéria no fim da década de 1980. E a cidade mais préxima da aldeia, cerca
de 20 km de asfalto e 65 km em estrada com pontes precarias, atoleiro ou muita poeira, 0 que torna a viagem muito
demorada.

17 vani (irma de lvan moradora da terra indigena em Xambiod) e eu haviamos organizado, por meio de conversa
no WhatsApp, que preparariamos farofa de carne e sanduiches para alimentagdo do grupo durante a viagem no dia
seguinte.
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No dia 20, as 5h da manh4, ja haviamos recolhido todos os passageiros de Xambioa!®
e partimos rumo a Araguaina (TO)'°, onde chegamos as 10h. Abastecemos o veiculo e
encontramos Edvan Guarany e sua familia, que, atualmente, vive nessa cidade. Com mais
passageiros do que assentos'?’, seguimos para a cidade de Xambioa (TO)'?L. L&, para
chegarmos a cidade de S&o Geraldo do Araguaia (PA), pegamos uma balsa para fazer a travessia
do rio Araguaia. Como ja passava de 13h, estacionamos para almocar a comida que Ivani havia

preparado no dia anterior.

Paramos em uma “cabana restaurante”, na entrada da terra indigena Soror6'??, pois
Abilio e Ivan conheciam o local e, portanto, sugeriram para 0 almogo e um breve descanso.
Depois disso, passamos em Maraba, no fim da tarde, para abastecer o veiculo. Apoés isso,
partimos em direcdo a terra indigena Nova Jacunda, onde chegamos por volta das 20h, isto &,
apos quase 15 horas de viagem. No dia 24 de junho, realizamos 0 mesmo percurso para voltar.
Chegamos a noite em Xambioa e, no dia seguinte, Ivan, 0s motoristas e eu voltamos para

Palmas.

Ao final da viagem, consideramos que o encontro foi bastante proficuo para todas as
partes: Guarani no Tocantins e no Para e pesquisador!?, Em ambito politico, o encontro cultural
oportuniza espacos de debate que contestam as assimetrias e 0 lugar dos Guarani na regido
amazonica, promovendo a visibilidade de suas resisténcias diante de transformagdes impostas
pela sociedade nacional e por forgas globais. Nesse sentido, Clifford (1987) comenta que,
apesar das evidéncias das transformacdes culturais, o poder publico dos Estados, ao

avaliar/julgar a indianidade ou autenticidade cultural, considera apenas as raizes dos grupos,

118 Na terra indigena, ha quatro pequenas e proximas aldeias.

119 Essa é a maior cidade da regifo Norte do Tocantins, possuindo por volta de 180 mil habitantes em 2018. Ha
uma coordenacdo técnica local da Funai e uma unidade da Casa de Apoio ao Indigena (Casai), que atende 0s
indigenas da regido. Na cidade, vivem muitos Karaja e Guarani de Xambiod, alguns a trabalho e outros
universitarios da UFT Araguaina que, geralmente, passam os fins de semana na terra indigena, quando conseguem
carona.

120 O micro-6nibus dispunha de 20 lugares, no entanto, fomos em 26 pessoas, sem contar os dois motoristas. Como
havia nove criangas, algumas compartilharam o mesmo espaco. Foi muito dificil elaborar a lista e decidir os
passageiros da viagem, pois mais de 40 pessoas queriam ir.

121 N&o confundir a terra indigena Xambioa com a cidade de Xambio4, ambas localizadas & margem direita do rio
Araguaia, no Tocantins. A cidade de Xambioa (TO) faz divisa com a cidade de S&o Geraldo do Araguaia (PA).
Separadas pelo rio Araguaia, faz-se necessaria a travessia por meio de balsas.

122 Habitada pelo povo Surui do Para (Aikewara), também Tupi-Guarani. Inclusive, hd mulheres Guarani que
vivem nessa terra, em razdo de casamento interétnico com os Surui.

123 Desde a organizagdo, com muitos tramites institucionais, até a elaboracéo final do relatorio de viagem para o
IFTO, considero que essa atividade colaborativa foi crucial para que eu acumulasse material etnogréfico
significativo para tratar da etnicidade entre os Guarani no Norte.
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ignorando seus itinerarios e rotas de sobrevivéncia, sendo que, na maioria das situacdes, esses

deslocamentos sdo motivados ou consentidos pelo préprio Estado.

Figura 15: Alguns dos interlocutores que participaram da viagem e outros que vivem em Jacunda, momentos
antes da despedida para o retorno a Xambio4, no dia 24 de junho de 2019, pela manha
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Fonte: Fotografia tirada por Kérdi Ju Guarény (2019).

5.2 AS MIGRACOES EM BUSCA PELA YVY MARAEY OU DIASPORA?

La vida es un constante caminar. El arte de vivir se traduce en saber
elegir el camino correcto. Los mitos guarani estan llenos de seres
caminantes en busca de una vida mejor. (ORTIZ, 20144, p. 43)

Antes de tratar diretamente da experiéncia etnografica em torno dos sentidos do oguata
(“caminhada) para meus interlocutores, procurei esclarecer algumas categorias que, nesta
pesquisa, ndo podem ser confundidas. Mobilidade e deslocamento sdo utilizados como
sinbnimos e referem-se ao fendmeno amplo da habilidade de se mover de um lugar a outro. Em
sentido muito proximo, também utilizo os termos “caminhada” ou “caminhar”, traducdo das
palavras Guarani jeguata e oguata'®*, respectivamente. Esses dois termos serdo empregados a

partir dessa perspectiva indigena.

Por sua vez, do ponto de vista académico, a migracdo € um tipo especifico de mobilidade
ou deslocamento, ou seja, trata-se de um movimento que modifica a estrutura e o tamanho da

populacdo de determinado espago. Assim, apesar de migracdes e diasporas se constituirem por

124 N3o € o simples exercicio de caminhar. Trata-se do modo de estar no mundo e de manutencgéo do corpo, da
espiritualidade e da relagdo com o meio ambiente. Tanto pode ser como reflexo da expulséo de seus territorios
quanto pela tradi¢do da busca da Terra Sem Mal.
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meio de praticas de viagens, € evidente que sdo eventos diferentes, a medida que s&o
temporarios. Mostrei que as viagens, assim como as migracdes, sdo extremamente importantes
na organizacao social da cultural desse grupo e na reconstituicdo de sua historia, isto &, as
viagens sdo eventos catalizadores da etnicidade dos Guarani no Para e no Tocantins, e entre 0s

agentes no papel de intelectuais étnicos.

As migragdes podem diferenciar-se em razdo da forma como ocorrem, se forgadas
(didspora) ou se voluntarias. Essa questdo é controversa entre 0os Guarani desta pesquisa. De
modo simples, pode-se dizer que as migra¢des orientadas por Nhanderu Ete, através dos xamas,
sdo propriamente deslocamentos em busca da Yvy Maraey e, portanto, migragdes voluntarias'?.
No entanto, com auséncia de orientador espiritual, acontecem transformac@es culturais em
torno desses deslocamentos. Com isso, ndo estou dizendo que a Yvy Maraey perde sentido entre
meus interlocutores, pelo contrario, faz-se cada vez mais presente, sendo, atualmente,
relacionada a busca por terras para morar e (re)constituir seu Tekoa. Sem duavida, trata-se de

versdo ampliada dagquela mitologia seguida pelos xamads, ao incluir as agéncias com brancos.

Como comentei anteriormente, e o antrop6logo Rafael Mendes Junior (2016) deixou
claro em sua tese, depois da morte de Kénio (primeiro xaméa durante a caminhada do grupo no
territorio brasileiro), Manoel Rodrigues, seu filho, passou a conduzir espiritualmente o grupo.
Este faleceu na década de 1960, na regido do atual municipio de Mozarlandia (GO), época e
localidade em que o grupo foi reduzido significativamente com a morte de muitos, em razéo de
epidemias. Sem xama, separaram-se em agrupamentos menores, em distintos pontos do Centro-
Oeste. Uma maior quantidade seguiu caminhada no interflGvio dos rios Araguaia e Tocantins,

rumo aos atuais estados do Tocantins, Maranhdo e Para, nessa ordem.

E certo que alguns antropologos relativizam a religiosidade em torno da Yvy Maraey e
passam a considerar aspectos mais concretos. Nesse sentido, Bartomeu Melia (1990, p. 33),
conforme comentei no capitulo 2, langa a seguinte questdo: “O que buscava ou o que busca, na
verdade, um Guarani quando diz que busca a Yvy Maraey?”. Ao desenvolver respostas a esse
guestionamento, o autor evidencia duas ideias importantes para uma leitura atualizada dessa
mitologia. Primeiramente, com essa indagacdo, Melia (1990) defende que o tema ainda esta

presente no pensamento dos Guarani. E, mais importante, que a busca da Yvy Maraey esta

125 Contudo, lembro que nem toda migragédo voluntaria entre os Guarani refere-se a busca da Terra sem Mal. Ha
outras motivacgdes que orientam as migracdes: casamento, feitigaria, divorcio, morte, conflito interno etc.
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relacionada mais diretamente a uma dimensdo ecoldgica de manutencdo das condicGes de

sobrevivéncia e menos com 0s aspectos miticos. Para ele:
[...] 0 Guarani mantém dois tipos de relacdo com a terra. A terra os adapta, imp&e-lhes
condi¢Bes e determina varia¢des em seu modo concreto de viver: ha variagdes nos
padrdes de povoamento, na dimensdo de suas aldeias e na densidade de sua
demografia. A ceramica é um dos produtos que registra logo as condic8es ecoldgicas:
se ha predominio de milho ou se depende mais da mandioca; se 0s cultivos permitem
grandes excedentes para a festa, ou se limitam a quantidades mais reduzidas de
alcance pouco mais que familiar. Ao mesmo tempo, os Guarani ndo se deixam
determinar inteiramente pelo ambiente; eles buscam sua terra, da qual tém
conhecimentos experimentais consideraveis: elegem ambientes aptos, escolhem

determinadas paisagens, preferem determinadas formagdes vegetais onde podem
assentar-se e cultivar. (MELIA, 1990, p. 35)

Para sabermos quais semelhancas e diferencas ha entre as migracdes realizadas
atualmente e as empreendidas no passado, seria necessario compara-las etnograficamente, o
gue ndo é um exercicio acessivel. Do ponto de vista historico e antropoldgico, sdo poucas as
trajetérias percorridas pelos Guarani que foram consideradas e registradas. Ndo ha
documentacdo dessas caminhadas. Poucos pesquisadores tiveram oportunidade de realizar tal
registro. Nem Curt Nimuendaju, a primeira e principal referéncia dessa mitologia, ndo observou

diretamente essa caminhada, mas apenas conversou com interlocutores que participaram dela.

Além desses aspectos presentes na literatura sobre os Guarani que dificultam o exercicio
analitico das migragOes, a experiéncia com meus interlocutores revelou que as dltimas
caminhadas realizadas por seus parentes (nos estados de GO, TO, MA e PA) ndo aconteciam
em busca da Yvy Maraey — até porque ndo havia um orientador espiritual para tal. As
caminhadas tornaram-se necessarias para a manutencdo fisica e cultural dos agrupamentos, ou
seja, para sobreviver, pois sempre estavam submetidos a péssimas condic¢Ges de trabalho,
desempenhando atividades pesadas em fazendas, vilas, cidades e, também, em terra de outros

parentes. Além disso, eram expulsos de certas localidades!?®.

O cacique Leonardo, ao ser questionado por Almires Machado (2015, p. 121-122) sobre

a caminhada de seus antepassados, comenta o seguinte sobre a busca da Yvy Maraey:

126 | adeira (2006) comenta que, em 1989, os Guarani foram expulsos de uma aldeia na terra indigena Guajarara,
no Maranhdo, pois havia muita escassez de alimentos (MACHADO, 2015), seca e “pagavam quase nada no
trabalho”, conforme me contou o senhor José Pereira Guarani, em Jacunda.
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[...] eu nem sei se essa terra sem males existe mesmo, ja ouvi os velhos falarem, mas
é vez ou outra. Eles nao falam tudo, por que isso é com o Nhanderu (orientador
espiritual) e néis aqui ndo tem, como tu sabe. Entdo me perguntam também sobre a
religido do guarani, eu ndo sei. Dessa caminhada, jeguata, oguata que o povo fala terra
sem mal, ndo sei nada. A linguagem nao falo, entendo tudo, mas ndo falo. Meus pais
ndo ensinaram, fui criado com meus avés, que ndo me ensinaram também e to aqui
hoje porque danei a andar pelo mundo com 15 anos e encontrei a parentada no Gavido,
conheci a divina e hoje to aqui. Se existe uma terra sem mal, pra mim ¢ aqui”.

Basicamente, os estudos sobre didspora, a partir de uma abordagem decolonial/p0s-
colonial, procuram entender e valorizar os diversos deslocamentos for¢ados fomentados pelos
poderes estatais ou globais, sempre em consonancia com a expansao capitalista. Assim, esses
autores buscam demarcar as particularidades das diasporas em um mundo transnacional e
globalizado (SAHLINS, 1997; CLIFFORD, 1987).

