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Resumo

Terra Indigena (T1) Pinhalzinho, em Tomazina, e cidade de Maringa. Dois
locais no norte do Parand separados por aproximadamente 250 km e
conectados por um complexo relacional que envolve os Guarani e algumas
instituicBes, entre elas a Associacdo Indigenista — ASSINDI — Maringa e a
Universidade Estadual de Maringa (UEM). Na aldeia, os Guarani praticam a
reza, desenvolvem liderancas, cacam, pescam, produzem artesanato, entre
outras agbes que se relacionam aos enunciados de cultura e a vivéncia dos
dons. Cultura e dons emergem também em Maringa, cidade que ndo comporta
aldeias indigenas, mas que é espaco da mobilidade e presenca de pessoas
Guarani. Dois séo os pontos de referéncia para pensar a presenga indigena no
municipio: a ASSINDI e a UEM. Em Pinhalzinho, por sua vez, também existem
instituicbes, como a escola indigena e o posto de saude, além de uma
diversidade de projetos. Esta etnografia buscou acompanhar os caminhos da
enunciada cultura e dos dons nesse complexo relacional entre a aldeia e
cidade e pensar em gque medida as perspectivas guarani contrastam ou se
compdem com as perspectivas institucionais. Para isso, foi realizado um
experimento etnografico que, privilegiando as perspectivas dos Guarani,
organiza descritivamente este compdsito de relacdes a partir de quatro pontos
de referéncias que articulam cultura, dons, vida na aldeia, vida na cidade e
relagcdes com instituicoes.

Palavras- chave: Guarani, instituicées, indigenas na cidade, etnografia



Abstract

Indigenous Land Pinhalzinho, in Tomazina, and the city of Maringa. Two places
in north of Parana separated by about 250 km and connected by a relational
complex that involves Guarani people and some institutions, including the
Associacéo Indigenista — ASSINDI — Maringa and the Universidade Estadual de
Maringa (UEM). In the village, the Guarani practice praying, develop leaders,
hunting, fishing, produce crafts, among other actions related to the enunciations
of culture and the experience of the gifts. Culture and gifts emerge also in
Maringa, a city that does not contain indigenous villages, but still a space for
mobility and presence of Guarani people. Two are the reference points to think
the indigenous presence in the city: the ASSINDI and UEM. In Pinhalzinho, in
turn, there are also institutions such as the indigenous school and the health
center, as well as a diversity of projects. This ethnography sought to follow the
paths of the enunciated culture and the gifts in this relational complex between
the village and the town and think the extent to which the Guarani's
perspectives contrast or make up with institutional perspectives. For this, it was
conducted an ethnographic experiment that, giving priority for the Guarani’s
perspectives, descriptively organizes this composite of relations from four points
of references that articulate culture, gifts, life in the village, life in the city and
relationships with institutions.

Keywords: Guarani, institutions, indigenous in the city, ethnography



Nota ao leitor

Aparecem em itdlico as expressdes operacionalizadas pelos meus
interlocutores, sejam elas em lingua portuguesa ou guarani, com excecao de

etndnimos, autodenominacdes, nomes de pessoas e aldeias.

Categorias a serem relativizadas, termos atribuidos a outros autores,
citagbes bibliograficas ou enunciados dos meus interlocutores (orais ou

escritos) aparecem entre aspas duplas no corpo do texto.

CitacBes bibliograficas ou de meus interlocutores maiores que quatro

linhas aparecem com recuo em um novo paragrafo.

Categorias mobilizadas pelos interlocutores de outras pesquisas,
presentes em outros trabalhos, aparecem em italico e entre aspas duplas.

A traducdo das palavras em guarani e as op¢des de grafia seguem as
recomendacdes dos meus interlocutores de pesquisa que defendem as

especificidades de uma lingua guarani nhandewa.

As palavras em guarani sdo seguidas por uma tradugcdo aproximada

entre parénteses.

Fica excluido do vocabulario guarani nhandewa as letras C, F, L, Q, V
e Z, e 0 Unico acento utilizado é o ~ (til), que possui o efeito de nasalar a

palavra por inteiro.

Para garantir o anonimato dos meus interlocutores frente a um publico
mais amplo, mobilizo nomes ficticios, salvo no caso de pessoas juridicas e

quando é necessario conferir créditos de autoria.
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Trilhando caminhos

Foi no ano de 2010 que estive em uma aldeia guarani pela primeira
vez. Estava no segundo ano de graduacdo em Ciéncias Sociais pela
Universidade Estadual de Maringd (UEM) e participava de um projeto! de
extensdo que propunha a producdo de um livro, um CD e um DVD, com
registros de algumas praticas de canto e danca dos moradores da aldeia Tekoa
Pord em Guaira, no oeste do Parana. Ainda muito inexperiente com o ambiente
académico, ndo tinha muita perceptividade dos agentes que estavam
envolvidos na produgcdo daquele projeto. Ao longo do seu desenvolvimento,

guestdes foram surgindo e me acompanharam durante da graduagéo.

O projeto em questdo havia surgido a partir de uma demanda dos
Guarani para comporem um grupo de canto e de danca e registrarem algumas
dessas praticas. O contato com a universidade se deu por meio de um
estudante guarani que morava em Tekoa Pord e cursava Medicina na UEM
naquela época. A aldeia ndo era demarcada e ficava localizada a beira de uma
fazenda, uma estrada e um bairro residencial. Tekoa Pora era o que hoje é
comumente chamado de “aldeia urbana”. Uma das justificativas dos Guarani
para o empreendimento do projeto era que a producao de bens objetificados da
cultura poderia ajudar na transmissao de saberes para as crian¢as, que viviam
em constante contato com a cidade. Saberes guarani concorriam com saberes

dos ndo indigenas, segundo o cacique da aldeia.

A participacdo neste projeto me estimulou uma série de questbes
relacionadas as conexdes entre indigenas e cidades, indigenas e organizacdes
— como as universidades —, indigenas e 0 ensino superior, entre outras que nao
pude trabalhar naquele momento. No decorrer da graduacdo tomei
conhecimento do processo especifico de ingresso de indigenas nas
universidades publicas do Parana, o Vestibular dos Povos Indigenas do
Parand, instituido pela Lei Estadual n® 13.134/2001. Também descobri qgue em

Maringa havia uma organizagdo ndo governamental (ONG) que desenvolvia

! Uso o termo projeto em itdlico ao longo deste trabalho por ser mobilizado por diferentes
interlocutores — guarani e instituicbes — em diferentes situa¢des. Assim, o tomo como uma categoria
gue emerge em campo e que deve ser entendida em seu contexto de enunciagdo.
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um projeto voltado aos estudantes indigenas universitarios. Refiro-me a
Associacdo Indigenista — ASSINDI — Maringé?, que foi fundada em 2000 e
desde 2003 oferece moradia para estudantes indigenas — a depender da
disponibilidade de vagas — enquanto fazem seu curso de graduacao. Percebi
gue mesmo nao havendo Terras Indigenas (Tls) em Maringa, havia um circuito
de relagbes entre indigenas, a ASSINDI e a UEM. Assim, novos caminhos se
abriram para a reflexdo acerca das questbes que comecaram a ser suscitadas
pelo projeto em Guaira. Foi assim que, dando continuidade a leituras que eu ja
tinha acerca da etnologia Guarani, propus uma pesquisa sobre a relacédo entre
os Guarani, a cidade de Maringd e organizacdes permeadas por saberes
técnico-burocraticos — especificamente a ASSINDI e a UEM. Qual as
percepcbes dos Guarani acerca da cidade? Como ocorre 0 encontro entre
saberes guarani e institucionais? Quais os efeitos criativos destes encontros?

Eram algumas de minhas questdes.

Iniciado o primeiro contato com os Guarani em campo em 2014, e com
periodo mais prolongado e continuo em Maringa em 2015 — de fevereiro a julho
—, acompanhei meus interlocutores pela ASSINDI, UEM e outros espacos da
cidade. Em nossas conversas, muito do que eles falavam se referia a vida nas
aldeias. Eu tinha muitas informacdes sobre as comunidades®, mas nunca tinha
pisado em nenhuma das aldeias as quais eles se referiam*. Foi assim que o
campo me levou para a Tl Pinhalzinho, a aproximadamente 250 km de
Maringé. Aproveitei que meus interlocutores entraram de férias e acompanhei o
movimento daqueles que foram para Pinhalzinho. Fiquei por volta trés semanas
continuas na aldeia no final de 2015 e inicio de 2016. Quando os Guarani que
moravam em Maringa voltaram para a cidade, eu voltei também, e percebi
como a minha pesquisa havia se transformado. Questbes antigas se
complexificaram e novas questbes surgiram. Semelhancas e discrepancias

entre a vida na aldeia e na cidade me estimularam a pensar esse complexo

2 Essa maneira de apresentac¢do escrita do nome da instituicdo, com a sigla entre tracos seguida do
nome da cidade, corresponde a forma utilizada pela prépria organizagdo. Daqui pra frente utilizarei
apenas a sigla ASSINDI.

3 Este é o modo que meus interlocutores se referem ao conjunto de pessoas que vivem em uma mesma
aldeia.

4 Os Guarani em Maringd vém de vérias aldeias do estado do Parand e, geralmente, ja viveram em
diversas aldeias e cidades, inclusive de outros estados, como apresento ao longo da dissertagao,
principalmente no Capitulo II.
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relacional que conecta os Guarani, a cidade de Maringa, a aldeia de
Pinhalzinho e uma série de instituicdes que, assim como as relagbes Guarani,

se estendem na cidade, na aldeia e além.

Desse modo, esta dissertacdo trata do devir Guarani nesse complexo
relacional especifico entre Guarani e instituicbes no norte do Parana —
particularmente em Pinhalzinho e Maringd. Como os Guarani mobilizam a
categoria cultura? Qual a relacdo entre dons e a construcdo da pessoa
Guarani? Quais 0s contrastes e associacdes entre a vida nas aldeias e nas
cidades? E entre as perspectivas guarani e institucionais? Como os Guarani
empreendem praticas de registros? Qual a diferenca entre cultura e
nhandereko (nosso jeito de ser)? Estas sdo algumas questdes que surgiram
em campo e no momento de organizacdo do texto. O que eu fiz foi devolvé-las
em direcdo ao meu material de modo que orientassem minhas reflexdes ao

longo da escrita desta etnografia.

A cidade de Maringéa e a Tl Pinhalzinho

Atualmente o Parana conta com 26 Tls demarcadas ou em processo
de demarcacao, das quais 15 séo habitadas por povos Guarani ou coabitadas
com outros povos — especificamente os Kaingang e Xeta (FUNAI)®. Ha também
algumas aldeias que ainda ndo sao reconhecidas como TIs e ndo se
encontram nessa contagem oficial. Em Maring4, que fica localizada no norte
central no estado, ndo ha aldeias ou Tls, porém, segundo informacdes da
Assessoria para Assuntos Indigenas da Secretaria Especial para Assuntos
Estratégicos do Parana (SEAE, 2008), foram identificadas no municipio o que
classificaram como “familias [indigenas] dispersas ou agrupadas™. Ainda, de
acordo com o Censo Demogréfico do IBGE de 2010, 391 pessoas dos 357.077

habitantes do municipio se autoidentificam como indigenas.

Porém, é preciso considerar que 0s meus interlocutores Guarani em

Maringa, em sua grande maioria, sdo estudantes universitarios vinculados a

5> Informacdes disponiveis na pagina online da FUNAI: http://www.funai.gov.br/index.php/indios-no-
brasil/terras-indigenas. Acesso em 19 de setembro de 2016.

6 Estas informacBes estdo no mapa elaborado pelo Instituto de Terras, Cartografia e Geociéncias (ITCG),
disponivel em: http://www.uel.br/prograd/divisao-politicas-
graduacao/cuia/documentos/presenca _indigena parana.pdf. Acesso em 19 de setembro de 2016.
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UEM, vém de diferentes aldeias do Parana e estdo temporariamente na cidade
por conta do curso de graduacédo. Isto implica que ha muitos outros indigenas
que vivem ou estdo de passagem em Maringa e que se encontram em diversas
outras situacdes especificas que este trabalho ndo propde abordar. A proposta
agui € pensar especificamente as percepcdes guarani acerca da cidade de
Maringa e suas relacbes com instituicbes permeadas por logicas técnico-
burocréaticas — como a ASSINDI e a UEM. Ao percorrer os caminhos guarani
até a Tl Pinhalzinho, propde-se também pensar as continuidades e rupturas
entre a vida na aldeia e a vida na cidade, os contrastes percebidos entre

ambas e as relagbes dos Guarani com instituicdes na aldeia.

A Tl Pinhalzinho, demarcada em 1985, fica localizada no municipio de
Tomazina, no chamado norte pioneiro do Parana. Conta com aproximadamente
593 ha, 34 familias e 116 moradores, de acordo com um relatério antropoldgico
de 2010’. Atualmente, segundo uma lideranca de Pinhalzinho, este nimero de
moradores pode ser maior, devido a constante mobilidade de pessoas entre
aldeias e cidades. Também ha em Pinhalzinho uma presenca notavel de
Guarani graduados ou que estdo se formando em algum curso de nivel
superior, além de uma série de outras relacées com instituicbes que tornaram a

reflexdo acerca das conexdes entre cidade e aldeia pertinentes.

Existem poucos trabalhos académicos, sobretudo etnograficos,
desenvolvidos com os Guarani em Pinhalzinho e/ou com indigenas em
Maringé, mas alguns trabalhos podem ser pontuados. Acerca dos Guarani em
Pinhalzinho, um trabalho que merece destaque é de Domingués (2010), que é
Guarani morador de Pinhalzinho e realizou uma analise historica pautada tanto
em textos académicos quanto em narrativas guarani. Seu trabalho € muito
interessante por empreender a0 mesmo tempo uma perspectiva académica a

uma perspectiva guarani acerca da histéria da comunidade. Assim, seu

7 Este relatério é de responsabilidade técnica de Paulo Roberto Homem de Gdes, e foi desenvolvido em
atendimento a uma recomendacdo do Ministério Publico para investigar os possiveis impactos da
construcdo da Usina Hidrelétrica (UHE) Maua, no Rio Tibagi, inaugurada em 2012, e a necessidade de
acGes compensatorias com relagdo as Tls Pinhalzinho, Laranjinha e Ywy Pord (comumente chamada de
Posto Velho). Atualmente, apds os estudos empreendidos pelo Consércio Energético Cruzeiro do Sul —
responsavel pelo empreendimento —, oito comunidades indigenas no Parand sdo alvo de agles
compensatdria pela construgdo da UHE, inclusive Pinhalzinho. Para mais informagdes sobre a usina e o
consdarcio, como meus interlocutores comumente o mencionam, cf.
http://www.consorciocruzeirodosul.com.br/comunidades-indigenas. Acesso em 09 de setembro de
2016.
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trabalho sera enfatizado no Capitulo |, quando sao introduzidas as relacdes

guarani em Pinhalzinho.

Dentre outras pesquisas que discorrem sobre Pinhalzinho, encontra-se
a etnografia de Valéria Barros (2011), que aborda histéria, cosmologia,
mitologia, parentesco e politica entre comunidades Guarani que vivem na bacia
do Rio Paranapanema. A autora privilegia uma perspectiva de escala regional
em detrimento das especificidades de uma comunidade, o que difere do
trabalho aqui empreendido. Também destaca-se a pesquisa da antropologa
Glaucia B. de Melo (2015), que resultou em um livro sobre oito comunidades
indigenas no Parand. A autora apresenta registros de aspectos gerais de cada
uma dessas aldeias que foram realizados para o Programa de Educacédo
Patrimonial da UHE Maua. Assim, como parte das acdes compensatérias
empreendidas pelo consércio, a pesquisa de Melo ndo é direcionada
especificamente para um publico académico, mas segundo um técnico do
consorcio: “[...] serve ndo apenas para a revitalizacdo e preservacdo da cultura
indigena, mas também para que os ndo indios entendam melhor as tradigbes
indigenas e as respeitem”. Mais do que uma referéncia bibliografica, tal
trabalho aponta para uma conexdo entre Guarani e instituicbes, que é assunto

nesta pesquisa.

Ha também alguns trabalhos em Pinhalzinho em outras areas de
conhecimento, como agroecologia (Almeida, 2012), educacéo (Faustino, 2012)
e linguistica (Kondo, 2013). Todos relacionados a assuntos que os Guarani
consideram importantes, como as praticas agricolas, no caso do primeiro, e a
escola e lingua guarani, do segundo e terceiro. Assuntos relacionados a estas
guestdes, como o desejo dos Guarani de fortalecer a escola, a lingua guarani e
de resgatar e desenvolver técnicas de plantio, aparecem principalmente no
Capitulo IV.

J& com relacdo a pesquisa com indigenas em Maringa, sao raras as
publicacdes. Uma delas é da antropdloga Driéli Vieira (2012), apresentada em

um seminario de Ciéncias Sociais. Seu texto trata da presenca de criancas

8 Confira no site do Consdrcio Energético Cruzeiro do Sul uma matéria que divulga o trabalho da
antropdloga e que contém a fala do técnico citado:
http://www.consorciocruzeirodosul.com.br/noticia/81/usina-maua-lanca-material-didatico-para-
comunidades-indigenas-do-pr. Acesso em 19 de setembro de 2016.
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indigenas em cidades e especificamente das criancas em Maringd que sao
atendidas pela ASSINDI. Outro trabalho, especificamente acerca dos
estudantes universitarios, € o artigo da antropdloga Valéria Assis (2006a), que
faz uma avaliacdo da educacéo diferenciada para os estudantes indigenas da
UEM.

Encontra-se uma maior quantidade de pesquisas sobre as politicas de
ingresso de indigenas no ensino superior no Parand que, em alguns
momentos, mencionam algumas especificidades de Maringd, como o0s
trabalhos de Rodrigues e Wawzyniak (2006), Novak (2007), Paulino (2008) e
Amaral (2010) — o primeiro de uma historiadora e um antropélogo e os outros
de especialistas da educacdo. H& de se destacar também a etnografia de Ana
C. Goulart (2014), que trata das politicas de ingresso dos indigenas nas
universidades publicas paranaenses e especificamente dos estudantes da
Universidade Estadual de Londrina (UEL). Apesar de sua pesquisa ser focada
em Londrina, suas reflexdes trazem questdes interessantes para o trabalho

agui empreendido que serdo apontadas ao longo do texto.

s

Essa bibliografia citada é conectada com o texto em circunstancias
pontuais, dependendo das pertinéncias reflexivas e dos efeitos que possam ser
criados pelos caminhos desta etnografia. Com relagdo a temas com maior
producdo bibliografica, como a etnologia entre povos Guarani e pesquisas
acerca das relacGes entre indigenas e cidades, entre outras, as bibliografias
sdo acionadas ao longo do texto dependendo também da pertinéncia
etnografica. A mobilidade Guarani e as relacdes entre indigenas e cidades, por
exemplo, sdo dois destes campos bibliograficos e que séo tratados no Capitulo
Il.

Sobre essa relacdo entre bibliografia e a pesquisa de campo, destaco
que este trabalho, como qualquer outro, seguiu por certos caminhos em
detrimento de muitos outros. O que encontrei nestes caminhos foi uma
complexa composicdo de relagdes guarani que se estendem em diversas

direcdes, envolvendo parentes, brancos®, outros indigenas (principalmente os

® O termo brancos é comumente usado pelos meus interlocutores guarani para se referir aos ndo
indigenas. Com este mesmo sentido, também ouvi expressées em Pinhalzinho como djurua, que eles
traduzem como “boca grande”, ywypory, que seria “bicho da terra”, e karai. Este tltimo termo também
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Kaingang), organizacOes, entidades espirituais, bichos, plantas, objetos,
pesquisador e outros diversos agentes que, quando se encontram, estimulam
efeitos complexos. Em consonancia com esta complexidade, a proposta
metodolégica neste trabalho ndo busca apresentar uma simplificacdo
explicativa das relacbes aqui descritas, mas sim um exercicio etnografico que
cria uma composicdo relacional objetivadal® por meio do texto. Esclareco a
abordagem com algumas considera¢des metodologicas.

A artesania etnogréfica

Ao chegar em campo e buscar se conectar no emaranhado de
relacdes guarani com organizacdes na cidade e na aldeia, ndo é dificil que o
pesquisador se encontre, como diz Roy Wagner ([1975] 2012), “desorientado e
aturdido” (p. 44). O etnografo é mais um agente nessas relacfes. Nao é dificil
também de se identificar com metaforas como a de Bruno Latour ([2005] 2012),
segundo o qual o pesquisador, ligado a certa sociologia!?, se arrasta como uma
formiga carregando seu pesado equipamento para gerar até oS menores

vinculos e conexoes.

ApOs o campo, pode-se dizer que essa sensacao ndo € superada, no
momento da escrita. Colocacbes como a de Gregory Bateson ([1936] 2008),
sobre sua pesquisa entre os latmul, soam muito honestas e relevantes para
pensar o trabalho do antropdlogo. O autor enfatiza que em seu trabalho de

campo ndo buscou o material que fosse se enquadrar em suas teorias. A

é utilizado para se referir a uma entidade celeste responsavel pela satide dos seres. Um interlocutor me
apresentou uma hipdtese, formulada por ele préprio, para esse duplo sentido da palavra karai. Ele
pensa que na época em que os Guarani tiveram os primeiros contatos com os jesuitas e outros brancos,
que diziam ou aparentavam querer “cuidar” dos indigenas, eles podem ter feito uma analogia entre as
responsabilidades da entidade Karai com o ato de cuidar vindo de ndo indigenas. Emprego o termo
brancos ao longo da dissertacdo devido ao seu uso recorrente entre os Guarani tanto em Pinhalzinho
qguanto em Maringa.

0 Em didlogo com Roy Wagner (2012), me refiro a uma “objetividade relativa”. Para este autor, “O
estudo da cultura é cultura, e uma antropologia que almeje ser consciente e desenvolver seu senso de
objetividade relativa precisa se avir com esse fato. O estudo da cultura é na verdade nossa cultura:
opera por meio das nossas formas, cria em nossos termos, toma emprestados nossas palavras e
conceitos para elaborar significados e nos recria mediante nossos esforgos” (p. 68).

11 Aqui, Latour ([2005] 2012) se refere a teoria ator-rede (ANT — actor network theory) em oposi¢do ao
que chama de sociologia do social e sociologia critica. Esta pesquisa, apesar de se conectar com a
abordagem de Latour, ndo pretende se adequar a teoria ator-rede. Aqui, ndo ha pretensdes de
“reagregar” um social, descobrir ou construir uma “rede”. Pretende-se sim seguir as linhas, os rastros,
conexdes parciais-criativas dos meus interlocutores e criar conexdes parciais-criativas-etnograficas.
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escolha do que iria compor sua etnografia s6 se daria depois, quando ja de
volta a Inglaterra. O material ndo era linear, mas sim “uma massa de material
extremamente diverso e desconexo” (p.293). Assim, ele aponta que a
organizacao de sua escrita se dava mais pelo pensamento latmul do que pelo
pensamento “cientifico”. Tais consideracdes sao relevantes para pensar que
nossas orientacdes, conhecimentos prévios e bagagens tedricas ndo séo (e
ndo devem ser) automaticamente aplicaveis ao campo. A organizagdo de uma
linha de raciocinio etnografica ndo esta pré-pronta nem em nossas teorias e
nem entre nossos interlocutores, mas sim no encontro entre ambos que é
possibilitado pelo exercicio etnografico. Como apontado por Strathern ([1999]
2014), o processo de escrita pode ser pensado como um segundo trabalho de

campo, no qual esse encontro é realizado.

Nesse sentido, a producéo escrita, a “invengao” do antropélogo, para
usar um termo de Wagner ([1975] 2012), ndo € uma irrealidade ou algo falso,
mas sim o que Strathern ([1988] 2006) chama de “ficcéo controlada”. Esta ideia
de “controle” é inspirada na nocédo de “cultura” de Wagner, segundo a qual
produzimos significados a partir de uma dialética sem sintese entre
convencgao/controle e invengcao. Nessa perspectiva, as criacdes das pessoas
no mundo sado “extensdes criativas” ligadas a certas convengdes. Assim,
nossas etnografias, que também sdo criacbes de pessoas no mundo, nao
estdo fora dessa logica de producdo de significados. A criacdo deste texto,
portanto, baseia-se em convencdes éticas € no compromisso com meus
interlocutores Guarani, na vivéncia que tive com eles na aldeia Pinhalzinho e
em varios espacos da cidade de Maringa, sobretudo na ASSINDI e na UEM,

assim como em certas reflexdes antropoldgicas teérico-metodoldgicas.

Aliado a Strathern (1991) e Latour ([2005] 2012), considera-se aqui a
producdo do texto como um trabalho de criacdo de “conexdes”. Este ultimo
autor, de acordo com seu projeto de uma sociologia das associagdes
(associologia), recomenda ao pesquisador que siga 0s atores e rastreie as
“conexdes sociais”. Estas “nao significa ‘conexdes feitas de social’, mas novas
associagdes entre elementos ndo sociais” (p. 341), ou seja, o social ndo é
entendido como uma substancia, mas como a prépria relagéo. Esta abordagem

de Latour estimula a pensar as conexfes entre atores no mundo, porém, é
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Strathern (1991) quem estimula a reflexdo sobre as conexdes que nos
etnografos criamos textualmente na construcdo de etnografias. Nessa
abordagem, “conexdes parciais”, como anuncia o titulo de um dos livros da
autora, sdo criadas pelos antrop6logos no momento de organizacdo do material
etnografico. A escrita aparece aqui como um processo criativo e de multiplas
possibilidades. Nao ha presuncdo de falar sobre um “todo”, mas de criar
caminhos textuais que conectem elementos eleitos do material obtido em
campo, bibliografias e outros possiveis materiais, que formam uma composi¢cao

parcial e criativa, uma “ficcdo controlada”.

Esta linguagem pautada em “conexdes”, “ficcdes controladas” e
“extensdes criativas”, aparecem aqui como aliancas metodoldgicas, e nao
como categorias explicativas para qualquer evento do mundo que seja. O
esforco aqui empreendido é de evitar qualquer abordagem “sobrecodificadora”,
ancorada em um “decalque”, um modelo reprodutivel e explicativo (Deleuze e
Guattari, [1980] 1995). Se a conexao com 0s materiais de campo séo parciais,
com os autores, seus conceitos e teorias também o sdo. Isso ndo implica em
uma leitura rasa dos mesmos, mas sim em um comprometimento com as
especificidades, diferenciacdes e criagdo, que ndo devem ser suprimidas por
categorias genéricas e abrangentes.

No esforco de um exercicio experimental, proponho nesta etnografia
uma escrita que engendre quatro perspectivas etnograficas a respeito das
relacbes guarani que se estendem neste complexo por mim acompanhado
entre Maring4 e a aldeia de Pinhalzinho'?. Se o interesse central é o devir
Guarani nesse complexo que se estende entre a aldeia e a cidade (e suas
instituicdes), a divisdo do material e do texto mostram pontos de vistas que
descrevem este devir a partir de posi¢coes diferentes. Este jogo textual inspira-
se na ideia de Strathern (1991) de que “o efeito relativizante de multiplas
perspectivas fara tudo parecer parcial; a recorréncia de proposicfes similares e
pedacos de informagdes fara tudo parecer conectado” (p. xx, minha tradugao).
Destaco que nas perspectivas guarani, os conteados dos quatro capitulos

aparecem de maneira entrelacada e que aqui faco artificialmente um esforco de

12 Como indica Deleuze e Guattari ([1980] 1995), as linhas relacionais vazam, e ha medida em que essas
fugas forem pertinentes para o argumento aqui empreendido, elementos além dos limites
arbitrariamente enunciados hao de aparecer no texto.
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separacdo para que reflexdes sejam produzidas a partir de contrastes,

extensdes, analogias e afins.

Organizacao do texto

Como foi apresentado, 0 meu movimento em campo se iniciou em
Maringa e depois partiu em direcédo para a aldeia, para depois voltar a Maringa
novamente. No entanto, aqui fago uma organizacdo descritiva no movimento
contrario. Como parte de uma proposta de experimento etnogréfico, procuro
organizar o texto seguindo o movimento que os meus interlocutores Guarani de
Maringd me apresentaram, ou seja, da aldeia para a cidade e da cidade para a

aldeia. O efeito esperado é que as conexdes etnogréficas aparecam.

O Capitulo | discorre sobre as relacdes guarani na aldeia de
Pinhalzinho e apresenta conceitos importantes que aparecerdo ao longo de
todos os capitulos, como dom e cultura guarani. Entre os Guarani com quem
convivi, € comum que as pessoas se especializem em determinados tipos de
atividades que estéo relacionadas a um dom, como por exemplo, ser um bom
lider, bom artesdo, bom cacador, ter a espiritualidade agucada, conhecer
muitas plantas, saber fazer remédios, entre outros. O dom é o modo como
alguns dos meus interlocutores denominam as capacidades e habilidades
pessoais que sao recebidas por vias espirituais e desenvolvidas ao longo da
vida, no engajamento no mundo terreno. Ja o conceito de cultura guarani se
refere a diversos elementos e relacGes, especialmente a saberes e praticas
ligadas ao passado (como os mitos, a lingua, a reza, etc.), processos de
atualizacdo e producdo de especificidades (diferenciacbes), formas de
socialidade guarani e a vida nas aldeias. Tanto a ideia de cultura quanto de
dom sdo apresentadas no primeiro capitulo, mas suas diferentes extensdes

sao abordadas ao longo de todo o trabalho.

No Capitulo Il serdo descritas narrativas de caminhos guarani das
aldeias para a cidade de Maringa. Questdes como a mobilidade vém pra
primeiro plano. Quais aspectos da enunciada cultura e dos dons comuns a vida
na aldeia se estendem até a cidade? Aliado as perspectivas Guarani, neste

capitulo exploro alguns dos aspectos que levaram meus interlocutores a sairem
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das comunidades rumo a Maringd e as possibilidades de manutencdo na
cidade de certas praticas que sdo comuns nas aldeias (como a reza, a
producdo de artesanato, relacbes com os parentes, entre outras). Por fim, foco
na experiéncia dos Guarani ha ASSINDI, que apesar de ser uma organizacao
coordenada por ndo indigenas, pode ser entendida, como me disse uma
interlocutora Guarani, como uma aldeinha. O esforco neste capitulo é de
obliterar as perspectivas das instituicbes com as quais os Guarani estdo em
relacdo em Maringd, para privilegiar as perspectivas guarani com relacdo as

suas trajetérias e a vida na ASSINDI.

No Capitulo Ill, continuo a reflexdo sobre as relagbes guarani em
Maringa, mas agora com o esforco de tornar aparente as perspectivas das
organizacbes em composicdo com as perspectivas guarani. Como eles se
relacionam com os saberes e as logicas das instituicGes? Aqui apresento de
maneira mais detalhada os trabalhos da ASSINDI e da UEM com os indigenas
em Maring4, descrevo eventos institucionais e algumas experiéncias em sala
de aula. As reflexdes empreendidas apontam para uma tendéncia a reificacao
que é caracteristica ao modo de operar dessas organizacbes e para a
relevancia dos dons nas experiéncias universitarias dos Guarani. Nota-se que
as organizacdes também mobilizam no¢cées como cultura guarani, embora de
maneira diferente dos indigenas. O intuito ndo € purificar a perspectiva
institucional para torna-la visivel, mas tentar pensar como os Guarani e as
instituicGes compdem juntos novas relacées na cidade de Maringad. Ambas as
perspectivas se contrastam, mas também se associam parcialmente. Também
aparece neste capitulo comparacfes entre a vida nas aldeias e a vida na
cidade, o que leva a finalizd-lo com reflexdes acerca dos desejos dos

estudantes universitarios de retornarem para as comunidades.

No Capitulo IV continuo com a reflexdo sobre as conexdes entre os
saberes/praticas Guarani e 0s saberes/praticas institucionais, assim como as
extensdes entre aldeia e cidade e as composi¢cdes criativas que surgem destas.
No entanto, ndo mais o fago a partir de Maring4, mas sim a partir da aldeia
Pinhalzinho novamente. Na comunidade, os Guarani também fazem suas
comparacdes entre a vida na aldeia e na cidade. Se no capitulo anterior

apresento o desejo dos Guarani de retornar para as aldeias, aqui apresento
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como a saida e retorno dos indigenas universitarios € visto e entendido por
aqueles que estdo na aldeia. Também aparece a visdo daqueles que ja
retornaram e atualmente atuam em prol da chamada cultura e da comunidade.
Existem algumas extensoes e relacdes entre instituicdes e os Guarani, e aqui €
0 momento de pensa-las a partir de Pinhalzinho. Assim, elementos como a
escola, o posto de saude, projetos, as praticas de objetificacdo guarani e os
cargos de trabalho e lideranca sao trazidos para a discusséo. Assim, busco
pensar a respeito dessas composicoes e em que medida as relacbes
institucionais dos Guarani se assemelham ou se diferenciam das praticas

institucionais de organizacbes como a ASSINDI e a UEM.

Se nos dois primeiros capitulos faco um esforgco de privilegiar as
perspectivas Guarani na aldeia e na cidade, nos dois seguintes privilegio
conexdes entre as perspectivas Guarani e institucionais na cidade e na aldeia.
Logo, cada capitulo expde as reflexdes a partir de posicdes e perspectivas
etnograficas distintas, porém interconectadas. Em sintese, a partir de angulos
diferentes, cada capitulo discorre acerca do devir Guarani nesse complexo

relacional especifico entre os Guarani e instituicées no Norte do Parana.
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1. Capitulo | — Cultura e dom guarani: reflexbes a partir da

aldeia Pinhalzinho

Como j& é amplamente conhecido pelos cientistas sociais, a no¢édo de
‘cultura” € recorrente nas narrativas antropologicas e possui infindaveis
definicdes ao longo da histéria da disciplina®®. Trabalhos contemporaneos vém
mostrando como esta no¢ao também tem se tornado corrente entre 0S NOSS0OS
interlocutores de pesquisa'#. Isto ocorre entre os Guarani interlocutores desta
pesquisa que vivem na Tl Pinhalzinho (PR), localizada na cidade de Tomazina,
no norte do Parana. Na perspectiva destes sujeitos, a cultura se refere a uma

série de elementos e relacdes que séao introduzidas neste capitulo.

Inspirado em Wagner ([1975] 2012), o esforco aqui € suspender as
nogdes analitico-antropologicas de “cultura” para tornar visivel a nocdo dos
proprios Guarani. Assim, a cultura € acionada para falar de saberes e praticas
ligadas ao passado (como 0s mitos, a lingua, a reza, etc.), processos criativos
de invencéo de novas especificidades (como os grupos de canto e danca, o
experimento em produgédo de artesanatos, a incluséo de saberes guarani dos
antigos dentro da escola, entre outras®®) e também de um tipo de socialidade
especifica, pois dizer que as relacdes na aldeia sédo distintas das relacfes na
cidade, na perspectiva guarani, significa que existem culturas diferentes, mais

especificamente, formas distintas de ser e se relacionar.

E importante destacar e problematizar o fato de que no passado,
segundo meus interlocutores, os Guarani que viviam na regido norte do Parana
eram proibidos por chefes de postos indigenas de conversar em guarani'é. De
acordo com os Guarani, falar na linguagem era entendido como um ato de

desobediéncia e resisténcia a uma visao assimilacionista do Estado. Assim,

13 Ver Kroeber e Kluckhohn (1952). Geertz ([1973] 2014), Wagner ([1975] 2012), Wolf ([1984] 2003),
entre outros.

14 ver Carneiro da Cunha (2009) com relacdo aos povos indigenas em geral e Macedo (2009), Mainardi
(2010) e Danaga (2012) com relagdo a povos Guarani.

150 grupo de canto e danca e a escola serdo temas do quarto capitulo.