Nessa perspectiva, em sua construcao relacional da ideia de didspora, Clifford (1987),
ao propor uma dimensdo analitica a esse termo, inova. Segundo ele, refere-se as situagdes em
que grupos sociais definem sua identidade por meio do sentimento de estar dividido entre duas
lealdades opostas: sua terra de origem e local (onde esta e estabelece suas interac@es). Ainda
que existam diversos tipos de diasporas, suas delimitacdes s6 acontecem em conflito com os

processos que atingem os povos tradicionais.

Em seu artigo “O ‘pessimismo sentimental’ e a experiéncia etnogréafica: por que a
cultura ndo ¢ um ‘objeto’ em vida de extingdo (parte II)”, Sahlins (1997) comenta a trajetoria
do intelectual tonganés Epeli Hau‘ofa, professor da Universidade do Pacifico Sul, em Suva,
Fiji, nascido na Nova Guiné. Na década de 1990, esse intelectual nativo articulou um
movimento autonomista dos povos insulares, em resposta as concepgBes neocolonialistas que
enfrentavam as sociedades do Pacifico, condenadas ao subdesenvolvimento em razdo de seu

isolamento e de diversas caréncias.

Ainda que tenha estudado etnograficamente outra regido, Sahlins (1997) me possibilitou
lancar questdes sobre a caminhada Guarani, que se prolongou por cerca de cem anos. Portanto,
defendo nesta tese que a narrativa da Yvy Maraey € insuficiente para explicar esse
deslocamento. Para isso, cortejo a ideia de diaspora entre os Guarani, ao entender que suas
expressdes simbdlicas tradicionais sdo limitadoras para entender suas mobilidades mais
recentes. Assim, procuro pensa-las como consequéncias de suas experiéncias de retiro. Ainda
que, talvez, “diaspora” ndo seja a categoria analitica completamente adequada — como veremos
mais adiante —, ela se mostra reveladora para pensar a dimensdo da imposi¢do de certas

caminhadas durante processo migratdrio.
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Sahlins (1997) mostra que as ideias de Hau‘ofa, as vezes taxadas de “idealismo
romantico” por seus colegas, privilegiavam perspectivas locais para compreender a vida social
dos povos das ilhas melanésicas. Nas palavras de Sahlins (1997, p. 104):

Com efeito, ele desenvolvia argumentos acerca da autonomia cultural das pessoas
comuns, chegando mesmo a fazer alusdes pratico-mitolégicas que remetiam a atual
liberdade de movimento dos povos as viagens lendarias de herdis ancestrais aos
mundos celestes e subterraneos, a0 mesmo tempo que parecia ignorar as realidades
mundanas — o sistema de dominag&o neocolonial implantado pelas classes dominantes
mercantis e pelas corpora¢des multinacionais. Entretanto, em uma reflexao final sobre
as criticas recebidas, Hau‘ofa chamou a atencao para a consciéncia cultural do préprio
povo, isto é, para um uso auto-reflexivo da “cultura” semelhante ao que entdo
despontava, como veremos, em todo o mundo. Ele lamentava que os intelectuais
locais insistissem em ignorar suas tradigbes culturais em favor das linguagens
aparentemente universais da economia e da ciéncia politicas. Os académicos

indigenas estavam falando uma lingua estrangeira, enquanto as pessoas comuns se
esforcavam em adaptar seus discursos ancestrais a sua situagao corrente.

Com isso, conforme comenta Sahlins (1997), e que vale para o caso dos Guarani nesta
pesquisa, algumas vezes as mudancas sdo, para 0s que as vivem e defendem, mecanismos para
a manutencdo cultural e, neste caso, para a permanéncia de elementos que julgam (os Guarani)

primordiais para sua existéncia diferenciada como povo indigena.

Pode-se dizer que a explicagéo, a partir da busca da Yvy Maraey, acaba por ocultar uma
dimensdo importante desse deslocamento: a imposi¢do de uma mobilidade em razdo do avanco
das fronteiras capitalistas. Assim, notei uma nocdo de diaspora indigena defendida pelas
seguintes escritoras da etnia Potiguara: Eliane Potiguara (2004) e Graca Gralna (2013),

conhecidas por constituir uma poética da mulher indigena na literatura brasileira.

De modo geral, essas autoras expressam 0 processo de diaspora indigena mediante
producdes em torno da saida de suas familias de aldeias (ou pequenas reservas) em busca de
melhores condi¢Bes de vida. Na maior parte das vezes, sdo for¢cados ou incentivados a se
deslocarem, principalmente quando grileiros ou agentes imobilidrios ou do agronegdcio
invadem suas terras. Além das migragdes, esses conflitos acabam por exterminar uma parcela
indigena. A exemplo, Eliane Potiguara (2004), em seu livro “Metade cara, metade méascara”, a
partir de sua trajetoria, relata a didspora de seu povo rumo a periferia do Rio de Janeiro. Em
tom testemunhal, a escritora indigena constroi imagens sobre as condi¢des de violéncia a que
foram submetidos, desde a expulsdo de suas terras até o ingresso e a sobrevivéncia em novas

localidades que ndo os queriam presentes.
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Graca Grauna (2013), no terceiro capitulo de seu livro “Contrapontos da literatura
indigena contemporanea no Brasil”, destaca 0 protagonismo indigena contemporaneo na
reconstrucdo de suas historias, mostrando que a consciéncia de povo pulsa a cada expulsédo e
invasdo de suas terras. Nesse sentido, ela diz que a indianidade transmigra e, ao contrario do
que pensam, existe, sim, uma didspora indigena. Para essa escritora Potiguara,

[...] esse processo vem do sangue dos parentes exterminados ha mais de 500 anos; dai
0 passado torna-se presente pela memoria para estabelecer um (re)encontro com os

que se foram (os suicidados e os assassinados) e/ou os que foram bruscamente
arrancados a ferro e fogo de suas aldeias”. (GRAUNA, 2013, p. 101).

Ainda que o conceito de diaspora tenha sido desenvolvido por alguns autores, a exemplo
de Clifford (1987), para compreender especificamente os deslocamentos de povos tradicionais
e nagdes, parece-me que existe certa resisténcia em relacdo a seu emprego por parte da academia
(no tocante a analisar situacdes entre povos indigenas enquanto processos diasporicos). Por
outro lado, ¢ bastante utilizado em estudos sobre povos negros. Ao cunhar sua ideia de “viagem
da volta”, o antrop6logo Jodo Pacheco de Oliveira (1998) comenta que a exclusdo dos povos
indigenas do conceito de didspora ocorre em razdo do emprego esquematico das polaridades
culturais em uma situagdo interétnica. Assim, “viagem da volta” e diaspora convergem entre si,
pois mostram a importancia da relagdo com a origem como caracteristica das identidades

indigenas.

No ambito da literatura sobre os Guarani, Graciela Chamorro (2010), ao observar alguns
deslocamentos Kaiowa, € a que mais se aproxima do conceito de didspora. Assim, a antropéloga
desenvolve o termo experiéncia de desterro para se referir aos deslocamentos indigenas em
razdo de reducdes, invasdes e expulsdes de suas terras e confinamentos'?’. De forma muito
perspicaz, Chamorro (2010) comenta que, em seus desterros, os Guarani criaram lugares de
liberdade no imaginario, por meio de imagens espaciais que podem ser compreendidas como
simbolos de liberdade. Esses espagos de liberdade séo cada vez mais escassos e menores, pois
suas terras sao invadidas, sendo expulsos ou removidos compulsoriamente delas. Nesse sentido,
quase ja ndo encontram esses lugares. Com a expansao capitalista, esta tudo cercado, apenas 0s
caminhos (itinerarios novos ou ja conhecidos) e suas terras revelam-se como espagos “livres”,

permitindo reconstituir memorias dos lugares de liberdade de sua caminhada.

127 Na agropecuéria, confinamento é um sistema de producdo de animais para abate, dispostos em pequenos lotes
fechados. O antropdlogo Guarani Kaiowa Tonico Benites (2012) fala de confinamento para se referir as condiges
de seu povo nas reservas indigenas ou na luta por elas. Aproveito o ensejo para mencionar que ainda ndo conheci
esse importante intelectual indigena. Para esta pesquisa, ndo recorri diretamente as suas producdes e trajetoria,
pois ele ndo se vincula aos subgrupos Mbya e Chiriguano trabalhados aqui.
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Desse modo, retomamos a ideia de que, as vezes, os produtores culturais étnicos
expressam certa nostalgia — se bem que as atuais geracdes de Mbya no Tocantins e no Para
estdo em melhores condigdes sociais do que antes, quando ndo tinham terras e eram obrigados
ao trabalho degradante. No entanto, temos de considerar que um dos principais elementos que
diferenciam os Guarani dos outros é justamente esse filtro moral (que qualifica bons e maus
momentos) baseado nos valores de sua tradi¢do cultural, isto é, os bons lugares s&o aqueles com

liberdade para viver seu fiandereko.

No caso Mbya, os grupos se reterritorializam justamente pela desterritorializacdo, em
outras palavras, sua territorialidade é configurada por meio de deslocamentos. E isso ndo € uma
aventura inconsequente, isto €, um simples movimento pelo movimento. As caminhadas tém
uma proposta espiritual, integralmente conectada a outras esferas da vida. Entre os meus
interlocutores, o caminhar esta explicitamente vinculado a buscas por terras para morar e

(re)constituir suas tradi¢des culturais.

Ainda que as Ultimas migragdes ndo estejam associadas a busca da Yvy Maraey, no
sentido consagrado pela abordagem antropoldgica, essa mitologia esta presente e é utilizada
como recurso ideoldgico pelos intelectuais para um primeiro entendimento de que eles sdo
vinculados a tradicdo Guarani — e, assim, construir sentidos mais especificos de seu
pertencimento. Durante suas caminhadas, sofreram expulsdes, contatos interétnicos
conflituosos, invasdo de suas moradias, ataques por epidemias, assassinatos, perda do
orientador espiritual, enfim, uma série de situacbes préprias de processos diasporicos em
contextos colonialistas (esses fatores afastam uma justificativa essencialmente religiosa para

suas migragoes).

Dessa forma, meus interlocutores recorrem ao recurso dessa mitologia, consagrada pela
academia, como ponto de partida para reconstituir sua histéria de contato e suas proprias
relacdes interétnicas em linguagem compreensivel aos brancos. E, por sua vez, sabemos que,
comumentemente, as expectativas indigenistas e, sobretudo, as expectativas da sociedade de
modo geral, consideram a complexa e plural realidade sociocultural dos indigenas. Assim, o
movimento indigena tende a se expressar de forma bem didéatica, correndo o risco de uma

simplificacdo dos fatos historicos, sob o ponto de vista da ciéncia histérica.

Certamente, uma das particularidades das migracdes Mbya para o Norte diz respeito ao
fato de elas terem sido motivadas pelos ndo indigenas — pelo menos esse € 0 entendimento de
meus interlocutores em relacdo as caminhadas empreendidas (em GO, TO, MA e PA) depois

de 1960, com a morte do Ultimo xama. No entanto, como néo utilizam o termo ““diaspora” (pois
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é um termo exogeno a eles e aos indigenistas envolvidos), penso que podem acabar ocultando
os sentidos que eles mesmos vém tentando definir sobre suas caminhadas. Em outras palavras,
ndo é exclusivamente um discurso cosmoldgico, mas abarca uma diferenca cultural, um
pertencimento, uma condicdo de ser Guarani. Nao € a busca de um paraiso mitico, sendo a
procura de terras para morar bem, de modo que pudessem formar um Tekoa proprio,
fortalecendo suas tradi¢Oes, lingua e redes de parentesco. Nesse sentido, a busca pela Yvy
Maraey ndo pode ser analisada como um fenbmeno puramente espiritual. Ela apresenta uma
sustentacdo sociohistorica que permite que os Guarani lutem por terras e pela preservacdo de

sua cultura e lingua.

5.3 ATERRA INDIGENA XAMBIOA/KARAJA E OUTRAS RELACOES
INTERETNICAS

Nesta secdo, demonstrarei como os Guarani no Norte, em relagGes interétnicas com
outros indigenas e com 0s jurua, ocuparam as posi¢cdes mais periféricas nas sociedades
envolvidas, sofrendo uma série de outras imposi¢fes, no entanto, sempre preservando 0s

principais aspectos de sua cultura e lingua.

A terra indigena Xambioa!? é uma area demarcada e reconhecida pelo governo federal,
por meio de decreto de homologacédo datado de 8 de janeiro de 1997, situada a margem direita
do rio Araguaia. E uma reserva de 3.326,3502 hectares de floresta amazonica, considerada area
de transicdo com o cerrado. Nessa terra, vivem quase 400 indigenas (Karaja e Guarani),
divididos em quatro aldeias, em ordem decrescente de populacdo: Xambioa, Hawa-Tymara,
Wari-lyty e Kurehé. Os Guarani, nessa terra, correspondem a menos de 50 pessoas distribuidas

nas diferentes aldeias.

O cacique dessa terra indigena é um senhor Karaja. De modo geral, essa etnia controla
as instituicbes (escola, posto de saude, associacdes politicas e produtivas) em Xambiod. Os
contratos de educacéo e saude com o governo estadual sdo realizados, predominantemente, com
os membros Karaja. Atualmente, dentre os cerca de 15 professores indigenas, apenas um é
Guarani, todo o restante ¢ Karaja. Porém, isso ndo quer dizer que ndo existam Guarani
qualificados para as fungdes. Um exemplo dessa situacdo é o caso de Edvan Guarany*?®, que
ficou sem contrato na escola da aldeia, e sua vaga foi ocupada por uma professora Karaja. Com

128 Uma maior caracterizacao da terra indigena Xambioa pode ser consultada em: https://terrasindigenas.org.br/pt-
br/terras-indigenas/3905. Ultimo acesso em: 21 set. 2019.

129 E professor indigena, graduado em geografia pela UFT (2006) e em educag&o intercultural com habilitagio em
ciéncias da cultura pela UFG (2013). Defendeu seu mestrado em estudos de cultura e territorio pela UFT, em 2017.


https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3905
https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3905
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isso, Edvan acabou se mudando para a cidade de Araguaina, onde reside atualmente a familia
de sua esposa jurua (no entanto, ainda assim, seque desempregado)®°. “Controladas” pelos
Karaja, as escolas indigenas de Xambioa ndo possuem qualquer abordagem ou projeto sobre a
cultura e lingua Guarani. Considera-se a presenca dessa populacdo, em termos de acolhimento
e em razdo de muitos casamentos interétnicos, no entanto, as organizagdes indigenas em
Xambiod ndo estdo dispostas a contribuir para o fortalecimento cultural Guarani nessa

localidade.

No Tocantins, os Guarani ndao sdo plenamente reconhecidos como povos indigenas
desse estado. Além de ndo possuir uma terra indigena no nome da etnia, sua presencga €
considerada como recente na regido, portanto, como se ndo houvesse uma relagéo tradicional
com os territdrios ocupados. Nesse sentido, o poder publico e 0s meios de comunicacdo no
Tocantins, de modo geral, reconhecem apenas 0s Apinajé, os Ava-Canoeiros, 0s Akweé Xerente,
os Iny (Javaé), os Iny (Karaja), os Iny (Xambioa), os Krah6 e os Krahd-Canela como povos
indigenas do estado recém-criado. Ainda, cerca de 10 familias Pankararu vivem no municipio
de Gurupi (TO), originarias da aldeia Brejo dos Padres, localizada no sertdo de Pernambuco.

Elas foram expulsas de suas terras por posseiros nao indigenas.

Os Pankararu chegaram ao Norte goiano na decada de 1960, onde, atualmente,
enfrentam disputas fundiérias, mobilizados em torno de sua revitaliza¢do cultural e luta pela
conquista da reserva indigena. O movimento desse povo no Tocantins tem recuperado os rituais
“do encantado”, como o Toré. Apesar de todo empenho ¢ resisténcia, parece-me gue, assim
como os Guarani, os Pankararu ndo tém sua identidade indigena inteiramente reconhecida pelas
politicas publicas estaduais e pelo imaginario tocantinense. Contudo, os movimentos indigenas
desses dois povos conquistaram reconhecimento por parte da Funai, por meio da Coordenagéo
Regional Araguaia Tocantins (com sede em Palmas). Inclusive, em sua pagina na internet®3!,
essa agéncia estatal indigenista informa sobre as presencas Guarani e Pankararu no estado, além

de outros citados no texto da UFT.

Um exemplo disso pode ser percebido em uma noticia publicada pela Universidade

Federal do Tocantins, em sua pagina na internet, sobre o “I Seminario Desafio Indigenas da

130 Apesar da qualificacdo e experiéncia, Edvan esta ha quase um ano sem trabalho como professor, apenas
realizando bicos em diferentes locais. Na cidade, ha muito preconceito contra indigena, o que dificulta obter uma
vaga como professor em faculdades ou escolas particulares, ou até mesmo conseguir contrato na prefeitura ou no
governo estadual.

131 InformagGes sobre as etnias reconhecidas no Tocantins pela Funai em Palmas:
http://www.funai.gov.br/index.php/apresentacao-araguaia-tocantins. Acesso em: 31 ago. 2019.
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UFT”, que ocorreu em abril de 2016, no campus de Palmas. Esse texto jornalistico, antes de
informar sobre o evento, assinala: “O Tocantins tem uma populacdo aproximada de 10 mil
indigenas, divididos em oito etnias: Akwen-Xerente, Mehin-Krah6, Pahin-Apinaje, Iny-Javaé-
Karaja-Xambiod, Krah6-Kanela e Ava Canoeiro”®2. No entanto, ao informar sobre a
programacao do evento, menciona 0s componentes locais das mesas de discusséo e, dentre eles,
estd listado no nome de Ivan Luiz Guarany, que ndo corresponde a nenhum dos povos
mencionados anteriormente. Nesse sentido, conforme contou-me o proprio interlocutor, trata-
se de uma situacdo recorrente em um contexto em que até mesmo indigenistas se surpreendem

com os Guarani como povo indigena do Tocantins.

A maioria dos nucleos familiares em Xambioa tem ascendéncia mista: Guarani e Karaja.
Em certa medida, essa configuracao possibilita maior agéncia de atuacao e estabelecimento de
meus interlocutores. Assim, os vinculos de parentesco direto com os Karaja podem garantir
acesso facilitado aos limitados recursos disponiveis. Algumas situacdes sdo evidentes,
inclusive, espacialmente. Enquanto as familias Karaja ocupam, majoritariamente, casas de

alvenaria, os nucleos familiares com ascendéncia apenas Guarani moram em casa pau a pique.

Durante estadias em Xambiod, sempre fui recebido na casa da familia de lvan Guarany.
Na aldeia Hawa-Tymara, em uma casa de pau a pique construida com cobertura de palha e
outras partes de amianto, moram Abilio, Ivani, Isaque, Nhamandy, Yamandu e Kwaray
Tatahendy, respectivamente, pai, irmé e sobrinhos (filhos de Ivani) de Ivan. Todos levam
Guarany* registrado em seus sobrenomes. O ndcleo familiar de Abilio, certamente, configura

uma das poucas casas em que ha apenas Guarani.

Em relagdo as criancas, filhos de Ivani, os trés nascidos depois de 2000 tém seus nomes
registrados em Guarani. Conforme contou, ela mesma ndo tem um nome de registro em
Guarani, ainda que leve Guarany como sobrenome. Porém, com a valoriza¢do da cultura
indigena e a ajuda de seu pai (Abilio é fluente na linguagem), escolheu e registrou os seguintes
nomes: Kwaray, Yamandu e Nhamandy, variacdes que significam o sol; a primeira de uso
cotidiano e a segunda no contexto espiritual. Mais adiante, percebam que os jovens do coral

Guarani de Jacunda também tém nomes em Guarani, questdo que tematizei no capitulo anterior,

132 Disponivel em: https://ww2.uft.edu.br/ultimas-noticias/15646-desafios-indigenas-e-tema-de-seminario-na-uft.
Acesso em: 31 ago. 2019.

[TEE T} [73¢3]

133 Abilio Guarany ndo soube me explicar a razdo da ortografia com “y”, em vez do “i”. Ele acredita que foi uma
escolha do funcionario do cartorio.
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ao expor as ideias do escritor Elias Caurey (2016) acerca do fendmeno da revitalizagéo cultural

Guarani por meio do registro de nomes em sua lingua.

Em sua dissertacdo de mestrado intitulada “Aspectos historicos e culturais do povo
Karaja-Xambioa: uma contribuicdo para a educacao escolar indigena”, Edvan Guarany Silva
(2017, p. 61) comenta sobre essa terra indigena:

[...] Quando falamos sobre o povo Karaja-Xambiod, é importante ressaltar a
composicdo do povo Guarani, que de certa forma contribui para a formacdo desse
povo, pois 0s casamentos entre esses dois povos resultaram em geracdes atravessadas
pelas matrizes culturais destas duas sociedades. Ainda que os filhos sejam registrados
com o nome Karaja, culturalmente ndo se pode negar a outra parte. Separar. Ndo é um
territdrio Guarani, mas € um lugar que ja é territorializado por eles. Aqui, eles ja séo

professores, coordenadores, auxiliares de servigos gerais, vigilantes, até o posto de
vice-cacique ja foi ocupado por um Guarani na aldeia Wari-Lyty.

De acordo com o linguista André Marques do Nascimento (2013a), a presenga Guarani
na terra indigena Xambioa teve inicio ha mais de 40 anos, podendo-se constatar, na atualidade,
uma convivéncia harmoniosa entre povos tdo distintos linguistica e etnologicamente. Para o
autor, ha respeito mutuo em relacéo as praticas e formas de vida proprias de cada povo e, em
muitos casos, familias sdo constituidas através da unido de membros desses diferentes povos
(NASCIMENTO, 2013a). Sobre a situagéo sociolinguistica dos Guarani-Xambiod, Nascimento
(2013b) diz que, apesar de a quantidade de Karaja ser quase cinco vezes maior que a de Guarani,
estes tém seu idioma situado em uma base regular bem mais intensa que a da lingua Karaja
(NASCIMENTO, 2013b). Assim, na terra indigena Xambioa, apesar de os Guarani serem

minoria em relagdo aos Karaja, seu idioma indigena é o mais utilizado no cotidiano da reserva.

O antropdlogo André Amaral de Toral (1992) explica que a chegada de
aproximadamente 40 pessoas Guarani, em 1960, foi crucial para o restabelecimento
quantitativo do povo Karaja na reserva em Xambiod, momento critico de reducéo populacional.
Os Guarani contribuiram com a manutencdo fisica do povo Karaja Xambioa, por meio de
casamentos interétnicos. Obviamente, essa mistura ocasionou profundas transformagdes nas

duas sociedades, mudando significativamente as tradi¢fes étnicas de cada uma delas.

No Tocantins, além de terras particulares e da terra Xambioa, os Guarani foram
recebidos em Tocantinia, na terra indigena Xerente, durante a década de 1970. Uma familia
passou a residir nessa regido, provavelmente, vinda da llha do Bananal, onde os Guarani ja
estabeleciam relagdes com os Karaja-Javaé. Inclusive, Mendes Janior (2016) comenta a unido
matrimonial de Maria Guarani e Temasari Karaja, que se conheceram na terra Xerente,

casando-se em Xambiod, onde passaram a viver. Além dessa localidade, outros Mbya passaram
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algum tempo em Tocantinia, de onde seguiram para o Maranhdo, estabelecendo relacGes
interétnicas com jurua nas cidades de Carolina e Imperatriz (outra parcela esteve entre 0s
Guajajara, parentes do mesmo tronco linguistico). Contudo, ndo estabeleceram relagdes muito
amistosas, a excecdo de casamentos de mulheres Guarani com homens Guajajara, que se

mantiveram ao longo do tempo, apesar de poucas interagdes na atualidade.

Do Maranhdo, algumas familias Mbya seguiram rumo ao Para, com maior fluxo no fim
da década de 1980, quando chegaram a terra indigena Mae Maria e passaram a trabalhar nas
rocas dos Gavido Parkatejé, povo Timbira do tronco Macro J&. Mendes Junior (2016) registra
que, em 1974, Kerexu Guarani®** conheceu José Jokorenhum, irmdo do conhecido cacique
Gavido Krohokrenhum®®®, com quem teve uma filha. Esse casamento possibilitou ampliacéo

das relacGes entre essas duas etnias.

Assim, constituiu-se uma reciprocidade assimétrica entre Gavido e Guarani. Segundo
Machado (2015), inicialmente, os Guarani serviam de mé&o de obra, desempenhando servigos
gerais para os Gavido. Depois, estabeleceram-se mais casamentos. Assim, mesmo com a
conquista da terra Nova Jacunda, em 1995, algumas mulheres seguiram vivendo com seus
maridos na terra Mde Maria. Antes de ter um territério préprio, a terra dos Gavido tornou-se
referéncia na regido para os Mbya em caminhada. Ainda hoje, a terra M&e Maria € lugar de

reencontrar parentes e, com isso, redes de contatos e trocas foram constituidas.

Atualmente, liderancas Gavido contribuem com o fortalecimento politico dos Guarani
em Jacunda. Durante o encontro cultural neste ano, o qual detalharei adiante, a cacique Gaviao

Katia Tonkiré!3®

e seu filho realizaram palestra sobre a importancia da participacéo politica dos
Guarani no movimento indigena do Sudeste do Para, compartilhando a experiéncia colaborativa
com os Guarani na elaboragéo de projetos de comercializagdo de artesanatos®3’ e em atividades

de revitalizacdo cultural, como o evento mencionado.

134 Esse ndo foi o Gnico casamento de mulher Guarani com cacique Gavido. Nas proximas notas, comentarei a
unido de Judite com Payaré.

135 Um dos mais importantes lideres indigenas da Amazonia, o capitdo Krohokrenhum, lider do povo Gavido
Parkatejé, era defensor da cultura e das praticas tradicionais de sua comunidade, bem como do fortalecimento das
culturas indigenas. Em 2016, aos 90 anos, faleceu em um hospital em Belém, acometido por uma tuberculose.