16 0s chefes de postos indigenas sdo representantes do 6rgdo indigenista oficial do pais, no caso, o
Servico de Protecdo ao indio (SPI) entre 1910 até 1967 e Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) desde o
final de 1967. Na pesquisa de Valéria Macedo (2009) também aparecem relatos de chefes que proibiam
os Guarani de falaram em sua prdpria lingua.
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destacam que muitos foram ameacados e perseguidos. Uma consequéncia
disto € que atualmente poucos dos meus interlocutores falam alguma variacao
da lingua guaranil’. Certa vez, perguntei a uma lideranca se ele conhecia
alguma palavra em guarani que significasse cultura ou cultura guarani. Ele me
respondeu com a palavra nhandereko, que significa “nosso jeito de ser”.
Percebe-se ao longo da pesquisa que o nhandereko diz respeito a uma
multiplicidade de singularidades e modos de devir Guarani. Assim, minha
proposta aqui € de ndo apenas substituir a categoria cultura por nhandereko, e
vice-versa, mas de assumir ambas como categorias guarani. O desafio,
portanto, € de percorrer 0s sentidos e enunciados especificos de cultura e nédo

simplesmente descarta-la como um termo exdgeno.

Se considerarmos que o0 contexto pdés Constituicdo de 1988 € um
cenario de proliferagdo da palavra “cultura” entre povos indigenas, como
apontam Carneiro da Cunha (2009) e Macedo (2009), verifica-se que grande
parte dos meus interlocutores cresceu em um momento no qual a “cultura”
tornava-se uma categoria comum aos indigenas. Muitos incorporaram 0S uso0s
do termo cultura guarani enquanto cresciam e nao pressuponho que
distinguiam se a categoria era exdgena ou ndo. Assim, o que destaco em
minha abordagem é que a cultura faz parte das relagdes guarani e € mobilizada

tanto entre eles quanto nas relacbes com os brancos.

Diferentes saberes guarani, elementos muitas vezes classificados
como cultura, estdo ligados ao conceito de dom. Nado me refiro a classica
nogao antropolodgica de “dom” presente na teoria da dadiva de Marcel Mauss
([1925] 2003), mas sim a uma nocdo que 0S guarani usam para se referir as
habilidades desenvolvidas a partir de experiéncias pessoais, geralmente
relacionadas a poténcias que se ganha de entidades espirituais'®e capacidades
desenvolvidas ao longo da vida. Uma Guarani pode dizer, por exemplo, que
tem o dom para porai (canto), seja ele desenvolvido ou ndo ao longo da vida,

7 Destaco duas consideracdes com relagdo a esta questdo. A primeira é que ter a lingua portuguesa
como idioma corrente é uma particularidade de algumas comunidades guarani, como em Pinhalzinho,
mas ndo é uma realidade em grande parte das aldeias guarani no Brasil. A segunda é que apesar de
poucas pessoas falarem na linguagem em Pinhalzinho, categorias em guarani sdo constantemente
mobilizadas e valorizadas pelos meus interlocutores, como fica explicito ao longo da escrita desta
dissertacao.

18 Um uso semelhante desse termo aparece na pesquisa de Jan-Arthur Eckart (2014) entre os Guarani
Mbya na aldeia Tenonde Pora no estado de S3o Paulo.
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devido a uma poténcia dada por Nhanderu (nosso pai)!® ou algum yraidja
(guias/ajudantes do plano espiritual). Outro Guarani pode dizer que € um bom
cacador, porque quando era crianca lhe passaram banha de tamandua nas
juntas, o que o fez ser habil e rapido na mata. Ainda, outro Guarani pode dizer
gue tem o dom para ensinar e ser professor, sem saber exatamente de onde

vem essa predisposicéo, interesse e/ou facilidade para o mesmo.

Na bibliografia etnoldégica guarani, a discussao sobre o “nhe’e”,
traduzido por Leon Cadogan (1959) como “alma-palavra”, pode ser um ponto
de didlogo com a nocdo de dom. Estes trabalhos?®, desenvolvidos
principalmente com povos Mbya, mostram como esta “alma” ligada ao “nome”
recebido no nimumgarai (ritual de nominacédo) € essencial na existéncia da
pessoa guarani. Entre os meus interlocutores os nomes sédo enviados por
Nhanderu e estdo relacionados a certas habilidades ou caracteristicas que a
pessoa pode vir a desenvolver ao longo da vida. Se a pessoa recebe 0 nome
Kunhé Takwa Miri (mulher taquara pequena), por exemplo, pode ser que no
decorrer da vida ela seja alguém fortemente relacionada ao mborai (reza
guarani) e porai (canto), praticas que estdo associadas a espiritualidade
guarani e ao uso pelas mulheres de um instrumento musical feito de taquara

chamado takwapu (taquara “pu”)?*.

Neste capitulo, gostaria de estender a discussao sobre a “alma-
palavra”. Se em alguns contextos Guarani, sobretudo Mbya, o “nhe’e”, essa
composicdo indissociavel de alma e palavra, € central para pensar o devir
Guarani, aqui o que se destaca ndo é a palavra (0 nhome), mas sim os dons, as
potencialidades que sdo desenvolvidas ao longo da vida e que podem estar
vinculadas a origens espirituais. Colocar os dons como figura e a “alma-
palavra” como fundo €, além de uma estratégia metodoldégica de comparacgao,

um caminho apontado pelos proprios Guarani em campo. Assim, percorrendo

%0 termo Nhanderu (nhande: meu/ru: pai) possui outras variacdes entre meus interlocutores, como
Txeru (meu pai), Nhanderu Wutsu (nosso pai maior/nosso pai todo poderoso), Nhanderu Mba’e Kwaa
(nosso pai sabio), entre outras. Cada uma dessas variacdes possui uma traducdo literal ou aproximada,
mas muitas vezes, sobretudo nas relagdes com os brancos, ao invés dessas categorias os Guarani usam
apenas a palavra Deus.

20 Existem varios trabalhos cldssicos acerca desta poténcia guarani (cf. Cadogan [1959] e Clastres [{1974}
1990]) e também contemporaneos (cf. Pissolato [2007], Macedo [2010; 2013], Pierri [2013]).

21 Esse instrumento utilizado pelas mulheres no mborai é batido contra o chio, por isso sua terminagdo
é “pu”, pois a palavra é a juncdo de takwa (taquara) mais o som da silaba pu, que seria o som da batida
contra o chao.
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diversos aspectos da vida em Pinhalzinho, este capitulo trata da cultura e dos

dons guarani.

1.1. A cultura dos antigos, os mais velhos e a revitalizacdo: breves

apontamentos sobre histéria e a mobilizacdo de um etnénimo

A categoria cultura € mobilizada pelos meus interlocutores Guarani no
presente, mas é atravessada por sentidos que se conectam ao passado. Falar
da cultura dos antigos, dos mais velhos e dos Guarani atualmente, ndo diz
respeito necessariamente a mesma gama de elementos. Estes trés tipos de
enunciagdes sao conectados por extensdes de significados, mas se relacionam
com reflexfes distintas acerca do passado e do presente. Deste modo, é
relevante trazermos para o didlogo o trabalho de Domingués (2010), que é
historiador, Guarani e morador de Pinhalzinho. O autor apresenta trés
momentos ao longo da historia da comunidade e nos permite pensar a historia
de uma perspectiva guarani, assim como a relacdo desta com os enunciados

de cultura.

Uma das primeiras reflexdes empreendidas por Domingués em seu
referido trabalho é o questionamento da ideia de que o norte paranaense era
desabitado de povos indigenas até os primeiros anos do século XX. Sobre este
assunto, Mota (1994) — um dos autores retomados por Domingués — afirma que
a presenca das populacdes no norte do estado do Parana foi negligenciada ao
longo da construcdo da historia oficial sobre a regido. Segundo o autor,
gedgrafos, historiadores, socidlogos, entre outros académicos ao longo do
século XX criaram a ideia de que, antes da década de 1930, o norte
paranaense correspondia ao que denominavam de “terras devolutas, sertéo,
mata virgem”, entre outras expressdes que criaram o que o ele chama de “mito
do vazio demografico”. Para questionar essa “ideologia”, Mota apresenta
alguns resultados de pesquisas arqueoldgicas que apontam para a presenca
indigena nos territérios em questdo desde a pré-historia. Ainda, por meio de
relatos de viagens, oficios, literatura etnoldgica, entre outros documentos, o
autor defende que as populagdes indigenas estiveram presentes nessa regiao
ao longo dos séculos XVII, XVIII, XIX, XX e que, atualmente, continuam
presentes e ativamente participantes.
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Interessante que Domingués (2010) traz para este debate um classico
da etnologia guarani, Curt Nimuendaju ([1954] 2013), que em um trabalho
publicado originalmente em 1954 e datado de 1908, escreve apontamentos
diversos sobre povos Guarani e, em determinada parte do texto, discorre sobre
os Guarani no Rio Verde e no Rio do Cinza na segunda metade do século XIX.
A Tl Pinhalzinho fica a margem do Rio do Cinza e o local € mencionado por
Nimuendaju como aldeia da Barra Grande. Segundo Domingués, as narrativas
dos Guarani mais velhos de Pinhalzinho convergem com o relato de
Nimuendaji acerca desta nominacdo?>. O autor apresenta também
informacdes que indicam que as terras onde hoje esta Pinhalzinho teriam sido
doadas aos indigenas no inicio do século XX, homologadas em 1916 e revistas
em 1917 pelo SPI. Assim, ele caracteriza o periodo de 1850 até 1920 como

uma “era gloriosa” para os Guarani.

Ja de 1930 até a década de 1960, Domingués (2010) demarca como
um periodo de “desmoronamento”. O autor questiona os motivos de haver
poucas informacfes acerca dos indigenas que viviam nha regido e aponta para
trés catastrofes que teriam reduzido o numero de habitantes no local. A
primeira catastrofe que o autor destaca corresponde a epidemias de gripe e
febre amarela, que teriam causado a morte de muitos indigenas na regido. A
segunda se refere a um incéndio, “um fogo”, que em um momento de estiagem
haveria se alastrado da direcao de uma fazenda até dentro da aldeia, causando
destruicdo da vegetacdo e morte de indigenas. A terceira catastrofe diz
respeito ao que alguns interlocutores chamam de fomento (1956-1967/68).
Este termo se refere a Secdo de Fomento Agricola (SFA), empresa para a qual
o SPI teria arrendado as terras dos Guarani para o cultivo de arroz apés as
duas primeiras catastrofes. Apesar de todas as calamidades ocorridas neste
periodo, Domingués encontra em outros trabalhos e nas narrativas dos Guarani
informacdes que sustentam que alguns indigenas continuaram vivendo na

regido de Pinhalzinho, mesmo que em quantidade reduzida.

Um terceiro periodo abordado pelo autor é de 1976 até 1985, ano da

demarcacao da Tl pela FUNAI. Esse periodo é caracterizado por Domingués

22 Atualmente, Barra Grande é o nome de um ribeirdo ligado ao Rio do Cinza que passa por Pinhalzinho
e é local comum de pesca dos Guarani.
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como um momento de “revitalizacdo”, pois, apos as catastrofes, as familias
Guarani que aviam deixado o local por conta das dificuldades do periodo
anterior, haveriam retornando e se juntado aos que la permaneceram para
fortalecerem novamente os lacos comunitarios e a luta pelo territério, que

estava tomado por posseiros.

Estes breves apontamentos historicos aqui apresentados, sustentados
pelo trabalho de Domingués, nos possibilita pensar como o conceito de cultura
mobilizado pelos Guarani se relaciona com estes momentos do passado. E
comum gue meus interlocutores se refiram a uma cultura dos antigos, um modo
de viver que era possivel em um contexto distinto do atual. Este se refere ao
periodo destacado como “era gloriosa” por Domingués, no qual os Guarani
podiam viver das matas, da pesca e da cacga, falar na linguagem e praticar a
espiritualidade sem grandes interferéncias dos brancos — o que ndo quer dizer
gue nao existiam em alguma medida. Quando meus interlocutores falam dos
mais velhos, geralmente se referem aqueles que ainda estdo vivos e
presenciaram um periodo de muito sofrimento, que € o periodo de
“desmoronamento”. Este foi caracterizado pelas catastrofes, perda do territorio,
o fomento e as imposicdes por parte dos brancos, como a proibicdo de se falar
e ensinar a lingua guarani e a difusdo da agricultura de monocultura nas terras

em que viviam.

Os mais velhos, apesar de terem vivido as catastrofes, sdo atualmente
reconhecidos por carregarem saberes gque eram comuns nos tempos antigos,
aprendidos com seus parentes e mais velhos de sua época. No periodo de
“desmoronamento”, haveriam persistido tracos da chamada cultura dos antigos,
como a espiritualidade, pesca, caca e a lingua, ainda que as condicbes fossem
adversas. Muitos destes mais velhos foram viver em outras localidades no
periodo das catastrofes, proximos de parentes e outros Guarani, 0 que teria

auxiliado na manutencao desses tracos de cultura dos antigos.

Ja o periodo pés-catastrofes teria sido um momento para reconquistar
o territério e “revitalizar” os lagos da comunidade naquele local. Assim, a
cultura no momento presente € marcada pela inventividade, pautada em
narrativas sobre o modo de viver dos antigos e os saberes dos mais velhos,

mas aberta a criagdo na producdo de diferengas — caracteristica que ficara
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explicita ao longo da dissertacdo. Assim, os enunciados de cultura sao
produzidos no presente, mas estdo conectados a modos de devir com saberes,
acontecimentos e pessoas do passado.

Vale destacar aqui também alguns aspectos sobre a reivindicacdo de
um etndénimo que se da no momento presente. Existe certa convencdo na
etnologia de que os Guarani que vivem no norte do Parana sédo ligados a um
“subgrupo” Nhandewa. Esta classificagdo € inspirada, sobretudo, na divisdo
estabelecida por Schaden ([1954] 1974) de trés “subgrupos” guarani que
habitariam o territério brasileiro: os Mbya, os Kaiowa e os Nhandewa?3. Em
geral, os meus interlocutores em Pinhalzinho reivindicam a categoria
Nhandewa como um modo de autodenominacdo. No entanto, € interessante
perceber que nem sempre foi assim e que tal categoria ndo € determinante no
devir Guarani nessa regiao. Muitos dos meus interlocutores, sobretudo os mais
velhos, afirmam gue antigamente eles se denominavam apenas como Guarani,
e sO recentemente € que se reconhecem como Nhandewa. Segundo o citado
trabalho de Schaden, a tradugao deste termo € “os que somos nds, 0s que séo
dos nossos” (p. 2) e de acordo Fernando, uma das liderancas em Pinhalzinho
que reivindica a categoria, o significado é “indios de verdade” ou “ndés somos

gente”. Ele afirma:

Eu vejo muito os mais velhos falar desse jeito assim, que nao tinha como
determinar 0 qué que era aquele povo, entdo falava-se muito por apelido.
Entdo, os brancos chegavam e viam uma tribo la e diziam “Vocés
conhecem aquele povo 1a?”, por exemplo, os Nambikwara, “Aqueles la séo
os que tém orelha furada” [...], “Aqueles la sdo os Mbya”, quer dizer, muita
gente, [...] “Aqueles la sdo os Kaiowa”, quer dizer, s6 vivem no mato, s6 na
floresta, ai vem o etnocentrismo. [...] N6s somos Nhandewa, n6s somos
indios de verdade. [...] Tinha também os apelidos nossos, que é o0s
Apapocuva, indios que usam 0s arcos cumpridos.

Sobre este mesmo assunto, Joaquim, um morador de Pinhalzinho de

65 anos, afirma “Eu tenho certeza que ndés somos do Guarani Nhandewa, tanto

2 Segundo Assis e Garlet (2004), n3o hd um consenso sobre como é feita essa classificacdo, sabe-se que
todos sdo Guarani, mas ha duvidas ao defini-los como “subgrupos”, “etnias”, “parcialidades”, etc. Ha
também algumas tentativas contemporaneas de evitar categorias delimitadoras reificadas como “tribo”,
“etnia”, “sociedade”, etc. Um exemplo é a nogdo de “redes guarani”, proposta por Macedo (2009), para
pensar conexdes entre pessoas e significados em uma tessitura relacional em aberto. Esta perspectiva
estd em consonancia com as orientagBes da pesquisa temdtica “Redes amerindias: geracdo e
transformacdo de relagdes nas terras baixas sul-americanas”, coordenada por Dominique Tilkin Gallois e
desenvolvida pela equipe do Nucleo de Histdria Indigena e do Indigenismo da Universidade de Sdo Paulo

(NHII/USP).
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€ que uns parentes por parte de pai, que tinha primo dele, eles ndo sabiam
qual Guarani que eles eram, mas conforme eles falaram os dialetos ai, a gente
descobriu que eles sdo Nhandewa mesmo”. Porém, ele também diz que
antigamente os seus parentes ndo se denominavam de tal maneira, ele diz que
naquele tempo “nunca ninguém escutou isso ai, era Guarani. Depois de uma
altura em diante que comegaram a falar ‘Ah, vocé é Nhandewa, fulano é
Mbya...”. Entre outros povos Guarani, como 0os Mbya e Tupi Guarani no estado
de S&o Paulo, que sédo interlocutores nas pesquisas de Macedo (2009),
Mainardi (2010), Almeida (2011) e Danaga (2012; 2016), o termo “nhandewa” &
utilizado por eles préprios para se referir a todos os Guarani ou ainda a todos
os indigenas, pois a palavra diz respeito a um pronome na primeira pessoa do
plural. Entre estes povos, “nhandewa” ndo é assumido como um etndénimo que
diferencia um povo Guarani do outro, mas sim como uma categoria do
vocabulério guarani que engloba todos. De acordo com Viveiros de Castro
(1996):
[...] as categorias indigenas de identidade coletiva tém aquela enorme
variabilidade contextual de escopo caracteristica dos pronomes, marcando
contrastivamente desde a parentela imediata de um Ego até todos os
humanos, ou mesmo todos o0s seres dotados de consciéncia; sua
coagulagdo como “etndnimo” parece ser, em larga medida, um artefato
produzido no contexto da interacdo com o etnégrafo. Nao é tampouco por
acaso que a maioria dos etnbnimos amerindios que passaram a literatura
ndo sdo autodesignacdes, mas nomes (freqientemente pejorativos)
conferidos por outros povos: a objetivacdo etnonimica incide
primordialmente sobre os outros, ndo sobre quem estd em posicdo de

sujeito. Os etndnimos sdo nomes de terceiros, pertencem a categoria do
“eles”, ndo a categoria do “nés” (p. 125-126, grifos do autor).

Retomando a fala de Fernando e diante destas consideracdes de
Viveiro de Castro, parece-me que € justamente pela categoria Nhandewa ser
um pronome e ndo um apelido etnocéntrico, como colocou meu interlocutor
Guarani, que em Pinhalzinho esta denominacédo é assumida para se diferenciar
como povo em detrimento de outras categorias com sentido pejorativo, como
Apapocuva. Assim, entre meus interlocutores, Nhandewa aparece como um
pronome eleito para ser um etnénimo. No entanto, sua mobilizacdo néo €
absoluta entre meus interlocutores e deve ser entendida nas relacdes
especificas em que sdo enunciadas. Recorrentemente, o termo € reivindicado
para se referir as especificidades linguisticas, mas no dia a dia ndo é tao

acionado como a categoria Guarani. Ainda, ha casos de pessoas, sobretudo
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mais velhas, mas ndo somente, que se identificam apenas como Guarani. Ao
longo do texto, vou mobilizar a categoria Guarani para me referir aos meus
interlocutores?, e acionar outros modos de autodenominacdo em momentos
pontuais. Como veremos, esta € uma discussdao muito mais complexa e

interessante que sera aprofundada no Capitulo 1.

Assim, passemos a refletir mais detidamente nos diversos elementos e
relacbes que sado caracterizados pelos meus interlocutores como cultura
guarani e que se relacionam com os diferentes momentos do passado
mencionados anteriormente, com o presente e também com o reconhecimento
de uma diferenciacéo frente a outros povos Guarani, indigenas em geral e nédo

indigenas.

1.2. Cultura e espiritualidade guarani

A aldeia de Pinhalzinho é dividida em trés coldnias. Estas sao ligadas
por estradas de terra e ficam a poucos quildmetros de distancia umas das
outras. Os critérios que dividem o conjunto de pessoas para cada colbnia é
baseado, sobretudo, em rela¢cdes de parentesco e religiosas. Na colonia sede
reside o cacique, o txamdi (lider espiritual)?®> e encontram-se as duas oy gwatsu
(casa de reza) da aldeia. As outras duas coldnias sdo a do meio e a de baixo,
esta conhecida também como do Cinza, por ficar proxima as margens do Rio
do Cinza. Nestas duas outras coldnias, de acordo com meus interlocutores,
poucos sujeitos praticam a reza guarani, ja que a maioria esta vinculada a
religides cristds, principalmente evangélicas. Entre os meus interlocutores na
colénia sede, contudo, as praticas ligadas a reza guarani sdo predominantes

em relacdo as religides cristas?®.

Uso o adjetivo religioso em italico porque em algumas situagfes tal

categoria € acionada por meus interlocutores para se referir as praticas

24 A escolha por mobilizar a categoria Guarani ao longo do texto vem de reflexdes e problematizacdes
que os meus proprios interlocutores realizam sobre as autodenominagdes. Pode-se dizer que a
categoria Guarani é mais convencionada entre eles proprios do que outros termos como Nhandewa.

%5 Uma tradugdo mais literal seria “avd” ou “nossos mais velhos”, no entanto o termo é utilizado para
denominar os lideres espirituais (homens e mulheres) comumente chamados de “xamas” na literatura
etnoldgica.

26 para um trabalho que aborda o cristianismo entre os Guarani em uma aldeia no Parand, ver Barros

(2003).
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espirituais dos Guarani (ligadas ao mborai/reza, porai, nimungarai, etc.). No
entanto, a ideia de “religides indigenas” € bastante controversa na antropologia,
na medida em que a religido seria caracterizada por uma institucionalidade
ocidental. Frente a esse dilema, os meus interlocutores Guarani oferecem um
caminho. A ideia de uma religido guarani € acionada em momentos de
traducdo para os brancos das praticas ligadas a relacbes com seres espirituais.
Quando fazem essa traducéo, o fazem comparando estas praticas com outras
religides para que os brancos tenham algum entendimento aproximado do que
seja a espiritualidade Guarani, que certamente estd longe de ser uma

instituicao religiosa nos moldes do pensamento ocidental.

Portanto, mobilizo aqui a ideia de uma espiritualidade guarani e néo
uma religido. Primeiro, porque € comum que os Guarani falem em diversas

L1

situagdes: “os txam®i tem uma espiritualidade muito forte”, “eu estou falando de

um ser espiritual”, “sonhos podem ser revelacfes espirituais”, “a pessoa estava
com uma doenca espiritual”. Em segundo lugar, ainda que seja possivel
questionar a categoria espiritual afirmando que também seja um esforco de
traducdo dos Guarani, trata-se de um termo menos carregado de pressupostos
reificantes em comparacao com a categoria religido. Em ultima instancia, o que
importa ndo € abandonar ou ndo o termo religido, mas saber em que situacdes

especificas os Guarani o mobilizam.

A espiritualidade guarani esti relacionada a um tipo especifico de
socialidade que envolve relagdes com humanos, espiritos (bons e ruins),
plantas, animais, alimentos, objetos, entre outros elementos. Também esta
associada a praticas que eram realizadas pelos antigos que permanecem ainda
hoje e que sdo alvo de um esforco de manutencdo criativa. Assim, a
espiritualidade é wuma das caracteristicas associadas ao que meus
interlocutores enunciam como cultura guarani, na medida em que é
caracterizada por uma socialidade especifica, esta relacionada aos Guarani do

passado e se mantém como uma caracteristica diferenciadora no presente.
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1.2.1. Mborai e porai: areza e o canto guarani

Ao longo de todo o periodo que estive em Pinhalzinho fiquei a maior
parte do tempo apenas na expectativa para participar da reza, mborai em
guarani?’. Devido ao verdo chuvoso, o txamdi Awa Djemowytsu® — o mais
conhecido, sendo o Unico, txamdi da regido norte do Parana — nao iniciou o
mborai enquanto as chuvas ndo deram trégua. Antes de iniciar a reza, o txamdi
deve passar por uma preparacdo alimentar para purificar o seu corpo — néo
consumir sal e alimentos industrializados s@o as principais premissas — e ap0os
iniciada, a mesma deve acontecer por pelo menos trés dias seguidos no
periodo da noite?®. Eu ja havia ouvido muito sobre a reza. Contavam-me
historias, explicavam-me como era, falavam-me dos mitos de origem do mundo
e até da controversa existéncia de ywy nhemimbyre (terra escondida, também
conhecida na bibliografia como “yvy mard’ey” ou “Terra sem Mal”). Também ja
havia conhecido as duas oy gwatsu, tirado foto de sua arquitetura e estética e
também de varios objetos utilizados na reza. Foi apenas nos ultimos trés dias
em Pinhalzinho que pude participar e conhecer de perto como que acontecia o

mborai na aldeia.

Era final de tarde em uma terca-feira. Peguei minha bolsa, maquina
fotografica, agua, cadernos e canetas e parti para a casa do txamdi. Fiquei por
algum tempo conversando com ele, sua esposa Cleide e alguns dos seus
filhos, filhas e genros. Todos aguardavam o jantar, que nessa noite foi

mandioca e cabeca de porco cozidas, ambos sem sal.

Logo apos jantarmos, a noite foi chegando e o txamdi comecou a

preparar os objetos para o mborai. Primeiro ele preparou duas iraity, uma vela

27 Em alguns outros trabalhos com populacdes Guarani o termo mborai aparece como traducdo de
“canto”. Entre meus interlocutores esta categoria é mobilizada como uma tradugdo para reza, mas é
associada também aos cantos que compde a reza. Os cantos, por sua vez, séo comumente chamados de
porai.

28 Nome guarani do txamdi, Awa Djeméwytsu, significa “homem do vento”. O txaméi me pediu que eu o
identificasse com o seu nome Guarani na escrita do meu texto. Todos meus interlocutores Guarani
possuem um nome guarani e um nome de registro oficial que é o que utilizam no dia a dia.

2 0 txamdi me disse que o correto é fazer o mborai durante, pelo menos, trés noites seguidas. No
entanto, caso acontega algo que interrompa essa sequencia, como uma forte tempestade, é possivel
fazer uma pausa e, por exemplo, postergar o mborai uma ou duas noites para depois retomar. O
importante é que ao se iniciar o mborai, no minimo trés noites, de acordo com as exigéncias dos seres
celestes, devem ser dedicadas ao evento.
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feita da cera da abelha djetei®® com tecido de algoddo. A fumaca da iraity age
sobre os corpos levando consigo o que € prejudicial, purificando e fortalecendo.
Depois ele pegou o seu kangwaa, 0 djetsa’a e o mbaraka miri e seguiu rumo a
oy gwatsu, que fica proximo a sua casa. Kangwaa significa “coisa que usa na
cabeca”, é proprio a composi¢cdo dos corpos masculinos e mais conhecido
entre 0os brancos como “cocar”. O djetsa’a consiste em fios com sementes e
plumas que os homens carregam cruzados sobre o peito. O mbaraka miri € um
instrumento musical, uma espécie de chocalho feito com um cabo de madeira e
uma cabaca/poronga contendo sementes, geralmente exibe grafismos e

7z

plumas penduradas, e também é proprio de ser empunhado apenas pelos
homens. E comum que cada homem guarani seja associado a um kangwaa,
djetsa’a e mbaraka miri pessoais, e cada mulher a um takwapu. Porém, na oy
gwatsu ha varios mbaraka miri e takwapu para aqueles que ndo tém esse
vinculo com objetos proprios, como algumas criangas e visitantes. E importante
destacar que tais objetos ndo sdo apenas coisas materiais, adornos ou
acessorios, sdo antes agentes que se conectam aos Guarani para juntos se
conectarem a seres espirituais. Tais objetos se compdem a reza para evocar

Nhanderu e os yraidja.

Logo que o txam®i foi para a oy gwatsu, os outros Guarani também
comecaram a ir. Ao chegar, percebi que caminhavam em circulo em frente aos
kurutsu do lado de fora da oy gwatsu. Os kurutsu sédo uma espécie de altar feito
com trés cruzes3! e a caminhada em circulo chama-se nimbodjere. Fiz como os
Guarani, caminhei em circulo trés vezes em frente aos kurutsu e me sentei em
um dos bancos que ficavam em frente a oy gwatsu esperando a reza comecar.
Enquanto todos conversavam do lado de fora da oy gwatsu, sem anunciar, o
txamdi ascendeu uma iraity, comecou a passar a fumaca nos kurutsu e depois
em cada uma das pessoas que la estavam. Cada homem munido com seu

mbaraka miri e cada mulher com seu takwapu, nos posicionamos em duas

30 Entre os brancos esta abelha é comumente conhecida como jatai.

31 No cléssico livro de Curt Nimuendaju ([1914] 1987) sobre os Guarani, o autor menciona o uso de
cruzes “diante, dentro e em cima da casa de dancga, e com frequéncia também sobre os tumulos” (p.28),
no entanto ele afirma que esta era uma estratégia guarani para se preservar dos ataques dos cristdos as
suas praticas espirituais. Nimuendaju afirma que os Guarani faziam uma espécie de “cristianismo
simulado” para utilizar como escudo.
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linhas, uma de homens a esquerda do txamdi e uma de mulheres a direita —

homens virados de frente para as mulheres e vice-versa.

A principio, para escolher um mbaraka miri, adotei um critério estético,
porém, um dos filhos do txamdi me alertou que eu deveria escolher um
barulhento e ndo meramente pela aparéncia. Na reza, 0s sons sSdo muito
importantes, o barulho do mbaraka e do takwapu é como a fala dos humanos
tentando alcancar Nhanderu e os yraidja®’. Percebe-se uma associacdo, um
trabalho conjunto entre humanos e objetos para evocar e se comunicar com 0S
seres espirituais. Essa analogia entre os sons emitidos por humanos e néo
humanos néo se restringe aos objetos. Os Guarani me relataram que outros
seres, especificamente animais, como 0 passaro tangara e as abelhas djetei,
também fazem reza®:. De acordo com um dos meus interlocutores, os animais

se comunicam, ndés humanos € que nao entendemos.

ApOs o0 posicionamento inicial na reza, o txamdi enunciava em alto tom
palavras em guarani junto aos sons e movimento de seu mbaraka. Alguns
homens o seguiam e agitavam seus mbaraka também. Os ritmos eram
variados e logo se iniciou 0 porai € 0s movimentos corporais. Segundo uma
interlocutora, porai € “cantar naquelas alturas”. Neste momento da reza, era
como se as palavras do txamdi e os sons dos mbaraka tivessem evocado o
porai. O txamdi comecava a cantar e logo todos os presentes 0 acompanhava
entoando sons vocais sem formacao de palavras. A diferenca entre pessoas
humanas e objetos diminuia, pois essa sonoridade vocal sem formacédo de
palavras é, segundo um dos meus interlocutores, incompreensivel aos
humanos, mas compreendida por Nhanderu e os yraidja, assim como € o som

dos instrumentos e, em outras situacdes, 0s sons emitidos por animais.

Homens e mulheres moviam seus corpos junto aos sons de suas vozes
e dos instrumentos em um ritmo parcialmente semelhante, mas cheio de
variacbes. Assim, seguiram-se momentos de pausa e de porai, e a cada novo
porai uma nova entoacao vocal e ritmos diferentes. No final do mborai, fizemos

novamente o nimbodjere e o txamdi passou mais uma vez a fumaca de iraity

32 para trabalhos que se debrucam especificamente sobre a questdo sonora entre povos Guarani, ver
Montardo (1996; 2002), Coelho (1999) e Stein (2009).

3 Tive a oportunidade de ouvir a reza dos tangard e das abelhas djetei. No entanto, meus ouvidos ndo
eram treinados ao mesmo tipo de compreensdo que os Guarani tém ao identificar tal manifestacdo.
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nas pessoas. Destaco como os elementos sonoros, visuais, odorificos, entre
outros dispositivos sensoriais ligados aos sons dos objetos, das vozes, ao ritmo
dos corpos, a fumaca da iraity, etc., indicam um compartilhamento sensorial
que possibilita atingir o efeito que uma interlocutora chamou de “descer a reza”.
Estes elementos sensoriais conectam agentes terrenos com agentes
celestes34. Portanto, o mborai/reza é composto por esses elementos humanos
e extra-humanos e é um momento propicio para a aproximacgao entre seres de

“naturezas” *®> e mundos distintos.

Nos dois dias seguintes, a reza prosseguiu, em muitos sentidos
semelhantes, em outros bastante distintos. N&o existe uma prescri¢ao rigida de
como deve ser a reza. Como disseram meus interlocutores, quem faz a reza
ndo € o txamoi, mas sim o préprio Nhanderu e os yraidja. O txamdi apenas se
comunica com estes seres e/ou 0s incorpora. Dona Vilma, uma Guarani de 78
anos, disse-me que o mborai “é uma reza que vem de cima” e que o txamoi
ndo faz a reza... ele desce a reza nele, é onde ele vai dancgar e rezar”. O
proprio txamdi Awa Djem&wytsu certa vez me falou que depois da reza ele
volta a ser um homem como qualquer outro. Portanto, a reza segue uma
dindmica que ndo compete a vontade humana, mas sim a entidades como

Nhanderu.

E importante considerar também que o mborai conduzido por um
txambi € diferente do conduzido por outro. Isto porque cada um tem
proximidades com entidades distintas e, portanto, atuam com especialidades
diferentes de acordo com as especialidades das proprias entidades. Por
exemplo, o txam®i de Pinhalzinho tem um amplo conhecimento de remédios
(principalmente plantas) e praticas de cura, j& outra txamdi muito conhecida
naquela regido e que mora na aldeia Nimuendaju (Tl Ararib4, Avai/SP), €
bastante reconhecida pela sua relacdo com as dinamicas climatologicas. Ela
tem uma maior facilidade para prever tempestades e afasta-las, trazer ou
cessar chuva. Essas especificidades estdo intimamente relacionadas a ideia

dos dons guarani.

34 Dos quais falarei mais adiante.

35 Aqui, o termo “natureza” se refere a formas distintas de corporificacdo (por exemplo, o corpo de um
humano e de um mbaraka) e se fazer presente/percebido (por exemplo, os seres espirituais, que podem
ser percebidos em manifestacGes como a chuva ou um trovao [Tupa]).
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A vivéncia da espiritualidade mostra como os dons guarani s&o sempre
parciais®®. N&o é qualguer pessoa guarani que é um sabio acerca do mborai,
assim como ndo € qualquer pessoa que € apta a ser txam®i. Por vezes eu
perguntava para alguns interlocutores sobre o mborai e eles respondiam “isso
ai vocé tem que perguntar pro txamdi”. Isso ndo quer dizer que meus
interlocutores sejam ignorantes acerca do que nomeiam de cultura guarani,
mas sim que entre os Guarani a parcialidade do conhecimento é assumida.
Ninguém pressupde saber ou conhecer o todo. Assim, para ser txamdi ndo
basta querer, € preciso ter certo devir espiritual. Cada txamdi tera relagbes e
conhecimentos especificos (parciais) de acordo com a proximidade com

diferentes seres extra-humanos.

Figura 1. Txaméi passando a fumaga e o calor da iraity nas kurutsu ao lado de fora da oy gwatsu. Foto
tirada pelo autor, 2016.

36 H4 aqui uma inspiracdo em leituras como Haraway ([1985] 2000) e Strathern (1991).

41



1.2.2. Nimungarai: a crisma/batismo e 0 nome guarani

No primeiro dia de reza descrito no topico anterior, ao caminhar por
mim, o txamdi passou a fumaca da iraity proximo ao meu rosto, proferiu
algumas palavras em guarani e depois disse em portugués que se eu fosse
crismado, ou seja, passasse pelo nimungarai, meu nome seria Awa Arakwaa
Pora®’. E assim ocorreu, foram trés dias de reza e no ultimo, ndo por minha
vontade, mas pela iniciativa do proprio txamdi e seus guias, fui

crismado/batizado com este nome.