136 Em 2014, com o falecimento de seu pai, 0 conhecido cacique Hdpryre Ronore Jopikti Payaré, Katia tornou-se
a primeira cacique mulher Gavido. Payaré foi casado com Judite, Guarani nascida em Mozarlandia (GO), um dos
pontos da caminhada até o Para. Esses casamentos entre Guarani e Gavido sao fundamentais para o fortalecimento
de redes de trocas entre 0s dois grupos, proximos geograficamente. A vinculagdo matrimonial com liderancas
Gavido possibilitou mais forca na luta para conquistar infraestrutura para a aldeia Guarani recém-criada e,
posteriormente, colaboracéo na revitalizagdo indigena.

187 Os Guarani adquirem dos Gavido alguns recursos naturais que ndo conseguem em sua terra.
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5.4 A TEKOA PYAU: A ALDEIA NOVA JACUNDA (PA)

A aldeia Nova Jacunda*®®

esta localizada no municipio de Rondon do Para. No entanto,
a prefeitura de Jacunda € que atende a aldeia com servi¢os publicos, como educacao, saude e
manutencdo das estradas. A cidade de Jacunda estd localizada a apenas 50 km da aldeia,
enguanto a cidade de Rondon do Paré esta a mais de 180 km de distancia. Assim, a escola da
aldeia, Karai Guaxu, € vinculada ao Departamento de Educacdo do Campo da Secretaria
Municipal de Educacdo de Jacunda, responsavel pela organizacdo dos encontros culturais

Guarani que ocorrem anualmente na escola, juntamente com a comunidade e o cacique.

A aldeia esté localizada a menos de 80 km de distancia da maior cidade do Sudeste do
Pard, Maraba. Partindo-se dessa cidade, por meio da rodovia PA-150 (em direcdo a Belém),
percorre-se cerca de 60 km até a entrada da estrada Rouxinol (Unico acesso), a 17 km da aldeia.
Quando chove muito, a estrada torna-se intrafegavel aos carros. A manutencao e a recuperacao
da estrada ndo sdo adequadas e periddicas. Existem pontes e “mata-burros” que podem ceder a
qualquer momento. Segundo o senhor Abilio, na década de 1990, quando conseguiram a terra,
sO era possivel chegar a aldeia caminhando a pé pela rodovia (alguns anos depois, montado em
mulas e cavalos emprestados por fazendeiros). O uso de carros e motos para acessar as cidades

proximas (Jacunda, Ipixuna e Marabd) tornou-se comum somente a partir da década de 2010.

Sobre as inumeras caminhadas naquela estrada, Abilio relatou, muito sensibilizado, uma
situacdo pela qual passou, em 1997, quando sua esposa ficou doente. Ele teve que carrega-la,
em um carrinho de méao, por cerca de 17 km, até chegar a rodovia, onde pediu ajuda a um
motorista. Em razdo das dificuldades enfrentadas no comego da construgcdo da Tekod em Nova
Jacunda — sobretudo por conta da falta de acesso aos servicos de salde para sua esposa — e por
ter fortes vinculos de parentesco em Xambiod, preferiu retornar e fixar moradia nessa aldeia

com sua familia — Ivani, Ivan, Edvan e Ivanilton.

Na aldeia em Jacunda, converge o movimento Guarani no Norte do pais. Anualmente,
a escola indigena Karai Guaxu promove um encontro cultural Guarani para revitalizar essa
cultura indigena. O encontro retne no Para representantes Guarani de Sdo Paulo e Tocantins,
bem como liderancas de outras etnias da regido (Gavido, Karaja, Xerente, Guajajara). Além de

ser uma festa cultural, trata-se de um importante evento de articulagdo politica. Em 2019,

138 Jacunda designa um conjunto de espécies de peixes do género Crenicichla, presente nos rios de agua corrente
em toda a América do Sul. Na floresta amazbénica, é comum vé-los nos igarapés. Na aldeia no Para, o nome é em
razdo de um igarapé de mesmo nome, que j era conhecido como Jacunda antes da chegada dos Guarani. A palavra
“Jacundd” tem origem no termo Tupi-Guarani fiakai’da (ou nhacunda).
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estiveram presentes representantes da Secretaria Municipal de Educacdo, da prefeitura de
Jacunda, do Cimi, do IFTO de Palmas, do IFPA e da UNIFESSPA de Maraba.

Por conta da colaboracdo dos Guarani-Mbya no Tocantins com o desenvolvimento desta
tese, 0 IFTO viabilizou transporte para que liderangas Guarani de Xambioa (TO) participassem
do “I1l Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, em Jacunda (PA), entre os dias 22
e 28 de junho de 2019. Essa agdo constituiu uma estratégia etnogréfica singular, que
proporcionou importantes dialogos acerca de elabora¢Ges Guarani sobre eles mesmos, sua
historia de migracao, sua luta pela terra e implementacdo da educacdo intercultural indigena na
escola da aldeia.

Atualmente, cerca de 50 pessoas vivem na terra indigena Nova Jacunda, segundo
conversa com o cacique Leonardo. Na ocasido de sua tese de doutorado, Machado (2015) fez
um levantamento demografico em que listou 41 pessoas residentes em Jacunda, distribuidas em
12 grupos familiares. E importante lembrar que é dificil precisar um nimero em razio do
transito de alguns membros da familia, bem como de outras familias que vivem ocasionalmente

na aldeia®.

Percebe-se que os vinculos afetivos e de parentesco sdo intensos entre os Guarani de
Xambiod e os de Jacunda. Até porque a maioria dos que vivem no Para, antes da conquista da
terra, moravam em Xambiod. Estdo intrinsecamente ligados por meio de histdrias

compartilhadas e encontros festivos, que ocorrem no territério Guarani, em Jacunda.

Até 0 momento, existem poucas pesquisas realizadas sobre a presenca Guarani no Para
e no Tocantins. Como mencionei anteriormente, na antropologia ha apenas trés etnografias
sobre a aldeia. As etnografias realizadas em Xambioa tém como foco os Karaja. Além do
cendrio académico, também sdo poucos reconhecidos nesses estados. No Parg, o fato de terem
comprado um terreno e transformado em terra indigena, reconhecida pela Funai, fez com que
os Guarani passassem a usufruir plenamente de seus direitos, sendo reconhecidos como uma

das etnias desse estado.

J& no Tocantins, onde ndo ha uma terra Guarani, eles ndo sdo reconhecidos e, portanto,
seus direitos indigenas sdo negados. O fato que relatei antes, sobre Edvan ndo conseguir um
contrato de professor temporario na regional de Araguaina da Secretaria Estadual de Educacao

do Tocantins, exemplifica a recusa do poder pablico em relagdo ao reconhecimento dos Guarani

13 Uma maior caracterizagdo da terra indigena Guarani no Para pode ser consultada em:
https://terrasindigenas.org.br/terras-indigenas/4180?id_arp=4180. Ultimo acesso em: 21 set. 2019.
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como indigenas do Tocantins. Os seus argumentos sdo basicamente dois: ndo se trata de um
povo tradicional do estado e ndo tem terra indigena. Assim como a sociedade nacional
brasileira, o imaginario do Estado do Tocantins revela uma ideia de sociedade tocantinense
formada a partir da integracdo harmoniosa com povos indigenas que habitavam a regido antes
do avanco das fronteiras agricolas. Nesse imaginario, esta presente uma série de elementos
Guarani. O proprio nome “Tocantins”, que, em Tupi (tukan + tin), significa “bico de tucano”,
faz alusdo a confluéncia dos rios Araguaia e Tocantins (a curva formada se assemelha ao bico
da ave). Ainda, um dos simbolos oficiais do estado mais novo do pais é o “Brasdo de Armas”,
que estampa o seguinte lema: Co yvy ore retama (“Esta terra € nossa”). Nesse sentido, relembro
que a palavra ore refere-se a primeira pessoa do plural, 0 nds exclusivo, que subtrai de seu

circulo os outros, no caso, 0s proprios Guarani.

Sobre a invisibilidade da presenca Guarani no Norte, um interlocutor em Xambioa (filho
de mde Guarani com pai Karajd) contou-me sobre seu sentimento de ndo ser plenamente
reconhecido como Karaja nem Guarani'*, N&o sabe falar nenhum dos idiomas indigenas, mas
compreende muitas expressdes em Guarani. Relatou que parentes Mbya no Sudeste, com quem
conversou em S&o Paulo, ndo sabiam da existéncia da aldeia Guarani em Jacunda. Assim,
perguntavam sobre sua terra indigena Guarani e por sua familia, outros diziam que eles séo
ojejavy pa'*, isto é, aqueles que perderam a cultura tradicional, que se misturaram com outras
etnias e ndo indigenas. No mesmo sentido, Mendes Junior (2016, p. 92) transcreveu, em sua
etnografia realizada na aldeia em Nova Jacunda, o que Divina Guarani Ihe disse em relacéo as
consideracdes preconcebidas dos Mbya do Sul e Sudeste em relacédo a eles no Norte:

Eu sinto raiva porque as pessoas de la ndo sabem o que nos passamos. Na época em
que o nhanderu [xamd] morreu, muitas outras pessoas também morreram. N&o

tinhamos mais com quem casar, alguns se casaram com brancos; outros, com outros
indios. Essas pessoas ndo sabem o que a gente sofreu.

Ainda que a Tekoad Pyau, em Jacunda, ndo seja conhecida como seus moradores
gostariam, os intelectuais Guarani no Norte estdo ativos na amplia¢do da producao e divulgacao
de sua aldeia. Em outras palavras, fazer saber a existéncia de uma cultura Guarani, no Norte do

Brasil, com tracos comuns aos Guarani centrais, porém com aspectos particulares. Assim,

140 Nesse sentido, meus interlocutores de Xambioa comentam, em tom jocoso, que eles sdo Karagua ou Karaguani,
isto é, uma mistura das duas etnias.

141 Os proprios Guarani, em migracio ao Norte, quando ainda tinham um xamé, evitavam relagdes com os ndo
Guarani. Entre os Mbya do Sudeste, esse sentimento é presente em muitas comunidades, o rechaco aos casamentos
interétnicos e ao comprometimento com valores considerados ocidentais, como a vida na cidade, a cachaca, a
adesao a outras religides etc.



208

mesmo com essas variacoes locais, existe uma guaranidade ou um movimento transmoderno
Guarani, por assim dizer. Nesse sentido, para finalizar esta secdo, Machado (2015, p. 32)
comenta sobre a importancia da escrita para o fortalecimento dessa aldeia Guarani:
[...] Sobre o tekod pyau (lugar da nova morada), ressignificando ou guaranizando uma
terra que é diferente daquela de onde sairam. A escrita procura desenvolver uma
compreensdo sobre 0s arranjos atuais e sua dinamicidade. O cotidiano da comunidade
e 0s caminhos engendrados pelos quais os Mbya de Nova Jacunda, se enveredam,

considerando que os espagos de coleta de fruta, caca e pesca, estdo fora do espago que
possuem.

Nesse sentido, mais adiante veremos que a educacdo escolar, por meio da escola

indigena, tem contribuido decisivamente para o fortalecimento cultural da Tekoa Pyau.

5.5 AOPY: A CASA CERIMONIAL

A opy, em Jacundd, é resultado do empenho de liderangas da aldeia preocupadas com a
revitalizacdo de suas tradi¢des culturais Guarani. Em 2004, depois das viagens de intercambio
cultural a aldeias Mbya de S&o Paulo, construiram essa casa de reza. Localizada no centro da
aldeia, também € um espaco central para analise da etnicidade Guarani no Norte. Na opy,
converge uma série de outros produtos ou artefatos culturais: o coral, as vestimentas tipicas de
seus integrantes, os grafismos pintados no corpo, 0s instrumentos musicais étnicos, o uso da

lingua Guarani e 0 mistico.

Na aldeia, a opy foi o principal recinto que meus interlocutores me apresentaram como
espaco de sua “cultura”. Sempre com a porta fechada, ndo ¢ permitida a entrada de qualquer
pessoa, no entanto, a construcao de barro, com telhado de palha, sempre é apontada para algum
visitante que queira saber algo sobre a “cultura” indigena ou Guarani. Nessas situaces,
apontam e dizem: “Esta ¢ a opy, nossa casa de reza!”. De antemao, como que explicando que

diz respeito a religido.

Ainda que a comunidade utilize a tradugdo “casa de reza” para se referir a opy (e para
deixar mais claro aos jurua), ndo se trata de rezar, conforme comenta Machado (2015). Nos
rituais, sdo entoados agradecimentos, oracdes e suplicas cantados, mas nao rezas no sentido

cristdo. Talvez, parece-me que essa tradugdo tem relacdo com missionarios da Igreja Catdlica.

Na noite da nossa chegada (meus interlocutores de Xambioa e eu) em Jacunda, fomos
recepcionados pelos anfitrides na casa cerimonial. Na ocasido, todos tiveram que adentrar
descal¢os, com os pés em contato direto com a terra do chdo batido e levemente molhado para

gue ndo levantasse poeira. Durante a abertura do evento cultural deste ano, a situacdo
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mencionada (em que Ivan e Edvan foram tomados pela emogéo, tendo que interromper suas
falas) € um retrato de como a opy envolve sensibilidade, dons, sonhos, siléncios, meditacao,
olhos fechados e pés descalcos no chdo. Assim, compartilham oralmente uma multiplicidade

de experiéncias, configurando-se uma convivéncia de intercambio de historias, saberes e afetos.