O nimungarai é comumente traduzido e chamado de crisma ou batismo
pelos Guarani. Consiste em um ritual de nominacdo conduzido pelo txamdi no
qual a pessoa guarani recebe o seu nome enviado dos cosmos celestes®®. De
acordo com Tadeu, filho do txamdi®?, algumas pessoas ja vém com o nome e
s6 é preciso descobrir qual é. J& outras, 0 nome precisa ser trazido em um
intenso trabalho do txamdi em dialogo com seres celestes. Geralmente, 0s
nimumgarai acontecem em grandes eventos que reinem pessoas de diferentes
aldeias. Vérias pessoas, principalmente criancas, sdo crismadas em uma
mesma noite. O ritual que ocorre na oy gwatsu inclui canto e danca, como na
reza, e é finalizado com as crismas que acontecem madrugada adentro, ja que

todos devem ser crismados antes do nascer do sol.

A minha crisma n&do ocorreu em um destes grandes eventos
especificos para a realizagdo do nimungarai. No final do terceiro dia de reza, o
txamdi molhava as suas maos em uma infusdo de wyra pire (casca de cedro)
dentro de um apyka (cuia utilizada na reza) carregado por um ywyraidja
(ajudantes/guias na terra)?°, passava sobre a cabeca de cada um dos
presentes e proferia algumas palavras em guarani. No meu caso, entre estas
palavras estava o meu nome recém atribuido: Awa Arakwaa Pord. Esta pratica
que envolve molhar a cabeca da pessoa com a infusdo de wyra pire é central

no nimumgarai, pois € neste momento que o nome fixa no corpo do sujeito.

37 Segundo alguns interlocutores a traducdo aproximada é “homem sabio”.

38 N3o apenas pessoas humanas recebem nome. Em Pinhalzinho fala-se também das crismas das oy
gwatsu, ou seja, as casas de reza também sdo dotadas de um nome. Na bibliografia também é comum
encontrar descrigdes de nimungarai do milho (awati).

39 Tadeu estd treinando para ser txamdi também.

40 S30 pessoas que auxiliam o txaméi durante o mborai e o nimumgarai, por exemplo, segurando
objetos, ascendendo velas e afins.
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Estes nomes ndo sao apenas palavras, mas sao poténcias espirituais
amplamente descritas na bibliografia como “alma”, “alma-palavra”, “palavra-

LE 11

habitante”, “nhe’e”, “ayvu”, entre outros termos.

Em pesquisas com os Guarani Mbya € comum encontrarmos o termo
“nhe’e” para se referir a esta “alma”. Autores como Cadogan (1959), Clastres
([1974] 1990), Assis (2006b), Pissolato (2007), Macedo (2009), entre outros,
destacam em seus trabalhos a caracteristica de que o “nhe’e” sai das moradas
celestes, onde habitam as divindades, para habitar um corpo guarani, fazendo
deste uma pessoa. O “nhe’e”, traduzido como “alma-palavra” por Cadogan e
“‘palavra-habitante” por Clastres, conecta humanos e divindades por
compartilharem a capacidade da linguagem. Para estes autores, o “nhe’e” esta
intrinsicamente atrelada a uma proveniéncia divina da condicdo de humano.

Macedo e Sztutman (2014) sintetizam essa no¢ao da seguinte maneira:

Como amplamente abordado na literatura etnoldgica voltada para essas
populagcbes, o nhe’é constitui um nexo fundamental entre
humanos/Guarani e aqueles traduzidos como deuses. De proveniéncia
celeste/divina, um nhe’é é enviado a cada Guarani que esta sendo
gestado, e posteriormente passa a habitar seu corpo, investindo-o de
atributos de pessoa, com capacidades singulares de comunicagéo,
compreensédo e agéncia (p. 291, grifos dos autores).

Esta nogdo de “alma” como uma modulagdo divina, recorrente na
literatura especifica, esta atrelada também a ideia de um dualismo espiritual
guarani. No classico trabalho de Nimuendaju ([1914] 1987) sobre os
Apapocuva-Guarani, a alma € descrita como composta por “ayvucué”, que “[...]
significaria algo como ‘o sopro brotado (da boca)” (p.29) e carrega as
disposicfes boas e brandas da pessoa, e pelo “acyigua”, “[...] um participio de
acy, que significa como substantivo ‘dor’, e como adjetivo e advérbio ‘vivaz,

violento, vigoroso™ (p.33, grifos do autor) e que estaria ligado a atributos maus
e violentos da pessoa. Ainda, enquanto o primeiro componente da alma estaria
relacionado a ideia de palavra/lingua e o nome recebido no nimungarai, o
segundo se refere a uma alma animal cujas caracteristicas seriam
determinantes no temperamento da pessoa em questdo. Se a pessoa, por

A~

exemplo, tivesse um “acyigud” de borboleta, tenderia a ser tranquila e calma,
mas se tivesse de jaguar, tenderia a um temperamento agressivo. Aqui temos

uma teoria de uma alma composta por duas almas.
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Outro tedrico classico na etnologia guarani, Egon Schaden ([1954]
1974), menciona que, em geral, os lideres espirituais guarani com quem
trabalhou assumiam a pluralidade da alma humana*l. Assim, Schaden teoriza
qgue as almas seriam compostas de duas ou mais unidades que pertenciam a
duas categorias basicas: por um lado, as tendéncias espirituais e, por outro, as
vitais e instintivas. Eduardo Viveiro de Castro (1996), em um importante
trabalho com os Araweté, realiza a seguinte sintese sobre a teoria da pessoa e

da alma entre os Guarani:

E a etnografia dos Guarani atuais que mostra a maior elaboracdo de uma
teoria da pessoa e das almas, desenvolvendo maximamente a distingao
entre principios celeste e terrestre do ser humano; ali também se encontra
a mais completa operacado de uma matriz triadica,
Natureza/Cultura/Sobrenatureza. E onde, por fim, a posicdo de xama
conhece maior destaque e menor ambiglidade — e onde a ambiglidade
caracteriza inequivocamente o estado cultural [...].

Os Guarani distinguem, grosso modo, uma alma de origem e destino
divinos, ligada ao nome pessoal e as rezas individuais, & palavra e a
respiragdo, e uma alma de destino terrestre, de conotagédo animal, ligada

Y

ao temperamento individual e a alimentacdo, a sombra e ao corpo-
cadaver. A primeira a dada, e pronta, e manifesta a presenca dos deuses,
a histéria do cosmos; a segunda cresce com a pessoa, € encarna sua
historicidade (p. 638).

Percebe-se como as teorias sobre a pessoa Guarani sdo marcadas por
um dualismo entre o polo do celeste/divino e o do terreno/animal. A condi¢ao
humana se situaria entre ambos os polos, marcando uma situacdo de

ambuiguidade e transitoriedade.

Etnografias contemporaneas com povos Guarani tém prolongado esta
discussédo. Evaldo Silva (2007) realizou trabalho de campo em diversas aldeias
na triplice fronteira do Brasil, Paraguai e Argentina, e acompanhou o0s
deslocamentos dos Mbya e Nhandewa nesta regido. Em seu trabalho ele

distingue o “nhe’e”, que seria o principio vital de origem e destino celeste que

wxn

anima a pessoa, e “@”, a “sombra” que apds a morte do sujeito se transforma
“dgue” (“fantasma”, “espectro”) e fica nesta terra. Pissolato (2007), por sua vez,
trabalhou principalmente com os Guarani Mbya no litoral do Rio de Janeiro e
afirma que entre os Mbya ndo ha uma teoria acerca da dualidade da alma

como ha entre os Nhandewa (fazendo referéncia aos trabalhos de Nimuendaju

41 Com excec3o de dois lideres Nhandewa que insistiam que o humano tem apenas uma alma que ficaria
localizada no peito.
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e Schaden), mas reconhece que haveria uma dualidade entre o “nhe’e” e o “&”,
mencionados também por Silva. No caso de Macedo (2009), que realizou
pesquisa com os Guarani Mbya e Nhandewa (Tupi-Guarani) na Tl Ribeirdo
Silveira, seus interlocutores falam em mais de um “nhe’e” e utilizam as
expressdes “nhe’e pord” e “nhe’e vai" para distinguirem, respectivamente,
aquele que provém e retorna aos cosmos celestes e 0 que tem seu itinerério
terrestre e converte-se em espectro apds a morte. Alguns autores apontam
para caminhos que extrapolam o dualismo recorrente na literatura, como Daniel
Pierri (2013), que realizou pesquisa de campo com os Mbya em varias aldeias

no sul e sudeste do Brasil e afirma o seguinte acerca do “nhe’e”:

[...] em contraste com a dualidade simples entre uma alma-palavra ou
principio vital (com destino) celeste, e um espectro corporal (com destino)
terrestre, comumente apresentada na literatura sobre os Guarani, ouvi
observacbes de que a pessoa seria formada por outros elementos.
Disseram-me que além da nhe’é pord, que provém da (e retorna no post-
mortem para) sua morada celeste, existem mais duas outras almas ditas
nhe’é mbyte [alma do meio]. Enquanto a primeira assenta-se mais
estavelmente no corpo, e localiza-se entre a nuca e a parte posterior da
cabeca (nhanderapyte), os nhe’é mbyte ficariam fora do corpo, como
duplos deles, e afastariam-se com facilidade, seriam “mais sensiveis”. A
auséncia prolongada de algum dos nhe’® mbyte levaria os outros nhe’g,
inclusive o nhe’é pord, a abandonar o corpo causando a morte (p. 181,
grifos do autor).

Percebe-se que as descricbes acerca destas poténcias relacionadas
aos nomes guarani e a ideia de “alma” entre estas populagbes sdo extensas e
variam de acordo com as escolhas etnograficas e as comunidades guarani com

as quais os etnografos trabalham.

Entre os meus interlocutores, a grande maioria possui um nome
guarani — inclusive os que se denominam evangélicos. De maneira geral, a
poténcia espiritual atrelada ao nome nao se apresenta como algo fragmentado
em suas narrativas. Quando o assunto € o0 nome e suas poténcias, eles
enfatizam menos a “dualidade espiritual” ou a “origem divina”, e mais os efeitos
dos nomes nas vivéncias das pessoas, expressos pelos dons — os “atributos de
pessoa” mencionados anteriormente por Macedo e Sztutman (2014).
Independente do nome se referir a um animal, objeto, fenbmeno natural,
adjetivos, etc., o que meus interlocutores evidenciam é como 0s nomes guarani
estdo atrelados a suas experiéncias de vida. E comum que uma pessoa

desenvolva caracteristicas, tracos de personalidade e habilidades que estdo
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relacionados aos seus nomes. Meus interlocutores veem iSsoO como
potencias/tendéncias de origem divina. Alguns dos nomes dos meus
interlocutores sé@o bastante explicitos nesse sentido, como Kunh& Tsy (mulher
mae), Awa Diwaka (homem vaidoso) e Awa Mbaraete (homem forte). Um
morador de Pinhalzinho cujo nome de crisma é Awa Nimboadju, disse-me o

seguinte:

[Nimboadju] ndo tem uma tradugdo, assim, literal... ela ndo tem. Tem um
significado mais ou menos que eles falam que o0 meu nome veio porque eu
tinha que amadurecer, que eu ndo conseguia crescer, né, ficava muito
doente. Dai fui na nimungarai dai eles trocaram meu nhome e colocaram
Nimboadju, porque eu tinha que amadurecer. Eu tinha outro nome, ndo
lembro, mas tinha... ndo estava dando certo (meu grifo).

E possivel que um nome e 0 corpo que O recebe ndo estejam em
sinergia, o0 que pode gerar problemas como doencas. Assim, pode ser
necessaria a troca de nome, como no caso deste Guarani. De acordo com ele,
o significado de seu nome (Awa Nimboadju) esta relacionado ao processo de
desenvolvimento do seu corpo que se encontrava doente. No entanto, pode
estar relacionado também ao seu amadurecimento como pessoa em um
sentido amplo. Destaca-se que o amadurecimento, no caso deste Guarani, €
uma poténcia atrelada ao nome. A palavra e seus significados sao intrinsecos a

vivéncia e desenvolvimento da pessoa no mundo.

Destaco que entre meus interlocutores em Pinhalzinho, o que o0s
Guarani evidenciam com relacdo aos nomes nao é tanto o que a bibliografia
descreve como a “proveniéncia divina da condigdo humana”, mas sim os
efeitos que estas poténcias constituem nas vivéncias do dia a dia. Assim, em
concordancia com meus interlocutores, o foco aqui ndo esta no principio geral,
no sistema ou cosmologia guarani, mas sim na multipla variagdo de

singularidades acerca da qual os préprios Guarani teorizam.

Ao pensar a questdo da corporalidade, Pierri (2013), por exemplo,
afirma que a producgéo do corpo néo finaliza com o assentamento do “nhe’e”,
pois esta seria “uma tarefa que preenche toda a existéncia das pessoas
guarani, justamente porque € através dela que se produzem pessoas com
potencialidades distintas” (p. 181, meus grifos). Macedo e Sztutman (2014)

afirmam o seguinte acerca desta mesma questao:
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[...] sua definicho como “alma-palavra” [...] poderia ter como traducao
alternativa “linguagem-afeto” (ou afeto-linguagem), por constituir uma
modulagdo de forca que circula e vincula os homens e os habitantes
imortais dos dominios celestes. Longe de concebé-la como construcéo
convencionalizada, portanto, a linguagem entre os Guarani diz respeito a
um potencial afectivo que adquire modulagbes especificas a partir de sua
proveniéncia, itinerarios e assentamentos. Os nomes d&o corpo a tais
modulac¢Bes, remetendo a proveniéncia celeste do nhe’é que assentou no
sujeito, maximizando naquele corpo sua poténcia de agir (p. 291, meus
grifos).

Em minha experiéncia em campo, essas potencialidades distintas
aparecem nos dons pessoais e estes podem estar ligados a essas agéncias
divinas intrinsecas aos nomes guarani. O termo dom atrelado a essa
proveniéncia divina aparece no trabalho de Jan-Arthur Eckart (2014), realizado
entre os Mbya da aldeia Tenonde Pord, na cidade de Sdo Paulo. De acordo

com o autor:

Afirmam meus interlocutores Mbya que todos nascem com um dom, isto é,
com determinadas capacidades potenciais para realizar ou desenvolver
determinadas fungcbées. Um dom pode ser entendido como algo que a
pessoa gosta e é capaz de fazer com esmero e dedicagdo. Entretanto, ndo
basta nascer com o dom, ele é antes de tudo uma poténcia que deve
ser desenvolvida e aprimorada ao longo da vida. Ainda assim ha uma
compreensdo de que cada pessoa hasce como que predestinada a
aprimorar e desenvolver determinadas atividades e fun¢des dentro dos
coletivos (p. 44, meus grifos).

Entre os meus interlocutores em Pinhalzinho, o0 que é mais evidente
ndo é a provniéncia divina dos Guarani, mas sim as vivéncias atreladas a
certas habilidades e caracteristicas pessoais que podem ter origem divina em
seus nomes. Assim, ao longo desta dissertacdo, me deterei em pensar mais
essa caracteristica do desenvolvimento e aprimoramento dos dons ao longo da
vida, destacado no trecho de Eckart, do que o aspecto divino ou de
predestinacdo. O foco nesta questdo se da, como ja sinalizado, devido a
centralidade que os meus interlocutores conferem aos dons e a maneira como
teorizam sobre os nomes guarani. Ao dar maior énfase a questdo dos dons
espera-se provocar o efeito, tdo bem apontado por Strathern (2006; 2011), de
criar uma curva, uma bifurcacdo, com relacdo as discussbes predominantes
sobre a origem divina, o que pode ser proficuo como exercicio de reflexdo

etnografica.
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1.2.3. Os seres celestes, espiritos e outras entidades

Nos dois topicos anteriores menciono a relacdo dos Guarani com seres
espirituais sem especificar ou descrever de maneira mais consistente que
seres sao estes. Portanto, neste tépico me detenho em apresentar um pouco
mais a fundo estas entidades espirituais que habitam o céu e a terra. Alguns
dos seres celestes sdo descritos na literatura etnologica guarani como
“divindades”. Mobilizarei o mesmo termo para cinco destes seres os quais

alguns dos meus interlocutores traduzem como deuses*2.

Nhanderu Wutsu (nosso pai maior/nosso pai todo poderoso), Nhanderu
Mba’e Kwaa (nosso pai sabio) ou simplesmente Nhanderu (nosso pai) é
considerado a principal divindade em Pinhalzinho e muitas vezes é chamado
apenas de Deus. Nhanderu é a divindade que pré-existiu a tudo, o criador e pai
de todos os seres. Ele habita o céu junto com outras quatro principais
divindades. Nhanderu € a divindade mais referenciada no dia a dia Guarani, ja
as outras quatro sdao mencionadas com maior frequéncia em situagdes
especificas, provavelmente porque estdo relacionadas a habilidades e
responsabilidades singulares. Estas outras divindades sdo: Tupa, que €
responsavel pelas aguas e tempestades; Djakaira, responsavel pelas plantas e
vegetacOes; Nhamandu, divindade do sol responsavel pela luz e sabedoria; e

Karai, responsavel pela saude.

Durante muitos meses de minha pesquisa de campo, que comecou
com os Guarani em Maringd, havia ouvido menc¢des a estas quatro divindades,
mas nenhuma explicacdo mais consistente acerca de seus papéis na
espiritualidade guarani. Tomei maior conhecimento acerca dessas entidades a
partir do momento que conversei com um Guarani em Pinhalzinho sobre a
construcdo da oy gwatsu. Esta tarefa deve seguir uma série de procedimentos,
alguns dos quais relacionados a localizacdo destas divindades no céu. O
principal eixo de sustentacdo, que fica ao centro da oy gwatsu, deve ser o
primeiro a ser colocado no processo de construgdo, pois ele esta relacionado a
Nhanderu, que habita o centro do céu. Na sequéncia, coloca-se 0s outros

quatro eixos de sustentacdo que correspondem as outras quatro divindades:

42 Esta categoria deve ser entendida em seu contexto de enuncia¢do especifico, pois, quando falam
Deus, no singular, provavelmente estdo se referindo a Nhanderu.
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um eixo a oeste, que esta relacionado a Tupa*3; um ao norte, que esta
relacionado a Djakaira; um ao leste, que esta relacionado a Nhamandu; e um
ao sul, que esta relacionado a Karai. Seguindo as coordenadas de dois

interlocutores e consultando o txamdi da aldeia, construi a seguinte imagem:

Djakaira

Nhanderu
Tupa e Nhamandu

Karai

Figura 2. Localizagdo das principais divindades guarani nos cosmos celestes. Desenhado pelo autor
com a orientagdo de interlocutores guarani, 2016.

Esta imagem corresponde a0 mesmo tempo aos eixos de sustentacao
na arquitetura da oy gwatsu e a localizacdo destas divindades no cosmos
celeste. Cada txamdi, como ja sinalizado anteriormente, possui relagcdes mais
proximas com alguma(s) destas divindades. Os Guarani dizem que cada
txamoi possui 0s seus guias, também chamados de yraidja**. Se o guia de um
txamdi é Tupd, por exemplo, € provavel que ele tenha maior facilidade de lidar
com mudancas climaticas, pedir para chover ou para que a chuva cesse,
prever e afastar tempestades, etc. Assim, ouve-se relatos em Pinhalzinho dos
tempos dos antigos e dos mais velhos nos quais haviam véarios txamdi em uma
mesma reza. Cada um fazia a sua reza, um depois do outro, e cada reza era
diferente, pois os guias de cada txamdi que baixavam durante o mborai néo

eram 0S mesmaos.

4 Um dos meus interlocutores, ao me explicar sobre a localizacdo das divindades no céu, me disse que
as chuvas e tempestades geralmente vém do oeste e raramente de outras diregdes, devido a localizagdo
de Tupd no cosmos celeste.

4 Os ywyraidja, mencionados anteriormente, s3o0 os ajudantes/auxiliares na terra, ja os yraidja (ou
guias) sdo ajudantes/auxiliares do céu.
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Figura 3. Txamoéi e D. Cleide no espaco interno da oy gwatsu. Foto tirada pelo autor, 2016.

Ha relatos em Pinhalzinho de que ndo € apenas o txamdi que possui
guias. Algumas pessoas com espiritualidade agucada, como aqueles que
auxiliam o txam®i durante a reza, os ywyraidja, também podem ter guias com
0S quais eles se relacionam e que podem baixar durante uma reza. Ha indicios
também de que os guias podem ir além das cinco divindades mencionadas.
Trés Guarani mais velhos e respeitados em Pinhalzinho me falaram de um guia
que pode ter o formato de um passarinho. Quem tem este guia pode envia-lo

para fazer tarefas a distancia.

Quando perguntei para 0 cacique se nessas praticas espirituais guarani
€ possivel que alguém queira fazer coisas ruins para outras pessoas, ele me
contou que antigamente acontecia de se roubar os dons de outras pessoas por
meio de um passarinho do plano espiritual. Se houvesse, por exemplo, um
chefe muito poderoso em uma aldeia e outra pessoa quisesse aquele poder,
esta poderia pedir para alguém enviar um passarinho para comer o miolo

(cérebro) do sujeito alvo da cobica®. O passarinho invisivel aos olhos comuns

45 A prépria pessoa poderia enviar caso ela tivesse esse dom
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comia o miolo do sujeito pela orelha e o levava até quem o havia enviado. Este
pegava o miolo, que ndo era material, mas espiritual, e colocava no meio da
comida daquele que solicitou o dom alheio. A pessoa que teve seu miolo
comido ficava com dor de cabeca, passava mal e aquela sabedoria que |he
fazia bem sucedido passava para o sujeito que comeu o miolo, tornando-o uma
pessoa poderosa. O cacique disse que “nos livros esta escrito que nds Guarani
comiamos cérebro, mas era um ‘comer espiritual’. Comer cérebro de gente néo

déa poder pra ninguém!”6.

O cacique também contou de outro passaro chamado apuari. Este se
refere a um grande passaro espiritual que era solicitado quando alguém sentia
saudade. Se vocé tivesse uma pessoa distante e a quisesse de volta, era s6
enviar este passaro para busca-la que muito rapido a pessoa aparecia. Se ela
estivesse em uma situacdo de dificuldade, como por exemplo, sem recursos
financeiros para voltar, ela poderia até vender tudo o que tinha e de tanta

saudade voltaria para aquele que enviou o apuari.

Um dos seres espirituais mais presentes na bibliografia guarani sdo os
angwery. Estes geralmente sdo descritos pelos pesquisadores com relacdo a
tematica das “almas”, pois corresponderia a parte da alma que fica na terra
ap6s a morte da pessoa*’. Entre os meus interlocutores ndo se menciona essa
divisdo entre uma alma que volta para o cosmo celeste e outra que se
transforma em angwery, mas afirma-se que algumas pessoas ficam na terra e
vagam como espécies de almas penadas. Também se afirma que algumas
fazem o mal e outras ndo. Geralmente fazem o mal aquelas que ja eram
pessoas muito ruins ou perturbadas durante a vida. Perguntei para D. Vilma,
uma das senhoras mais velhas da aldeia, se existia angwery bondosos, e ela

respondeu:

Vocé nao vé nds, que as vezes tem um que é bom demais, nossa, so falta
arrancar a roupa e dar praguela pessoa, né... sO isso que falta. Esses um
sempre tem o cantinho deles ai, que fica ai... ndo vai pro céu, mas tem o

46 O cacique foi uma das pessoas com quem mais convivi na aldeia. Conversdvamos muito todos os dias
e nenhum de nossos didlogos foram gravados em aparelhos eletrénicos. Neste sentido, esta fala
transcrita foi registrada apenas em meu caderno de campo e, portanto, sofre dos efeitos do tempo e da
memdria, mas ndo perde em contelido enquanto poténcia etnografica.

47 Ver Nimuendaju ([1914] 1987), Schaden ([1954] 1974), H. Clastres ([1975] 1978), Pissolato (2007),
Silva (2009), Macedo (2009), entre outros.
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cantinho que eles podem ficar, né. Porque ele ndo vai ficar vagando
assim...

Ela explica que so fica vagando e fazendo o mal aqueles que ja sao
pessoas mas em vida, estes vao “fucar com a vida de um e de outro [...] ndo
deixam ninguém em paz” . D. Vilma também falou de outro ser que é temido
entre os Guarani, chamado atsyia e mais conhecido como saci: “dizem que é
um menino baixinho preto que € muito arteiro”. D. Vilma diz que nunca viu e
nem quer ver, mas ja ouviu varias vezes o assovio dele. Ainda entre os seres
temidos, outro muito recorrente na literatura e que € mencionado por meus
interlocutores é anha. D. Vilma disse que este ser é do mato e muitos dos
Guarani traduzem como diabo. Ha narrativas de casos de pessoas possuidas
pelo diabo que precisam ser levadas até um txamdi para que este possa
expulsar o mesmo com a ajuda de seus guias/yraidja e ywyraidja.

Nao busco aqui uma descricdo que pressuponha descrever um “todo”
acerca das possibilidades de relacdes entre os Guarani e espiritos, divindades
e outros seres extra-humanos que possam compor as experiéncias guarani.
Porém, quero dar énfase a este tipo de socialidade que ndo se restringe aos
seres humanos. Essas relacbes transversais entre humanos e ndo humanos,
descritas ao longo destes tbépicos acerca da espiritualidade Guarani, séo
caracteristicas do que eles chamam de cultura guarani. Quando comparam
essas relacdes com as formas de viver dos brancos, comumente dizem que

sdo culturas diferentes.

1.3. Liderancas em Pinhalzinho ou aulas de como ser um lider

Parte da literatura etnogréfica indica uma relacdo entre o que
comumente € chamado de dominio “politico” e “religioso” entre populacdes
Guarani. Nimuendaju ([1914] 1987), por exemplo, fala em liderancas que eram
ao mesmo tempo “chefes e profetas” que conduziam movimentos migratorios

em busca da Terra sem Mal. Schaden ([1954] 1974), por sua vez, afirma que,

Segundo os padrdes tradicionais, a chefia politica do grupo coincide com a
lideranga carismatica do sacerdote ou rezador. Esta pode ou ndo coincidir
com a autoridade do chefe de familia-grande, reunidos em conselho,
formam uma espécie de senado informal, de fungdo consultiva e
deliberativa, sem que lhe inira, entre os atuais Guarani do Brasil, grande
autoridade com base em alguma instituicdo. Nos grupos mais sujeitos a
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influéncia do mundo civilizado o poder politico se concentra, pelo menos
formalmente, nas maos do capitdo de aldeia, nomeado pelo Servico de
Protecdo aos indios. Em virtude de pouco relevo dado ao exercicio do
poder, enquanto fator essencialmente politico, ndo h4 em geral razdes
para conflitos de competéncia (p. 95).

Schaden reitera a relacdes entre a chefia politica e lideranca espiritual
e destaca o desapego dos Guarani pela politica estatal. No caso dos chefes
definidos pelo SPI como representantes da comunidade perante o Estado,
aparentemente ndo eram lideres com grande reconhecimento e autoridade

entre os proprios Guarani.

Pierre ([1974a] 1990; [1974] 2003) e Heéléne Clastres ([1975] 1978) séo
duas grandes referéncias neste assunto. Um dos argumentos centrais de
Pierre Clastres ([1974] 2003) em um famoso ensaio de antropologia politica é
de que em certas sociedades amerindias operam um ativo movimento de
recusa contra o Estado que ndo permite a construcdo do poder como um
dominio a parte das relacbes. Hélene Clastres ([1975] 1978), por sua vez,
afirma que haveria uma distin¢do entre as figuras de chefes de guerra e lideres
religiosos (xaméas-profetas chamados “Carai”’) entre povos Tupi de antes da
“conquista” europeia. Estes xamas-profetas teriam liderado grandes migracdes
de pessoas em busca da Terra sem Mal, um lugar alcancavel em vida, livre das
normas sociais, da precariedade e imperfeicdo que caracterizam esta terra
habitada pelos humanos. Ao longo do tempo estes lideres religiosos teriam se
convertido em lideres politicos, o que teria acarretado no fracasso das

migracdes proféticas. De acordo com Sztutman (2009),

[...] Héléne atinou para um ponto delicado na obra de Pierre Clastres, qual
seja, a relacdo entre 0 que costumamos chamar de o "politico" e o
"religioso” e, mais especificamente, a maneira como esta se estabelece
entre certas populacdes de lingua tupi-guarani que, ao longo dos séculos
XV e XVI, parecem ter se deparado com a ameaca de irrupgdo de uma
espécie de poder politico separado, e, atualmente, parecem elaborar uma
séria reflexdo sobre a possibilidade de seu préprio desaparecimento. A
terra sem mal constitui uma analise aprofundada de como uma religiao
pode se converter num mecanismo de resisténcia ao mesmo tempo
ontoldgica e politica, combater um ideal de transcendéncia aderindo a um
projeto de imanéncia (p. 130).

Para Héléne Clastres ([1975] 1978), esse anseio pela Terra sem Mal e
pela superagdo da condicdo humana permaneceria entre 0s atuais povos
Guarani, ndo mais por meio das grandes migracdes lideradas por xamas-

profetas, mas sim por condutas ascéticas ligadas, sobretudo, a vida ritual. Este
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ascetismo aparece atrelado a certo fatalismo frente as condi¢cdes atuais dos
povos Guarani, como o confinamento em pequenos territorios. Porém, esta
negacéo da condicdo humana pode ser problematizada com pesquisas como a
de Pissolato (2007) com povos Mbya, que aponta para aspectos da vivéncia
das praticas xamanicas — 0 que meus interlocutores chamam de espiritualidade
— que néo dizem respeito a um desejo de superagado da condigcdo humana, mas
sim ao desenvolvimento de saberes e capacidades para a vida nesta terra®,
Destaco esta visdo positiva com relacgdo ao mundo terreno por ser um

elemento que aparece recorrentemente entre meus interlocutores.

Em Pinhalzinho podemos ver semelhancas e discrepancias com
relagdo a este cenario presente na bibliografia. Por um lado, existe certa
distincdo entre os papéis politicos e espirituais, ndo como dominios separados
da vida, mas como posi¢cdes que exigem distintas capacidades (dons). Por
outro, em certas situacdes, o txamdi e os mais velhos, justamente pelos seus
saberes e especialidades, podem ser considerados liderancas também, o que
implica na possibilidade de interferir em decisdes da comunidade e enunciar
por ela fora da aldeia. O termo lideranca deve ser entendido dentro de
situacbes especificas, pois pode se referir aos especialistas em diversos
saberes da vida em geral, a todos os membros que compdem a disposicao
politica instituida na comunidade e especificamente aos integrantes do
conjunto de moradores que auxiliam o cacique 0 vice-cacique na organizacao e

manutenc¢ao da vida politica da aldeia.

A organizagdo politica instituida em Pinhalzinho contém diferentes
papéis e uma dinamica prépria que inclui, mantém e exclui pessoas de suas
posi¢cdes ao longo do tempo. A principal lideranca é o cacique, seguido pelo
vice-cacique e pelas liderancas. O cacique € ao mesmo tempo a principal
lideranca interna e também representante da comunidade perante a politica
dos brancos. As liderancas (conjunto de pessoas que auxiliam o cacique e
vice-cacique) se aproximam do que Schaden chama de “chefes de familias-
grandes”. Estes possuem um papel consultivo e deliberativo em reunides que

ocorrem acerca de diversas questbes. Segundo o0 cacique, € como se ele

48 Esta questdo serd abordada novamente no Capitulo Il com relagdo ao tema da mobilidade entre os
Guarani.
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proprio fosse um prefeito, o vice-cacique um vice-prefeito e as liderancas os
vereadores. Mas como a propria analogia do cacigue aponta, esta é a
organizagdo formal destes papéis. Na pratica existe uma dindmica interna a

comunidade que orienta como esses fluxos de autoridade se movimentam.

A eleicdo de um cacique é sempre coletiva, a comunidade sempre
precisa estar de acordo com quem ocupa esta posicdo. Caso ele néo
corresponda as expectativas da comunidade, logo é tirado do cargo. O vice-
cacique e as outras liderancas sdo escolhidas pelo cacique, também de acordo
com as expectativas da propria comunidade. Mesmo nestes cargos nos quais
os lideres séo definidos pelo cacique, tais posi¢cdes ndo sdo definitivas. Se os
moradores da aldeia ndo se sentirem satisfeitos com seus lideres,
provavelmente eles serdo trocados. As posicdes de lideres envolvem uma
constante sintonia coletiva, sendo que ndo € qualquer pessoa que é apta para
ocupar tais posicdes. Em Pinhalzinho, para atender as expectativas da
coletividade, o cacique busca manter nos cargos de liderancas pessoas de
diferentes familias moradoras das trés colonias. Uma das diferengas com
relacdo ao contexto descrito por Schaden é que aqui as liderancas, em geral,
sdo legitimadas tanto da perspectiva guarani (interna) quanto do Estado

(externa)*®.

No caso daqueles que podem assumir a figura de lideranca em
situacdes especificas fora da organizacdo formal da politica na comunidade,
como o txamd@i e os mais velhos, destaca-se que geralmente assumem tais
posicdes por possuirem variados tipos de conhecimentos como a lingua
guarani, mitos, histdrias, usos de plantas com agéncia de cura, técnicas de
artesanato, etc. Em geral, sdo considerados autoridades nesses saberes que

eles relacionam ao que denominam de cultura guarani.

Uma importante caracteristica das posicbes de liderancas em
Pinhalzinho é a possibilidade conferida a uma pessoa de enunciar em nome da

comunidade. Essa € uma dimensédo destacada por Sztutman (2005) como

4 0 representante oficial da comunidade perante o Estado é o cacique, em caso de sua auséncia é o
vice-cacique. No entanto, algumas das liderangas, que tem um maior desempenho nas decisGes internas
da comunidade, também podem representa-la em eventos externos. Isso ocorre frequentemente em
Pinhalzinho. Como o cacique é um senhor com mais de 60 anos, geralmente ele envia o vice-cacique ou
alguma lideranga para representar Pinhalzinho em diferentes encontros que envolvem questées que sao
de interesse da comunidade.
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diacritica nos papéis de chefia amerindia. Aliado a autores como P. Clastres
([1974] 2003) e Wagner ([1991] 2011), Sztutman afirma que essa enunciacao
por um coletivo diz respeito a necessidade de criar uma aparente unidade que
eclipsa a multiplicidade sem anula-la. Entre meus interlocutores tal efeito pode
ser percebido, sobretudo nas relagées das liderancas com nao indigenas e

pessoas de fora da comunidade®°.

O atual cacique de Pinhalzinho, um senhor de 62 anos, € lider ha
aproximadamente quarenta anos, com alguns intervalos. Foi lider pela primeira
vez muito jovem quando morava na Tl Laranjinha (Santa Amélia, PR). Desde
entdo foi lider diversas vezes, participou da retomada das terras de Pinhalzinho
nos anos 1980, integrou manifestacdes em ambito nacional relacionadas a
qguestao dos direitos indigenas, viveu na cidade de Jacarezinho (PR) onde teve
uma reconhecida loja de ervas no inicio da década de 1990, entre outros
marcos que emergem de suas harrativas de vida. Sempre conversdvamos
muito sobre a questdo da lideranca, encontros que eram verdadeiras aulas de

como ser um lider.

Entre os muitos ensinamentos do cacique, ele destaca que um bom
lider ndo é quem sabe mandar, mas sim aquele que sabe observar e falar por
altimo. Quando duas pessoas estdo em conflito ou lhe trazem um problema, ele
diz que nunca toma um lado ou outro como certo. O que ele faz € conversar
particularmente com ambas as partes e assumir a culpa para si proprio: “eu
devia ter te avisado sobre isso antes, a culpa € minha”, “se eu tivesse te
ensinado antes, isso ndo teria acontecido, portanto a culpa é minha”. O cacique
diz que esta é a melhor forma de resolver problemas e evitar conflitos dentro da
comunidade. Um dos seus maiores orgulhos é que depois que entrou como
cacique pela udltima vez aboliu a cadeia dentro da aldeia. Esta era uma
pequena construcdo (um banheiro) que funcionava como prisdo para quem
causasse problemas dentro da comunidade. O cacique diz que mandou demolir

a construcéo e desde entdo ndo precisou recorrer a este método.

A sua ampla experiéncia como lider, militante e sabio das plantas com

efeitos curativos, tornou-o uma espécie de referéncia e professor para as novas

-

geracfes. E comum que o cacique retna as criancas da comunidade para

50 A quest3o das relagdes extra-comunitérias serd trabalhada no Capitulo IV.
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ensina-las sobre plantas, mitos e o papel de um lider. O cacique diz que uma
das maneiras de ensinar as criangas sobre plantas com efeitos de cura € por
meio de brincadeiras. Ele relne as criancas em um espago com bancos e
arvores perto de sua casa e escolhe uma delas para simular que estd com uma
doenca especifica. Outras duas criancas sdo escolhidas para procurar as
substancias necessarias e fazer o remédio que curaria a doenca simulada caso
estivessem em uma situagao real. Se estas duas falham, outras duas sé&o
escolhidas para a tarefa, até que alguém acerte. O cacique diz que ndo ensina
como se produz a cura no mesmo dia da brincadeira, ele vai ensinando no dia
a dia. Segundo ele, esta é uma forma de ensinar que deveria ser mais
valorizada pelos Guarani e que foge as dinamicas da escola que ha dentro da

aldeia®!.

Com base em suas experiéncias com as criangas, 0 cacique me
explica que um novo lider nasce desde pequeno. Ele diz que observa as

~ 9

criancas atentando para quem ndo € “manddo” e ndo humilha os demais. H&
criancas que observam as coisas e depois vao |lhe perguntar se aquilo estava
certo ou errado, ndo julgam de antemdo. Ele diz que estes sdo lideres em
potencial, ou seja, ttm o dom para a lideranca. O cacique destaca dois destes
entre as criangas na aldeia, mas, apesar de observar e estimular essas
potencialidades nas criancas, ele afirma que quem elege é a comunidade. No
futuro quando essas criancas crescerem, elas conhecerdo umas as outras e

saberdo escolher o melhor lider entre si, afirma o cacique.

A maior parte dessas relacdes proximas entre o cacique a as criangas
da aldeia ocorrem no espaco em frente a casa do cacique, uma espécie de
terreiro entre algumas arvores, com balanco e bancos de madeira. E nesse
local que sdo encenadas historias e realizadas diversas brincadeiras (figura 4).
Este espaco (junto com a escola) € um dos principais locais para a educacgao
das criancas em Pinhalzinho. E um espaco para festas, brincadeiras e também
para a extensao criativa de conhecimentos os quais os Guarani chamam de
cultura guarani. O ensinamento desta cultura nesse espaco nao ocorre por
mecanismos formais institucionais, como na escola, mas se aproxima do que

Tim Ingold (2000) nomeia como “educacdo da atengdo”. Para este autor,

51 Da qual falarei mais detidamente no Capitulo IV.
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guando alguém mostra algo a alguém, esta propondo que aquilo seja
sensorialmente experienciado por outra pessoa. Esta, por sua vez, apreende a
partir de sua propria percepcdo do elemento experienciado. O que o autor
chama de “educacgéo da atencao” é essa tarefa de mostrar e chamar a atencéo
das novas geracdes e outros principiantes® para certos aspectos da vida

considerados importantes.

Figura 4. Espago proximo a casa do cacique. Foto tirada pelo autor, 2015.

No dia a dia, quando o cacique ensina as criangcas aos pouquinhos
sobre as plantas com poder de cura e quando conta uma histéria e depois
‘brincam” de encena-la, o que ele esta fazendo é chamando a atengédo das

criancas para estes elementos da cultura. As criancas vdo encorporando®?

52 Como os etndgrafos, que desenvolvem suas percepc¢des particulares daquilo que os interlocutores
Ihes mostram.

53 A ideia de “encorporado” (embodiment [traduzido como “corporeidade” em algumas publicacdes
brasileiras]) aqui empreendida remete a uma abordagem em que corpo e mente nado sao instancias
separadas. A referéncia cldssica para esta discussdo na antropologia é Thomas Csordas (1990), que
sustenta que o corpo ndo é um objeto para ser estudado em relagdo a cultura, mas é sujeito da cultura.
Ao dialogar com esta nogdo, Tim Ingold (2000) afirma que “para consolidar os ganhos tedricos trazidos
pelo paradigma do encorporamento/corporeidade [embodiment], um passo final ainda precisa ser dado:
que é reconhecer que o corpo é o organismo humano, e que o processo de encorporamento é um e o
mesmo que o desenvolvimento do organismo em seu ambiente” (p. 171, minha tradugdo).
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saberes a partir de suas experiéncias com 0s elementos para 0s quais o
cacique chama atencdo. O dom para ser lider também se desenvolve dessa
forma. O cacique observa as criancas, chama a atencao e procura preparar as

condicGes para que liderancas em potencial crescam®*.

No proprio caso do cacique de Pinhalzinho, que é um lider querido e
respeitado pela comunidade, percebe-se que seu dom e sucesso como
lideranca vém sendo construidos ao longo de muitos anos no proprio
engajamento na vida politica. Ainda, a ideia de que este dom possa ter origem
divina ndo € anulada, uma vez que as potencialidades de origem divina se
compdem as experiéncias vividas, saberes e habilidades desenvolvidas na vida
terrena. O divino e o0 terreno ndo sao vivenciados pelos Guarani em
Pinhalzinho a partir de uma logica dual (ou um ou outro), mas Sim no processo

multiplo e continuo da vida.

Alguns trabalhos etnograficos sobre a lideranca entre os Guarani
apontam para uma relagdo entre o que é tido como esfera “religiosa” e
“politica”. O que destaco a partir das minhas experiéncias em Pinhalzinho é
que entre as praticas e saberes atribuidos a figura de um lider esta presente
certo elemento pedagdgico, que se expressa tanto no engajamento/experiéncia
na vida politica da comunidade e nas praticas da reza, quanto em métodos
educativos voltados para saberes e relagées da cultura®. Como bem aponta
Ingold (2000) com a ideia de “educacéao da atencao”, estes métodos educativos
ndo dizem respeito a transmisséo e recepg¢do de conhecimento, mas sim ao

desenvolvimento de saberes. Entre os Guarani estes saberes estdo

5 Ainda que as criancas n3o sejam o foco deste trabalho, destaco que elas sdo entendidas aqui como
sujeitos ativos nas relagdes guarani. Quando encorporam e desenvolvem saberes e dons, o fazem como
atores que compdem a vida coletiva na comunidade. Entre as etnografias brasileiras, vale ressaltar a
importancia dos trabalhos de Clarice Cohn (2000a; 2000b) para pensar as criancas como atores sociais
ativos e produtores de cultura, assim como o seu didlogo com Christina Toren (1990; 1993; 1999), que
defende uma abordagem na qual as criancas sdo sujeitos que fazem histdria e significam sua situagdo no
mundo.

% Vale destacar que, em um dos textos considerados “pioneiros” no campo da antropologia da
educagao no Brasil, Schaden (1945) defende a possibilidade de outras formas de educa¢do além daquela
baseada na escrita, comum a educagdo escolar. Ele analisa o papel educativo das “cerimOnias de
iniciacdo” de transmitir para as novas geragdes um patrimonio cultural construido em um longo periodo
de vida coletiva. Para revisdo desta e outras abordagens pioneiras e propostas contemporaneas em
antropologia da educagdo e antropologia da crianga no Brasil ver Cohn (2000a; 2000b; 2000c; 2005;
2013) e Tassinari (2001; 2007; 2008).
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intimamente ligados as singularidades, habilidades e capacidades para a vida,

ou seja, os dons.

1.4. Animais comestiveis: relagcfes que produzem outras relacdes

A comida, sobretudo os animais comestiveis, permitem pensar diversas
relagfes na aldeia de Pinhalzinho. Além da comensalidade, as relagbes com os
animais comestiveis produzem artesanato, espiritualidade, relacdes ludicas e
educativas, dons, etc. Carne de pesca ou caca, de criacdo ou comprada na
cidade, cada uma com suas especificidades, seu valor, seus lugares. Neste
topico falarei dessas trés formas de obtencdo de carne, o seu prestigio, como
esses animais potencializam outras relacbes — como a pesca, caga, criacao de
animais e producgéo de artesanato — e como isto se relaciona com a cultura e
os dons guarani.

Muitas falas dos mais velhos destacam que no passado a caca e a
pesca eram as principais formas de obtenc&o de carne. Atualmente sdo menos
recorrentes e, geralmente, ligadas a ocasifes especiais. Tive oportunidade de
sair para pescar com quatro Guarani, dois destes moravam na cidade de
Maringa e estavam na aldeia para passar as férias. Saimos da casa do txamai
por volta das quatro horas da tarde. Cinco homens, cerca de seis cachorros,
uma foice, duas redes de tarrafa e um saco para colocar 0s peixes.
Caminhamos por alguns minutos por campo aberto e depois por uma mata até
chegarmos ao ribeirdo Barra Grande. Os Guarani entraram no ribeiréo e eu fiz
0 mesmo. A agua era cor de barro e quase chegava a altura do peito — a
profundidade da &gua variava ao longo do percurso. Eles continuaram a andar
ribeirdo adentro e caminhamos correnteza acima por volta de trés horas em
busca de peixes. lamos subindo o ribeirdo e jogando as tarrafas. Os cachorros
nos acompanhavam pelas bordas. Revezando os papéis, dois homens
jogavam a rede e um terceiro levava a foice e 0 saco com peixes.

ApoOs uma jornada desgastante, voltamos ja depois de anoitecer, por
volta das oito da noite. Ainda que a minha inabilidade na pesca seja uma
imagem invertida da habilidade guarani, € importante ressaltar que alguns

Guarani sao considerados melhores pescadores do que outros. Aqueles que
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encorporam e desenvolvem melhor as técnicas da pesca sdo dotados de dons

que os diferenciam como bons pescadores®®.

Figura 5. Homens Guarani em Pinhalzinho em incursao de pesca. Foto tirada pelo autor, 2015.

A caca € menos frequente e geralmente estd ligada a algumas
personalidades na aldeia que sé&o consideradas bons cacadores. Tadeu, filho
do txamdi, sobrinho e genro do cacique e atual vice-cacique, € uma dessas
figuras. Dizem que ele € muito habil e por isso € um bom cacador. De acordo
com sua mae, D. Cleide, ele é rapido e habil porque quando era crianca
passaram banha de tamandua nas juntas do menino. Assim, ele ganhou esse
dom, ficou habil como um tamandua, um animal que parece calmo na frente
dos humanos, mas que € rapido e habilidoso nas matas, segundo D. Cleide.

Em uma incursédo pela mata com alguns Guarani, encontramos restos
materiais que sinalizam que alguém esteve cacando naquele local. Vimos dois

tipos de estruturas sobre arvores — uma espécie de rede e uma pequena

56 Além da pesca com tarrafa, os Guarani me falaram de outra técnica que é a pesca em loca. A borda do
rio contém buracos onde alguns peixes entram e se alocam. Quando o nivel do rio abaixa esses peixes
continuam |4 e ndo conseguem sair dos buracos, chamados de locas. Os Guarani pescadores vao até
essas locas, enfiam o brago e pegam os peixes com as préprias maos. Segundo eles esta é uma técnica
muito utilizada, mas que depende de condicGes especificas dos rios.

61



plataforma de madeira — que, segundo o cacique, eram pontos onde algum
Guarani cagador se manteve sSuspenso a espera que a caga aparecesse no
ch&@o abaixo, onde havia alimento para o0 mesmo. Nesse dia, havia restos de
espigas de milho, provavelmente para a caca de porcos do mato.

Também € comum ouvir histérias de pessoas que estavam
caminhando e encontraram algum animal que mataram para comer. Durante
esta incursao pela mata para conhecer alguns pontos considerados bonitos e
importantes para os Guarani, um jovem que ia a frente disse “estou sentindo
cheiro de tatu...”. Logo o bicho saiu correndo de um tronco velho caido no
caminho. O rapaz e varios cachorros que nos acompanhavam correram atras
do tatu, que escapou. Foi tdo rapido que mal percebi o que havia acontecido.
S6 entendi que eles corriam atrds de um tatu depois que a perseguicao ja tinha
terminado, o que indica que h& certas habilidades sensoriais — as quais
obviamente eu néo tinha — que fazem um bom cacgador. Dentre estes animais
de cacga ou que os Guarani acabam encontrando e matando para comer, estéo

0s catetos, queixadas, javalis, tatus, capivaras, lagartos e tamanduas.

sy AEE ER RO T

Figura 6. Rede suspensa deixada por algum Guarani cagador. Foto tirada pelo autor, 2016.

Tanto na caga quanto na pesca sdo exigidas técnicas e sensibilidades

sensoriais especificas. Sentir os cheiros dos animais, caminhar pela mata sem
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ser notado, ter a habilidade de desviar rapidamente de galhos e cipds, de se
equilibrar caminhando contra correnteza e empunhar uma tarrafa, etc. Nao é
qualguer pessoa Guarani que domina essas técnicas, pois isso esti
relacionado as experiéncias e saberes desenvolvidos por cada pessoa. Sdo
dons, como venho argumentando, que podem ser recebidos em relagbes com
seres espirituais e sdo desenvolvidos em experiéncias pessoais de vida — que
incluem processos educativos, no sentido do que Ingold chama de educacao

da atencdo.

Outra forma de obtencdo de carne para consumo € por meio de
criacdes. As mais comuns sao galinhas, porcos, patos, gansos e bois. Mas
também é possivel encontrar quem crie porcos do mato e misturas deste com
porcos comuns, animais muito apreciados para consumo. N&o é todo dia que
se come animais de criacdo. Como estive em Pinhalzinho no final do ano,
presenciei comemoracdes no natal e no ano novo, situagbes nas quais
algumas pessoas Guarani reuniram seus parentes da aldeia e de outras
localidades para momentos de comensalidade. Nessas situacfes especiais,

animais de criacdo séo sacrificados para se tornar comida.
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Figura 7. Criangas retirando penas de galinhas para a produgao de artesanato. Foto tirada pelo autor,
2015.
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Tanto com relacdo aos animais de caca quanto aos de criacdo, quando
0 animal morre, se aproveita ndo apenas a carne. O couro, 0SS0S e penas séo
bem vindos para a producédo de artesanato. Na véspera de natal a familia do
cacique matou seis galinhas para receber parentes no almogo do dia seguinte.
As galinhas tinham os pescocos destroncados e depois eram penduradas pelas
patas em arvores de baixa altura, nas quais esperavam até serem depenadas.
As mulheres e as criangas arrancavam as penas mais bonitas e guardavam
para depois produzirem artesanatos, como brincos e enfeites de cabelo. As
criancas corriam em direcao aos corpos de galinhas pendurados nas arvores e

puxavam suas penas numa intima relacéo ludica (figura 7).

Ainda acerca das criag0es, algumas delas ndo sdo para consumo,
como cachorros, gatos, papagaio e outros animais com as quais se pega
afeicdo (como o caso do ganso Pelé). Mas mesmo estes animais, quando
morrem, podem se tornar material para artesanato. Douglas, um dos principais
artesdos da aldeia, sempre guarda carcacas de animais para produzir
artesanato posteriormente. Eu o encontrei em Maringa no comeco do meu
campo, no inicio de 2015, e depois na aldeia, no comec¢o de 2016. Em ambas

as ocasides ele usava seu colar feito de dentes de cachorro.

A carne de consumo diéria é a carne comprada na cidade. A aldeia fica
apenas a sete quildometros do centro de Guapirama (PR)%’, o que torna facil o
acesso ao comércio da cidade. Apesar de ser a carne que se come no dia a
dia, ela ndo é tdo apreciada como a carne de caca e a carne de criagdo. Assim,
nao é todo dia que se come carne. Na casa do cacique, por exemplo, que foi
onde fiz minhas refeicbes diarias, eles consomem bastante arroz, feijao,
macarrdo e vegetais comprados ou obtidos nas préprias plantacées dentro da

aldeia®®.

A caca, a pesca e a criacdo de animais sdo praticas relacionadas ao
que os Guarani chamam de cultura guarani. A compra de carne nos

supermercados, por sua vez, ndo aparece nesses enunciados. Destaca-se que

57 Apesar de estar localizada no municipio de Tomazina, o centro urbano mais proximo da Tl Pinhalzinho
é o da cidade de Guapirama.

%8 Ha de se destacar também que os Guarani s3o dtimos agricultores e alguns mantém rogas coletivas
proximas as suas casas, geralmente dividas com os familiares. No Capitulo IV tratarei de assuntos
relativos a agricultura na aldeia.
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a compra de carne nao exige habilidades e saberes por eles valorizados. As
praticas de caca, pesca e criagdo sdo valorizadas e implicam em saberes
especificos encorporados®. As pessoas que se destacam nessas praticas,
agueles que tém o dom para as mesmas, séo reconhecidas e destacadas pelas
outras pessoas da comunidade.

1.5. Artesanato: o experimentalismo guarani

Ao vermos um mbaraka ou takwapu, utilizados nas rezas, poderiamos
precipitadamente designa-los por artesanato. No entanto, entre os Guarani em
Pinhalzinho, os artesanatos séo tipos especificos de bens manufaturados que
podem ser trocados e, principalmente, vendidos. Assim, o takwapu de Cleide
ou o mbaraka do txam®i, ndo sdo chamados de artesanato, pois foram

produzidos especificamente para relagdes espirituais e ndo comerciais.

Na bibliografia etnolégica sobre os povos Guarani existem poucos
trabalhos cujo foco seja a producéo de artesanato. A pesquisa de Valéria Assis
(2006b) com povos Mbya no Rio Grande do Sul debruca-se sobre aspectos da
“cultura material” mbya. De acordo com a autora, o artesanato é dotado da
dupla faceta de ser ao mesmo tempo um bem produzido para ser
comercializado/mercantilizado com os brancos e um marcador da singularidade
mbya. Em Pinhalzinho, o artesanato, geralmente, consiste em objetos
produzidos para serem vendidos, mas implicam também em conhecimentos,
técnicas e certos elementos estéticos que caracterizam singularidades dos
Guarani que ali se encontram. Assim, ndo foco aqui nessa ambiguidade das
relacdes enddgenas e exdgenas que caracterizariam o0 artesanato, mas sim

nas multiplas singularidades que permeiam os trabalhos dos Guarani artesaos.

A producdo de artesanato em Pinhalzinho é bastante variada e
experimental. Variada porgue existem trabalhos feitos com técnicas e materiais
diversos, e experimental porque as técnicas, na maioria dos casos, ndo sao
simplesmente ensinadas pelos mais velhos, mas sim desenvolvidas a partir de
experimentos pessoais dos artesdos. Organizo esta descrigcao a partir dos tipos

de materiais utilizados para a producéo desses artesanatos.

%9 Incluo aqui também a pratica de plantar e manter uma roga.
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Alguns dos trabalhos mais valorizados, tanto em prestigio pela
dificuldade de producédo quanto comercialmente, sdo os artesanatos feitos em
madeira. Douglas € um dos Guarani especialista nesse tipo de producéo. Ele é
mais conhecido pela feitura dos pety gwa (cachimbos) e das esculturas de
animais em miniatura (como tatus, oncas, jacarés, passaros, entre outros). Em
suas caminhadas, sempre que encontra troncos caidos ou pedacos de
madeiras ele as recolhe para suas producdes. Alguns tipos de madeiras sao
mais raros, resistentes e duraveis do que outros, assim, Douglas procura fazer

um estoque das mesmas.

O caso do uso dos pety gwa em Pinhalzinho é bastante interessante.
Algumas pessoas, principalmente as criangas, fumam o cachimbo no dia a dia.
No entanto, 0 mesmo ndo é usado nas praticas da reza e de cura, como em
algumas outras comunidades Guarani, especialmente entre os Mbya®. Os
mais velhos em Pinhalzinho afirmam que antigamente eles ndo fumavam pety
gwa e que este habito, assim como a producdo do objeto para venda, foi
recentemente desenvolvido por eles a partir de uma troca de saberes com os
Mbya. Neste caso, 0 pety gwa ndo tem a ver com aquela faceta da cultura
relacionada a reflexdo acerca do passado e dos antigos, mas sim com a
continua producao de diferencas, ou seja, a atualizacéo criativa da cultura nas

relacBes com 0s outros povos indigenas e ndo indigenas.

Além do pety gwa e das pequenas esculturas de animais, outros
trabalhos produzidos em madeira em Pinhalzinho s&o as langas, alguns outros
tipos de esculturas — como espécies de barcas e nha’e (vasilhas) — e objetos
diversos feitos com bambu. As lancas, geralmente cobertas por grafismos e
desenhos gravados por meio de pirografia, sdo especialidade do casal Juliana
e Ismael, filha e genro do cacique. As esculturas de grande porte, como mesas,
cadeiras, bancos, entre outras, sdo especialidade de Elton, sobrinho do
cacique. O gramado ao lado da sua casa é repleto de grandes galhos e
pedacos de madeira com os quais ele busca experimentar e criar objetos que

possam ser vendidos, segundo ele, para “complementar a renda”.

D. Viima e o cacique, que s&do irmaos, trabalham muito bem com

bambu. A primeira faz trabalhos mais convencionados, inspirada em saberes e

80 Ver Assis (2006b), Pissolato (2007), Macedo (2009), entre outros.
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técnicas que aprendeu com seus parentes mais velhos. Em sua cozinha ela me
mostrou 0s seus rumpe, também chamados de apa, que sdo espécies de
peneiras feitas com trancado de taquara e servem para escolher feijao e arroz,
dependendo da espessura dos furos que ficam no trancado. Logo que ela me
mostrou tais objetos, perguntou se eu tinha interesse em comprar algum, o que
respondi afirmativamente. Ja o cacique tem trabalhado em um objeto criado por
ele recentemente que é uma espécie de “pegador” para comida feito de
taquara. Ele utiliza o0 mesmo em sua casa no dia a dia, mas nao deixa de
vendé-los quando tem oportunidade. Ele me deu um para que eu levasse e
entregasse na ASSINDI como um presente da comunidade e também como
amostra do que eles tém criado recentemente. Com taquara Douglas também
faz arcos e flechas com pontas feitas de ossos de animais ou pedacos de

metais. O jovem vem treinando arco e flecha como um esporte.

D. Laurinda e Célia, esposa e filha do cacique, trabalham com uma
grande diversidade de materiais, como fibras do tronco da bananeira, palha de
milho, sementes, contas, penas, pedacos pequenos de madeira, missangas,
fios, tintas, entre outros. Com estes materiais elas criam pequenas cestas,
enfeites e presilhas para cabelo, colares, brincos, etc. Em sua fala, D. Laurinda
reivindica a sua criatividade ao fazer do tronco da bananeira uma fibra que
pode ser usada para trancados diversos (figura 8). Ela vem estudando e
desenvolvendo uma técnica de extracdo e producdo de artesanato com este
material. Segundo ela, o primeiro passo € cortar o tronco inteiro da bananeira —
aquelas que j& ndo produzem mais —, depois € preciso cortad-lo na vertical de
forma que seja possivel separar o tronco em varias camadas de fibras. Estas
devem ser cortadas em tiras das quais se descarta a parte mole e macia,
deixando apenas a parte resistente que lembra uma espécie de plastico. Estas
tiras devem ficar de molho na agua com sab&o por aproximadamente um dia e
depois devem secar na sombra em um varal ou bambu na horizontal por trés

ou quatro dias.

O couro e o0s 0ssos dos animais também sao materiais bastante
utilizados. Como ja mencionado, carcacas de animais mortos ou daqueles que
sao abatidos para alimentacdo sdo sempre aproveitadas. O colar de dentes de

cachorro feito por Douglas estd sempre em seu pescoco. Em Pinhalzinho, o

67



artesanato geralmente é definido pela sua trocabilidade, mas em muitos casos
também s&o objetos utilizados no dia a dia, como no caso deste colar, dos
rumpé de D. Vilma, os pegadores de comida do cacique, os brincos e enfeites
de D. Laurinda e Célia, entre outros. O que ndo € artesanato sdo os objetos
feitos para eventos como a reza e 0 nimumgarai, ou seja, aqueles que
compdem as praticas espirituais e agem na conexdo de humanos com
divindades. Um mbaraka que compde a reza € dotado de uma agéncia naquele
complexo relacional da qual um artesanato ndo é. Ainda, alguns mbaraka
podem ser artesanato, mas ndo todos. Um mbaraka, um kangwaa ou outros
objetos que sdo caracteristicos da reza, podem ser artesanato na medida em

gue sdo feito para venda e ndo para a composicédo de uma reza.

Na questdo da venda, os Guarani em Pinhalzinho ndo se engajam na
pratica de sair vendendo artesanato pelas ruas, como acontece com muitos
outros povos indigenas que vivem proximo de cidades. Geralmente eles
vendem em encontros, mostras culturais e outros eventos, como por exemplo,
quando ocorre o Vestibular dos Povos Indigenas do Parand®:. Eles também
fazem artesanato por encomenda. Segundo Dona Laurinda, a filha da
presidenta da ASSINDI, por exemplo, € uma grande compradora de seus
trabalhos e uma das pessoas que lhe pede encomendas em grande

guantidade.
Termino este tépico destacando que a producdo de artesanato é
elencada pelos Guarani como um produtor de diferencas. Fazer artesanato é

parte do que chamam de cultura. As técnicas e materiais sdo diversos,
envolvem saberes convencionados, mas principalmente producdes
experimentais. Assim, esta variedade atrelada a pratica da artesania traz a tona

diferentes dons que estdo em continuo desenvolvimento criativo.

61 Este sera apresentado no Capitulo Il1.
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Figura 8. D. Laurinda preparando a fibra da bananeira para a produgao de artesanato. Foto tirada
pelo autor, 2016.

1.6. Considerages parciais |

Relagbes com seres espirituais, associagcbes com objetos, nomes,
modos de educar e devir lider, técnicas de caca, pesca, criacdo de animais e
artesania. Pedacos de informacdes ao mesmo tempo distintas e conectadas
que tornam visiveis os dons e aspectos da enunciada cultura guarani entre 0s
moradores de Pinhalzinho. O “nosso jeito de ser”, o nhandereko, compde uma
paisagem particular na qual emerge uma multiplicidade de singularidades e
modos de devir guarani. O que sobressai sado as diferencas, que se conectam
umas as outras, mas jamais formam um todo.

A cultura é uma traducdo aproximada de nhandereko, sobretudo
guando se refere a uma forma particular de ser e se relacionar. No entanto, ndo
€ uma traducdo exata. A cultura é enunciada para falar de uma série de
especificidades que permeiam a vida dos Guarani: o conhecimento da lingua,
dos mitos e historias da regido, as técnicas de construcdo de uma oy gwatsu,

as praticas de caca, pesca e criacdo de animais, as praticas da reza, a
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producgéo de artesanato, entre muitos outros elementos. Assim, a cultura pode
se referir a uma série das singularidades guarani que se expressam na multipla
paisagem do nhandereko. Cultura também pode se referir a modos de ser e se
relacionar, como 0os modos como viviam 0s antigos, os mais velhos e como os
Guarani vivem hoje em Pinhalzinho. Assim, nesse sentido cultura se conecta
com nhandereko. No entanto, ha uma caracteristica importante da enunciada
cultura que a diferencia do nhandereko, que é o potencial de objetificacdo. A
cultura pode ser parcialmente registrada, descrita e classificada em textos,
videos, fotografias e afins. O nhandereko, como mdltiplos devires guarani, tem
uma tendéncia maior a vazar a essas formas de objetificacdo. Esta questéo é
aqui anunciada, mas ser& desenvolvida no Capitulo 1V da dissertacao.

No complexo de relacbes que envolvem pessoas humanas, seres
espirituais (que habitam o cosmo e que habitam a terra), objetos, animais nao
humanos, entre outros seres, percorrem e desenvolvem-se os dons: txamdi,
ywyraidja, artesdos, cacadores, pescadores, lideres e assim por diante.
Quando se é crismado pelo txam®i, a pessoa € dotada de certas
potencialidades particulares. A vivéncia dessas potencialidades, o
desenvolvimento das mesmas e de muitas outras sao os dons guarani.

Tanto cultura quanto os dons aparecem nas relacdes guarani em
Pinhalzinho. Quando olhamos para os caminhos destas relacbes em suas
extensfGes para outras localidades, percebemos também como a cultura e os
dons se desdobram, se estendem e se transformam. Este é um assunto do
préximo capitulo. As extensdes da cultura e dos dons na cidade de Maringa,

que fica a mais de 250 km da aldeia Pinhalzinho.
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2. Capitulo Il — Mobilidade e extensdes da cultura: os Guarani

na cidade de Maringa

A movimentacdo de pessoas entre aldeias no norte do Parand é
bastante comum entre meus interlocutores Guarani. Nao sdo exclusivamente
as aldeias que fazem parte destes caminhos, mas também as cidades. Alguns
dos meus interlocutores Guarani em Pinhalzinho também foram meus
interlocutores na cidade de Maringd, onde iniciei meu trabalho de campo. Ao
chegar na aldeia, encontrei dois tipos de conhecidos: aqueles que moravam em
Pinhalzinho, mas que eu ja havia visto em algum evento ou visita que faziam a
parentes na cidade de Maringa, e agueles que moravam em Maringa e
estavam na aldeia para visitar algum parente. E notavel que ha uma
movimentagcao de pessoas e relagcdes que conectam a aldeia de Pinhalzinho e
a cidade de Maringa. Ainda, ao atentar para as narrativas Guarani, percebe-se
gque os caminhos e conexdes se estendem para muitas outras aldeias e
cidades. Assim, a proposta neste capitulo € pensar esses caminhos guarani e
as extensfes de dons e cultura a partir de um ponto de referéncia que é a
cidade de Maring4, um lugar que ndo tem aldeias ou Tls, mas que conta com

uma notavel presenca indigena.

As movimentacdes e extensdes das relagcdes guarani € um dos
assuntos classicos na literatura etnoldgica especifica. Ao longo do século XX a
principal categoria interpretativa para esta movimentacdo espacial dos povos
Guarani foi a “migragédo”. Em 1914, na classica obra de Nimuendaju ([1914]
1987) sobre os mitos de criacdo dos Apapocuva-Guarani, o autor afirma a
hipétese de que os Guarani migravam em direcdo ao mar em busca de um
lugar livre da maldade que existe nesta terra em que vivemos, que seria
caracterizada como efémera, fragil e instavel. O lugar almejado é amplamente
conhecido na literatura como Terra Sem Mal (Yvy Mard’ey) e foi um dos
assuntos mais recorrentes nas pesquisas posteriores com povos Guarani.
Métraux (1927), por exemplo, sob essa mesma chave interpretativa, baseou-se
em relatos de missionarios e viajantes do século XVI e XVII para analisar as

migracdes de diversos povos Tupi e Guarani do passado. Melia (1990), afirma
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gue Métraux fez da hipétese de Nimuendaju uma “prova histérica” ao realizar
uma leitura na “chave Apapocuva’ ou “chave Nimuendaju” sobre outros

indigenas de matriz Tupi-Guarani.

Na segunda metade do século XX, os trabalhos de Schaden ([1954]
1974), Pierre ([1974]1990) e Hélene Clastres ([1975] 1978), também trazem a
imagem de “migragdes” motivadas pela “religiao”, e ja no final deste século, a
pesquisa de Ladeira ([2014] 1992) com os Guarani Mbya do litoral também teve
destaque com uma abordagem neste mesmo sentido. Ainda no final do século
XX surgiram algumas criticas e propostas alternativas a essa interpretacéo via
“religido”. Para Melia (1990), por exemplo, a questdo da busca da Terra Sem
Mal estaria associada a manutengcdo do “tekoha”, um “modo se ser”
caracterizado pela manutencdo de uma economia de reciprocidade e né&o
apenas por um impulso profético. Segundo o autor, “o tekoha significa e produz
ao mesmo tempo relacdes econdmicas, relacdes sociais e organizagao politico-

religiosa essenciais para a vida guarani [...]" (apud Melia, 1990, p. 36).

Outra proposta de leitura vem de Garlet (1997) que realizou um estudo
étno-historico com os Guarani Mbya no Rio Grande do Sul e trabalhou com a
ideia de “mobilidade” ao invés de “migragdo”. O autor afirma que o
deslocamento dos Mbya estaria associado a um processo de expansao de um
territdrio original localizado no Paraguai Oriental. Porém, as frentes de
expansao colonialistas rumo aos territérios indigenas teria acarretado em um
processo de “desterritorializacao” e “reterritorializacdo” que caracterizaria as
dindmicas da mobilidade mbya na historia recente do Rio Grande do Sul.
Valéria Assis (2009), que acompanhou de perto o trabalho de Garlet, em um
texto publicado apds a morte do autor, afirma que o mesmo,

[...] apresentou dois conceitos importantes para compreender a dinamica
socioespacial Mby4, o de desterritorializacao e reterritorializag&o [inspirado
em Deleuze e Guattari, {1980} 1995], posteriormente 0s reviu, sem,
contudo, ter tido tempo de publica-los. Essa revisdo consiste na
substituicdo de desterritorializacdo por desespacializagdo. A alteracéo se
deve ao fato de que a desterritorializagdo sugere que uma dada regido ou
local ocupado no passado é abandonado, deixando de pertencer ao
conjunto espacial entendido como seu territorio. Garlet rebatizou o termo
para desespacializacdo porque, embora muitos desses lugares ndo sejam
mais ocupados pelos Mbya do presente e, para alguns ndo haja o desejo

de um dia voltar a ocupa-los fisicamente, tais lugares continuam a fazer
parte do territério Mbya ao se manter em sua memoria coletiva [...].
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O conceito de reterritorializacdo se manteve para compor a compreensao
dessa dindmica. A reterritorializacdo vem a ser a acéo continua do grupo
de incorporar novos espacos ao seu territorio. E essa reterritorializagao
acontece na maior parte das vezes em reacdo aos processos de
desespacializacdo. Assim, levando em consideracdo essas premissas €
gue se entende 0s movimentos seguintes da historia recente dos Mbya no
Rio Grande do Sul (p. 95-96, grifos da autora).

Assim, a nocdo de territorio mbya para Garlet seria de um espaco
descontinuo e fragmentado ligado ndo apenas a um ideal de profetismo, mas
principalmente ao potencial ecolégico do ambiente. A abertura para a
incorporacdo de novos espagos € uma das caracteristicas diacriticas da

mobilidade dentro desta abordagem.

Entre as pesquisas com este tema publicadas ap6s os anos 2000, o
trabalho de Pissolato (2007) ganha destaque. Esta trabalhou, principalmente,
com os Guarani Mbya no litoral do Rio de Janeiro e enfatiza uma visdo critica
as analises pautadas na ideia de uma “ética religiosa” e “modo de ser” guarani
como categorias essencialistas. Para a autora, a mobilidade mbya esta
relacionada a uma cosmologia sobre a duracdo da pessoa. Cada Mbya recebe
0 “nhe’e” quando crianga, o principio vital de origem celeste que a autora
conecta a uma sabedoria xamanica essencial a condicdo de humano. A vida
humana seria entendida como imperfeita e, nesse sentido, os Mbya estariam
continuamente em busca das melhores condi¢cdes de durabilidade na condicdo
de vivente, por exemplo, expandindo relacdes em varias localidades numa
dindmica de fabricagéo e atualizacéo de parentesco. Assim, nessa abordagem,
multiplos caminhos e experiéncias pessoais em busca de saberes e
capacidades para a vida compBem a dinamica da mobilidade. Estas
experiéncias seriam intrinsecas a uma cosmologia acerca da condicao
ambigua de humano — de ascendéncia divina, porém vivida no mundo terreno

imperfeito.