Como Edvan é casado com uma jurua, com quem tem quatro filhos, por muito tempo
vivera na cidade, em razdo de seus estudos e trabalho, conforme relatei anteriormente. Na opy,
proferiu uma fala bastante emocionada. Disse que sua esposa e seus filhos (criados fora daquele
ambiente) talvez ndo compreendessem a importancia daguele momento, mas que estar ali, para
ele, significava uma forte conexdo com seus antepassados e familiares em Jacunda,

responsaveis pela conquista daquela terra e por construir a opy.

Na ocasido anterior, Maria Regina havia realizado uma fala em sua lingua, que depois
fora sintetizada em portugués pelo cacique. Ela relatou as historias das caminhadas dos mais
velhos, que viveram em diversas localidades até que, em 1996, puderam se reencontrar em uma
terra exclusiva para os da sua linguagem. Os sentimentos de meus interlocutores destacam a
importancia do encontro em Jacunda depois de tantas caminhadas, trabalho e apego a um
pertencimento comum, no entanto, também unidos em redes de parentesco e reciprocidade com

outros.

Figura 16: Na opy, fala de Edvan Guarany (em pé, de camiseta azul), na noite do primeiro dia do “Ill Encontro
Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, dia 21 de junho de 2019

E2

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).
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Figura 17: Na opy, fala de Maria Regina Guarani (professora indigena), na noite do primeiro dia do “III
Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, dia 21 de junho de 2019

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).

Em seu artigo “De encontros nos Corpos Guarani”, a antropéloga Valéria Macedo
(2013) aborda o tema dos bons encontros que 0os Mbya experimentam na opy como praticas
culturais que buscam fortalecer a conexdo entre palavra e corpo do sujeito, isto €, como uma
possivel comunicacdo com Nhanderu Ete. A autora comenta que esses encontros podem

provocar afei¢Oes entre seus participantes, no sentido de criar um maior &nimo nas pessoas.

Para além do uso em apresentacfes culturais, a casa cerimonial — opy — é utilizada
cotidianamente pela comunidade como lugar de meditacéo, cantos e dancgas. Eventualmente, é
utilizada para velar falecidos ndo evangélicos e que, portanto, ndo podem ser velados na Igreja
Assembleia de Deus!*? da aldeia. Em 2014, Albino foi velado na opy e, em 2015, a senhora
Benedita. Nesse sentido, trata-se de um espago em que a espiritualidade é vinculada de modo

mais explicito.

No dia 23 de agosto de 2018, a opy foi 0 espaco utilizado para a gravacdo de cantos
Mbya para um album musical que, juntamente com um livro ilustrado, compde o trabalho

“Mbya Kuery Jogueroguata Yvy Ju Py: a caminhada do povo Guarani Mbya para a Terra Sem

142 Foi instalada em 2014, depois da opy, quando Leonardo (sua familia e outras pessoas da aldeia ja eram
evangélicas) tornou-se cacique, substituindo Jodo Weré.
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Males”'*3, de 2019, de autoria de Para’i Lopes Guarani e Véronique Isabelle, com colaboragio
de Almires Martins Machado e jovens da aldeia. Esse album musical virtual, o livro ilustrado e
a cartilha escolar foram realizados no ambito do programa “Ponto de Cultura™'#*. Isabelle é
artista e antrop6loga canadense, conhecida de Almires Machado, ambos estudaram doutorado
em antropologia na UFPA, em Belém.

Para’i Lopes Guarani, 15 anos, ¢ a segunda filha de Leonardo com Maria Divina
Guarani. E engajada no coral da aldeia e, assim como 0s outros jovens, bastante receptiva com
relacdo aos pesquisadores visitantes. A antrop6loga visual Véronique Isabelle serviu de sua
camera fotogréafica artesanal para estabelecer e aprofundar relagcbes com os jovens, fazendo com
que registrassem livremente o cotidiano. Nesse sentido, a jovem Para’i, em convivio com
Isabelle, protagonizou a maioria das fotos e desenhos expostos no livro, que é bastante
elaborado visualmente. As fotografias mostram a opy, bem como as paisagens da aldeia e seus

moradores, do ponto de vista das criancas.

Na aldeia em Jacunda, pode-se perceber aspectos da religido Guarani e da religido
pentecostal. Para a maioria das pessoas, € possivel conciliar as duas crengas, ou seja, ndo sao
percebidas como excludentes. Em relacdo a espiritualidade Guarani, primeiramente
construiram a opy, no centro da aldeia, onde cultivam os ensinamentos de Nanhaderu'®®,
praticam cantos e tém um coral em Guarani, composto por jovens. Acompanham 0s cantos 0sS
seguintes instrumentos musicais: o takuapu*®, o mbaraka mirim, o mbaraka e rave'*’. Depois,
a partir de 2012, criaram um ponto de pregacdo em um pequeno saldo de madeira improvisado,

a igrejinha. Em seguida, construiram um edificio para a Igreja Assembleia de Deus na aldeia.

De acordo com o professor Edimar, inicialmente, aqueles que ndo sdo evangeélicos,
diziam que essa religido prejudicaria a cultura indigena. Edimar refuta essa visdo, dizendo que
o0 indigena pode praticar sua cultura, mas também ir a igreja, que isso ndo afeta a cultura
Guarani. Para ele, ndo se trata de escolher uma ou outra, as duas religibes podem se

complementar.

143 O album musical, langado antes do livro que 0 acompanha, esta disponivel integralmente no YouTube:
https://www.youtube.com/watch?v=bkz4G5xEBdI. Ultimo acesso em: 21 set. 2019.

144 Convénio n. 246/2009 (Ministério da Cultura).
145 De modo genérico, Nhanderu refere-se a Deus, também utilizado para designar todas as divindades.
146 Bastdo de ritmos, instrumento musical idiofone feito de taquaras.

147 Violino.


https://www.youtube.com/watch?v=bkz4G5xEBdI
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Ao final desta se¢do, espero ter mostrado que a opy da Teko& Pyau ndo é apenas um
espaco religioso. No contexto desta pesquisa, a opy configura-se, principalmente, como um
espaco politico e de sociabilidade, onde os membros da aldeia se relnem para recordar suas
historias de luta. Na aldeia, certamente € o lugar que mais expressa 0 empenho do grupo em

reconstituir suas tradi¢fes culturais.

5.6 A ESCOLA INDIGENA KARAI GUAXU

O nome da escola Karai*® Guaxu ¢ uma homenagem ao primeiro cacique da aldeia,
nome em Guarani de Raimundo Ferraz, grande guerreiro que tomou frente na luta pela escola,
que comecou a funcionar em 1997, em uma estrutura proviséria de madeira, com uma turma
multisseriada de educacdo infantil e os primeiros anos do ensino fundamental. O prédio de
alvenaria da escola foi construido apenas em 2003, pelo “Programa Raizes”'*°. Desde o
comeco, a escola conta com dois professores da aldeia (o casal Edmar Guarani e Maria Regina
Guarani), que fizeram formacdo técnica de nivel médio em magistério indigena. Atualmente,

Edimar cursa graduagdo em educagéo do campo na UNIFESSPA.

O Projeto Politico Pedagogico (PPP) da escola foi concluido em 2017, depois de cinco
anos de trabalho conjunto entre professores, autoridades Guarani da aldeia em Nova Jacunda,
Setor de Educacéo da Funai, Departamento de Educacéo do Campo da Secretaria Municipal de
Educacdo de Jacundé e assessoria linguistica e pedagdgica da professora Maria Cristina Macedo
Alencar®™ (da Faculdade de Educagio do Campo da UNIFESSPA). Esse documento é
importante nesta pesquisa, pois expressa diretamente o tema da autonomia Guarani no Norte

do Brasil.

148 Entre 0s Mbya, Karai sdo aqueles considerados grandes e importantes xamas. Diferentemente, entre os Guarani-
Chiriguano, os xams que encabegaram seus movimentos messianicos, durante os séculos XVIII e XIX, eram
denominados de Tumpa (sagrado) — a exemplo do her6i Apiaguaiki Tumpa entre meus interlocutores bolivianos —
e nunca karai (COMBES, 2005; PIFARRE, 2015). E, por sua vez, karai, entre meus interlocutores na Bolivia,
designam os ndo indigenas, o branco.

149 Criado em 2000, pelo governo do Para, por meio do Decreto Estadual n. 4.054, de 11 de maio, esse programa
tem o proposito de garantir a¢cdes de desenvolvimento das comunidades quilombolas e dos povos indigenas do
estado.

150 Maria Cristina Macedo Alencar defendeu a tese de doutorado ““Eu acho que os indios ndo querem mais falar
na linguagem por causa do preconceito, ndo &, professora!” Desafios na educacdo escolar intercultural bilingue
entre os Aikewara & Guarani-Mbya no Sudeste do Para”, em 2018, orientada pelo Prof. Dr. Gilvan Mller de
Oliveira, no ambito do Programa de P6s-Graduagdo em Linguistica da UFSC. Em sua pesquisa, Alencar (2018)
trabalhou com o uso da lingua indigena e a Educacédo Intercultural Bilingue, na escola da aldeia em Jacunda.
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Resultado de muitos encontros e discussdes em torno de especificidades e objetivos da
escola na aldeia, o documento propde uma educacdo escolar bilingue, comunitaria e

intercultural, reconhecendo a autonomia indigena. Existem leis®®!

que garantem especificidade
da educacdo escolar indigena e autonomia na definicdo das formas de organizacdo da escola,

do curriculo, do calendario e da forma de funcionamento.

O curriculo da escola esta organizado em eixos tematicos que privilegiam uma formagéo
sobre a cultura e a lingua Guarani. Além de conteddos centrais de ciéncias da natureza, lingua
portuguesa, matematica, historia e geografia, existe grande preocupacao e discussao em torno
da cultura e lingua Guarani, o que € abordado transversalmente por meio de trés pontos
tematicos: Guarani Nhandereko — Nosso modo de vida/o modo de ser ou estar Guarani; Jurua

reko — 0 modo de ser ou estar dos ndo indigenas; e o futuro na Tekoa Pyau'®.

Apesar da proposta de ensino intercultural e bilingue expressa no PPP, um grande
avanco na educacdo escolar indigena do grupo, essas perspectivas, na pratica, apresentam
dificuldades de serem efetivadas plenamente. O ensino da lingua é restrito a dois professores
indigenas, com limitagcGes em alguns aspectos, sobretudo, carentes de condicGes para efetivacdo
dessas abordagens. Ainda que exista um material didatico confeccionado na lingua Guarani-

Mbya, limita-se a uma cartilha com 19 pequenas historias'>®, a partir de seus mitos.

No entanto, como apontou Alencar (2018, p. 89), a lingua Guarani-Mbya nessa aldeia
precisa de “politicas voltadas para a formacao de escritores e pesquisadores indigenas, os quais
possam elaborar materiais didaticos de diferentes areas do conhecimento e nos mais diversos
géneros discursivos”. E necessario também que a escola disponha de acesso a internet*> e a

melhores computadores, para que as pessoas possam se comunicar mais facilmente com

151 por exemplo, a Resolugdo n. 05/2012 do Conselho Nacional de Educagido (CNE) definiu as diretrizes
curriculares nacionais para a educacao escolar indigena na educacéo béasica, a ser ofertada em instituicGes proprias,
pautando-se nos seguintes aspectos: igualdade social, diferenga, especificidade, bilinguismo e interculturalidade.
Esse documento estabelece, no ambito da educagdo bésica, a estrutura e o funcionamento das escolas indigenas,
reconhecendo a autonomia dessas instituicdes e fixando as diretrizes curriculares do ensino intercultural e bilingue,
visando a valorizagdo plena das culturas dos povos indigenas e a afirmagdo e manutencdo de sua diversidade
étnica. Além disso, a prépria Constituicdo Federal de 1988 reconhece o direito dos indigenas em relacdo a suas
tradigces e costumes. Em seu art. 210, por exemplo, garante o uso de suas linguas maternas e de processos proprios
de aprendizagem.

152 Em Guarani, Tekoa Pyau significa “Morada Nova”, e € o nome atribuido & aldeia em Nova Jacunda, nesse
idioma.

153 Como, por exemplo: “Nossas miisicas”, “Nossa antiga moradia”, “Nossos rituais” e “A danca e o canto”.

154 Quando estive na aldeia, em 2019, apenas duas casas tinham acesso & internet, por meio de sinal a radio
contratado e pago mensalmente & empresa fornecedora do servico.
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parentes, desenvolver projetos em conjunto com outras comunidades Guarani, exercitar a lingua

e aprender mais sobre a tradicao cultural.

Ainda que a comunidade tenha esses desafios, a escola — além da opy — € um dos espacos
mais importantes no atual processo de revitalizacdo da lingua e cultura tradicional. Atualmente,
a maioria dos jovens da aldeia que sabe ler e escrever em Guarani-Mbya (mesmo com
restricdes) aprendeu na escola, no empenho disciplinar da educacdo escolar, e ndo somente no
ambito domeéstico, onde, geralmente, fala portugués. Varias sdo as motivacdes para aprender o
Guarani. Nesse sentido, conversei com Amanda Rodrigues Guarany, 12 anos, aluna da escola,
que comentou sobre a vontade de aprender a ler mais em Guarani para entender melhor os
cantos escritos e outros materiais, como a cartilha escolar com historias da comunidade e
publicacdes disponiveis na internet no idioma indigena, por exemplo. Convém explicitar que a
escola indigena é central na promog¢do dos encontros culturais, ainda que estes sejam de

responsabilidade de toda a comunidade.