No caso dos meus interlocutores, que se autodenominam com maior
frequéncia como Guarani e/ou, em algumas situacdes, como Guarani
Nhandewa, a questdo da mobilidade também emerge como algo relevante. Em
Pinhalzinho ouvi muitas narrativas acerca das mudancas de aldeias, viagens e
outras andancas. Em uma conversa com D. Vilma e sua filha Isabel, por

exemplo, ambas me contaram de suas trajetorias por aldeias e cidades.
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Quando lhes perguntei sobre a possibilidade de relacédo entre essas andancas
e algum tipo de anseio espiritual ou busca por um lugar livre de imperfeicdes,
elas me responderam que “ndo sabiam disso nao” e afirmavam que os indios

andavam porque era uma tradicao.

A mobilidade entre meus interlocutores parece estar vinculada a uma
forma de se relacionar e experienciar 0 mundo que caracteriza 0 que eles
chamam de cultura, tanto no sentido de algo que os Guarani realizavam no
passado, quanto como um modo de socialidade especifica. Esta mobilidade
evidencia uma continua busca pessoal por saberes e capacidades que é
semelhante as descricdbes de Pissolato (2007) em sua pesquisa, com a
diferenca de que entre meus interlocutores ndo € evidente um pano de fundo
cosmoldgico ligado a ambiguidade da condicdo humana. Em Pinhalzinho e
Maringa, a mobilidade guarani aparece em relacdo aos dons pessoais, se
estende por mdultiplas conexdes terrenas e celestes e sO existe na propria

experiéncia pratica do movimento.

Assim, a mobilidade esta relacionada tanto a uma forma de socialidade
guarani, que pode ser chamada de cultura em alguns momentos, quanto as
experiéncias e habilidades pessoais, os dons. Nao é toda pessoa Guarani que
tem o dom de viver na cidade ou ir para a universidade. Experiéncias e
relacbes especificas conectam pessoas a lugares especificos. Entre meus
interlocutores que vivem na cidade de Maring4, os principais elementos que
mantém estas relacdes entre os Guarani e a cidade s&o duas instituicdes,
especificamente a ASSINDI e a UEM. A proposta neste capitulo € pensar

essas relacdes a partir da perspectiva dos Guarani.

Neste sentido, com base na experiéncia com os Guarani em Maringa,
que vieram de diferentes aldeias, e tomando a experiéncia em Pinhalzinho
como material para conexdes, neste capitulo proponho pensar esses
movimentos e relagdes que se estendem entre aldeias e cidades a partir da
prépria perspectiva dos Guarani. Atento a este movimento, tornam-se vivivel as

extensdes da cultura e os dons guarani no contexto maringaense.
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2.1. Mobilidade guarani: caminhos da aldeia para a cidade

Em Maringa h& pessoas Guarani que ja viveram em diferentes aldeias
localizadas no Norte do Parana e no centro-oeste paulista. Também h& aqueles
que ja viveram em outras cidades, principalmente nas proximidades das
aldeias. Quando ampliamos para as narrativas sobre os lugares onde vivem
seus parentes, percebemos como as relagbes guarani se estendem por
multiplos lugares. Uma das questdes que emerge ao se fazer pesquisa com
indigenas em contextos urbanos diz respeito ao tipo de olhar etnogréafico que &
exigido do antropdlogo. Olhando para a literatura, percebe-se que alguns

esforgos vém sendo feitos nesta diregao.

A presenca de indigenas nas cidades brasileiras ndo é um fendmeno
recente e ha uma crescente producao bibliografica que busca, de forma ainda
incipiente, formular um campo de debates sobre estas situacdes em
particular®2. Um dos pesquisadores pioneiros neste debate foi Cardoso de
Oliveira (1968), que prop6s uma abordagem focada no “contato interétnico” ao
trabalhar com os Terena “citadinos”. O autor € conhecido por desenvolver o
conceito de “friccdo interétnica” e foi um expoente na critica a nocao de
“assimilacdo” e ao conceito de “aculturacao”. Em suas principais obras sobre
“relagdes interétnicas”, Cardoso de Oliveira defendia que os indigenas se
‘integravam” a sociedade envolvente, sem perder a sua “identidade étnica”
especifica (cf. 1968, 1976a, 1976b, 1996). Esta abordagem influenciou
pesquisas como as de Marcos Lazarin (1981), Leonardo Figoli (1982) e Jorge
Romano (1982), que, apesar das especificidades de seus trabalhos, segundo
Melo (2009), convergiam na ideia de que a situacdo do “indio citadino” era
marcada pelas relacdes assimétricas entre indigenas e néo indigenas, o0 que
era reproduzido na vida social, politica, econdmica e ideoldgica, e corroborava

com a marginalizacdo do indigena.

62 Muito dos debates recentes foram estimulados pelos dados do Censo Demogréfico de 2010 do IBGE,
segundo o qual das 896.900 pessoas autoidentificadas como indigenas que vivem no Brasil, 315.180
residem em dreas urbanas, ou seja, 36,2%. Ndo apenas a quantidade, mas a perspectiva de um
espalhamento das populag¢des indigenas por areas urbanas chamou atengdo de especialistas. Na regido
sul, por exemplo, estima-se que em 1991 residia pelo menos um indigena autodeclarado em 39,3% dos
municipios, esse nimero cresceu para 59,6% em 2000 e 75,8% em 2010 (IBGE, 2012). Este assunto
repercutiu em publicagdes como “Os indigenas no Censo Demografico 2010: primeiras consideragdes
com base no quesito cor ou ra¢a” (IBGE, 2012) e no simpdsio “Os indigenas no Censo 2010: primeiras
andlises e debates”, coordenado por Jodo Pacheco de Oliveira (UFRJ) na 282 Reunido Brasileira de
Antropologia, ocorrida na cidade de Sado Paulo (SP) entre os dias 2 e 5 de julho de 2012.
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Seguindo por outros caminhos que nao a da “friccao interétnica”, outra
abordagem que vem ganhando espaco na antropologia brasileira
contemporanea € a da “etnologia urbana” (Andrade, 2010; 2012; Andrade e
Magnani, 2013). Em um dos primeiros trabalhos nessa linha, José A. Andrade
(2012), utiliza a nogéo de “indigenizacdo da modernidade”, de Sahlins (19973,
1997b), e a perspectiva etnografica “de perto e de dentro”, proposta por
Magnani (2012), sobretudo, o conceito de “circuito”, para pesquisar a vida
urbana dos Sateré-Mawé, em Manaus. Esta € uma abordagem que propde
aproximacoes tedrico-etnograficas entre os campos da etnologia indigena e da

antropologia urbana.

Ainda, alguns pesquisadores percorrem caminhos que ndo constituem
uma proposta de abordagem especifica para pensar indigenas na cidade,
como Lasmar (2005) e Andrello (2006). A primeira, investiga o deslocamento
de populacdes indigenas para a cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira (AM) e
mobiliza um arcabouco tedrico, inspirado principalmente em Gow (1991) e
Viveiros de Castro (2002), que Ihe permite explorar a perspectiva dos indios do

Uaupés sobre a relagdo de contato e a ida para o mundo dos brancos.

Andrello (2006), por sua vez, realiza uma pesquisa particularmente
interessante por abordar um povoado indigena multiétnico (lauareté) em vias
de urbanizacdo. Neste caso, os indigenas ndo precisaram sair de seu povoado
para terem contato com a vida urbana. Atento a perspectiva indigena sobre a
ideia de “civilizacdo”, o autor questiona o pressuposto de que o mundo dos
brancos — urbanizacdo, monetarizacdo, economia de mercado, etc. — seja
necessariamente um desestabilizador dos lacos internos dos grupos indigenas.
Com outra perspectiva sobre a questdo, ele mostra como os indigenas se

apropriam do mundo dos brancos dentro de uma légica propria.

Tanto Lasmar quanto Andrello ndo propdem uma abordagem
especifica para pensar indigenas em contextos urbanos, mas se comprometem

com uma tarefa de privilegiar as perspectivas indigenas®3. Busquei trazer este

& E importante destacar que, apds os anos 2000, vém crescendo na antropologia o interesse em pensar
as relagOes entre indigenas e as cidades. Para conferir outros trabalhos, ver Mota (2000), Silva (2001),
Paladino (2006), Melo (2009), Ponte (2009), Athias e Lima (2010), Nunes (2010), Espindola (2013),
Rosado e Fagundes (2013), Sertd, Tambucci e Chiqueto (2013).

76



comprometimento em minha abordagem no primeiro capitulo desta dissertacéo
e proponho manté-lo neste segundo. No entanto, agora, privilegio ndo mais as
perspectivas do Guarani em Pinhalzinho, mas sim as dos Guarani na cidade de

Maringa.

Assim, nos dois topicos seguintes proponho seguir alguns dos multiplos
caminhos e extensdes guarani a partir de narrativas de vida enunciadas em um
ponto especifico dessas relagfes: a cidade de Maringd. Os Guarani me
descrevem seus caminhos anteriores a Maringa e suas experiéncias ao longo

destes trajetos.

2.1.1. Eu ndo me considero fixo apenas de uma aldeia: caminhos
anteriores a Maringa
Como ja foi mencionado, Maringad ndo tem TIs ou aldeias. A maioria
dos meus interlocutores Guarani vivem na cidade h& poucos anos e vieram de
aldeias do norte do Parana ou interior de Sdo Paulo. Alguns conheciam
Maringéd apenas por nome, outros ja haviam visitado a cidade antes de morar.
Este € o caso de Eliane, uma das primeiras Guarani com quem conversei em

minha pesquisa de campo.

Eliane tem 24 anos, é moradora da ASSINDI e estudante do curso de
Letras (Portugués) na UEM. Ela chegou a Maringd com Rodrigo, seu esposo, e
dois filhos no inicio de 2014. Sobre sua trajetdria anterior a Maringa ela conta
gque nasceu na aldeia de Sao Jerbnimo (Tl S&o Jerbnimo da Serra, Sao
Jerbnimo da Serra/PR), onde viveu com sua mée até por volta dos dois anos
de idade. Depois, ambas se mudaram para a aldeia de Laranjinha (TI
Laranjinha, Santa Amélia/PR), onde passou a maior parte de sua vida. Aos 16
anos, ela morou em Pinhalzinho, mas logo se mudou para a aldeia
Nimuendaju, onde ela se casou com Rodrigo. Tempo depois, retornou para
Pinhalzinho com o marido e Jean, o primeiro filho do casal. A familia
permaneceu nesta aldeia durante oito meses até que se mudaram para a
cidade de Maringa. Perguntei para ela o motivo pelo qual ela havia se mudado

tantas vezes ao longo de sua vida. Ela diz:
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Eu vejo que tem bastante disso de ficar mudando, sabe? As vezes n&o
esta bom num lugar, acha que vai ser melhor em outro. Entdo tem muito
disso dos indigenas ficarem mudando de aldeia. Eles escolhem aquelas
que sdo da mesma etnia. A gente € Guarani entdo a gente procura uma
aldeia guarani. Ja tem mais dificuldade pra ir pra uma aldeia que n&o é da
mesma etnia, porque as vezes nao da muito certo [...]. E pra minha méae foi
assim, a minha mae nasceu no Laranjinha, viveu muito tempo ali. Ai eu
nao sei o que foi 0 motivo dela ter ido pra essa aldeia [...] que € ali perto de
Sdo Jerbnimo. Entdo a gente viveu ali, mas era muito dificil também.
Naquele tempo era muito dificil pra estudar, ai tinha meus irméos, era
muito dificil pra trabalhar, a minha méae criou a gente sempre sozinha. Ela
tinha que tratar meu irmao também, que nasceu com problema, dai ficava
mais perto em Santa Amélia, era mais facil pra cuidar do problema dele.
Ent&o ela voltou pra Laranjinha e a gente ficou por ali mesmo.

Pergunto se ela tem irm&os e onde estéo. Ela responde:

7

Eu tenho nove. Nove irmdos. Comigo é dez [..]. Agora estd tudo
espalhado, porque cresceram, cada um tem a sua vida. Ja, praticamente,
todos casados. Entdo, ai jA separou um pouco, [...] é tudo em aldeia que
mora, sé tem uma que mora no estado de Sao Paulo [Laranjal Paulista]
gue é fora da aldeia.

Em seguida pergunto se seus irmados que moram em aldeias vivem no
estado do Parana, ela diz que sim, mas logo se lembra que um deles se mudou
para Arariba h& pouco tempo. A fala de Eliane traz uma série de elementos
interessantes para pensar este complexo de relagbes guarani. Ela destaca que
estas mudancas entre lugares sdo comuns entre os Guarani, mas nao aponta
uma causa ou explicacdo Ultima para as mesmas. Afirma também que
geralmente muda-se para aldeias da mesma etnia, 0 que indica uma
manutencao e producédo de certa diferenciagcdo com relacdo a outros povos
indigenas®. Ao mencionar os seus irmédos e atentando para as narrativas
acerca dos lugares onde viveu, percebe-se que Eliane possui relacdes de
parentesco estendida por mdultiplos lugares, algo que é comum a outros

interlocutores.

Eliane esta em Maringa porque foi aprovada no vestibular especifico
para indigenas do Parana e escolheu a UEM para realizar a sua graduacao.
Essa escolha nao foi aleatéria, pois ela ja conhecia e cidade e sabia da
existéncia da ONG indigenista que poderia oferecer algum apoio ao longo de

sua formacdo. Uma de suas irméds, Carmem, foi a primeira indigena a se

64 Essa diferenciacio n3o impede relacdes e associacdes com outros povos, inclusive casamentos e
producGes de novas formas de autodenominagGes, como veremos no Capitulo Ill.
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graduar na UEM, se formou em Pedagogia e recebeu o diploma em 2008. Ela
foi moradora da ASSINDI e recebeu a visita de Eliane antes que esta se
tornasse universitaria. Depois de formada Carmem conseguiu um emprego na
escola da aldeia Bardo de Antonina (TI Bardo de Antonina, S&o Jerénimo da

Serra/PR), onde vive atualmente com seu marido.

Carmem estimulou outros Guarani além de Eliane a seguir a carreira
universitaria. No ano de 2008, quando ainda estava em Maringa, seu filho Luis,
com 17 anos na época, mudou-se para a cidade para fazer o ensino médio
perto da mae. Hoje, aos 24 anos, o jovem é estudante do curso de Direito na
UEM e mora na ASSINDI, bem ao lado da casa de sua tia Eliane. Certa tarde

na casa de Luis, pergunto de que aldeia ele veio, ele ri e responde:

Entdo, é complicado hein [risos]. Porque assim, eu nasci mesmo [...] em
Sédo Paulo, na mesma aldeia que o Rodrigo [Nimuendaju, Tl Araribd]. Dai
como la na reserva nao tinha hospital, eu nasci na cidade, em Duartina. Eu
s6 nasci l4. Nessa época, a minha familia, a minha avé, eles moravam no
Bardo de Antonina, onde minha méae mora mesmo. Sé que eu jA morei no
Pinhalzinho... e assim, em todas as aldeias que eu morei, eu fiquei meio
que data igual. Cinco anos em uma, cinco anos de outra. Por causa que
minha mae, até antes dela se formar, como ela ja tinha magistério, [...] ela
trabalhava em escola, porque ha dez anos atras, ndo tinha professores
[indigenas] formados como tem agora, que o pessoal indigena esta se
formando na area na educacédo e outros setores também. Entdo, por ela
estar sempre trabalhando, dai a gente ficava muito naquela: conforme
oferecia um servigo aqui, acabava aqui, oferecia outro... Entdo eu sempre
fui de andar muito. Entdo no geral assim... eu ndo sei, eu ndo me
considero fixo apenas de uma aldeia, eu poderia falar que eu sou do
Laranjinha, porque a minha mae veio de |4, mas eu ndo me considero
somente de la. Eu ja morei no Pinhalzinho, Bardo [de Antonina],
Laranjinha, Pinhalzinho, Apucaraninha... Entdo, assim, eu gosto de todas
por igual... (meus grifos).

Luis ndo se considera fixo. Ao assumir tdo proposicdo, 0 jovem nao
apenas evidencia o movimento entre aldeias, mas identifica-se com a
mobilidade em si. Tal enunciagcdo corrobora pensarmos a mobilidade como
uma caracteristica particular da socialidade guarani. Luis nasceu em Durtina,
morou em Arariba, mudou-se para Bardo de Antonina, Apucaraninha® (Tl
Apucarana, Tamarana/PR), Laranjinha, Pinhalzinho e atualmente esta em

Maringa. O jovem universitario destaca ter boas relagbes em todas essas

6 As TIs Bardo de Antonina e Apucarana, ou Apucaraninha como é mais conhecida, sdo habitadas
majoritariamente por pessoas Kaingang. O pai de Luis é Kaingang, motivo pelo qual ele mantém relagGes
de parentesco com os moradores dessas aldeias.
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aldeias, 0 que o motiva a ndo se definir como de uma ou de outra. Sua tia
Eliane, por outro lado, apesar de ter vivido em varias aldeias, se considera de
Laranjinha por ter vivido la por mais tempo, mesmo ndo sendo a ultima na qual

viveu antes de ir para Maringa.

Nas narrativas dos primos Rodrigo e Pedro emergem a perspectiva de
um movimento de relacdes entre as aldeias do norte do Parana e Arariba, no
interior de Sao Paulo. Rodrigo é estudante do curso de Direito, tem 23 anos e
viveu na aldeia Nimuendaju a maior parte de sua vida (até por volta de 2013).
De Arariba, mudou-se com Eliane, sua esposa, para Pinhalzinho, onde ficaram
por volta de oito meses antes de irem para Maringa. Atualmente, como ja
mencionado antes, eles moram juntos com os dois filhos na ASSINDI. Ja
Pedro, de 25 anos, € estudante do curso de Enfermagem na UEM e mora em
uma casa alugada, embora ja tenha morado na ASSINDI durante o periodo
aproximado de um ano. Assim como Rodrigo, também morava na aldeia
Nimuendaju quando nasceu. Viveu la até os 10 anos de idade e mudou-se com
0s pais para Pinhalzinho. Trés anos depois foram para Laranjinha, onde sua

familia se encontra até hoje.

Em direcdo oposta a esta Ultima mudanca da familia de Pedro,
Marlene, filha do txamdi Awa Djemdwytsu e D. Cleide, nasceu em Laranjinha e
ainda muito jovem se mudou com o pai e a mae para Pinhalzinho. No inicio de
2015, com 29 anos, a jovem Guarani era estudante do curso de Letras
(Portugués e Inglés), moradora da ASSINDI e detentora de um histérico
bastante interessante dos lugares em gque viveu antes de Maringa. Por volta
dos 11 e 12 anos voltou a morar em Laranjinha e, em seguida, foi para
Pinhalzinho mais uma vez. Paralela a essas mudancas ela trabalhou e morou
em cidades com vérias familias de brancos desde os oito anos de idade. Em
uma tarde, sentados na area de sua casa junto ao seu marido Fabio e com os
filhos e a filhas correndo e brincando entre nés, Marlene me contou como era
“morar dentro e fora da aldeia”

Em Santa Amélia, quando eu fui pra |4, eu ja fui morar com uma familia,
pra mim trabalhar, ai eu morava ao mesmo tempo [...]. Ai eu cuidava de
velhinho, cuidava de bebé, passava roupa dos outros, sabe? Menos

cozinhar, porque eles falavam que eu era muito pequena pra cozinhar
[risos]. Tinha familia que eu morava dois, trés anos, tinha familia que eu
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morava cinco, seis anos... E até eu crescer. Comecei desde 0s 0ito anos
acho. [...] Eles falavam assim “ai, eu conhe¢co uma menina, moro com ela,
néo sei o que la, sabe la, quero levar ela comigo”. Dai minha mée falava
“ah, conversa com ela...”. Ai, a ultima vez que eu fui morar com uma
familia eu fui mais longe da aldeia, eu ndo morei tdo perto assim da minha
mdae. Eu morei |4, acho que trés anos com essa familia. Eu morei em
Siqueira Campos. [...] Mas antes disso eu ja& morava com uma familia em
Guapirama. Seis anos que eu morei com essa familia.

Pergunto se ia pra aldeia com frequéncia durante esse tempo em que

morava e trabalhava para essas familias nas cidades, ela diz que né&o.

N&o, esse tempo ndo. [...] Eu estudava e trabalhava. E eu levava dinheiro
pra minha mae, familia, queria ajudar meus irmdos. E eu vivia assim.
Minha mée fala que eu cresci mais com os outros do que com ela. Porque
assim, eu ia visitar eles no domingo de manha e a noite ja voltava. Agora,
essa ultima familia com quem eu morei trés anos, eu fui [visitar minha
familia] uma vez no natal e de vez em quando eu ia no final de semana,
que eles me levavam pra eu ver meu pai € minha mée. Eles falavam assim
“Marlene, vocé tem que se desligar do seu pai e da sua mae”. “Nao...” eu
falava assim, “eu tenho que ir no natal”. [...] Eles perguntaram assim
“Marlene, vocé quer ir ver sua familia?”, eu falei “eu quero”. S6 que ndo
deixaram eu ir ver minha familia. Dai eles falaram “amanh& nés te
levamos”. Eu falei “eles estdo me enrolando pra eu ndo ir ver minha
familia”. Dai no dia eu peguei e falei assim “eu vou la ver eles, porque a
gente ja tinha combinado”. Eles falaram assim “Entao vai entdo”. [...] Eu fui
com meu dinheiro.

No caso de Marlene, a circulacdo entre aldeias é marcada também
pela circulacédo pelas cidades proximas das Tls onde sua familia morava. Em
uma entrevista concedida a uma professora da UEM para um livro institucional
da ASSINDI, Marlene conta que viveu dos oito aos dezoito anos na cidade e foi
criada por pais adotivos brancos. Na ocasido ela diz que preferia viver na
cidade, mas atualmente, de acordo com as conversas que tivemos, Marlene

planeja voltar para Pinhalzinho junto com seus filhos e marido®®.

Em algumas outras narrativas a mobilidade parece néo estar tédo
presente, mas ainda assim existe uma perspectiva de mover-se. Fabio, marido
de Marlene, tem 29 anos, é estudante do curso de Direito na UEM e mora na
ASSINDI. Viveu na aldeia de Laranjinha desde quando nasceu até se mudar
para Maringd em 2004. E um dos meus interlocutores Guarani que esta ha

mais tempo na cidade. O caso de seu irmdo Marcos, jovem de 25 anos,

% Quando fui para Pinhalzinho, a familia de Marlene estava entre as pessoas conhecidas que 13
encontrei. Ela, seu marido, seus filhos e filhas estavam presentes no mborai que participei e estdo entre
os principais Guarani que agenciam as praticas de reza na cidade de Maringa.
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também morador na ASSINDI e estudante do curso de Pedagogia na UEM, é
parecido. Este também morou apenas em Laranjinha antes de se mudar para
Maringa, em 2009. No entanto, ambos 0s jovens ndo pretendem ficar em
Maringa ou voltar para a aldeia de onde vieram. Devido ao casamento com
suas primas que também vivem em Maringa, respectivamente Marlene e Laura,
e as relacbes com a espiritualidade guarani que cultivam com o sogro, o0 txamdi
Awa Djemowytsu, eles planejam morar em Pinhalzinho depois de terminarem

seus cursos de graduacao.

Em todas essas narrativas a mobilidade aparece como um elemento
comum. Cada Guarani em seus caminhos pessoais e conectando-se uns aos
outros, como na perspectiva dos dons e do nhandereko, que se compdem de
multiplas singularidades guarani. Essas diversas experiéncias de trajetorias
narradas pelos Guarani apontam para uma mobilidade entre aldeias e cidades
que € construida por vivéncias multiplas e diversas. Estes movimentos
possuem diferentes intensidades de fluxos dispersos por caminhos que estao
sempre sendo desenhados. Alguns caminharam mais, outros menos. Depende

da experiéncia pessoal de cada Guarani.

Atenta as experiéncias pessoais, Pissolato (2007), também chegou em
uma dinamica de relacbes guarani, sobretudo de parentesco, estendidas por
diversas localidades. Ela nominou este complexo de relacbes de
“‘multilocalidade mbya” e propde compreender no plano estrutural os resultados
das orientacdes pessoais na vivéncia do parentesco, em outros termos, 0S
aspectos estruturais da multilocalidade. Aqui, por outro lado, essa
“multilocalidade” é entendida no préprio plano das experiéncias pessoais. E na
vivéncia e percepcao da nao fixidez, como disse Luis, que a mobilidade se

torna visivel.

A ideia de relacbes estendidas por multiplos lugares é percebida e
enunciada por meus interlocutores, mesmo quando eles proprios nao
vivenciaram certos deslocamentos. Quando perguntei para Marcos e sua
esposa Laura, jovem com 23 anos e estudante do curso Pedagogia na UEM,
se eles tinham parentes em alguma aldeia em Séao Paulo, eles responderam

que deviam ter, mas nao tinham certeza. Essa percepcdo de relacbes de
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parentescos dispersas em diferentes locais que eles proprios nao vivenciaram
também se refere a algo experienciado — seja num engajamento pratico no
mundo material, ou a partir de histérias que se ouve, por exemplo, sobre
parentes que moram longe. Considero aqui as reflexdes de Ingold (2012) ao
questionar a oposicao entre o real e o imaginado, pois histérias e narrativas
também proporcionam experiéncias e constroem realidades. Assim, as
percepcdes de relacdes estendidas por varios locais e de néo fixidez entre os

Guarani sdo sempre apreendidas na experiéncia.

Ainda, é importante destacar que esse movimento e extensdes por
multiplos locais ndo se refere a uma abstracdo sem limites. Costumava
perguntar para meus interlocutores se eles tinham parentes ou qualquer outro
tipo de relagdo com os Guarani da regido de Guaira e Terra Roxa, no oeste do
Parana — local onde realizei pesquisa no periodo da graduacédo. Nunca recebi
uma resposta afirmativa. Entre os Guarani que conheci em Maringa, as
andancas e relacfes se estendem principalmente entre as aldeias Nimuendajq,
Pinhalzinho, Laranjinha e Posto Velho (Tl Yvypora Laranjinha)®’, a primeira no
estado de S&o Paulo e as outras no Parana. Outras aldeias como S&o
Jerbnimo, Apucaraninha e Bardo de Antonina, também sdo pontos relevantes
neste compaosito de relacdes guarani, embora aparecam menos nas narrativas
de trajetérias dos meus interlocutores®®. Portanto, essas relacdes por mim
pesquisadas possuem certos comprimentos, alcangcam certos lugares e outros
nao. Mas os limites desses alcances nunca cristalizam, pois estdo sempre em

continuo fazer.

87 A TI Yvypora Laranjinha (Cornélio Procépio, Abatia, Ribeirdo do Pinhal/PR), embora ndo tenha sido
mencionada ainda, é uma aldeia, conhecida como Posto Velho, que estd em processo de demarcacao.
De acordo com um dos meus interlocutores, a ocupagdo definitiva da area ocorreu apdés uma divisdo
politica interna na aldeia de Laranjinha. E uma aldeia reconhecida por serem fortes na cultura. Alguns
dos meus interlocutores em Pinhalzinho ja moraram no local, mas nenhum dos que vivem em Maringa.
Ainda assim, grande parte dos meus interlocutores em geral tem parentes e costuma visitar o local. A Tl
Yvypord Laranjinha ja& foi declarada e aguarda o processo de homologagdo, cf.
http://www.funai.gov.br/index.php/indios-no-brasil/terras-indigenas. Acesso em 19 de setembro de
2016.

% Em Pinhalzinho conheci também pessoas que haviam morado em outras aldeias e/ou mantinham
relacGes de parentesco em outros lugares que ndo estes citados, como na aldeia Rio das Cobras (Espigdo
Alto do Iguacu e Nova Laranjeiras /PR) e Ilha da Cotinga (Paranagua/PR).
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2.1.2. Umaideia que vai amadurecendo: sobre ir para a cidade

Em geral, meus interlocutores Guarani, tanto em Maringa quanto em
Pinhalzinho, afirmam preferirem a vida nas aldeias ao invés das cidades. Eles
dizem que na aldeia eles podem viver na cultura. No entanto, ainda que a vida
nas cidades seja preterida, ha um constante fluxo de pessoas Guarani em

direcdo a Maring& que conecta a cidade a diversas aldeias.

Na pesquisa de Pissolato (2007), a autora aponta a “busca por
satisfacdo pessoal” como o motivo que leva os Mbya a se deslocarem:

Seja para dar fim a uma situacdo de vida que nao esteja trazendo

contentamento ou para buscar algo de melhor que possa vir pela frente, os

deslocamentos sdo sempre traduzidos em termos da satisfagdo pessoal

dos envolvidos. Esta € uma marca das narrativas sobre o deixar e buscar

lugares. E, quanto a isto, se as condutas diferem bastante entre individuos,

com tendéncias distintas e conforme suas fases de vida, ha contudo um
consenso: a legitimidade desta busca de satisfagdo em novas situagoes.

[...] Minha impresséo é que este é um ponto absolutamente central, o da
experiéncia a se viver (p. 134, grifos da autora).

Silva (2007), por sua vez, ao acompanhar o movimento de caminhar
entre aldeias e cidades dos Guarani na triplice fronteira do Brasil, Argentina e
Paraguai, afirma que ndo encontrou nos seus acompanhantes nenhuma razéo
orientadora para os deslocamentos que nao seja “as razbes pessoais
apresentadas por cada individuo, [...] como ir ao banco, visitar um parente,

fazer compras na cidade, trabalhar, dentre muitas outras [...]" (p. 147).

Entre meus interlocutores em Maring4, as motivacdes também sao
sempre pessoais, mas algumas narrativas trazem elementos que se conectam
uns com os outros. Num final de tarde na UEM, sentados em um dos bancos
da universidade sob algumas arvores, Pedro se lembra de quando trabalhava
em lavouras para fazendeiros.

No ensino médio eu comecei a estudar a noite, porque eu trabalhava na
lavoura. [Fazia] de tudo um pouco. Colhia café, colhia algodao, rancava
feijdo, tudo manual... alfafa né, tudo servigo pesado. Na época [pagavam]

20, 25 reais por dia. Bem pouco. [...] Trabalhei bastante na roca. Dai a
noite a gente ia pra escola.

Na época ele estudava em uma escola fora da aldeia. Junto com
aproximadamente outros quinze estudantes guarani, voltava da escola de

onibus e chegava na aldeia ja tarde da noite. No dia seguinte, acordava as
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cinco e meia da manhd para trabalhar. Atualmente, como estudante
universitario na UEM, Pedro diz que prefere os estudos do que a antiga rotina

de trabalho, “estudar bastante!”.

Marcos também teve experiéncias com trabalho na lavoura antes de se
mudar para Maringa. Ele diz que trabalhava com outros Guarani nas rocas
dentro da aldeia, mas o que conseguiam plantar e colher ndo era suficiente
para se manterem. Assim, ele acabava saindo para trabalhar nas fazendas das
redondezas. Por isso, ele diz que seu pai sempre o incentivava a sair da aldeia
para fazer um curso universitario. Quando assim o fez, escolheu Maringa,

dentre outros motivos, porque Fabio, seu irmao, jA morava na cidade.

Eliene me conta que sempre quis estudar e que as condi¢fes de vida
na aldeia estavam dificeis. Ela diz que muitos Guarani buscam trabalho
assalariado na aldeia ou nas cidades proximas, mas afirma que ndo haviam
muitas oportunidades: “pra mim e pro meu marido estava dificil, a gente tem
dois filhos né...”. Quando perguntei ao seu esposo, Rodrigo, o motivo de eles
estarem em Maring4, ele diz que “a gente veio apostando no vestibular
mesmo...”. Rodrigo, que estuda Direito, me fala do sentimento de injustica que

0 levou a sair da aldeia para fazer o curso. Ele diz que:

Desde novo eu ja tinha essa ideia, se ndo fosse servir o exército, ia
procurar alguma dessas areas mesmo, mais do Direito ou mais policia...
alguma coisa dessas areas. Ai [a ideia] amadureceu quando aconteceu na
familia uma tragédia que ficou impune. Ai jogava na mao da FUNAI e a
FUNAI também nao resolvia, por causa que era muito grande pra ela a
causa. Entdo, até mesmo pelos parentes na reserva.. Na parte de
demarcacdo, fica muito dificil pela FUNAI, porque os fazendeiros
compravam muito eles, dai eles iam mexendo até uma parte e dai de la
nao sei 0 que acontecia que eles sumiam. Entdo ai eu vim pensando
nessas partes e veio amadurecendo por essa causa que aconteceu na
familia também, ai eu me interessei mais ainda. [...] O meu tio foi
assassinado por policiais, foi inocente, ai ndo teve julgamento e né&o
aconteceu nada, entdo ficou impune isso. Ai chocou muito a familia. Teve
perdas na familia através disso. [...] Depressao, morte... [...] Foi dentro da
reserva que aconteceu isso, mas ai o tempo foi passando, ndo teve
resultado n&o. Foi arquivado o processo e ndo deu em nada (meus grifos).

Rodrigo conta sua historia pessoal e fala do sentimento de injustica que
o impulsionou a fazer o curso de Direito. De acordo com sua fala, sair da aldeia
€ um processo que vai amadurecendo a partir de experiéncias vivenciadas. O

s

processo de amadurecimento €& composto por experiéncias pessoais
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vivenciadas, mas também pelas projecdes e expectativas que se cria acerca do
lugar para onde se vai. Em Maringa, em geral, os Guarani ja conheciam ou
haviam ouvido falar da cidade antes de irem morar no local. Em alguns casos,
esse conhecimento se baseia em breves visitas e passagem pela cidade.
Eliane, por exemplo, ja havia visitado a ASSINDI quando sua irma Carmem
morava no local, portanto, ela e o marido sabiam da existéncia de um lugar no
qual eles possivelmente poderiam morar. Pedro, por sua vez, diz que quando
tinha 14 anos foi para Maringa fazer uma apresentacdo de danca na ASSINDI
— do grupo de canto e danca da aldeia de Laranjinha. Depois disso, pensou
consigo, “Quem sabe um dia ndo venho morar aqui?”. E assim o fez. Anos

depois retornou a Maringa para estudar.

O caso de Pedro é interessante. A partir de uma experiéncia aos 14
anos de idade, passou anos mantendo a expectativa de voltar para Maringa.
Ele diz que tinha conhecidos que moravam na ASSINDI e, provavelmente,
ouvia noticias e relatos sobre a cidade, a universidade e a ONG. Atualmente,
ele faz Enfermagem, mas antes, ja conhecia indigenas que faziam o mesmo
curso. Esses elementos juntos com sua rotina de trabalho na lavoura, o estudo
a noite e a falta de tempo para dormir, ou seja, as expectativas e ressonancias
da cidade e da universidade mais a condicdo dificil na qual se encontrava,
foram compondo/encorporando uma experiéncia que o estimulou ir para

Maringa.

Neste ponto, ndo é dificil de encontrar mais semelhangas entre as
perspectivas dos Guarani e algumas formulacdes de Ingold (2000; 2012; [2011]
2015). De acordo com o autor, experiéncias de engajamento pratico no “mundo
dos materiais” ndo se opdem a experiéncias daquilo que ouvimos, das
narrativas que ressoam até nés, das nossas lembrancas e imaginacdes. Ainda
pensando em relagcdo ao autor, todos esses elementos experienciados estao
conectados ao corpo e movimento, pois 0S Sujeitos encorporam e agem no
mundo numa dinamica que néo pressupde um precedente logico. Encorporar e
se mover é analogo a amadurecer e nao ser fixo. Amadurecer, por sua vez, é

intrinseco aos processos de desenvolvimento dos dons pessoais.
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Considerando que alguns Guarani em Maringa vieram do estado de
Sao Paulo, pergunto a eles: por que o Parand? Rodrigo explica que no estado
de Sdo Paulo ndo h& uma politica estadual de ingresso de indigenas nas
universidades com auxilio, como ha no Parana®. E quando a pergunta é “Por
que Maringa?”, ha uma grande concordancia entre meus interlocutores de que
o trabalho indigenista da ASSINDI é um diferencial importante que existe na
cidade. Assim, as narrativas de meus interlocutores evidenciam que a
universidade estadual e a ASSINDI ressoam até as aldeias, inclusive em
Nimuendaja, no estado de Sédo Paulo, e sdo dois elementos importantes em
Maringa, junto com as experiéncias pessoais de cada Guarani, que mobilizam

a ida para a cidade.

A seguinte fala de Fabio traz varios elementos que foram mencionados
por outros interlocutores e destaca o qué a cultura tem a ver com estes

deslocamentos para Maringa:

[...] Hoje ndo tem como, dentro da aldeia, os indios quererem se manter
naquela cultura que seus bisavds, que seus avés eram. [...] A mata ja esta
escassa, porque ndo tem o passarinho, ndo tem a caca, entendeu? O rio
[...] até a agua mesmo ja ndo é uma agua de qualidade boa pra beber. O
peixe jA ndo existe mais, a gente vai la pescar e acha peixinho tudo
pequenininho, diferente daquela época em que nossos avls iam pescar e
traziam peixe, dois, trés quilos pra casa. Hoje dentro da aldeia ndo existe.
N&o da pra se manter assim. A gente vai vivendo conforme 0s anos, o
tempo vai passando, entendeu? E essa que eu acho que é a funcéo de
nés estarmos na universidade. O porqué é muito importante, entendeu? A
gente poder retornar pra la e ao invés de ter que cada vez perder um
pouco mais de nossa cultura, a gente tenta unir um pouco desse
conhecimento que a gente tem aqui fora em prol da comunidade indigena.

Fabio aponta que na aldeia é dificil de manter e viver naquela cultura
dos antigos Guarani. Sair da aldeia e buscar a universidade, portanto, &
importante para produzir uma extensao criativa da propria cultura. Em uma das
idas do txamdi Awa Djemdwytsu para Maringa ele disse que o crescimento das
cidades, associado aos brancos, causou a destruicdo de matas, poluicdo dos
rios e a diminuicdo dos animais que habitavam estes lugares. A fala de Fabio

comeca trazendo estes elementos colocados pelo txamdi e apresenta para nos

8 vale ressaltar que o Vestibular dos Povos Indigenas do Parand, que serd apresentado no capitulo
seguinte, é exclusivo para indigenas que vivem em aldeias no territdrio paranaense — com exceg¢do
daqueles que se inscrevem para a Universidade Federal do Parana (UFPR) —, porém alguns dos meus
interlocutores estdo no Parand ha pouco tempo e viveram na Tl Araribd antes de se mudarem para
alguma aldeia no estado.
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um paradoxo. A cidade é ao mesmo tempo parte do processo de destruicdo
das condicbes da cultura dos antigos e é onde atualmente se busca
conhecimentos e métodos para a extensado da cultura — que néo significa um

retorno ao passado, mas um fazer criativo da cultura guarani.

A guestédo acima sera desenvolvida ao longo dos préximos capitulos da
dissertacdo. Por ora, vale pensar mais a fundo o papel da ASSINDI em relacéo
a chamada cultura. A ONG, com o seu trabalho de apoio aos indigenas em
Maringd, tem um papel fundamental para a vida dos indigenas na cidade. O
ponto crucial € que a instituicdo possibilita extensées na cidade do que os
Guarani enunciam como cultura. Certa vez, Eliene me disse que a ASSINDI é

como uma aldeinha e € sobre este assunto que trata o topico seguinte.

2.2. Aldeinha: uma ONG indigenista como espac¢o para a cultura

Figura 9. A esquerda, rodovia BR-376, a direita, entrada da ASSINDI. Foto tirada pelo autor, 2015.

A ASSINDI é uma ONG indigenista que fica localizada em uma rodovia
federal em uma das extremidades geograficas da cidade de Maringad. O

ambiente ao redor pode ser descrito como caracteristicamente “beira de

88



estrada”; posto de gasolina, fabricas, motel, cheiro de pneu e asfalto, 0 som do
trafego de automoveis, sobretudo veiculos de grande porte, e o visualmente
marcante viaduto que fica em uma das pontas do Contorno Norte na BR-376.
Para quem entra na ASSINDI, o ambiente € contrastante. Os cheiros, 0s sons,
as cores e até a temperatura sédo outras, apesar de, pela proximidade, conter
resquicios do ambiente “beira de estrada”. Uma pequena mata verde, um
caminho de terra e pedras, gramado, um parquinho para criancas a sombra de
varias arvores, uma construcdo grande a beira da qual indigenas artesédos
(Kaingang) trancam cestos, um campo de futebol sem marcacfes definidas
entre algumas pequenas construcbes de alvenaria, uma grande casa em

formato circular.

Figura 10. Entrada da ASSINDI. Foto tirada pelo autor, 2015.

Em Maring4, os indigenas universitarios apontam a ASSINDI como o
elemento decisivo na eleicdo da cidade para realizar o curso de graduagéo.
Isso porque o Vestibular dos Povos Indigenas do Parana € valido também para
outras universidades publicas do estado, mas a ASSINDI s6 atua na regidao de

Maringa, o que confere um apoio diferencial para os estudantes que escolhem
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a UEM. Mas ndo é apenas a oportunidade de moradia que atrai os Guarani
para Maringa. E importante pensar o que € a ASSINDI no dia a dia desses
estudantes indigenas.

Cristiane Lasmar (2005; 2008) que pesquisou as experiéncias urbanas
de indigenas na cidade de Sao Gabriel da Cachoeira na regidao do Alto Rio
Negro, principalmente das mulheres indigenas, afirma que existem formas
distintas de se viver na cidade e na comunidade que dizem respeito as
diferencas dos modos de se viver dos indigenas e dos brancos. Porém, ela
destaca também que “para os indios de Sao Gabriel haveria formas distintas de
estar na cidade: ha aquelas mais préximas do modo branco de viver e outras
mais proximas do modo indigena (i.e. mais proximas da vida na comunidade).”
(2008, p. 12). Em Maringa, apesar de estar geograficamente distante das
aldeias, a vida na ASSINDI parece ser umas dessas formas mais proximas do

gue Lasmar chama de “modo indigena” de estar na cidade.

Quando eu estava na aldeia Pinhalzinho muitos Guarani me disseram
gue € comum que os indigenas universitarios que vdo morar nas cidades néo
mantenham os vinculos uns com 0s outros e muitas vezes nem mesmo com a
comunidade. No entanto, em Maringa isso nao ocorreria, segundo eles, porque
a ASSINDI propicia um ponto de encontro para esses sujeitos, no qual eles
podem manter certos vinculos e permanecer na cultura. A comparacao da

instituicdo com uma aldeinha aparece, assim, como uma analogia interessante.

2.2.1. Espiritualidade guarani na cidade de Maringa

Kunhd Reroydju, Kunhd Mandawidju, Kunha Djidjou, Awa Rata, Awa
Djewydju, Awa Nimbarete, Awa Djadjokd, Awa Tape Miri, Awa Rerokadju, Awa
Djerokydju e Awa Ywy Miri’°, sdo alguns dos nomes de meus interlocutores em
Maringa. Os Guarani fazem questdo de enunciar seus nomes quando precisam
falar em publico em algum tipo de evento ou quando alguém Ihes pergunta.

Entre as varias extensdes da espiritualidade entre aldeias e cidade, o nome

70 Nem todos os meus interlocutores da cidade conhecem o significado do seu nome guarani, por isso
optei por ndo apresentar os significados dos nomes nesta parte do texto. Com relagdo a grafia, busquei
seguir as orientacGes que recebi de alguns Guarani especialistas na lingua. Vale lembrar que em Maringa
vivem Guarani de diversas aldeias e que podem ocorrer variagdes linguisticas que implicam em
diferengas de vocabulario e escrita. No entanto, erros de grafia sdo de minha responsabilidade.
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guarani talvez seja a mais evidente. Os nomes, diacriticos na composi¢cédo da
pessoa guarani, tornam-se visiveis recorrentemente nas falas dos meus

interlocutores.

Ha algumas préticas relacionadas a espiritualidade guarani em Maringa
que, geralmente, se concentram nas mediacdes da ASSINDI. No evento em
gue conheci o txamdi Awa Djemdwytsu e sua esposa Cleide, foi realizado uma
reza — a primeira que presenciei antes mesmo da pesquisa de campo ter me
levado até a aldeia Pinhalzinho. Na sequéncia, descrevo parcialmente o
evento, e a reza em especifico, para fins de comparacdo com as descricdes

acerca do mborai no primeiro capitulo.

O evento em questao foi uma oficina de bioescultura’ que fez parte do
projeto Veio da terra, de autoria de uma professora de artes visuais da UEM. O
mesmo foi realizado em dois dias em lugares diferentes com a mesma
programacdo. No sabado, no Centro de Exceléncia em Atendimento a
Comunidade (CEC) da UEM e, no domingo, na ASSINDI. A oficina foi
conduzida por André, um arquiteto especialista em construcdes cuja matéria
prima principal é a terra, e contou com a participacdo de convidados indigenas

Guarani e Kaingang.

No segundo dia do evento participei da reza na ASSINDI. Foi no final
da tarde do domingo e a maioria dos participantes da oficina ja havia ido
embora. Participaram da reza aproximadamente dez pessoas Guarani, trés
Kaingang e dez brancos. A disposicdo dos integrantes, a indumentaria dos
Guarani e os objetos presentes eram muito semelhantes aos elementos que
encontrei posteriormente na reza na aldeia — descrita no primeiro capitulo. O
txamdi usava um kangwaa na cabeca e empunhava um mbaraka mirf
emprestado de seu genro Marcos’?, que mora na ASSINDI. Cada um dos
outros homens Guarani também segurava um mbaraka miri. Dois deles, Fabio

e Marcos, usavam também um djatsa’a. O primeiro segurava um apyka feito de

1 0 termo ‘bioescultura’ se refere producdo de esculturas com materiais organicos.

72 Este mbaraka mirT de Marcos, de acordo com ele, foi feito por sua esposa, Laura, para a ocasido do
casamento espiritual de ambos, realizado na aldeia Pinhalzinho. Em contrapartida, Marcos Ihe fez um
tawapu, que é o elemento sonoro usualmente associado as mulheres nas praticas de reza na oy gwatsu.
A troca destes objetos ocorre nos rituais de casamento, conduzidos pelos txamdi, e significa uma alianca
espiritual entre o homem e a mulher. Caso um casal venha a se separar é necessario um ritual
conduzido pelo txamdi em didlogo com os guias para a separacdo desse elo espiritual.
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cabaca/poronga com uma infusdo de wyra pire. O segundo carregava um
kangwaa feito com sementes na altura da testa. Cleide atuou como principal
auxiliar do txamdi, ou seja, ywyraidja, e segurou a iraity que permaneceu acesa
durante toda a reza. Douglas, o jovem especialista na producdo de pequenas
esculturas em madeira e que usava o colar com dentes de cachorros, era o

anico a fumar pety gwa.

Homens e mulheres guarani formaram duas filas paralelas uma de
frente para a outra. O txamdi transitava entre as duas e proferia palavras em
guarani. Os mbaraka miri faziam constante movimento e enunciavam seus
sons. Os Guarani dancavam para frente e para trds e cantavam com variacfes
de entonacdes vocais que se abstinham de formar palavras da mesma forma
gue presenciei na aldeia posteriormente. Em alguns momentos as filas saiam

de suas posic¢des iniciais, faziam movimentos circulares e depois voltavam.

A principio, nés outros (brancos e Kaingang) assistiamos em pé
formando um semicirculo préximo. Logo, sem a necessidade de palavras de
ordem, os corpos de brancos e Kaingang comecaram e se movimentar e entoar
0 canto guarani. Assim permanecemos durante um bom tempo. A vibracdo de
sons, composi¢cdes visuais de fumaga, movimentos corporais e outros
elementos que agiam naquele momento evocavam a presenga de seres

espirituais que se comunicavam eminentemente com o txamai.

Em certo momento, Cleide e o txam@i iniciaram uma espécie de crisma
nos homens e mulheres guarani. Fabio segurava o apyka com a infusdo de
wyra pire e Cleide colocava suas maos dentro do recipiente e passava sobre o
rosto de cada Guarani. Na sequéncia, o txam8i movimentava a iraity préximo
ao rosto da pessoa. Enquanto a fumacga percorria a cabeca do sujeito ele
pronunciava palavras em guarani a0 mesmo tempo em que o mbaraka miri
proferia 0 seu som. Os ultimos Guarani a serem crismados foram Fabio e
Cleide. Apé6s, os brancos e Kaingang foram crismados também. Quando
chegou minha vez, Cleide se aproximou, e foi a primeira vez que vi o liquido
avermelhado dentro do apyka. Fechei meus olhos e senti as médos molhadas
de Cleide se moverem sobre minha face e meu pescoc¢o. Logo em seguida,
senti o calor da iraity e o cheiro intenso de sua fumaca. Nessa situacao, a

crisma tinha o efeito de um benzimento, como os proprios Guarani que moram
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na ASSINDI me explicaram depois. A agéo da crisma naquele momento era de
proteger e purificar os corpos. Foi apenas na aldeia que conheci outras
poténcias da crisma, especificamente aquelas descritas no Capitulo | acerca do

assentamento dos nomes nos corpos, comumente chamados de batismo.

Ha alguns metros do local da reza, pessoas Kaingang, que nao
estavam participando, apenas observavam. Aos poucos, alguns foram se
aproximando, principalmente mulheres e criangas. Uma dessas mulheres
chegou perto do txamdi com uma crian¢a no colo, que foi recebida e crismada.
Outra Kaingang fez o mesmo que a primeira e se aproximou com um bebé em
seus bracos. O txam®i ficou um tempo interagindo com os Kaingang que até
entdo ndo estavam participando da reza. Depois, voltamos a dancar e entoar
0s porai. Corpos em movimentos, pés descal¢cos na grama, os mbaraka soando
junto aos vocais, um cachorro que vive na ONG corria e pulava em nossas

pernas. Mais uma vez o txamdi passou por cada um de nés com a iraity.

Figura 11. Reza realizada na ASSINDI ao final do evento de bioescultura. Foto de Tabajara Marques,
20157,

73 Disponivel em: http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2015/05/visita-assindi-paje-da-aldeia.html.
Acesso em 07 de outubro de 2016.

93


http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2015/05/visita-assindi-paje-da-aldeia.html

Ao final da reza, o txamdi chamou o arquiteto e a professora autora do
projeto para préximo dele e fez um agradecimento direcionado as pessoas da
cidade que acolhem os indigenas. Eram pessoas que lutavam, pessoas boas,
seus parentes de coragdo, afirmou. Os trés mais Fabio, que segurava o apyka,
crismaram a terra’® derramando a infusdo de wyra pire sobre o solo.
Conduzidos pelo txam®di, continuaram a crisma da terra por diferentes pontos
da ASSINDI. Alguns dos gue estavam presentes seguiram o txamdi, outros
ficaram no local da reza ou se retiraram. Segui o caminho da crisma, que foi
realizada na estrada por onde os carros sobem ao prédio da administracéo, em
uma escultura de barro inspirada na arquitetura de uma casa de jodo-de-
barro’, no Museu Kre Pord’®, na bioescultura de tamandud’’ e, por ultimo, a
pedido da professora coordenadora do projeto, no Centro Social Infantil
Indigena Mitangue-Nhiri’8. Apés a crisma da terra me despedi e fui embora. Os

Guarani visitantes continuaram na ASSINDI.

Percebe-se que, como na reza que participei em Pinhalzinho, n&o
imperava ali grandes prescricdes de como 0 mborai deveria ou nao acontecer.
Havia sim uma composicao relacional complexa, que neste caso incluia os
Guarani, objetos, seres espirituais, brancos, Kaingang e, principalmente, um
movimento que conectava esses elementos. Um tipo de composicdo que
comumente ocorre nas oy gwatsu havia acabado de ocorrer na ASSINDI
também — com diferencas e especificidades relativas as condi¢des distintas da
oy gwatsu. Algo assim dificilmente aconteceria em outros espacos da cidade de

Maringa.

Nos dias que se seguiram apos a reza, voltei a ASSINDI interessado
em compreender um pouco melhor o que havia acontecido. Termos como
mborai, crisma, apyka, iraity, kangwaa, djatsa’a, entre outros, ainda me eram

estranhos. Os Guarani que moram na ASSINDI me explicaram alguns, outros

74 Nesse caso, a terra corresponde ao solo sobre o qual a ASSINDI se localiza.

75> Uma das esculturas que foram feitas pelos participantes da oficina de bioescultura.

76 Um museu com um pequeno acervo de artesanatos Guarani e Kaingang que fica junto ao prédio da
administracdo. Kre significa “balaio” em kaingang e pord se refere ao que é belo/bom em guarani.

77 Uma grande escultura que foi construida coletivamente pelos participantes da oficina de bioescultura
e que foi inspirada num mito kaingang centrado na figura de um tamandua.

78 Um centro social que recebe e cuida das criancas indigenas enquanto seus pais estdo ocupados na
universidade ou vendendo artesanato pela cidade. Mitangue e nhiri significam “crianga”,
respectivamente, em guarani e kaingang.
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s6 fui conhecer quando fui para Pinhalzinho conversar diretamente com o
txamdi e outros mais velhos, como a D. Vilma e o cacique da aldeia. Foi em
Maringad que este universo da espiritualidade guarani se apresentou a mim,
mas foi em Pinhalzinho que pude fazer as conexdes e perceber as extensdes

da espiritualidade.

Os Guarani que moram na ASSINDI me afirmaram que o espaco da
ONG nao era apropriado para a reza. O txamdi teve de negociar com seus
guias espirituais a permisséo para realizar o mborai naquele local, fora da oy
gwatsu, onde ndo havia os kurutsu e a terra ainda ndo era crismada. Dos
moradores da ASSINDI, Marcos, Fabio, Marlene e Laura sdo os mais ligados
as praticas espirituais guarani e me disseram que a reza era necessaria
naquele local justamente porque os Guarani na aldeia se preocupam com seus
parentes na cidade. Por isso, o txamdi negociou com seus guias, conduziu a
reza e a crisma daquela terra. Estes Guarani que moram na ONG me disseram
gue existem presencas espirituais ruins que habitam as mediacfes da
instituicdo. S&o angwery, espiritos de pessoas que ja morreram, mas que nao
deixaram o mundo terreno. Eles afirmam sentir a presenca dessas entidades
em Maring&. Fabio, inclusive, diz que j& viu um desses na cozinha de sua casa.
O txam®i, em uma visita anterior a ASSINDI, jA havia percebido essas
presencas e avisado seus parentes. Por isso, a reza e a crisma foram
importantes, mesmo que ndo tenham sido realizadas nas condicdes mais

apropriadas.

A realizacdo desta reza foi um acontecimento extraordinario em
Maringa, mas a espiritualidade guarani estd presente no dia a dia dos
moradores da ASSINDI. O terreno da ONG mantém uma pequena mata onde
os Guarani encontram arvores de wyra pire e pau-d‘alho, dois tipos de
madeiras que os Guarani utilizam para fazer infusdes para banhar-se ou
derramar em locais que precisam de protecdo e/ou purificagcdo — como por
exemplo, suas casas. Também ha familias Guarani que mantém em suas
residéncias uma ou mais iraity, que sao acesas sempre que necessario. Esses
elementos sdo importantes para manter a saude pessoal e a tranquilidade da

vida cotidiana dos Guarani, afastar os angwery ruins e outras entidades mais
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perigosas, como anhd. Essa conexdao com a reza também é importante para o

fortalecimento dos dons pessoais.

Figura 2. Marcos extraindo wyra pire na ASSINDI. Foto tirada pelo autor, 2015.

Outras duas medidas de precaucdo contra estes maus espiritos sao
manter as casas fechadas apds anoitecer e, durante o dia, nunca deixar
apenas uma Unica entrada/saida da casa aberta — porta ou janela. A primeira
medida se da porque 0s espiritos ruins sédo propicios a vida noturna. Ja a
segunda € porgue se um espirito entra em uma casa que s6 tem uma
entrada/saida aberta, 0 mesmo ndo consegue sair. Assim, o ideal é manter a
casa fechada ou duas entradas/saidas livres, para que se um espirito entrar

por uma ele possa sair por outra.

As praticas da reza e os cuidados que procuram manter para o
fortalecimento de seus dons e afastar os maus espiritos sdo comumente
enunciados como elementos da cultura. Aqui, a cultura se refere a uma
socialidade especifica que é comum nas aldeias. E neste sentido de cultura
gue o termo se assemelha a nhandereko. Assim, a cultura e o nhandereko,

como se pode ver, vaza aos limites das aldeias.
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2.2.2. Parentes, producdo de artesanato e outras extensdes da cultura

A ideia de que a ASSINDI é como uma aldeinha, como afirma Eliene,
ndo se restringe as extensfes espirituais. Outras semelhancas podem ser
percebidas. Uma delas € a forma como se da a organizacdo espacial das
casas. Na aldeia Pinhalzinho, como descrito no Capitulo I, as moradias sao
organizadas por relacdes de parentescos e vinculos “religiosos™®. Existem trés
colénias nas quais, em cada uma delas, parentes vivem em casas proximas
umas das outras. Na ASSINDI, que contém cinco casas para abrigar
estudantes indigenas, a organizagdo € similar, apesar da menor escala. Essas
moradias sdo distribuidas proximas umas das outras ao longo de um amplo
espaco gramado. Das cinco casas, quatro sao ocupadas por familias Guarani e

uma por uma familia Kaingang.

Figura 13. A esquerda, duas casas nas quais residem Guarani universitarios, a direita, Centro Social
Infantil Indigena Mitangue-Nhiri. Foto tirada pelo autor, 2015.

7 Lembremos que esta categoria é utilizada quando os Guarani se referem as religides cristds e as
praticas de reza quando sdo colocadas em comparagdo analdgica com as primeiras.
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Todos estes Guarani que vivem na ASSINDI, apesar de terem
trajetorias de vida diversas, estdo ligados uns aos outros por relacdes de
parentesco. Primos e primas, tios e tias, sobrinhos e sobrinhas, casamentos
entre primos e afins. Na primeira conversa que tive com Luis, comecei

perguntando se ele tinha parentes morando em Maringa, ele disse:

Tenho. Aqui todo mundo é... é bem dizer, faz parte da minha familia. Tem
agui o Rodrigo e a Eliane [indica a casa ao lado da sua] que sdo meus tios.
O Fabio, ndo sei se vocé conhece, o Fabio também, ele e a Marlene
também sdo meus tios. O Marcos aqui e a Laura também [aponta para o
outro lado da sua casa]... Entdo, todo mundo. Acho que o Unico que nao é
meu parente assim é o Sandro aqui, que € Kaingang, mas € meu amigo
também.

Luis, neto do txamdi Awa Djemdwytsu, foi pra Maringa porque sua méae
era académica na UEM e residente na ASSINDI. Atualmente, mesmo longe das
aldeias, esta proximo de seus parentes. Estas relacdes de parentesco na
cidade aparecem em conversas com outros Guarani e é um ponto forte para
que os indigenas escolham Maringd como cidade para estudar®. Quando
Fabio foi pra Maringa, ele tinha um primo que morava na ASSINDI. Marcos, por
sua vez, tinha seu irmao Fabio. Eliene ja conhecia a ASSINDI porque sua irma
Carmem, mée de Luis, havia morado no local. No decorrer da pesquisa,

percebi como histérias e trajetérias se conectavam.

E comum que os Guarani na ASSINDI se retnam para diversas
atividades, seja elas ligadas a ONG e aos estudos®! ou ndo. Todas as familias,
e isso inclui a Kaingang, possuem filhos, e € comum que uns ajudem a cuidar
dos filhos uns dos outros, por exemplo, buscando e levando na escola. As
criangcas costumam correr e brincar juntas, como acontece na aldeia

Pinhalzinho no espaco ao lado da casa do cacique.

Em geral, meus interlocutores afirmam que na cidade uma das
principais dificuldades quando chegam é ter que lidar sozinhos com os
problemas do dia a dia, mas na ASSINDI existem extensdes da socialidade
coletiva que é comum nas aldeias. Mesmo aqueles indigenas que ndo moram

na ASSINDI, como os Guarani Pedro e Henrique, vdo com frequéncia para a

80 Essa proximidade entre parentes e o apego a familia s3o questdes que aparecem nos trabalhos de
Goulart (2014), com os Guarani e Kaingang universitarios na UEL, e Amaral (2010), sobre trajetdrias e
permanéncias de indigenas no ensino superior publico no Parana.

81 Como para limpeza dos espacos comuns na ASSINDI, eventos universitarios, encontros relacionados
ao ensino superior indigena e outras questdes acerca da presenca indigena em Maringa, etc.
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ONG para ver seus parentes, jogar futebol, participar de eventos e afins.
Quando parentes da aldeia vao visitar aqueles que vivem na cidade, é comum
também que fiqguem na ASSINDI, como aconteceu quando o txamdi Awa
Djemdwytsu, sua esposa Cleide e Douglas foram para Maringd no evento
mencionado anteriormente. Portanto, casas e parentes estdo em relacao,

assim como pude perceber na aldeia Pinhalzinho.

Quando fui convidado pela primeira vez a entrar na casa de um dos
meus interlocutores Guarani na ASSINDI, uma das caracteristicas que mais me
chamou atencdo foram as paredes cobertas de artesanato. A producao de
artesanato é algo que os Guarani em Maring4d, em maior ou menor grau,
investem bastante, ainda que com dificuldades. O ambiente é propicio para a
venda dos produtos, mas ao mesmo tempo, os Guarani tém dificuldades para

conseguir materiais para a artesania das pecas.

Rodrigo € um dos Guarani especialista em producao de artesanato em
Maringd. Em uma de nossas conversas ele confirma a visdo de que a ASSINDI
€ como uma aldeinha. Ele diz que o espaco da ONG “é similar a uma reserva,
mais afastado da cidade, do centro, assim... do movimento”. Condi¢ao que ele
vé como favoravel para viver em Maringad. Com relacédo ao seu trabalho como
artesdo, essa caracteristica da associacdo o possibilita ter acesso a alguns
materiais no proprio espaco da ONG. Perguntei se ele trazia materiais da

aldeia, como faz outros Guarani, ele respondeu:

Rodrigo: N&o eu tiro tudo daqui mesmo.

Pesquisador: Mas dai vocé pega onde as matérias, os materiais...?

R: As sementes eu pego por aqui mesmo na ASSINDI, dai o bambu eu
busco numa vila |4 pra baixo perto do [bairro] Laranjeiras.

P: Sei, o Parque Laranjeiras, né?

R: Isso.

P: Mas é um lugar publico [...] aberto?

R: Ah... ndo sei, eu pego beirando o rio [risos].

No decorrer da conversa ele se lembra que o Unico material que ele
traz das aldeias séo as cabacas para a producéo de mbaraka miri. As penas de
aves sintéticas para producéo de brincos ele diz que compra em lojas, ja as
naturais ele tira de galinhas também compradas por ele. Quando perguntei 0s
tipos de sementes que ele usava ele respondeu “[...] ah, semente de leucena...
e... ah, o que tem né, é de época, 0 que tiver na época eu procuro usar... € a

criatividade” (meus grifos). Se na aldeia, onde a obtencédo de materiais € mais
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acessivel, a producdo de artesanato € um trabalho marcado pelo
experimentalismo, na cidade nao é diferente. Rodrigo produz e vende mbaraka
miri, brincos, colares, palitos para prender cabelo, arcos e flechas de
brinquedo, kangwaa e esta sempre procurando aprender novas técnicas para
desenvolver novos objetos. Um em especifico que me chamou atencdo na
parede de sua casa foi um grande filtro dos sonhos (figura 14) que ele disse

gue estava aprendendo a fazer com um artesdo da cidade.

Figura 14. Filtro dos sonhos confeccionado por Rodrigo. Foto tirada pelo autor, 2015.

Outros sujeitos como Marcos e Fabio também produzem artesanatos e
0s vendem, na maior parte das vezes, em diversos eventos que acontecem na
ASSINDI. Ambos trabalham mais com sementes, produzindo colares e brincos.

Percebe-se aqui que cada Guarani na cidade também possui os seus dons e
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especializacbes pessoais. Rodrigo, Marcos e Fabio sdo bons artesdos. No
entanto, por um lado, o primeiro tem saberes mais amplos em termos de
técnicas e variedade de objetos. Por outro, Marcos e Fabio conhecem muito
mais da espiritualidade Guarani — um deles, inclusive, tentou se tornar txamoi

mesmo morando na cidade.

Com Rodrigo conversei muito mais sobre as pecas de artesanato do
gque com Marcos e Fabio, que me ensinaram muito sobre a reza, a crisma e
outros elementos da espiritualidade. Destaco que, seja nas aldeias ou nas
cidades, as extensdes do que os Guarani chamam de cultura — geralmente, os
saberes dos mais velhos, uma forma especifica de ser e se relacionar e a
continua producéo de diferenga — estéo intimamente conectadas as vivéncias e

criatividade, ao amadurecimento e aos dons de cada pessoa Guarani.

2.3. Consideragdes parciais |

O movimento dos Guarani entre aldeias e cidades sao narrados e
descritos de modo a tornar visivel uma série de conexdes entre lugares e
pessoas. Esses caminhos e relagcbes sdo as proprias vivéncias guarani se
estendendo por mudltiplos locais. Cada pessoas vivencia seus dons,
amadurece e constrois seus caminhos. Esta mobilidade, quando enunciada, €
compreendida pelos Guarani como uma carateristica da cultura, uma forma de
socialidade que foi traduzida como tradicdo por uma das minhas interlocutoras.
E neste ponto que cultura se conecta com nhandereko, um modo de ser e se
relacionar composto por multiplas singularidades guarani, diversos caminhos,

dons e experiéncias. E onde a cultura se conecta com a nao fixidez.

Aqui, ndo se trata de descobrir as causas ultimas dos movimentos e
enquadra-los em categorias explicativas, seja com categorias analiticas,
estruturas sociais ou cosmoldgicas, mas sim de perceber que a mobilidade, a
nao fixidez, o amadurecimento e os dons, sdo processos de producdo de
saberes e conhecimentos multiplos. Também se trata de perceber que estes
caminhos diversos ndo se estendem aleatoriamente para qualquer lugar, mas
se sintonizam com as vivéncias e critérios dos Guarani — como parentescos e

lugares onde se possa viver na cultura.
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Em Maringa, é notavel que a ASSINDI, que é como uma aldeinha, é
um espago onde se pode viver de maneira proxima do “modo indigena”, como
diz Lasmar (2008) com relagdo a sua pesquisa. A ASSINDI possibilita
extensdes da cultura guarani que séo dificultadas em meios urbanos, como a
obtencdo de wyra pire e pau d’alho para praticas espirituais, a manutencao de
relacdes préximas com parentes, formas coletivas de se relacionar, a vivéncia
dos dons em artesanato, entre outras. Em sintese, a ONG possibilita certas

relacBes guarani que se aproxima da socialidade comum nas aldeias.

Até o momento procurei evidenciar as perspectivas Guarani, as
extensdes dos dons e da cultura, e obliterar as perspectivas das proprias
instituicbes e as implicagcdes relacionadas ao encontro entre ambas as
perspectivas. A ASSINDI, apesar de ser como uma aldeinha, opera numa
l6gica institucional muito distinta das formas de vivéncia e do pensamento
guarani. E sobre estes encontros entre ldgicas guarani e institucionais na

cidade de Maringa que trata o capitulo seguinte.
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3. Capitulo 1l — Estudantes indigenas, a ASSINDI e a UEM:

perspectivas guarani e institucionais em Maringa

Na cidade de Maringa, os Guarani produzem artesanato, praticam e
falam sobre a espiritualidade, vivem proximos dos seus parentes. Da
perspectiva Guarani, entende-se esta forma de estar na cidade como um modo
especifico de viver na cultura. A ASSINDI e a UEM, por sua vez, promovem
eventos, lidam com leis e documentos, falam sobre as culturas indigenas, da
cultura guarani, etc. Saberes guarani, académicos e ldgicas técnico-
burocraticas se encontram. Este capitulo trata destes encontros entre as
perspectivas guarani e institucionais, suas aproximacfes, dialogos e

distanciamentos.

Ao incluir as instituicbes nesta discussdo, cabe aqui algumas
consideracfes. As pesquisas que voltam sua atencdo para organizacOes,
seguimentos do Estado, burocracia, etc., ndo constituem um campo COeso na
antropologia. Os trabalhos produzidos com estes temas assumem diversas
perspectivas e abordagens sob diferentes nomes como “antropologia da
administracdo”, “antropologia da governanca”®?, “antropologia das
organizagdes”, “antropologia das instituicdes™3, etc. Independente de
vinculagbes com estes segmentos disciplinares, destaco que a proposta aqui,
como ja mencionado, € continuar fiel as perspectivas dos meus interlocutores,
que agora inclui os Guarani e instituicdes, especificamente a ASSINDI e a
UEM.

Apesar das diferencas entre a ASSINDI e a UEM — uma ONG e uma
universidade publica — elas compartilham tracos importantes para a reflexdo
aqui empreendida. Neste caminho, destaco que este trabalho nao trata de
instituicbes no sentido amplo do termo, como proposto por Mary Douglas
([1986] 1998), que usa a expressao,

[...] no sentido de um agrupamento social legitimado. A instituicAo em
guestao pode ser uma familia, um jogo ou uma ceriménia. A autoridade

82 para uma densa revis3o bibliografica no campo da antropologia da administracdo e antropologia da
governanca produzidas no Brasil, ver Teixeira e Souza Lima (2010).

8 Para uma revis3o bibliografica de propostas de antropologias em instituicdes e organizacbes, ver
Morawska Vianna (2014).
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legitimadora pode ser pessoal, tal como um pai, um médico, um juiz, um
arbitro ou um maftre d’hétel. Ou entdo pode ser difusa, baseada na
concordancia comum em torno de algum principio fundante (p. 58).

Ainda que a definicdo de Douglas possa incluir instituicbes como
universidades e ONGs, as Iinstituicbes aqui referidas dizem respeito a
organizacdes reconhecidas e legitimadas como tal perante o Estado. Trata-se
de organizacbes permeadas por saberes técnico-burocraticos (Morawska

Vianna, 2010; 2014) e pautadas em convencgdes juridico-estatais.

Nota-se, assim, que tanto a ASSINDI quanto a UEM, para existirem e
funcionarem legalmente como instituicbes, sdo permeadas por convencoes
juridico-estatais — que sao parte de saberes técnico-burocraticos. Isso implica
que mesmo a ASSINDI, que ndo é uma instituicdo estatal, € atravessada por
tracos do Estado e estd em constante dialogo com setores publicos em
Maringa — seja em parcerias® ou reivindicagdes por maior atengdo a “questdo
indigena” na cidade. Isso nao significa assumir o Estado como uma entidade
abstrata e reificada localizada em lugar nenhum e em todo lugar. Como nos
sugere Herzfeld ([1997] 2008), o Estado €& melhor entendido como “um
complexo instavel de gente e de fungdes” (p. 20) e, portanto, corresponde a
diferentes dindmicas e expressdes em diferentes contextos. Podemos entender
nao apenas os setores do Estado desta forma, mas também instituicbes ndo

governamentais, como a propria ASSINDI.