Figura 18: Participantes do “Il Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, em 2018, na entrada do
espaco central da aldeia, onde acontece o evento

Fonte: https://unifesspa.edu.br/ (2019).


https://unifesspa.edu.br/
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Figura 19: “II Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, em 2018, quando seu tema foi
“Revitalizagdo da Cultura Guarani”

¥

~=

Fonte: https://unifesspa.edu.br/ (2019).

Os dois protagonistas da producgéo cultural em torno da escola, bem como de toda a
aldeia, juntamente com o cacique e sua esposa, sdo o casal de professores Guarani: Maria
Regina Guarani e Edimar Guarani, ja citados anteriormente. Em seus empenhos individuais,
sdo agentes fundamentais no contexto do evento anual de revitalizacdo da cultura Guarani no
Norte do pais. Todos os preparativos dos encontros sdo realizados no ambito das atividades
escolares, inclusive, com a participacdo ativa dos demais professores da escola indigena (jurua
gue vivem na cidade de Jacunda, mas que passam periodos na aldeia para ministrar certas
disciplinas)®®®. Edimar é responsavel pelo coral, ensina os jovens da comunidade a cantar na
lingua e tocar instrumentos musicais tradicionais, como o chocalho, o violdo e o violino —
respectivamente, mbaraka mirim, mbaraka e rave. Além disso, ele é pioneiro na aldeia em

preparar tinta com jenipapo, realizar e ensinar grafismos em pinturas corporais.

155 Em relacdo aos projetos da comunidade, estdo incentivando os jovens a cursarem o magistério superior em
educacdo do campo na UNIFESSPA. Assim, em um futuro proximo, existirdo mais professores indigenas na aldeia
que possam atuar na escola e, portanto, néo havera mais necessidade de contratar professores jurua da cidade. E o
caso de Taiza, que vive na Tekoa Pyau. Ela concluiu o ensino médio em Jacunda (na aldeia ndo tem essa etapa da
educacdo basica) e, atualmente, estd cursando graduagdo em licenciatura em educagdo do campo nessa
universidade.


https://unifesspa.edu.br/
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Nossa viagem a Jacunda, enquanto atividade colaborativa, esta possibilitando o
aprofundamento de uma articulacdo que envolve: a escola indigena de Jacunda, eu (por meio
do IFTO), os meus interlocutores em Xambioa e a Faculdade de Educacdo do Campo da
UNIFEESPA, por meio da professora Maria Cristina Alencar. Como primeira atividade,
desenvolveremos o projeto de producéo de “video-cartas”*®®, no idioma Guarani, apresentando
a Teko& Pyau para os parentes do Tocantins, Sul e Sudeste. Em articulagdo com a professora
Maria Cristina Alencar, como desdobramento da nossa viagem, fomentaremos questfes para
que os jovens, mobilizados em torno de sua lingua indigena, possam escrever e gravar videos
relatando como € sua aldeia, histéria e cultura. Em parceria, cuidaremos das condicdes
necessarias em Jacunda e Xambioa para viabilizacdo do projeto e sua vincula¢do aos encontros

culturais.

5.7 0 ENCONTRO CULTURAL GUARANI DA ESCOLA INDIGENA DA TEKOA PYAU

Abuela Taruy dice que todos somos artistas de nuestra vida, yaikatu
yaiko yaveko ikavita yaiko jare iporatavi téta oyekuaa. Depende de
nosotros vivir bien y que nuestra comunidad sea hermosa. Y esta

necesidad de “vivir bien” nos hace crear todo lo que precisamos
(ORTIZ, 2014b, p. 29)

O “I11 Encontro Cultural da Escola Karai Guaxu” ocorreu nos dias 21 e 22 de junho de
2019. No primeiro dia, aconteceu a recepcdo de parentes de outras terras indigenas, 0 que
incluia, principalmente, nosso grupo de Xambioa — que foi em maior quantidade de parentes,
havia muita expectativa para o encontro, sendo que alguns ndo se encontravam ha mais de cinco
anos. O segundo dia, um sabado, foi reservado para a realizacdo de inUmeras apresentacdes
culturais de anfitrides e convidados (na ocasiao, havia cerca de 750 convidados, entre indigenas
e ndo indigenas). A maioria dos convidados eram estudantes de outras escolas do campo em
Jacunda. Sua participacdo foi garantida através da articulacdo do Departamento de Educacéo
do Campo da Secretaria Municipal de Educacdo de Jacunda, que transporta estudantes das
escolas do campo da regido. Assim, inimeras comitivas passaram o dia na aldeia, chegando

pela manh&, compartilhando o almogo e permanecendo até o fim do dia.

Na aldeia em Xambiod, em janeiro de 2019, quando propus que viajassemos para
participar do encontro Guarani em Jacunda, meus interlocutores (pensando que teriam que
realizar alguma apresentagdo cultural) explicaram que os Guarani em Xambioa “nao tém

nenhuma danca ou musica para apresentar’, que poderiam ir apenas como convidados, sem ter

156 Essa proposta esta elencada no PPP da escola.
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que realizar nenhuma apresentagdo. Sem ddvida, quando lancei a ideia, ndo havia imaginado
que eles deveriam propor alguma atividade na programacdo. Como é um evento da aldeia de
Jacunda, minha intencéo foi apenas ajudar a promover o encontro. Por diversas vezes, lIvan e
Ivani me lembravam de que eles iriam apenas como convidados, que eles ndo tém apresentacao

cultural.

Em junho, durante o encontro, compreendi a preocupac¢do de meus interlocutores de
Xambioa. No segundo dia do evento, cada uma das escolas do campo e das aldeias convidadas
realizaram apresentacdes (teatro, danca, masica, artes visuais), em torno de 15 minutos cada,
preparadas especialmente para a ocasido. Geralmente, outras aldeias indigenas representam
algum ritual de suas culturais tradicionais, enquanto as escolas do campo apresentam: dangas
populares no Para (como carimb0, marambireé, sirid), pecas de teatro, dupla de cantores (ou
solo) com mdasicas de artistas conhecidos etc. Além das apresentacGes, havia diversas barracas
com artesanatos para venda, livros, fotografias e desenhos da aldeia. Os Guarani de Xambioa

nédo participaram de nenhuma apresentacdo. Onde vivem, ndo tém coral nem opy.

Na manha desse dia, antes das diversas apresentagdes culturais, realizaram uma abertura
no patio central coberto. Com microfones e caixas de som, os responsaveis pelo evento e as
liderangas indigenas de outros povos fizeram uma breve fala cada. De modo geral, comentaram
sobre a importancia do evento como forma de preservar a cultura indigena.

Figura 20: Abertura do segundo dia do “I1l Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, no dia 22 de
junho de 2019

e

Legenda (da direita para esquerda): Genilson Santos (Coordenador do Departamento de Educacdo do Campo da
Secretaria Municipal de Educagdo de Jacunda), Edimar Guarany (professor indigena na aldeia), Leonardo Guarany
(cacique da aldeia de Jacunda), Katia Gavido (cacique Gavido), Kupe Valdenilson (filho de Katia, também é
lideranga indigena), Kwarahy Tembé Tenetehara (ou Miguel, lideranca Tembé em Belém) e Kuraha Karaja
(professor Karaja Xambiod). Ao fundo, faixa do evento com seu tema.

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).
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Figura 21: Apresentacdo de danca Guarani no centro da aldeia, do lado da opy, na tarde do segundo dia do “III
Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”, no dia 22 de junho de 2019

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).

A produgéo em torno da tradigdo cultural Guarani expressa nos encontros culturais é
diversificada — artesanatos, vestimentas proprias para apresentacdo do coral, cantos, dancas,
livros, cartilhas. Nos termos de Barth (1987), podemos dizer que esses sdo 0s simbolos
concretos que tornam visivel a cultura indigena Guarani para 0s outros. No entanto,
evidentemente, ndo se trata de um fenémeno apenas visual, pelo contrario. Para os protagonistas
envolvidos, o evento, enquanto performance que se expressa no ritual, permite experimentar
sensacoes e afetos.

Com a instalacdo de um “Ponto de Cultura®®’ Guarani em Jacunda, realizada pela

Associacdo Indigena Jaepya Radu Kariwassu®®

, houve financiamento e apoio a projetos
culturais de revitalizacdo da cultura Guarani na aldeia de Nova Jacunda. As condi¢fes materiais
proporcionadas pelo Ministerio da Cultura, somadas ao trabalho, sobretudo, dos intelectuais
Guarani e indigenistas envolvidos, resultaram em pelo menos trés obras muito significativas
para a comunidade: a cartilha escolar bilingue “Nhanderu ojekuaa nhanenhe’é rupi nhandeayvu

py Guarani” e o livro fisico® e o album musical ambos intitulados “Mbya Kuery Jogueroguata

157 «pontos de Cultura” sdo projetos apoiados e financiados pelo Ministério da Cultura (MEC) e implementados
por institui¢des estatais ou ONGs. Eles promovem acdes de impacto sociocultural em comunidades especificas.
Na aldeia em Nova Jacundg, os pontos estéo instalados na escola, no centro da aldeia, na casa de reza etc.

158 O “Ponto de Cultura” Guarani da aldeia de Nova Jacunda consta da “Politica Nacional de Cultura Viva”,
disponivel no site do MEC: http://culturaviva.gov.br/agente/47699/.

159 Tiragem de 300 exemplares.


http://culturaviva.gov.br/agente/47699/
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Yvy Ju Py: a caminhada do povo Guarani Mbya para a Terra Sem Males™ (2019). Essas obras
passaram a constituir o acervo “cultural” local dos Mbya em Jacunda, ao qual eles recorrem

quando necessitam mostrar simbolos concretos de sua historia e cultura.

A cartilha escolar bilingue citada anteriormente (titulo em portugués: “A presenca de
Deus na histdria e na vida do povo guarani Mbya™) foi lancada em grande evento, em 2012, na
aldeia em Jacunda. A producdo e a impressdo desse produto foram possiveis por meio de
parceria com o projeto “Ponto de Cultura”. A elaboracéo da cartilha contou com a colaboracao
do antrop6logo Guarani Almires Machado, da antrop6loga Amanda Marqui (cuja dissertacdo
de mestrado defendida na UFSCar abordou o tema da escola) e de representantes da Assembleia
de Deus e do Cimi. A cartilha ndo é de uso apenas na escola, exemplares do acervo sao expostos

em barracas durante os eventos culturais, podendo ser lida sob o olhar dos Guarani e dos jurua.

No evento de langcamento da cartilha, ocorrido nos dias 29 e 30 de junho de 2012,
estavam presentes representantes do governo estadual, da prefeitura de Jacunda, da igreja
evangélica e do Cimi, além de vereadores. Essa data é significativa para a aldeia, pois trata-se
de seu aniversario de fundacdo. Em 2012, além dos 16 anos de conquista da terra, também
celebraram a entrega do conjunto de casas de alvenaria feitas pelo programa de habitacdo do
Estado do Para, conforme relatei anteriormente. Coincidentemente, ainda é a data de aniversario
de Joao Wer4, o segundo cacique, aquele que realizou viagens de “vivéncia cultural” nas aldeias
do Sudeste e pioneiro (com seu pai Raimundo) no movimento de revitalizacéo cultural da Teko&

Pyad.

O trabalho do album musical e do livro € produto de colaboracao realizada entre 2011 e
2018. O livro reune fotos, cantos e relata a longa caminhada feita pelo grupo atravessando o
pais. O grupo saiu do Paraguai até Nova Jacunda, no Sul do Estado do Para, onde vive
atualmente. Em outubro de 2018, o livro foi material da exposicdo “Atravessamentos: fotoativa
ontem e hoje”*®, realizada pelo SESC Sorocaba, em Sdo Paulo. De certa, forma, esse trabalho
foi possivel através dos dois primeiros (cartilha escolar e livro religioso), até entdo as Unicas
referéncias escritas de cantos e histérias Mbya em Jacunda. Nesse sentido, esse material serviu
de pontapé inicial para que a producdo de Véronique Isabelle e Para’i Lopes Guarani

expressassem mais diretamente a realidade da aldeia.

160 para mais informag®es sobre o evento: http://fotoativa.org.br/mostra-atravessamentos-2018. Ultimo acesso em:
22 set. 2019.


http://fotoativa.org.br/mostra-atravessamentos-2018/
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No mesmo sentido, o cacique Leonardo Lopes Guarani escreveu o prefacio do livro, no

qual atuou como produtor cultural:
A importéncia desse livro é para que nossos filhos e netos, se rememoram da longa
caminhada do nosso povo, para que todos saibam que no Sul do estado do Para, existe

um povo Guarani mbya que ainda preserva a sua cultura, que canta, danca e mantém
a linguagem. (GUARANI; ISABELLE, 2019, p. 1)

Além de apresentar sua “cultura” aos jurua, utilizando a ideia ocidental de cultura, os
intelectuais Guarani também se apropriaram das tecnologias ndo indigenas — producdo de
livros, albuns musicais, curtas-metragens'®! — para reconstituir e mostrar sua “cultura”. Essas
producdes sdo importantes, pois permitem que as pessoas possam carregar fisicamente a
“cultura” para outros lugares de divulgacdo. Nesse sentido, eu e meus interlocutores de
Xambiod voltamos de viagem com a “cultura” Guarani na bagagem. Dessa forma, ela pode ser
mostrada na prefeitura, nas escolas, em ONGs, nas instituicdes apoiadoras e em outras aldeias,
COmo ocorreu conosco assim que chegamos de volta a Tocantins. Em Xambioa, mostramos o

livro de Para’i que havia sido lancado fisicamente na terceira edicdo do encontro cultural.

Como o préprio nome evidencia (“Encontro Cultural da Escola Indigena Karai
Guaxu”), trata-se de um evento sobre a dimensdo da “cultura”. Em campo, notei que, quando
meus interlocutores se referem ao encontro, geralmente utilizam trés verbos para defini-lo: é
um evento para apresentar, mostrar e praticar a “cultura”. Em sua tese de doutorado, Rafael
Fernandes Mendes Junior (2016) comenta dois tipos de rituais na aldeia em Jacunda: os “rituais
antigos” e 0S “novos rituais”. Os primeiros sdo aqueles que expressam a ideia de cultura
antropoldgica (sem aspas), ligados aos Guarani antigos: por exemplo, uso de cachimbo, rituais
fanebres e de nominacdo. Ja os novos rituais, como festa de debutante, aniversario, batismo,
casamento civil, por exemplo, passaram a compor as novas praticas do grupo, juntamente com
um tipo particular de evento ritual: encontro ou festa cultural. Por sua vez, dentro dos “novos
rituais”, sdo eventos que tém 0 objetivo de mostrar a cultura Guarani para jurua ou outros
indigenas. Assim, a cultura, como recurso entre os Guarani, sO se torna perceptivel nos
contextos de relacdes interétnicas e na interacdo com jurua, outras etnias indigenas e

camponeses da regiao.

161 Na primeira noite do evento cultural, depois do momento na opy, apresentaram no pétio do centro da aldeia
dois curtas-metragens produzidos pelo cacique Leonardo, Para’i, Edimar e outros membros da comunidade.
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Assim, atualmente, outros eventos ou festas na aldeia, que ndo séo denominados de
“culturais”, ndo tém objetivo de explicitar a indianidade, a cultura Guarani. Nesse sentido,
realizam festas de aniversarios, encontros na igreja, comemoracdes do dia das maes, eventos
em que ndo tém a preocupacédo de organizar recursos do acervo cultural da comunidade, falar

na linguagem, convidar instituicbes para mostrar quem séo etc.

Durante o evento cultural, o envolvimento com as dimens6es do sagrado torna-se mais
evidente entre aqueles que mais se engajam na organizacao do encontro e aqueles mais velhos,
que, historicamente, estiveram envolvidos na luta pela terra. Aqueles que ndo participam
diretamente com o publico do evento se envolvem nas atividades dos bastidores que

possibilitam gerir toda a estrutura.

Nos dois dias de evento, sdo servidos café da manhd, almoco, jantar e lanches. Além
dos momentos que evocam a espiritualidade, a alimentacao e a hospedagem coletiva garantem
constante comunhdo entre o grupo, promovendo mais sensibilidade, intimidade e aproximacao
entre os participantes. A alimentagdo dos ndo Guarani'®?, em especial a dos estudantes das
outras escolas do campo, ocorre em lugar a parte, sob responsabilidade das professoras que

acompan ham as turmas.

Nesse sentido, o evento, entendido enquanto performance do ritual, nos termos de Barth
(1987), é essencial para mostrar a proximidade entre as pessoas e como as dimensdes espirituais
tradicionais dos Guarani se manifestam. Todo o evento é permeado por simbolos concretos que
permitem a comunicacdo. No entanto, a experiéncia espiritual Guarani ndo € vivenciada por
todos. Apenas algumas pessoas notam uma espécie de impulso energético por meio da
linguagem, o que ndo envolve, no caso de meus interlocutores, nenhum xama ou orientador
espiritual tradicional, mas liderancas que, ao narrar em Guarani a histéria de seu povo, suas

caminhadas e lutas, conectam seus valores morais as tradicdes de seu povo.

Aqueles que conduzem as reflexdes e os ensinamentos de Nanderu durante o ritual opy
configuram-se como “mediadores cosmicos” (BARTH, 1987), isto €, sdo responsaveis pelo
conhecimento espiritual Guarani, que se expressa, principalmente, nessa lingua. No entanto,

nao ha uma “tradugdo” para o portugués do que ¢ dito durante a performance. Além disso, 0s

162 A realizacdo dos encontros culturais € comunitaria, pois ndo ha recursos. Contam apenas com doagéo de amigos,
vizinhos e familiares para organizar a alimentagdo dos parentes que vém de longe.
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aspectos relativos as crencas ndo sao pormenorizados, ndo sendo apresentados ao publico mais

amplo!®3,

Adgquirir esse conhecimento exige relagdo com o tempo, ou seja, com a experiéncia da
pessoa no estudo meditnico. Além disso, a existéncia do segredo no conhecimento sobre o
ritual, como algo que ndo é acessivel a todos, manifesta certos limites de compartilhamento de
tais informacdes (BARTH, 1987). Ainda, a experiéncia do ritual possibilita reflexdo sobre nossa
vida, consciéncia de pertencimento dos participantes e possibilidade de transmissdo da

performance para outras geragdes.

Dessa forma, 0o momento na opy é potencial de formac&o de liderancas juvenis em busca
de um roteiro de aprendizagem, além de qualquer outro participante que possa fazer do ritual
um momento de reflexdo sobre a existéncia. Assim, a experiéncia é significativa, pois, além de
proporcionar um espaco de intensificacao do que é usual, colabora na construgéo de variacdes
culturais para tradicGes e cosmologias que ndo estdo isentas de mudancas e adaptacdes locais
(BARTH, 1987).

Em sua abordagem sobre a linguagem como expressdo performativa dos rituais, o
antropologo Stanley Jeyaraja Tambiah (1985) recupera a teoria dos atos de discurso, de John
Austin, filosofo da linguagem britanico, para analisar as palavras como atos. Pode-se dizer que
as agdes acontecem por meio da prépria enunciacdo de palavra. Nesse sentido, Tambiah (1985)
entende que o discurso se torna um ato performativo e que sua expressdo constitui sua
realizacdo. Assim, na performance do ritual, os individuos podem empregar 0s mesmos
discursos e palavras gue utilizam no cotidiano, o que difere € a forma como sé@o apresentados,
isto ¢, a énfase, a repeticdo, a emocédo, ou melhor dizendo: a performance do ritual. Com isso,
nota-se que os rituais ndo sdo situacdes tdo extraordinarias assim, apenas dramatizam um

discurso que ja € comum em outras circunstancias, ou mesmo no dia a dia.

O ponto de vista de Tambiah (1985) sobre rituais € bastante adequado para a analise do
encontro cultural em Jacunda entre os Guarani. As dimensdes do uso da lingua, a palavra falada
e as caminhadas sdo proeminentes quando se trata da etnicidade Guarani. Em um sentido amplo,

tudo isso pode ser compreendido na perspectiva do ritual. Apesar do amplo horizonte analitico

163 O momento na opy, em Jacunda, na noite do primeiro dia do encontro cultural, foi restrito a moradores da
aldeia, familiares e conhecidos indigenistas, o que incluia a comitiva de parentes Guarani de Xambioa (organizada
por mim com apoio do IFTO), indigenistas do Cimi e outros pesquisadores de instituicdes federais de ensino
(UNIFESSPA, IFPA — Maraba e IFTO — Palmas). Ninguém da Funai, do CTI ou da prefeitura de Jacunda (com
excec¢do de duas professoras jurua da aldeia) estava presente nessa circunstancia.
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dessa abordagem, limito-me a pensar os rituais em Jacunda no &mbito da terceira edi¢do do
encontro cultural. Nessa ocasido, 0 momento na opy (que venho tratando neste Capitulo) €
repleto de falas, relacGes e atos organizados de forma padronizada e sequencial, com intuito de

comunicar seus simbolos.

A abertura do encontro na casa cerimonial configurou uma performance ritual
caracterizada pela repeticdo de informacdes, seriedade com que tratavam o0s assuntos e emogoes
e convencao dos atos: primeiras palavras em Guarani (as vezes, seguidas de traducao), meninas
cantando, homens dancando, liderancas e pessoas mais velhas falando de suas lembrancas e
sentimentos. Essas praticas sio ordinarias na aldeia'®*, no entanto, durante o ritual, mostram-se
mais intensas, com uma magia propria do momento. Nesse sentido, lvan contou que, mesmo
pisando pela primeira vez em uma opy, sentiu uma intensa energia, o que, para ele, dizia respeito

a sua ancestralidade, a uma relacéo espiritual com seus antepassados.

Existe toda uma organizagdo empreendida pelos moradores da aldeia, em condicéo de
intelectuais de sua cultura, a fim de proporcionar um bom momento para todos os participantes
do encontro, padronizado a cada ano e para cada pablico®®. Em outras palavras, mesmo que 0s
atos e as palavras empregadas sejam usuais em outros contextos, durante o ritual, existe um
empenho para vivenciar coletivamente 0s sentimentos e uma certeza de que aquela situacéo é
bem diferente e especial em relagéo aos eventos cotidianos. Como eu mencionei anteriormente,
por parte de meus interlocutores, havia expectativa muito grande em relacdo ao evento.

Inclusive, chegaram a sonhar com a viagem e 0 encontro com parentes.

A titulo de conclusdo desta secdo, ressalto a importancia da articulagdo Mbya com
colaboradores-chaves no processo de revitalizacdo cultural Guarani no Norte. Nesse sentido,
destaco a atuacdo do Departamento de Educacdo do Campo da prefeitura de Jacunda, o que
viabilizou a participacdo de quase 500 estudantes do campo e da cidade por meio do transporte
em dnibus do programa “Caminho da Escola’'%. Assim, o encontro Guarani configura-se como
um evento cultural e educativo (em sentido escolar) sobre os povos indigenas. Para o

movimento étnico de meus interlocutores, o protagonismo do publico ndo indigena revela um

164 Nesse sentido, estudos etnogréficos sobre as caminhadas Guarani poderiam nos confirmar que estas, enquanto
rituais, sdo apresentadas por meio das préticas utilizadas usualmente. Assim, ndo necessariamente os Guarani ndo
se deslocam a pé, cantando e tocando seu maraca.

165 Alinda que o evento tenha uma dimenséo familiar, trata-se de um encontro publico, e seus responsaveis ficam
alegres com a presenca de pessoas externas, pois estas podem prestigiar a apresentacdo de sua cultura.

186 O programa “Caminho da Escola” é uma politica pUblica situada no ambito do Fundo Nacional de
Desenvolvimento da Educacdo (FNDE) do Ministério da Educacéo.
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evento em seu sentido mais auténtico. Tao importante quanto o debate proporcionado, o papel
do publico espectador, a organizacdo produtora e 0s recursos daguela circunstancia sdo todos

essenciais para a realizacdo de todo o encontro, ndo apenas nos dois dias de evento.

5.8 O CORAL, O ARTESANATO, A DANCA E APINTURA CORPORAL

La masica alimenta el P:a, o el espiritu, porque nos llega al corazén,
nos alegra, o entristece (ORTIZ, 2014b, p. 15).

De acordo com Egon Schaden (1963, 1974), na cultura dos Guarani antigos as artes se
restringem quase que exclusivamente a cantos e dangas, os dois intimamente ligados as praticas
espirituais. Para os Mbya, canto e danca sdo aspectos fundamentais para o contato com as forcas
do sobrenatural, as almas. Quando utilizada entre alguns Guarani, a plumaria mostra-se bastante
limitada, empregada apenas em ceriménias. Ao contrario de outros povos indigenas, 0os Guarani
ndo apresentam um paradigma de ornamentacdo corporal. No entanto, em Jacunda, vém

atualizando e readequando suas tradigoes.

Em seu artigo “Dos cantos para o mundo: invisibilidade, figuragdes da ‘cultura’ e o se
fazer ouvir nos corais guarani”, a antropéloga Valéria Macedo (2012, p. 380) comenta “que os
corais passaram a ser o carro-chefe, ao lado do artesanato (ha muito comercializado), no
ingresso dos Guarani no mundo dos eventos e produtos culturais na conjuntura que se seguiu a
Constituigdo de 1988”. Ainda que tenham grande importancia em termos de suas relacfes
interétnicas, as musicas e dancas (mborai e jeroky®”) também ocupam lugar central na
cosmologia Guarani, pois traduzem o caminhar em sua tradicdo cultural, sem imposicoes,
pautadas em seu fiandereko e na ideia de Yvy Maraey. De acordo com Melia (1988), essas

manifestagOes expressam na cultura a discursividade singular desse povo.

A formacdo do coral para apresentacdo publica, entre meus interlocutores, € uma 6tima
oportunidade de conciliar ag6es (trans)modernas de invisibilidade cultural com a preservagéo
das tradicGes e lingua Guarani. Nesse sentido, o coral de Jacunda realiza apresentagdes em
diferentes localidades (Belém, Maraba, S&o Paulo e nas cidades de sua regido). Em suas
apresentagcdes, um conjunto de elementos culturais sdo expostos, além de cantos, dangas e
instrumentos musicais tradicionais. Também sdo ocasides em que mostram seus grafismos,

estampados nos corpos ou nas roupas especificas do coral, uniformizando homens e mulheres.