Catarina Morawska Vianna (2010; 2014), em sua pesquisa etnogréfica
de uma relacdo transnacional entre ONGs, entende que a mobilizacdo de
saberes técnico-burocraticos € um elemento central para a producdo e
manutencdo das conexdes entre as instituicbes alvo de sua reflexdo. Ainda,
afirma que encarar tais instituicbes como “entes técnico-burocraticos” significa
nao apenas equipara-las entre si, como também quaisquer outras organizacdes
marcadas por procedimentos burocratizados, o que inclui ONGs, érgdos do
Estado e até mesmo empresas privadas. Tal equiparagéo néo significa negar
as diferencas gritantes que existem em cada organizacdo em particular,
ressalta a autora. Como bem aponta Herzfeld ([1992] 2016) acerca da

burocracia,

84 Da perspectiva da ONG, parceiros s3o instituicdes ou pessoas consideradas aliadas da instituic3o, seja
um orgdo publico, uma instituicdo religiosa, um doador ou um etnégrafo.
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A despeito de seus apelos a uma racionalidade universal, os seus
significados séo culturalmente especificos, e a sua operacdo € limitada
pelos modos através dos quais 0s seus operadores e clientes interpretam
as suas acdes. A sua gestdo da identidade pessoal e coletiva ndo pode
romper livremente com a experiéncia social (p. 52).

Assim, ao mesmo tempo em que a UEM, uma instituicdo publica de
carater autbnomo, e a ASSINDI, uma organizacdo ndo governamental
indigenista, possuem dimensdes e desempenhos muito distintos, ambas se
equiparam com relacdo a mobilizacdo de saberes técnico-burocraticos, cujos

efeitos na relagdo com os Guarani séo alvo de reflexdo neste capitulo.

Ao assumir que as conexdes entre instituicbes em diferentes locais se
concretizam por meio da mobilizacdo de saberes técnico-burocraticos,
Morawska Vianna (2010; 2014) entende as organizagcdes como centros de
ressonancias e estabilizacdo de saberes. Ainda que o enfoque na pesquisa
agui empreendida ndo seja as conexdes entre organizacdes, ambas as
caracteristicas destacadas pela autora séo visiveis na relacdo da ASSINDI e a

da UEM com os Guarani.

A questdo da ressonancia, mais especificamente as extensdes das
referidas organizacdes até as aldeias, serd melhor trabalhada no préximo
capitulo. No entanto, com relacdo ao que ja foi apresentado no segundo
capitulo, percebe-se que os Guarani experienciam tais instituicbes antes
mesmo de partirem para Maringa. Eles escutam sobre a ASSINDI e a UEM,
ouvem noticias, relatos de conhecidos que sdo universitarios ou parentes que
moram na ONG. Assim, expectativas e projecdes acerca de Maringa se

compdem a partir de experiéncias vividas a certa distancia.

A segunda caracteristica destacada por Morawska Vianna, a
estabilizacdo de saberes, € um dos assuntos centrais deste capitulo. Percebe-
se que o modo de operar da ASSINDI e da UEM produz um continuo efeito de
objetificar certos elementos na relagédo com os estudantes indigenas, como por
exemplo, na mobilizagdo de etndnimos e da nog¢do de cultura. Propde-se aqui
refletir sobre esses modos institucionais de estabilizagcdo de saberes e pensar
em gque medida perspectivas institucionais e guarani se arranjam. Em sintese,
a proposta neste capitulo é refletir de que modo as perspectivas Guarani e

institucionais contrastam, se conectam, associam, transformam e compdem um
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modo especifico de interacdo entre organizacdes e indigenas na cidade de

Maringa.

3.1. A ASSINDI e a UEM: adentrando os aparatos institucionais

s

A ASSINDI® é uma ONG considerada referéncia em assisténcia e
parceria®® nas lutas pelos direitos dos indigenas que vivem hoje em Maringa. A
entidade, que funciona desde 2000 sob a coordenacdo de nao indigenas,
surgiu com o objetivo de oferecer abrigo temporario para indigenas —
particularmente aos Kaingang da TI Ivai (Manoel Ribas/PR) — que se
deslocavam para o municipio para a comercializacdo de cestarias. Antes da
fundacdo da ONG, estes indigenas nao tinham onde se alojar, e,
frequentemente, dormiam nas ruas ou rodoviarias de Maringa e cidades

vizinhas, como Sarandi e Marialva®’.

Este atendimento aos Kaingang artesdos constitui o projeto® mais
antigo da instituicdo. Para isso, a ONG possui o Abrigo Venkan-Nha F4, que na
lingua kaingang significa lugar de descanso. O mesmo possui também um
nome em guarani, que é Oy Nhandewa (casa nhandewa), e foi construido com
recursos do Ministério do Meio Ambiente. Além de oferecer abrigo aos
Kaingang, a ONG também lhes proporciona alimento, vestimentas e busca
encaminha-los para outros servicos, como por exemplo, atendimentos de
salude. Para a realizacdo deste projeto a instituicdo realiza regularmente
arrecadacéo de roupas da populacdo maringaense e conta com a parceria da
Secretaria de Assisténcia Social e Cidadania (SASC) — recebendo recursos por
meio de Edital de Inexigibilidade — e da Igreja Nossa Senhora da Gléria
(Catedral) — da qual recebem 60 cestas basicas mensais. De acordo com a

8 As informacBes seguintes sobre a ASSINDI foram obtidas no site da instituigdo
(http://www.assindi.org.br/), Vieira (2012), Souza (2013) e também nas conversas e convivéncia que
tive com funcionarios da ONG.

8 O termo parceria, como ja mencionado, é usado pela instituicio para se referir aos doadores e
apoiadores do trabalho da ONG. Porém, também é usado por parte dos indigenas para se referirem ao
apoio da instituicdo, e é neste sentido que o termo aparece aqui.

87 Destaco que a ASSINDI n3o tem estrutura fisica para receber todos os Kaingang que vdo para Maring3,
assim, muitos ainda dormem nas ruas, rodovidrias, terrenos vazios, entre outros espacgos da cidade.
Atualmente, uma das principais lutas da instituicdo é que a prefeitura maringaense crie algum tipo de
politica de acolhimento especifica para os indigenas que se encontram nessa condigdo.

8 A instituic3o chama de projetos as suas quatro frentes de atuag3o.
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ONG estas parcerias representam 50% do orcamento gasto com o atendimento

aos Kaingang.

No ano de 2003, a ASSINDI ampliou o seu atendimento e passou a
receber também os estudantes indigenas, geralmente alunos da UEM
aprovados no vestibular especifico. Este corresponde a um segundo projeto da
instituicdo. Os indigenas universitarios e seus familiares podem residir na ONG
durante o tempo de duracdo de seus cursos académicos de acordo com a
disponibilidade de vagas nas cinco casas destinadas para esta finalidade. Cada
construcdo na ASSINDI contém uma placa de metal com o nome da mesma,
ano de construcado e origem dos recursos para a obra. Com relacdo as casas
destinadas aos estudantes, os nomes e origem do recurso sdo: Casa
Kaingang, construida com recurso da Campanha da Fraternidade (Por uma
Terra Sem Males); Casa Guarani, construida com recurso do Fundo Canadi;
Casa Haida, construida com recurso do Fundo Canadéa; Casa Sao Francisco,
construida com recurso da Ordem Franciscana na Itdlia; e Casa Xet4,
construida com recurso da comunidade brasileira em Hamamatsu no Japéo e o
Movimento Ecuménico de Maringa. Durante a pesquisa, dos vinte e dois
moradores indigenas da ONG, dezessete eram Guarani — dez adultos e sete
criancas. Como jA mencionado anteriormente, quatro das casas eram
habitadas por familias guarani e uma por uma familia kaingang®°.

Uma terceira frente de atuacao da ONG corresponde ao atendimento as
criancas e adolescentes indigenas no Centro Social Infantil Indigena Mitangue-
Nhiri, construido com recursos da instituicao catolica alema Kindermissionswer
e implantado em 2012. Os pais e mées que vao vender artesanato na cidade
ou realizar suas atividades académicas podem escolher deixar seus filhos no
Mitangue-Nhiri. Neste espaco, as criancas e adolescentes recebem
alimentacdo e desempenham atividades ludicas e educativas com uma
professora que é funcionaria da instituicho. O centro também recebe
estagiarios diversos, entre eles estudantes brancos, indigenas e alunos(as) de

intercambio internacional.

8 Ainda, devido a falta de estrutura da ASSINDI para receber todos os estudantes indigenas de Maringa,
muitos universitarios moram em casas alugadas em diferentes regiGes da cidade, geralmente em bairros
afastados da UEM.
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A quarta frente de atuacdo da instituicdo é o projeto interagdo, que
promove o encontro entre indigenas e ndo indigenas, principalmente por meio
de visitas a ASSINDI de alunos das escolas publicas e particulares de Maringa
e regido. Nestas ocasides, funcionarios da ONG e os indigenas universitarios
gue moram na ASSINDI conduzem palestras nas quais falam a respeito da vida
nas aldeias, das culturas guarani e kaingang®, dos direitos indigenas, das Tls
no Parana, entre outros assuntos. Esse projeto tem como objetivo, segundo a
instituicdo, desconstruir visdes ultrapassadas a respeito dos povos indigenas e
atender a Lei n°® 11.645/08, que torna obrigatdrio o ensino de historia e cultura
afro-brasileira e indigena em instituicbes de ensino fundamental e médio no

Brasil.

Os estudantes indigenas da ASSINDI sao, em geral, universitarios da
UEM. De acordo com informacbes da Comissdo Universidade para indios
(CUIA/JUEM), no ano de 2015 a universidade contava com 31 estudantes
indigenas, dos quais 17 eram Guarani. Os estudantes indigenas séo
selecionados a partir do Vestibular dos Povos Indigenas no Parana, que foi
criado a partir da Lei Estadual n°® 13.134/2001, que “reserva 3 (trés) vagas para
serem disputadas entre os indios integrantes das sociedades indigenas
paranaenses, nos vestibulares das universidades estaduais”. Em 2006, a lei foi
atualizada pela Lei Estadual n° 14.995/2006, que aumentou para seis a
quantidade de vagas asseguradas aos indigenas em cada vestibular. Vale
destacar que estas vagas sao suplementares, ou seja, sdo vagas adicionais

especificas para indigenas que vivem em aldeias no estado do Parana.

A Universidade Federal do Parana (UFPR) demorou um pouco mais que
as estaduais para oferecer vagas especificas aos indigenas nos cursos de
graduacéo. Foi apenas em 2004, por meio de um convénio com a Secretaria de
Estado de Ciéncia, Tecnologia e Ensino Superior (SETI) do Parana (Termo de
Convénio n° 502/2004), que a instituicdo se tornou uma op¢ao aos inscritos no

Vestibular dos Povos Indigenas no Parana®..

% A forma como a instituicio mobiliza a categoria cultura é abordada ao longo do capitulo.
91 Essa diferenca entre a universidade federal e as estaduais estd ligada a um quadro mais amplo de
debates referentes ao ensino superior indigena em ambito nacional (cf. Souza Lima, 2007; Barroso-
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O vestibular especifico ocorre uma vez ao ano em uma das
universidades publicas estaduais paranaenses e corresponde a um processo
seletivo classificatorio com provas de lingua portuguesa (oral, redacdo e
interpretacdo de textos), lingua estrangeira moderna (inglés ou espanhol) e/ou
linguas indigenas (guarani ou kaingang), biologia, fisica, geografia, historia,
matematica e quimica. A organizacdo do vestibular é responsabilidade da
instituicdo na qual o mesmo é sediado em cada ano e da CUIA. Esta, por sua
vez, de acordo com a Resolucdo Conjunta n°® 006/2007, é formada por até trés
membros de cada uma das universidades publicas paranaenses (indicados
pelos respectivos reitores), tem carater permanente e interinstitucional e “a
finalidade de viabilizar aos membros das comunidades indigenas, o acesso,
permanéncia e conclusdo nos cursos de graduacdo nas Universidades
Pulblicas, sediadas no Estado do Parana”. Os requisitos formais aos membros
da CUIA sdo que tenham experiéncia em educacgao intercultural, ensino,
pesquisa e extensdao com populagdes indigenas ou “tradicionais” e o

comprometimento com politicas de inclusao.

Devido as dificuldades de se ausentarem de suas comunidades e de ndo
disporem de recursos para custear as despesas com manutencéo na cidade —
moradia, transporte, alimentacao, etc. —, 0 governo paranaense, por meio da
SETI, destina uma bolsa de auxilio financeiro a cada aluno e aluna indigena.
Atualmente regulamentado pela Resolugdo n®23/2016, este auxilio
corresponde ao valor de R$ 900,00 (novecentos reais) com acréscimo de 50%
aos indigenas que comprovarem ter filho(s) e/ou filha(s) sob sua guarda. A
condicao para a permanéncia da bolsa é que o(a) aluno(a) tenha pelo menos
75% de frequéncia nas atividades académicas.

Como pode ser percebido na descricdo sobre a ASSINDI e o vestibular
especifico para indigenas no estado do Parand®, tanto a ONG quanto a
universidade se conectam a emaranhados institucionais (Morawska Vianna,

2010; 2014) que envolvem setores do Estado, organizagfes internacionais,

Hoffman e Souza Lima, 2006, 2007; Barroso e Souza Lima, 2013; Cajueiro, 2008; Almeida, 2008). Para
uma analise do primeiro vestibular indigena da UFPR, ver Bevilaqua (2004).

92 para andlises e estudos mais aprofundados acerca do surgimento e desenvolvimentos das politicas de
acesso ao ensino superior voltada as populagbes indigenas no Parana, ver Rodrigues e Wawzyniak
(2006), Novak (2007), Paulino (2008), Amaral (2010) e Goulart (2014).
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instituicdes religiosas, instituicbes de ensino, entre outras. A principal conexao
entre a ASSINDI e a UEM né&o ocorre por uma via institucional, mas sim pelos
proprios indigenas que sdo ao mesmo tempo universitarios e moradores na
ONG. Ainda assim, existem outras conexdes, como por exemplo, as parcerias
da ASSINDI com a universidade na organizacado de eventos — como no evento

de bioescultura citado no capitulo anterior e que é retomado neste — ou na

presenca de professores da UEM em cargos administrativos da ONG.

O modus operandi técnico-burocratico produz efeitos nas relacdes entre
0S agentes institucionais e os indigenas. Nos topicos seguintes, inicia-se uma
reflexdo acerca de alguns destes efeitos, especificamente, com relacdo a

estabilizacao/objetificacdo de certos saberes.

3.1.1. Sobre a mobilizagc&o de etnbnimos e autodenominacdes

Ao longo da pesquisa de campo acompanhei trés edigbes do evento
Didlogo, promovidos pela ASSINDI para discutir a presenca indigena em
Maringa junto a representantes do poder publico do municipio. Na primeira
edicdo, Dialogo I. indigenas em Maringa, um ocorrido inusitado estimulou-me

refletir sobre a mobilizagéo de etn6nimos com relagéo aos Guarani.

Nesta edicdo, foi convidado como palestrante um funcionario da
Secretaria Municipal de Direitos Humanos (SMDH) de Porto Alegre (RS),
formado em Ciéncias Sociais e com experiéncia na producdo de politicas
publicas especificas para indigenas em contexto urbano — ele trabalhou
especificamente com os Guarani Mbya e Kaingang em Porto Alegre. A
primeira parte do evento aconteceu na ASSINDI pela manhda com um publico
majoritario de representantes de setores da prefeitura de Maringa. No periodo
da tarde o palestrante continuou com as atividades na UEM e com uma

presenca maior de indigenas®.

Nesta segunda parte do evento, a dindmica de exposi¢cdes teve mais
um carater de didlogo e conversa do que de uma palestra. Indigenas, a

antropologa da ASSINDI, pesquisadores e curiosos falaram. Em meio a esse

% Nas trés edicdes do Didlogo, além de representantes da administracdo publica e indigenas, os eventos
contaram também com uma consideravel parcela de académicos ndo indigenas — alunos e docentes.
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bate-papo, algo dito pelo convidado de Porto Alegre desencadeou uma reacao
curiosa em alguém que assistia. O palestrante ressaltava a importancia da
participacdo dos préprios indigenas na produgdo de politicas publicas e a
necessidade de compreender as demandas e especificidades dos indigenas
em cada localidade — que em sua experiéncia havia resultado em acdes
distintas para os Mbya e para os Kaingang em Porto Alegre. Ele destacava
também que os Guarani em Porto Alegre eram diferentes daqueles que viviam
em Maringa, ou seja, ndo era possivel apenas transplantar uma politica de um
local para o outro. Foi neste momento que o convidado especificou que em
Porto Alegre os Guarani sdo Mbya e em Maringa sdo Nhandewa. Uma jovem
Guarani olhou para a pessoa que estava sentada ao seu lado e perguntou
baixinho: “N6s somos Nhandewa?”. Esta incerteza ao redor de uma
classificacdo tdo comum na bibliografia etnolégica me fez atentar para a

mobilizag&do de etnbnimos entre os meus interlocutores Guarani em Maringa.

Geralmente, os trabalhos académicos na area de etnologia fazem uma
breve discussdo ou descricdo acerca de etnbnimos para fins de apresentar os
povos que estudam. N&o é o caso deste trabalho. Como pode ser percebida na
breve discussao sobre etnénimos realizada no Capitulo |, esta é uma questédo
que deve ser entendida a partir de relagdes especificas. A mobilizacao de
etndbnimos tornou-se interessante dentro de certa situacdo em Maringa, assim,
optei por conecta-la a esta reflexdo acerca das perspectivas institucionais ao
invés de trazé-la apenas para fins de apresentacdo. Os etndnimos aqui ndo
tém finalidade de delimitagdo de “grupos” ou qualquer intengdo parecida, mas

sim de refletir acerca dos modos de pensar e fazer guarani e institucionais.

Como mencionado anteriormente, existe uma convencgao na etnologia,
inspirada em Schaden ([1954] 1974), de que os Guarani que vivem no norte do
Parana sao ligados a um “subgrupo” Nhandewa. Esta classificagdo vem sendo
reproduzida amplamente pela literatura etnologica e também por instituicoes,
como a ASSINDI e a UEM®%. Mas e os Guarani? Como mobilizam essa

categoria? Entre meus interlocutores em Maringa, percebe-se que nenhum

% Esta associacdo entre saberes etnoldgicos e institucionais ndo é estranha se considerarmos que a
etnologia e o indigenismo possuem uma estreita relagdo histérica ao longo do século XX no Brasil (cf.
Souza Lima, 2002).

111



deles chega ao pesquisador e enuncia prontamente “sou Nhandewa” ou “sou
Guarani Nhandewa”, eles dizem “sou Guarani”. No entanto, como eu carregava
uma incerteza etnoldgica quanto aos etnénimos Guarani, busquei investigar
isto mais a fundo junto a eles. Ao perguntar mais e me aprofundar em suas
teias de palavras, a maioria acabava chegando a categoria Nhandewa e se
reconhecendo como tal. Eu perguntava, ndo para pressiona-los e enfim

conseguir classifica-los, mas por um interesse que surgiu da propria pesquisa.

Alguns dos meus interlocutores me davam respostas muito parecidas
com a de Schaden. Falavam desses trés “subgrupos” e se vinculavam ao
Nhandewa. Outros apontavam para caminhos mais complexos, falavam de
outros etndnimos como Awa Guarani e Guarani do Paraguai. Marlene, por
exemplo, me disse que seu pai, o txamdi Awa Djemdwytsu, € Kaiowa e sua
mae Mbya, portanto, seguindo a linhagem paterna, ela se consideraria Kaiowa
— embora conheca mais da lingua nhandewa. Na verséo da irmd, Laura, que se
considera Nhandewa, seu pai € Guarani do Paraguai e sua made € que é
Kaiowa. Para Laura, ainda que o pai seja Guarani do Paraguai, ela diz que ele
se considera muito Nhandewa, pois mora em uma aldeia onde convive com
maioria Nhandewa. Henrique, o outro irmdo que mora em Maringa, também se

considera Nhandewa.

Ricardo, além de se reconhecer como Nhandewa, se reconhece
também como Tupi. Ao perguntar se ele usa com frequéncia a denominacgao
Nhandewa, ele responde que sim, “usa sempre, Guarani Tupi, Tupi
Nhandewa...”. Depois me explica que Tupi, & o tronco linguistico®® — questéo a
qual volto mais a frente. Quando pergunto para sua esposa, Eliane, ela traz as
nocdes de pureza e mistura para a reflexdo. Ela diz que hoje em dia tem muita
mistura entre os Nhandewa com outros Guarani € 0s brancos, nesse sentido,

fica dificil de definir guem é Nhandewa puro. A ideia de pureza para ela esta

% H4 algumas pesquisas com populacdes guarani, no estado de S3o Paulo, que se reconhecem como
Tupi Guarani, cf. Mainardi (2010; 2016), Almeida (2011; 2016), Danaga (2012; 2016) e Mainardi, Almeida
e Danaga (no prelo). Nos trabalhos destas autoras, consta que seus interlocutores eram classificados
como Nhandewa de acordo com a bibliografia, mas os mesmos ndo se autodenominavam como tal.
Porém, diferente da colocagdo de Rodrigo, que aciona o tronco linguistico Tupi-Guarani como uma
forma de autodenominagdo, entre os Tupi Guarani em S3o Paulo — grafados sem o hifen — a referéncia
ndo é ao tronco linguistico, mas sim a um etnénimo que emerge da “mistura” entre os Guarani e os
antigos Tupi da costa.
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associada a pessoa que € descendente de pai e mae ligados a uma mesma

categoria de autodenominacao.

Do ponto de vista de Luis, a pureza parece um ideal inalcancavel. Filho

de pai Kaingang e mae Guarani, ele é reconhecido pelos outros indigenas e

pelas instituicbes como Guarani. Pergunto a Luis se ele é Guarani ou
Kaingang. Ele ri e responde.

Ai foi criado uma nova ideia, de uma outra etnia, que no caso seria 0

Kainguari [risos]. Mas isso ai sdo so alguns que falam, entdo... Mas assim,

[...] guando o pessoal fala "o que vocé é? Vocé é Kaingang ou Guarani?",

eu ndo me limito, eu ndo me especifico somente em uma, eu falo "eu sou

indigena", ja basta. Se chegar alguém falando "n&o, mas é um trabalho

cientifico, a qual vocé pertence?", ai eu falo "entdo t4, eu pertencgo...

Guarani ou Kaingang", por causa que minha méae é Guarani. Mas eu nao

fico "Ah, eu sou Guarani, eu sou Kaingang”, ndo, eu falo “eu sou
indigena...” (meus grifos).

Quando pergunto se ele usa ou se € comum usarem nas aldeias o
termo Kainguari, ele diz que “néo, isso ai é uma ideia que minha méae langou e
meio que pegou nas reservas. Casa um Kaingang com Guarani, ai fala ‘vai sair
Kainguari’. Nas reservas até tem, mas € nova essa ideia”. Luis comparou esta
nova etnia, ou nova ideia, aos Teregua, mistura de Terena com Guarani
comum na aldeia Teregua na Tl Arariba®. A fala de Luis é interessante para se
pensar 0 modo criativo e aberto a transformacbes das mobilizacbes de
autodenominacfes entre os proprios Guarani: “uma ideia que minha mae
lancou...”. Luis se sente seguro ao se identificar como indigena, uma categoria
ja bastante convencionada. A ascendéncia Kaingang e Guarani o deixa em
uma situacdo de ambiguidade e de ampla abertura para criagdo, como a ideia
de uma etnia Kainguari. Porém, como esta € uma nova ideia, nem um pouco
convencionada, Luis ndo se vincula a ela publicamente com tranquilidade e

livre de incertezas. Fala sobre ela praticamente em tom de brincadeira.

Ao mesmo tempo em que Luis faz enunciacdes sobre a mistura, sem
que isso seja um problema, “se for para um trabalho cientifico”, como destaquei

em sua fala, ele acaba se associando a uma classificacdo. Lembremos que o

% Marcio Coelho (2016) realizou um estudo sobre a emergéncia do termo Teregua entre os Guarani e
Terena na Tl Araribad. De acordo com o autor, a categoria ndo se refere a uma nova “etnia” ou
“sociedade”, mas sim a uma socialidade particular que resulta da “mistura” entre os Guarani e Terena
naquela localidade.
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“trabalho cientifico” esta ligado a instituicdes, universidades e demais 6rgaos
de pesquisa. Na UEM, é comum que os indigenas sejam incitados pela
categoria etnia. No edital de abertura do Vestibular dos Povos Indigenas do
Parana de 2016°’, por exemplo, entre os documentos exigidos aos candidatos
que optam por universidades estaduais, consta no Art. 7° § 4°, a necessidade
de “Autodeclaracdo assinada pelo candidato e Carta de Recomendacédo
assinada pelo cacique da comunidade a qual pertence o candidato, em que
conste a etnia indigena do mesmo”. Também é exigido, de acordo com o § 5°,
“Questionario Socioeducacional devidamente preenchido”, o qual também pede
a etnia do candidato entre outras diversas questdes. Tal questionario,
geralmente se converte em estatisticas posteriormente. Por mais que o
candidato tenha a liberdade de preencher o questionario com uma categoria
nao convencional, como Kainguari, 0 que estes documentos produzem € a
estabilizacdo dessas autodenominagcfes em dados e estatisticas, ao passo que

entre os Guarani, a dindmica ocorre de forma muito mais aberta e relacional.

Assim, as autodenominacfdes dos Guarani em termos de categorias
fixa emergem na relacdo com a ldgica institucional. Nesses momentos, Luis
deixa de lado as explicacbes sobre a mistura e evoca a categoria Guarani
(Nhandewa). Quando lhe pergunto sobre as diferencas que existem estre os
Guarani, ele diz: “VYamos pegar o exemplo de uma arvore. Existe o Guarani
mesmo, o Tupi-Guarani, e esse é o tronco, que € de onde sai os galhos, no
caso. Desse tronco Tupi-Guarani sai o Guarani Nhandewa, que somos
nés, sai os Kaiowa... nossa, dai tem mais uns trés...” (meus grifos). Ao se
reconhecer como Nhandewa, Luis traz a classica imagem, muito difundida pela
etnologia e diversas organizacdes, do tronco linguistico Tupi®® — citado também
por Rodrigo. Quando Luis diz “Existe 0 Guarani mesmo, o Tupi-Guarani”, ele

nao esta falando de si proprio, mas de uma abstracao reificada.

9 Em 2016 o Vestibular dos Povos Indigenas do Parana ocorreu na Universidade Estadual do Oeste do
Parana (UNIOESTE).

% De acordo com o site do Instituto Socioambiental (ISA), na divisdo do tronco linguistico Tupi, o Tupi-
Guarani aparece como uma familia, o Guarani como lingua e o Nhandewa como dialeto (cf.
http://pib.socioambiental.org/pt/c/no-brasil-atual/linguas/troncos-e-familias, acesso em 03 de outubro
de 2016.). Dialeto é o mesmo termo utilizado por Schaden ([1954] 1974) e alguns dos meus
interlocutores para falar das diferencas entre os Guarani.
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Esse tipo de pensamento €, nos termos de Luis e também de Deleuze
e Guattari ([1980] 1995), arborescente, que precisa de uma unidade (um
tronco) para derivar as diferencas. Strathern (1991), também discorre sobre
este modo de pensar. Ela identifica duas imagens recorrentes nos trabalhos
etnograficos: os “mapas” e as “genealogias” (arvores). Nos mapas ha regides,
sub-regides e divisdes que, em diferentes escalas de proporgéo, distinguem
diferentes dominios (continentes, paises, cidades, bairros, ruas, etc.). Nos
diagramas genealdgicos, como nos troncos linguisticos, os dominios (uma
classe, uma ordem, uma familia, uma espécie, um dialeto, etc.), estdo
encadeados em um esquema de descendéncias e derivagcdes. Nos dois casos,
a conexdo entre um dominio e o outro é desproporcional, pois partem do
pressuposto de que um dominio engloba o outro e possuem grandezas
diferentes de complexidade. Essa légica, apontada por Strathern, aparece na
etnologia Guarani na ideia que ha um “todo” Guarani composto por “partes”,
“subgrupos” ou “parcialidades”, descendentes desse todo — no caso,

Nhandewa, Kaiowa e Mbya.

Especificamente sobre etndénimos, Calavia Saez (2013) refere-se a
esse modelo genealdgico como uma maneira de classificar os povos ha muito
tempo em desuso, pois atualmente seriam privilegiadas abordagens atentas
aos vinculos e as relacbes entre parentelas co-residentes, a memoria dos
proprios indigenas, autodesignacdes, entre outras que ddo maior atencdo as
“‘ideologias indigenas relativas a socialidade” (p.7). No entanto, os Guarani
acionam diferentes l6gicas de mobilizacdo de autodenominacédo e etnénimos
em diferentes relagcdes. Quando Luis aciona a logica arborescente para
explicar os etnbnimos Guarani, ele ndo estd se comprometendo com esse tipo
de pensamento, mas evidenciando que € esta a linguagem posta pelas
instituicbes. Sao pontos de estabilizagdo com os quais 0os Guarani dialogam

dentro de um continuo processo de producao de multiplicidade.

Quando nos aprofundamos nas elaboracbes dos Guarani sobre suas
filiacbes e usos de autodenominacgdes percebemos que, apesar de acionarem
l6gicas genealdgicas de classificagdo em algumas situacdes, elas ndo bastam.
O caso de Pedro, por exemplo, faz pensar que a autodenominagao tem menos

a ver com ascendéncia/descendéncia (genealogias) e mais com relagéo. Pedro
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me diz que o que define se um sujeito € Nhandewa €é o lugar onde ele nasce e
vive. Se 0 sujeito nasce e vive em uma aldeia na qual o enunciado coletivo é
Nhandewa, como em Laranjinha, Pinhalzinho e Nimuendaji, € comum que o
mesmo se autodenominem como Nhandewa. Os pais de Pedro sdo Guarani,
mas ele tem conhecimento de ter ascendentes Kaingang e Terena também. No
entanto, como nasceu e sempre viveu em aldeias Guarani, assim ele se
identifica. A questdo ndo é a aldeia como local geografico (um dominio
“‘mapeavel”), mas o conjunto de relagdes, uma forma de socialidade da qual

emergem enunciados.

Lembremos que em Pinhalzinho a autodenominacdo Nhandewa é
eleita pelos Guarani também pelo seu carater de pronome na primeira pessoa,
conferindo ao termo um duplo sentido. Viveiros de Castro (1996) chama a
atencdo para a caracteristica de que as autodenominacdes enunciadas pelos
povos indigenas ndo se referem a nomes, mas sim a pronomes. Segundo o
autor, os etndnimos surgem na interacdo com ndo indigenas e incidem
primordialmente na nomeacao de terceiros, ou seja, a categoria do “eles” e ndo
do “nés”. E neste sentido de nomeacdo do outro que se entende aqui as
classificacOes feitas por certa literatura etnologica, organizacfes e setores do
Estado. Assim, a forma como os Guarani mobilizam a categoria Nhandewa
(entre outras) € distinta do modo como fazem a ASSINDI e a UEM. Tenho
engendrado ao longo do texto o termo Guarani, sem complementos, porque é
assim que meus interlocutores indigenas, tanto em Maringh como em
Pinhalzinho, se autodenominam nas relacbes do dia a dia. Da perspectiva
guarani, em ambos os locais, a mobilizacdo de autodenominacdes nao segue
um padrdo de classificacdo automatico, mas sim légicas relacionais de

autodenominacao.

Assim, 0s meus interlocutores indigenas em Maringa sao Guarani, mas
também se associam a outras formas de autodenominacdo. A maioria também
€ Nhandewa. Marlene aciona a categoria Kaiowa, embora tenha maior
conhecimento da lingua nhandewa. Luis também se considera Kaingang e
Kainguari. Rodrigo se reconhece também como Tupi, mesmo sabendo que
este € um termo que vem do tronco linguistico. Essa variacdo de

autodenominagdes nao quer dizer que meus interlocutores desconhecam o que
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eles sdo, mas que a multiplicidade do que sédo ndo cabe em categorias

reificadas.

Ser Guarani, como pode ser percebido desde o primeiro capitulo com
as descricoes dos dons e as experiéncias pessoais de mobilidade, esta
relacionado com a multiplicidade de singularidades. Com a mobilizacdo de
autodenominacbes nao é diferente. As diferenciacbes mostram que
classificages reificadas e institucionalizadas nédo dao conta da dinamica das
relacbes guarani. O acionamento de uma autodenominacao nao diz respeito a
um pertencimento original e imutavel, mas a conexdes parciais em um

complexo relacional.

Destaco trés aspectos acerca da mobilizacdo de etndénimos e
autodenominacGes guarani em Maringa. Primeiro, as instituicbes tendem
buscar a estabilizacdo de autodenominacgles, perspectiva que, na leitura
proposta por Viveiros de Castros (1996), produz os etnbnimos. Segundo, as
autodenominacgfes Guarani sdo relacionais e dizem respeito a uma socialidade
caracterizada pela multiplicidade e abertura a novas possibilidades. Terceiro, o0
modo guarani de lidar com as autodenominacdes envolve também dialogar e
acionar formas institucionais de mobilizar etnébnimos, sobretudo, quando estao
em relacdo com tais organizagfes. Assim, entende-se que a logica institucional

€ mais uma possibilidade de relacédo da perspectiva guarani.

E importante ressaltar também, que n&o se trata de simplesmente opor
a socialidade guarani ao modus operandi das instituices. Se, por um lado, os
Guarani dialogam com os saberes e a légica das organizacdes, por outro, as
organizacbes também dialogam com a multiplicidade. Vejamos como o0s
contrastes, encontros e composicdo de perspectivas aparecem na vida

universitaria dos Guarani e em alguns eventos institucionais.

3.1.2. Avida universitaria

N&o é possivel falar de uma experiéncia guarani dentro da universidade,
mas de muitas experiéncias singulares. No geral, percebe-se um

estranhamento dos Guarani, a principio, com a dinamica da vida universitaria,
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mas a forma como cada um se insere neste mundo ocorre por caminhos
pessoais. O amadurecimento e a nao fixidez, discutidos no Capitulo Il para
pensar a mobilidade guarani, também séo percebidos na relacdo dos Guarani
com a UEM.

Em certa tarde na universidade, perguntei a Pedro o porqué de fazer um
curso universitario. Ele diz:
Acho que eu sempre gostei de estudar, eu acho. Com as dificuldades que
a gente tem, mas eu acho que eu sempre gostei. Mas eu ndo sabia que
curso. Dai eu estava pretendendo fazer Pedagogia, mas dai, com a

influéncia de colegas que estavam fazendo técnico em enfermagem, eles
comecaram a falar como é que era, dai eu “ah, vou fazer Enfermagem”.

Pedro entrou no curso de Enfermagem em 2012 e elegeu o curso a
partir dos relatos de outros Guarani que faziam curso de Técnico em
Enfermagem. Porém, ao iniciar o primeiro ano ele encontrou bastante
dificuldade com a linguagem da biologia e acabou desistindo na metade de
2012. Pedro retornou ao curso em 2013, novamente por incentivos de seus
colegas Guarani. Além destes, ele diz que o apoio dos pesquisadores do
Laboratorio de Arqueologia, Etnologia e Etno-historia (LAEE), que trabalham
em parceria com a CUIA na UEM no acompanhamento dos estudantes
indigenas, foi crucial para que ele permanecesse. Sobre a vida universitaria,
ele afirma:

Aqui na cidade € muito corrido, sabe? [...] Quando eu estava estudando,
na época em que [a UEM] ndo estava em greve, eu estava cronometrando
tudo. Cronometrando na hora de dormir, na hora de comer, na hora de

estudar, na hora de... tudo. Porque se ndo, ndo da conta. Eu sofri bastante
[...]- Agora eu acostumei, mas foi uma opc¢dao dificil, dificil mesmo.