167 Sem duvida, a danga do xondaro é a mais praticada. Ainda que néo seja estritamente ou apenas uma danca, sdo
movimentos que se assemelham a uma luta corporal.
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Em Jacunda, o coral tem um “dono”, geralmente, é a pessoa ou 0 homem mais velho
entre os integrantes, é quem inicia os canticos. Ao final, sempre agradecem, dizendo: pora ete!
aguyje vete! (“muito bom! muito obrigado!”’). Os cantos tradicionais (com suas letras que
tematizam a espiritualidade) ndo sdo as Unicas musicas entoadas pelo coral. A apresentacdo do
hino nacional brasileiro cantado em Guarani € um importante recurso, principalmente em
aberturas de ceriménias publicas que envolvem representantes da prefeitura, de instituicdes de
educacdo, de ONGs, entre outros, como é o caso do evento cultural. Ainda, o coral também
canta, em sua lingua indigena, a popular can¢do estadunidense “Parabéns pra vocé”, a fim de
homenagear algum aniversariante no evento. A jovem universitaria Ara’i Guarani é a solista do
coral que canta os versos, e 0 coro entoa o refrdo do hino nacional brasileiro na lingua

Guarani®6e,

Figura 22: Coral da aldeia de Jacunda cantando o hino nacional brasileiro em Guarani, durante abertura do
segundo dia do encontro cultural de 2019, em frente a escola indigena Karai Guaxu
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Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).

188 O hino nacional brasileiro cantado em Guarani é um recurso utilizado frequentemente em apresentagoes
indigenas (inclusive ndo Tupi) e outras manifestagdes. E uma forma de evidenciar o protagonismo indigena no
imaginario da sociedade nacional brasileira, sendo utilizado também em eventos que procuram ressaltar um pan-
indigenismo brasileiro. Nesse sentido, em diversas edi¢fes dos Jogos dos Povos Indigenas, cantou-se o hino
nacional do Brasil em Guarani.
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A musica ¢ um importante recurso na promocao de eventos “culturais”. Durante o
terceiro encontro cultural em Jacunda, aléem do album musical, a aparelhagem de som disposta
no centro da aldeia reproduzia musicas de artistas conhecidos. Musicas populares da década de
1980 em defesa dos povos indigenas, como “Todo dia era dia de indio”, do compositor
brasileiro Jorge Ben Jor, eram ouvidas em diferentes versdes, inimeras vezes ao dia. Caixas de
som distribuidas pelo centro da aldeia ambientalizavam o encontro com mausicas entre uma
apresentacdo e outra, bem como durante as refei¢cdes, imprimindo, assim, um caréater festivo (ou
mesmo indisciplinado) a um evento de politica cultural que é organizado disciplinarmente e

com bastante empenho.

Para além da dimensdo da politica étnica propriamente dita, a mdsica, entre meus
interlocutores no Tocantins, € uma constante. Ivan foi musico profissional por alguns anos,
chegou a gravar um disco com uma banda de forrd e, também, musicas sertanejas. Tocava em
bares e festas nas cidades e pequenas vilas do Tocantins, Para e regido. Contou-me que, quando
adolescente, na aldeia em Xambio4, improvisou um violdo de madeira com o qual brincava.
Certo dia, um agente da Funai, vendo seu interesse pelo instrumento, prometeu um viol&o a ele
na proxima vez que voltasse a cidade. Depois, retornou a aldeia com um viol&o de pléstico, de
brinquedo. lvan seguiu com o0 sonho de ter um violdo em que realmente pudesse tocar suas
musicas, até que, j& adulto, p6de comprar seu proprio instrumento (usado). Assim, lvan é
conhecido na universidade em que estuda e na quadra'®® de Palmas onde vive como o indio
violeiro. Eventualmente, esta acompanhado de seu violdo e acaba fazendo pequenas
apresentacdes como forma de obter recursos na cidade. Sobre a musica, em sua dissertacéo de
mestrado sobre os aspectos culturais indigenas em Xambiod, Edvan (irméo de lvan) escreveu o
seguinte, a partir de conversa com seu pai, Abilio:

A masica para nds guarani, segundo Abilio Guarani, é a forma de expressdo mais
usada pelo povo guarani. Nos rituais. Nos momentos de alegria, nos momentos de

tristeza, e até mesmo no cotidiano. Segundo Abilio Guarani ndo canta simplesmente
por cantar, canta para entrar em contato com Nanderu. (SILVA, 2017, p. 47).

O artesanato € outro elemento importante na organizagéo social da cultura Guarani entre
meus interlocutores em Jacunda, principalmente no &mbito da terceira edicdo do evento, que o
teve como tema. As técnicas mais utilizadas proporcionam arcos e flechas, colares, pulseiras,
peneiras, cestas e esteiras, com uma grande variedade de combinagéo de grafismo. O trabalho

com artesanato também foi (re)introduzido por meio do intercdmbio cultural com outras aldeias.

169 Assim como em Brasilia, a cidade de Palmas ndo ¢ dividida por bairros, mas por grandes quadras.
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A tradicdo Guarani de desenhar gréaficos em cestas e esteiras vem sendo empregada nas
estampas de roupas do coral, nos uniformes da escola e em diversos materiais de divulgacéo,

impressos ou virtuais.

Além da visibilidade da cultura indigena, a producdo de artesanato é uma atividade
econdmical’® que tem se consolidado entre algumas familias da aldeia. Ademais dos eventos
culturais na aldeia, a presenca indigena na cidade permite vendas ocasionais. No atual contexto
do processo de revitalizacdo cultural em Jacunda, o artesanato tem despertado interesse da
comunidade, ao conjugar a dimensdo de conservacdo da tradi¢do cultural, a visibilidade, as
redes de reciprocidade com outras aldeias e a possibilidade de renda mediante baixo
investimento. Com os Gavido da Mae Maria (com mais conhecimento sobre a vegetacdo da
regiao), aprenderam como, onde e quando coletar as plantas na floresta, bem como as técnicas
de manejo dos materiais. Os recursos naturais da terra indigena em Nova Jacunda sdao bem
limitados, a area é pequena, assim, alguns recursos ndo sdo obtidos em suas matas, portanto,

necessitam adquirir de outros indigenas.

Figura 23: Artesanatos Guarani expostos durante o “III Encontro Cultural da Escola Indigena Karai Guaxu”,
cestarias, arcos, porta-flecha, adornos, maracé e alguns exemplares do livro de Para’i Guarani e Véronique
Isabelle

TSP )i
=
o |

Fonte: Fotografia tirada por Wildes Andrade (2019).

170 A agricultura, a coleta e a caga na aldeia ndo sdo suficientes para sua manutencio e sustento. Assim, ha
dependéncia ao mercado das cidades mais préximas (Ipixuna, Jacunda e Marabd). Geralmente, as familias sdo
mantidas com a aposentadoria dos mais velhos e o salario de contratos de trabalhos nas aldeias (agentes de salide,
professores, servigos gerais na escola e posto de salde). Ainda que existam poucas pessoas trabalhando nessas
fungdes, hd um grande impacto na vida socioecondmica desses individuos (poucos trabalham na cidade como
assalariados).
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A produgdo de artesanato para venda é familiar, no entanto, existe uma rede de
sociabilidade constituida a partir do seu aprendizado e da criacdo de novas pecas. Nesse sentido,
acontecem oficinas de artesanatos nos espagos comunais. Estas também ocorrem na escola, em
especial, durante os preparativos para o encontro cultural, quando os estudantes e professores

produzem desenhos, pinturas, maquetes, arcos, flechas, maracas e outros artesanatos.

Certamente, ndo existe estudo etnoldgico emblematico sobre pratica de pintura corporal
entre os Guarani. Nesse sentido, meus interlocutores comentaram que a pintura ndo € uma
pratica adotada pelos seus antepassados. Contudo, os Guarani em Jacunda tém empregado essa
técnica nas Gltimas décadas. Adornam seus préprios corpos (e também os de ndo indigenas)
para apresentacfes culturais e como atividade econdmica. Nos eventos culturais, organizam
barracas para esse servigo. O preco varia conforme o tamanho e as cores do desenho. No
segundo dia do encontro cultural, momento em que as outras escolas da regiao visitam a aldeia,

jovens ndo indigenas formavam grandes filas para serem pintados.

Ainda que alguns pesquisadores (TOCCHETTO, 1996) sustentem que os Guarani pré-
coloniais pintavam seus corpos, 0s Guarani do periodo da colonizacéo (e até recentemente) ndo
praticavam pintura corporal como um aspecto de sua cultura tradicional. No entanto, ha duas
ou trés decadas, Guarani-Mbya que vivem em areas turisticas passaram a adotar as pinturas
corporais, assim como o artesanato, como fonte de subsisténcia e simbolo concreto da
indianidade visivel nas relagfes interétnicas. A nogdo de artesanato como elemento de recurso
da cultura indigena é um fenbmeno recente, mas expressa a tradi¢do cultural Guarani dos
desenhos em forma de grafismo, tragados em ceramicas, utensilios, cestarias, € ndo nos seus
corpos. Tais desenhos, segundo Schaden (1963), apresentam relagdo profunda com o sistema
religioso.

No fim de nossa viagem, quando chegamos a Palmas, Ivan pediu-me para que féssemos
ao IFTO agradecer pessoalmente ao responsavel pelo apoio em disponibilizar veiculo,
motoristas e combustivel. Mesmo diante do atual cenario politico nacional de desvalorizagdo
da educacdo e das culturas indigenas, Ivan e eu estamos empenhados em fomentar, também nos
proximos anos, esse encontro entre Guarani no Norte, possibilitando a participacdo de mais
pessoas da aldeia de Xambioa, no evento em Jacunda. Além disso, nesta Gltima, os Guarani
estdo procurando maneiras de retribuir a visita a Xambioa. Nesse sentido, o cacique Leonardo

contou-me de seu proposito de levar o coral da Tekod Pyal para se apresentar nas festas
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indigenas?’* de Xambioa, pois os eventos “culturais” indigenas nessa localidade expressam os

aspectos Karaja.

A titulo de concluséo, entendo que esses encontros culturais Guarani no Norte e todas
as outras producdes culturais desse grupo, ao articular e sintetizar memaorias e referéncias sobre
a luta pela conquista da terra para viver bem, demonstram como processos historicos de
didsporas indigenas permitem elaborar criativos espagos de reencontro e reflexdo, em que o

local e o translocal, o de dentro e o de fora se encontram.

5.9 UNIVERSITARIOS, MESTRES E DOUTORES GUARANI

Nesta secdo, comentarei mais detalhes das trajetorias e produgbes de meus
interlocutores Guarani no Norte, na condicdo de intelectuais sobre si mesmos. Assim, apresento
mais diretamente elementos da biografia e dos trabalhos dos seguintes interlocutores: Ivan,
Edvan, Edimar Maria Regina, Ara’i, Para’i, Vilmar e Almires Machado. Todos possuem ou
estdo em formacéo universitaria, em diferentes niveis, e fazem uso desta ndo somente como
meio de desenvolvimento pessoal, mas, sobretudo, em prol de suas comunidades e do povo
Guarani. Mostrei que todos estdo vinculados as areas de ciéncias humanas ou ciéncias sociais
aplicadas. Certos aspectos dessas biografias elucidam o que venho tratando como processo de
intelectualizacdo indigena. Nota-se que 0 avango nesse processo contribui para (re)posicionar
o0 indigena na histdria universal, passando de figurantes para protagonistas da colonizacdo na

América Latina, em uma l6gica do movimento da transmodernidade.

Meu principal interlocutor Guarani no Brasil, Ivan Guarany, atualmente também vive
em Palmas, onde é universitario e atua no movimento indigena. Ivan tem larga experiéncia de
trabalho, em diversas organizacGes, conselhos e comiss@es da sociedade civil indigena no
Estado do Tocantins. Ivan ingressou no curso de direito da UFT em Palmas, no segundo
semestre de 2011, aprovado dentro do quantitativo das vagas reservadas aos indigenas'’?.
Assim como a maioria dos universitarios indigenas, lvan enfrenta muitos obstaculos a sua

permanéncia e conclusdo da graduacdo. Como varios pesquisadores tém mostrado

171 Desde a década de 1990, com a revitalizagdo da cultura Karaja em Xambioa, sio promovidas, anualmente, a
“festa do peixe” (em julho, comego da temporada de praia do rio Araguaia) e a “festa da tartaruga” (em outubro,
final da temporada) (GUARANY, 2017).

172 A Universidade Federal do Tocantins (UFT) foi uma das primeiras universidades brasileiras a reservar cotas
para estudantes indigenas. Em 2004, uma resolu¢do elaborada pelo Conselho de Ensino, Pesquisa e Extenséo dessa
universidade e pela Secretaria de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial (SEPPIR) reservou 5% de vagas do
vestibular da UFT para indigenas brasileiros. Desde entdo, quase 1.000 pessoas de diversas etnias de todo o Brasil
ingressaram nos diferentes camp