A fala de Pedro traz a ideia de que a vida na cidade, especificamente
com relacdo a universidade, € marcada por uma temporalidade cronometrada.
Ao mesmo tempo em que a vida € corrida, o tempo €é estabilizado por um
calculo cronometrado para dar conta de todas as atividades por fazer. Pedro

desistiu temporariamente e depois retornou para o curso de graduacgao.

Casos de outros Guarani universitarios apontam para uma grande
mobilidade com relagdo aos cursos escolhidos. A maioria dos meus
interlocutores Guarani j& solicitou transferéncia interna — mudanca de curso —

ao longo da trajetéria académica. Marlene, por exemplo, ingressou em

118



Informatica em 2006, cursou um ano e trancou por trés anos. Depois entrou em
Educacédo Fisica, mas também ndo concluiu. Descobriu entdo que queria ser
professora e ingressou no curso de licenciatura em Letras. Seu marido, Fabio,
também nao seguiu adiante no curso no qual ingressou. Ele foi aluno de
Ciéncia da Computacéo por dois anos, de 2004 a 2006. Ele disse:
Na verdade, quando a gente fazia o vestibular a gente néo tinha nocéo do
que que era o curso. [...] A gente escolhia o curso e nao tinha nocdo do
que caia dentro do curso[...]. Eu falei assim, "vou fazer Ciéncia da
Computagdo porque vou aprender a mexer no computador”, essa era a
ideia que eu tinha. Mas quando cheguei no curso... nossa senhora! E
calculo pra todo lado. Era o meu ponto fraco, entendeu? [...] A primeira vez
gue eu tive contato com um computador foi aqui, j& dentro da universidade.
[...] O dia que comecgou a aula eu fui para a universidade e na hora do
intervalo eu desci 14 na tulha® e fui ligar um computador que nés tinhamos
l&, um computador antigo. Foi la que eu fui aprender a ligar o computador.
Ai eu cheguei dentro do curso de ciéncia da computacgéo e eu falei "cara, 0
que eu estou fazendo aqui!?". Tinha umas garotadas la muito feras na
internet, no computador, j& dominavam bastante. Tanto que o professor
dava aula [...] e tinha um monte digitando no notebook. E eu no caderno
mesmo, porque eu ndo tinha nocdo. [...] Olha, eu tinha dois amigos, [...]
gue me ajudavam bastante, ai tinha um outro pessoal 14 que era mais

playboyzinho, foi os que comecaram a ter discriminagdo comigo, porque
viam que eu estava, tipo assim, muito fraco em questao de matéria.

As dificuldades de Fabio no curso, que era de periodo integral, somadas
as dificuldades financeiras e problemas familiares, fizeram com que ele
trancasse sua matricula. Em 2005 ele se tornou pai, Marlene teve
complicacBes no parto e problemas de salude apds a gravidez. A bolsa de
auxilio que Fabio recebia néo era suficiente para as despesas da familia. Foi
entdo que ele deixou a universidade e foi trabalhar como servente de pedreiro,

trabalho no qual ganhava em média cinquenta reais por dia de servico.

Em 2010 Fabio voltou pra UEM, mas desta vez para o curso de Direito.
Em 2015 ele estava no quarto ano da graduacéo e se mostrava contente com a
escolha do curso, que, segundo ele, é de grande importancia para trabalhar em
prol dos direitos indigenas. Seu irmdo Marcos, que hoje faz Pedagogia,

também ingressou na vida académica em outra area de conhecimento. Ele

% Tulha é o nome de um tipo de construcdo em madeira comumente utilizada para guardar graos em
ambientes rurais. O LAEE é conhecido como tulha, porque o espaco fisico do laboratério possui a mesma
estrutura e instalagdo de uma tulha, que foi trazida de outro local e montada dentro da universidade. A
CUIA/UEM ¢é sediada neste mesmo espaco.
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fazia Educacao Fisica, mas pediu transferéncia de curso porque nao se dava

bem com as disciplinas ligadas a biologia.

Luis foi outro interlocutor que também mudou de curso de graduacdao.
Ingressou em 2009 em Agronomia, por pensar que poderia trabalhar com
agricultura na aldeia. No entanto, ele diz que “com o amadurecimento”, foi
conhecendo melhor a universidade e percebeu que néo era o que ele queria.
Em 2011 mudou para o curso de Direito, no qual permanecia até 0 momento
dessa pesquisa. Sua tia, Eliane, ndo mudou de curso, mas disse que sua
primeira opcao ndo era Letras, e sim Ciéncias Sociais. Ela diz que mudou de
ideia em cima da hora, quando fez a matricula, e que nao se arrependeu, pois

gostou do curso escolhido.

Essa mobilidade interna entre cursos de graduacdo acarreta que muitos
estudantes indigenas permanecem um tempo maior dentro da universidade do
que o tempo minimo de conclusdo de um curso de graduacdo estabelecido
pela instituicdo!®. Nesse sentido, a CUIA/UEM consegue negociar
transferéncias com maior flexibilidade para os indigenas universitarios. De
acordo com os trabalhos de Rodrigues e Wawzyniak (2006), Novak (2007),
Paulino (2008), Amaral (2010) e Goulart (2014), um dos desafios das
instituicbes de ensino publico paranaenses é garantir a permanéncia dos
estudantes indigenas até que concluam seus cursos. Assim, algumas medidas
em ambito estadual — como a bolsa auxilio — e outras particulares de cada
universidade séo criadas para lidar com esta questdo. Na UEM, essa
flexibilizacdo das transferéncias é uma delas. Segundo Novak (2007):

Na UEM em 2006, através de solicitagdo dos membros da CUIA local,
nomeou-se pela portaria n°. 0662/2006 — GRE [Gabinete da Reitoria], uma
comissao para normatizar e regulamentar o programa de permanéncia dos
estudantes indigenas da instituicdo relacionado a questbes formais e
pedagdgicas. Essa comissdo, composta por membros da CUIA e outros
discentes e docentes indicados pelo CEP [Conselho de Ensino e
Pesquisa], em conjunto com os estudantes indigenas da UEM, elaborou
entdo a regulamentacdo do processo de ocupacdo de vagas, matricula e

acompanhamento dos alunos indigenas. Este processo ficou normatizado
através da resolugéo 205/2006 — CEP (p. 120).

100 T3lita Dal’B6 (2010) encontrou situacdes semelhantes em sua pesquisa com estudantes indigenas na
Universidade Federal de S3do Carlos (UFSCar), como transferéncias e insatisfacgio com o curso de
graduacao.
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Considerando os termos legais predecessores, a Resolucao n° 205/2006
estabelece algumas dimensdes importantes para atuacao da CUIA/UEM, como
a responsabilidade de distribuicdo de vagas especificas para indigenas por
curso de graduacéo, elaboracdo de Plano Individual de Acompanhamento do
Estudante Indigena (PIAEI), revisdo de matriculas, orientacdo aos alunos(as)
em casos de trancamento especial de matricula, avaliacdo e concessédo de
novos prazos de concluséo de curso para alunos(as) que nao se graduaram no
tempo maximo estabelecido, verificacdo das possibilidades de transferéncias
internas e externas para os estudantes indigenas, entre outras. Ainda que a
atuacdo da CUIA deva estar em didlogo com outras instancias da universidade,
como 0s regimentos gerais a todos os estudantes ingressos na instituicdo e os
colegiados de cada curso de graduacdo, esta resolugcdo demarca certa
flexibilidade a CUIA/UEM com relacéo aos tramites técnico-burocraticos ligados

aos universitarios indigenas.

A CUIA aparece, a0 mesmo tempo, como um seguimento da instituicao
e um mediador entre indigenas e os regulamentos gerais da universidade.
Porém, como toda normatizacdo, a resolucdo coloca uma série de limites a
essa flexibilizagcdo. Em alguns casos, os estudantes indigenas precisam refazer
o vestibular para dar continuidade aos seus cursos ou ingressar em uma nova
graduacéo. Isso aconteceu, por exemplo, com Marlene, que ingressou em 2006
e, durante sua formagéo no curso de Letras, extrapolou o tempo maximo para
conclusao da graduacdo. Quando tivemos as primeiras conversas em 2015, ela
estava matriculada no curso, porém, nos ultimos dias em campo, recebi
noticias de que a mesma havia jubilado’?! e nédo teria conseguido reingressar

por meio de um novo vestibular.

Percebe-se que o tempo Guarani diverge do tempo institucional. Este,
por mais que seja flexibilizado aos estudantes indigenas, corresponde a um
ideal que se resume em uma quantidade de anos de estudo que resultam em
um diploma. No ambito da experiéncia, esse tempo pode ser percebido, como
expresso por Pedro, em um dia a dia corrido, no qual tudo tem que ser

cronometrado. Ainda assim, mesmo vivenciando o tempo da universidade,

101 A jubilagéo ocorre quando um aluno ou aluna excede o tempo maximo de conclusdo de um curso de
graduacao.
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percebe-se, entre meus interlocutores Guarani, a busca por experienciar
diversos saberes que a universidade pode proporcionar. Ocorre uma
negociacao entre dois tipos de tempo, o institucional e o da experiéncia. Este
altimo é um tempo de descobrimentos e desenvolvimento de dons. Lembremos
que a nocdo de dom diz respeito as potencialidades/capacidades de origem
celeste e as que séo construidas e desenvolvidas no préprio curso da vida — e
mesmo as de origem celestes ndo sao entendidas como entidades pré-
existentes a pessoa, mas sim como poténcias que sO existem e sdo moduladas

na experiéncia vivida de cada Guarani.

No que diz respeito as vivéncias dentro de sala de aula, os percursos e
efeitos sdo singulares. Acompanhei dois dos meus interlocutores em atividades
académicas: Marcos, em aulas e trabalhos do curso de Pedagogia, e Rodrigo,
em aulas do curso de Direito. Foram dois espacos de relacdes muito distintas e
singulares. Marcos, que ingressou, a principio, no curso de Educacao Fisica,
estava nos ultimos anos da graduacao em Pedagogia. Aparentemente ele tinha
um bom didlogo com as colegas de classe, professores e as discussdes
relacionadas a educacdo. O curso era noturno e sua turma majoritariamente
composta por estudantes mulheres, das quais muitas eram trabalhadoras

assalariadas.

Marcos era o Unico aluno homem e indigena em sua turma. Ele brincava
que nesta condi¢cdo, ndo tinha como os professores ndo decorarem 0 seu
nome. Nas aulas que assisti com ele ndo apareceram tematicas especificas
acerca das populacdes indigenas. Perguntei-lhe se essa era uma caracteristica
corrente ao longo do curso. Ele respondeu afirmativamente, mas disse que
ainda assim conseguia estabelecer didlogos entre as abordagens pedagdgicas
e as especificidades dos povos indigenas. Ele estava préximo de iniciar o seu
Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC) e me apresentou algumas das suas
propostas de pesquisa. Dentre elas estavam temas como: a ida dos indigenas
para a cidade, a importancia de pedagogos indigenas nas aldeias, o ensino da
espiritualidade guarani nas escolas indigenas, os motivos da perda da lingua
guarani e os desafios para o seu resgate. Este ultimo tema foi o eleito por ele e

sua orientadora, que desenvolve pesquisas sobre a educacao escolar indigena.
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As aulas na Pedagogia ndo eram excessivamente apegadas a
formalidades. Os estudantes dialogavam muito com os professores, saiam e
entravam na sala sem grandes restricbes e geralmente se organizavam em
circulos durante as aulas. Temas como metodologia de pesquisa,
alfabetizacdo, letramento, escolarizacdo e psicologia aplicada a educacéo,
foram alguns dos que presenciei. Ja nas aulas de Direito que acompanhei com

Rodrigo, a dindmica era muito diferente.

Mesmo cursando a sua primeira op¢ao de curso, Rodrigo ja trabalhou
como professor na escola da aldeia e ndo desenvolveu interesse pela area da
educacdo. Como veio para a Maringa antes de ser aprovado no vestibular
especifico, teve outras ocupacdes na cidade antes de se tornar estudante
universitario. A principio trabalhou no LAEE junto a outros pesquisadores da
UEM na producédo de materiais didaticos em guarani. Apds, trabalhou como
jardineiro e também como abastecedor de produtos em estabelecimentos

comerciais pela empresa Coca-Cola.

Em 2015, no primeiro ano da graduacao, diferente de Marcos, Rodrigo
nao interagia muito com outros alunos do curso. Suas aulas eram matutinas e a
turma era composta majoritariamente por estudantes recém saidos do ensino
meédio e que nao trabalhavam. As restricdes com horarios de entrada e saida, a
disposicdo de carteiras em filas e a néo interferéncia na exposicdo dos
professores durantes as aulas eram caracteristicas marcantes. Assim como
Marcos, Rodrigo também era o Unico indigena em sua turma. Alguns temas
vistos em sala de aula dialogavam com questdes pertinentes as realidades
indigenas, como por exemplo, a relativizacdo da universalidade da
Declaracéo Universal dos Direitos Humanos (DUDH)%? — assunto de uma aula
de ciéncia politica. Mas isso dependia muito da disciplina e do professor que a
ministrava. Em outra aula, por exemplo, o professor da disciplina de teoria geral
do direito ensinava teoria liberal jusnaturalistal®® como se fosse uma verdade

universal e sem mencionar as suas fontes tedricas para tal reflexdo. Em certo

102 A DUDH foi adotada pela Organizacdo das Na¢bes Unidas (ONU) em dezembro de 1948, poucos anos
apos o final da Segunda Guerra Mundial (1939-1945), e versa sobre direitos considerados basicos aos
humanos, sobretudo acerca das liberdades individuais.

103 Alguns dos tedricos classicos considerados jusnaturalistas s3o Thomas Hobbes (1558-1676), John
Locke (1632-1704) e Jean-Jacques Rousseau (1712-1778).
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momento, quando o professor discorria sobre o “direito natural a propriedade e
a vida”, disse: “eu posso matar para defender minha vida e para defender
minha propriedade...”. Uma perspectiva que, tomada como “natural e
universal”, em nada contribui com as discussdes acerca dos direitos indigenas

a demarcacao de seus territorios.

Entendo estes discursos diversos dentro de salas de aula como
possibilidades mdultiplas de saberes que os indigenas podem experimentar em
suas trajetorias universitarias. Por mais que a instituicdo seja uma organizagao
que estabiliza saberes, ndo existem perspectivas Unicas. Retomando Herzfeld
([1997] 2008), a instituicdo, como um setor do Estado, pode ser melhor
entendida como um complexo instavel de pessoas e fun¢des, e ndo como uma
abstracao reificada. H4 de se considerar que as salas de aula séo partes da
instituicdo que possibilitam menores niveis de estabilizacdo, ja que, de certa
forma, agencia saberes que podem vazar com maior facilidade ao controle
técnico-burocratico institucional. Isso ndo quer dizer que todas as aulas sao
permeadas por saberes multiplos e abertos a desestabilizacdo. Algumas aulas,
como as gue encontrei na Pedagogia, ainda que trabalhem com uma série de
saberes estabilizados na éarea, possuem um formato que possibilita a
mobilizacdo de saberes diversos. Outras aulas, como as de teoria geral do
direito, possuem um formato e contetdos altamente formalizados e reificados.
Sao complexas possibilidades que a propria logica institucional permite. Neste
sentido, percebe-se que, assim como o0s Guarani acionam saberes
estabilizados em certas situagcbes — como vimos na discussdo sobre a
mobilizacdo de autodenominacdes —, as instituicbes acionam saberes
multiplos, ainda que sejam caracterizadas por uma légica reificante

convencionada.

Os Guarani podem chegar na UEM com expectativas especificas, mas
estas comumente se transformam, potencializando seus desejos por certas
areas de conhecimento e/ou levando-os a mudarem seus caminhos. Os
motivos especificos para pausar ou trocar de curso podem ser varios —
dificuldades pedagdgicas, um filho que nasce, desinteresse pelo curso ou
interesse por outro, etc. —, mas destaco que a abertura para experimentar e

7

mudar caso ndo dé certo na primeira tentativa, € recorrente. Mais uma vez,
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aparecem as imagens da nao fixidez e do amadurecimento entre os Guarani.
Na universidade, os Guarani desenvolvem seus dons e descobrem novos: o
dom para enfermagem, para advogar em prol dos direitos indigenas, para ser

professor, entre outros.

A CUIA aparece como uma mediacdo entre o tempo do amadurecimento
guarani e o tempo objetificante da universidade. No entanto, como um setor da
propria instituicdo, € limitada a certa forma técnico-burocratica. Nas salas de
aula, as experiéncias sdo mdultiplas, ndo é possivel falar em uma vivéncia
genérica. E nos caminhos para experimentar a universidade, os Guarani
encontram saberes diversos, dos mais reificados e fechados ao didlogo com
realidades indigenas, aos mais abertos as mdultiplas experiéncias possiveis.

Assim, os Guarani vao caminhando e desenvolvendo os dons.

3.1.3. Eventos institucionais

Eventos institucionais ligados a “questdes indigenas”, como o0s
Didlogos mencionados anteriormente, sdo recorrentes tanto na ASSINDI
quanto na UEM. A maioria dos eventos promovidos pela ONG esta ligada a
questdo dos indigenas na cidade, a discussdo sobre politicas publicas
especificas para estes sujeitos e ao projeto interacdo. Ja os eventos, projetos e
atividades desenvolvidos na universidade, em geral vinculados a CUIA e ao
LAEE, estéo relacionados majoritariamente ao tema da educacao indigena. Os
eventos aqui apresentados ndo sao voltados especificamente para questdes
ligadas ao universo guarani e correspondem a momentos em que os Guarani
se relacionavam com outros sujeitos, especificamente estudantes Kaingang e

brancos (professores, pesquisadores, funcionarios da ONG, entre outros).

Em campo, procurei acompanhar os caminhos dos Guarani nas
instituicbes e segui por portas que me foram abertas. Nesse sentido, pude
experienciar eventos ligados a ASSINDI mais de perto do que os da UEM. Na
sequéncia, apresento alguns destes eventos, sobretudo ligados ao projeto
interacdo, para refletir sobre os encontros entre os Guarani e os ndo Guarani

em contexto institucional em Maringa.
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Veio da Terra: a oficina de bioescultura

Era um sabado a tarde de meados de abril de 2015. Estava a caminho
do Centro de Exceléncia em Atendimento a Comunidade (CEC) da UEM para
participar da oficina de bioescultura, mencionada no Capitulo Il. Chegando ao
local, encontrei académicos brancos e indigenas da UEM, liderancas guarani e
kaingang de duas aldeias do Parana, especialistas em técnicas de
bioescultura, entre outros sujeitos. Anteriormente descrevi parcialmente o
evento para falar do mborai que ocorreu na ASSINDI. Agora faco uma
descricdo de outros aspectos para refletir sobre as complexas associagbes

entre os Guarani, outros indigenas e as instituicdes.

Como ja mencionado, a oficina de bioescultura fez parte do projeto Veio
da terra, de autoria de uma professora de Artes Visuais da UEM, e envolveu
uma parceria com varios atores em Maringad. O projeto foi contemplado no
edital do Prémio Aniceto Matti, promovido pela Secretaria de Cultura da
cidade. Para ministrar as atividades programadas o evento contou com
representantes do grupo de Curitiba “Arquitetura da Terra” e pessoas Guarani e
Kaingang de duas aldeias no Parana — os Guarani, de Pinhalzinho. No primeiro
dia o evento ocorreu em um espaco da UEM e contou com a presenca de uma
funcionéria da universidade — técnica em assunto culturais —, que também era
presidente do Conselho Municipal de Cultura da cidade. No segundo dia o
evento ocorreu na ASSINDI e contou com a participacdo de funcionarios da

ONG. A presidenta desta esteve presente em ambos os dias.

Ao chegar ao CEC no primeiro dia de oficina, o que primeiro chamou
minha atencdo foram os artesanatos guarani a venda. As pecas vinham da
aldeia Pinhalzinho e foram feitas por Douglas, o jovem com dons para atesania
em madeira. Eram principalmente pety gwa e pequenas esculturas de animais
vendidas por um valor entre dez e quinze reais (figura 15). Em geral, os
eventos abertos ao publico s&do momentos privilegiados para a venda de
artesanato em Maringa. No dia seguinte, os Guarani que moram na ASSINDI
também estavam vendendo suas pecas. Sai de |4 com um mbaraka miri feito

por Rodrigo.
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Figura 15. Pegas de artesanato confeccionadas por Douglas, a venda na oficina de bioescultura. Foto
de Tabajara Marques, 2015%,

No o inicio do evento, no primeiro dia, fomos para um gramado e
sentamos em circulo embaixo de algumas arvores. Primeiro, André, o arquiteto
especialista em bioescultura, se apresentou, falou de sua trajetéria como
arquiteto e a ligacdo do seu trabalho com a terra. Ele afirmou ter aprendido
muito do seu oficio com camponeses e povos indigenas. Ao explicar sobre a
filosofia que inspira o seu trabalho, afirmou que mente e corpo ndo sdo coisas
separadas e que precisamos nos engajar no meio ambiente para aprendermos
na vida. No seu caso, ele se referia especificamente ao contato sensivel com a
terra. Um dos elementos interessantes de sua fala foi a assumida influéncia
indigena e camponesa para um trabalho que ele divulga para ndo indigenas e
nao camponeses, por meio, por exemplo, de oficinas como esta. Percebe-se
logo de saida, tracos de objetificacdo do que ele assume como aprendido com

indigenas e camponeses.

Apos a fala do arquiteto, todos nos apresentamos e continuamos

sentados em circulo para ouvirmos histérias de duas liderangas'®® indigenas: o

104 Disponivel em: http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2015/04/ontem-no-centro-de-

excelencia.html. Acesso em 07 de outubro de 2016.
105 Lembremos que o termo lideranca pode ser usado para se referir aos txaméi e mais velhos da
comunidade também.
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txamdi Awa Djemdwytsu e um Kaingang mais velhol%, Este contou a historia
do tamandué e de como este bicho sabe, antes do nascimento de uma criancga,
se uma mulher gravida ter& um menino ou menina. Porém, a histéria que
descrevo a seguir é a contada pelo txamdi nos dois dias do evento. Entre
outras coisas, sua narrativa fala sobre os Guarani, 0s macacos, as aldeias e as

cidades.

O txam®i anuncia que contara a histéria do macaco, ka’i em guarani. Ele
diz que o macaco é um bicho muito inteligente, igual gente. Se ele é ferido, por
bala ou qualquer outra coisa, ele pega um remédio na floresta, uma folha,
mastiga e coloca na ferida para se curar. Ele faz esse mesmo processo com
outros animais e até com gente, pois 0 macaco, segundo o txamdi, € o melhor
amigo do humano. Ele diz que sua avo criava muitos macacos e ficavam todos
dentro de um balaio. Porém, os bichinhos eram muito sabidos e espertos.
Quando eles escapavam, entravam na casa da avo e da tia e mexiam nas
coisas delas — passavam batom, perfume e faziam outras coisas do tipo. A avo
ficava brava, mas n&do batia nos bichinhos. Assim, ele diz que aprendeu que

nao se pode matar ou maltratar os animais, a ndo ser se for para comer.

O txam®i continua explicando que quando uma pessoa fica desorientada
na floresta, quando ela perde o sentimento, ndo sabe como voltar para a aldeia
e fica andando em circulos, os macacos podem Ihe ajudar. Isso aconteceu com
um parente seu. A pessoa se perdeu, mas 0s macacos, que sempre andavam
em bando, lhe avisavam onde tinha onca e outros perigos, dos quais ela
desviava. Depois de dias, a pessoa encontrou o caminho para aldeia. Ele
evidencia essa relacdo entre humanos e animais ndo humanos quando diz que
sua avo e seu pai conversavam com oS macacos. Com 0S macacos e outros
bichos da mata, eles haviam aprendido muito sobre plantas e remédios em
geral. O txamdi revela que aprendeu muito com 0 seu pai que, por sua vez,
aprendeu muito com os macacos, que foram seus mestres. Ele afirma saber

bem menos do que sabia seu pai, mas ainda assim, sabe bastante.

Atualmente o txamdi lamenta que os macacos estejam desaparecendo,

as matas diminuindo e as cidades crescendo. Ele diz ndo conseguir ficar por

106 O termo mais velho com relacdo a lideran¢a Kaingang foi proferido por meus interlocutores guarani.
Assim, ndo é possivel saber aqui se esta é uma categoria mobilizada pelos Kaingang também.
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muito tempo em ambientes urbanos. Quando vai para a cidade, como no caso
deste evento, fica uma semana, dez dias, mas nao mais do que isso. Para ele,
a cidade tem muito barulho e ele gosta de ouvir os passaros e a cachoeira, e
ver os peixes no rio. Antigamente, diz ele, a vida era mais tranquila. Na aldeia,
ainda hoje, a vida € mais tranquila, mas ndo mais como antigamente. Os
indigenas que vao para a cidade tém que “colocar outras coisas na cabeca’,

outras preocupacdes.

Enquanto o txamdi falava dos macacos, os tais animais apareceram
préximo ao gramado onde estavamos sentados. No comec¢o vimos um ou dois
e em pouco tempo ja havia dezenas. Saltavam pelas arvores ao redor e nos
galhos sobre nés. Queriam mexer nas bolsas e demais pertences dos
participantes da oficina. O txam®i pareceu nao se surpreender com a aparicéo
e movimentacdo dos macacos. Ao percebé-los, apenas continuou sorrindo

como vinha fazendo desde o inicio de sua narrativa.

Ressalto dois pontos pelos quais a fala do txamdi é relevante aqui no
texto. O primeiro diz respeito ao encontro entre as perspectivas guarani e
institucionais no proprio evento. O txamdi nos apresenta uma narrativa que
descreve aspectos da socialidade guarani, como as rela¢cdes entre humanos e
bichos que envolvem comunicacdo, assim como acontece no mborai entre
humanos, objetos e seres espirituais. Geralmente, na aldeia, essas narrativas
sdo contadas no dia a dia, nas relacbes com 0s parentes e amigos, como
guando o cacique de Pinhalzinho ensina as criancas sobre plantas com efeitos
de cura e histérias dos tempos passados — relacdes descritas no primeiro
capitulo. No evento de bioescultura, o formato e a l6gica de como a narrativa €
contada s&o diferentes. Pediu-se ao txamdi, e também para a lideranca
Kaingang, que suas narrativas fossem contadas nos dois dias do evento. Eles
em pé, um por vez, no centro de um circulo de pessoas, no primeiro dia
sentadas num gramado e no segundo em cadeiras brancas de plastico dentro
do museu da ASSINDI. Era preciso reproduzir a histéria com horario e data
marcada. Muito diferente de como ocorre na aldeia, nas relagbes com os

parentes e pessoas proximas.

N&o se trata aqui de fazer julgamento de valor, dizendo que um modo de

fazer é “pior” ou “melhor” do que o outro, mas de destacar que o formato
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institucional envolve a objetificagdo da narrativa do txam®di, de forma que ela
seja apreendida pelos brancos, académicos e funcionarios de instituicdes.
Deve-se destacar ainda, que este encontro de modos distintos de socialidade,
por mais que gere alguns contrastes e desencontros, gera também parcerias e
aliancas, e sao quistos por todas as partes envolvidas. Lembremos que ao final
da reza no segundo dia de oficina, o txamdi fez uma fala agradecendo aos
brancos da cidade que acolhem os seus semelhantes Guarani. A relacéao é de
interesse mutuo, por mais complexas e distintas que sejam as suas intencdes e

efeitos.

O segundo motivo pelo qual a narrativa sobre os macacos é interessante
diz respeito a uma caracteristica particular da cidade de Maring4d. Os macacos
estdo desaparecendo, diz o txamdi, mas em Maring4, por enquanto, parece
haver uma grande presenca do bicho, que é avaliada como um problema de
superpopulacdo pela administracdo publica maringaense'®’. Esta controvérsia
com relacdo aos macacos evidencia a diferenca da relacdo dos Guarani para
com os estes animais e da administracdo publica maringaense. Com efeito, vai
de encontro com a fala do txamdi, que opde a vida na aldeia com a vida na
cidade. O gque se evidencia sdo duas perspectivas distintas de como lidar com
0s animais, dois tipos de socialidade que os Guarani costumam enunciar como

dois tipos de cultura.

De volta ao evento de bioescultura, cultura ali, da perspectiva
institucional, ndo sao as formas distintas de socialidade, especificamente, mas
a histéria do macaco objetificada dentro de uma programacéo de evento, com
tempo para comecar e acabar. Cultura naquela situacdo sdo os artesanatos
prontos e acabados para serem vendidos. Por mais que, tanto a cultura do

ponto de vista guarani, quanto do ponto de vista das instituicdes, se encontrem

107 A presenca dos macacos em Maringad tem sido tratada como um problema de superpopulacdo que
estaria relacionada a transtornos para a populagdo humana e para os macacos, como problemas de
salde, impactos ambientais para outras espécies, invasdes domiciliares, acidentes de transitos, etc. Cf.
Redacdo (2014), disponivel em: http://maringa.odiario.com/maringa/2014/04/maringa-tera-projeto-de-
controle-populacional-de-macacos-pregos/824691/, acesso em 07 de outubro de 2016; Sato (2014),
disponivel em: http://maringa.odiario.com/maringa/2014/11/institutos-aprovam-projeto-de-manejo-
populacional-de-macacos-pregos-de-maringa/1226953/, acesso em 07 de outubro de 2016; R7 (2014),
disponivel em: http://rederecord.r7.com/video/macacos-trombadinhas-preocupam-autoridades-de-
maringa-pr--535bbfa0490f8cffa5001f07/, acesso em 07 de outubro de 2016; Riuzim (2014), disponivel
em: http://gl.globo.com/jornal-hoje/noticia/2014/08/maringa-quer-fazer-vasectomia-em-macacos-
para-reduzir-superpopulacao.html, acesso em 07 de outubro de 2016.
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parcialmente em algum momento (no artesanato, nas narrativas dos mais
velhos, etc.), elas possuem extensbes de significados bastante distintos.
Quando um Guarani fala do artesanato, ndo é apenas o objeto final que esta
em evidéncia, mas todo o processo de transformacéo dos materiais, saberes e

técnicas empregadas na producéo de uma peca.

Figura 16. Simulagdo da composigdo da terra na oficina de bioescultura no CEC. Foto de Tabajara
Marques, 20158,

Na sequéncia da programacao do evento, André nos explicou um pouco
sobre a composicao da terra e nos encorajou a participar de uma dinamica. Ele
explicou que a terra € composta por trés principais elementos que se associam:
argila, areia e silte. Falou das diferencas de cada elemento e logo nos dirigiu
para uma teatralizacdo. Ele distribuiu figurativamente estes elementos entre 0s
integrantes do circulo de forma que cada um assumiria o papel de um dos trés.
Ouvimos as instruc¢des, nos dirigimos ao centro do circulo e nos posicionamos
em pé bem proximos uns dos outros: os siltes parados e encolhidos; as areias
mais espacosas e com peito estufado, porém também paradas; as argilas em
pé, com a coluna ereta e esperando agua para se expandir. De uma pequena

distancia, André jogou agua sobre nos e logo as argilas comegaram a abrir 0s

108 Disponivel em: http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2015/04/ontem-no-centro-de-

excelencia.html. Acesso em 07 de outubro de 2016.
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bracos e pernas. Quando “a terra secou” (ao sinal do arquiteto) as argilas
seguraram o0s elementos/pessoas ao redor e foram puxando-os cada vez mais
para o centro, diminuindo o espaco entre cada componente. Estavamos ali
todos apertados: silte, areia, argila, Guarani, Kaingang, brancos e outros mais.
Formavamos a composicdo de uma unidade que era a terra. Porém, éramos
uma composicdo temporaria. Quando André jogou agua de novo, nos
separamos em partes e a composicao estava desfeita.

Apesar de o arquiteto dizer que muito de sua influencia vém dos “povos
indigenas e camponeses”, essa forma de pensar a composicéo da terra que
relaciona partes e todo (unidade) é bastante distinta da forma como os Guarani
pensam as relacdes, seja com pessoas, animais, objetos, espiritos ou a terra.
Os Guarani, como venho mostrando ao longo do trabalho, equacionam as
relacbes em termos de singularidades e multiplicidades que nunca compdem

um todo, mas produzem diferenga continuamente.

Ap6s a dindmica, nos dividimos ao redor de dez montes de terra
dispostos ao chdo, que misturamos, amassamos, molhamos, moldamos e
transportamos para a construcdo de duas grandes pecas de bioescultura. No
primeiro dia, fizemos um macaco, no segundo, um tamandua, cuja calda serve
como escorregador para as criangcas na ASSINDI. Ambos os dias de evento
terminaram como uma reza, uma delas descritas no capitulo anterior. Um dos
argumentos neste trabalho é que o mborai e a crisma que ocorreram na
ASSINDI aconteceram daquela forma devido ao espaco oferecer certas
possibilidades que permitem compara-la a uma aldeinha — como a mata, o
afastamento do centro da cidade, a presenca majoritaria de indigenas, etc.
Assim, destaco que a reza que ocorreu no primeiro dia no CEC foi muito
distinta da do segundo dia, pois ndo houve crisma, os Kaingang e brancos
presentes, que eram muitos, apenas assistiram, ndo havia 0s objetos
adequados para todos os Guarani, como kangwaa, djetsa’a e mbaraka miri, e o
apyka com a infusédo de wyra pire. Assim, ela ocorreu com maiores limitacdes e
mais parecia uma apresentacdo para os brancos — ainda que pudessem ter

estabelecido ali algum tipo de relagdo com os seres espirituais.
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Figura 17. Da esquerda para direita, funciondria da UEM, representante da ASSINDI e familia Guarani
ao final da oficina de bioescultura no CEC. Os quatro Guarani ao centro sio moradores de Pinhalzinho.
As duas Guarani a direita s30 moradoras em Maringd. Foto de Tabajara Marques, 2015,

Destaco que o encontro dos Guarani com o0s brancos e Kaingang neste
evento institucional na cidade gerou, a0 mesmo tempo, composicoes e
contrates de perspectivas. A perspectiva guarani traz consigo uma forma
especifica de socialidade, relagcbes com animais, objetos e espiritos. Eram
perceptiveis também os dons singulares: o txamdi que guiou a reza e narrou
elementos que aprendeu com 0s antigos, o artesdo especialista em pecas de
madeira, a D. Cleide que assumiu o papel de ywyraidja na reza. Na perspectiva
institucional, como na composicéo da terra explicada pelo arquiteto, ocorre a
juncdo de partes, como na escultura de terra, que se unem, secam e
cristalizam no formato de um todo. O evento é percebido como um “todo” e o
seu resultado foi objetificado em uma exposicao de fotografias no museu da

ASSINDI semanas depois.

Reitero que apesar de perspectivas e efeitos distintos, o encontro é
desejado por todas as partes envolvidas. Para os Guarani, 0 evento trouxe a
possibilidade de aproximar parentes da aldeia com parentes da cidade, realizar

a reza e crismar a terra na ASSINDI, sobre a qual os Guarani universitarios

109 Disponivel em: http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2015/04/ontem-no-centro-de-
excelencia.html. Acesso em 07 de outubro de 2016.
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vivem. Também possibilitou a manutencéo de boas relacdes entre indigenas e
brancos, importante para os Guarani que vivem na cidade com o apoio das
instituicbes. Ja da perspectiva institucional, um evento como este busca
atender objetivos como o do projeto interacdo da ASSINDI, que segundo a
pagina da organizagédo propde “romper com a visdo ultrapassada que se tem
dos povos indigenas e que, consequentemente, acarreta na disseminagcao de
preconceito e discriminagcdo étnico racial”, e tem resultados que podem ser
conferidos em uma exposicdo de museu ou na pagina online da ONG. Em
outros termos, nesta perspectiva a cultura guarani esta relacionada a producéo

de elementos objetificados/estabilizados.

Os estudantes indigenas vao ao teatro

Um dia apdés a oficina de bioescultura, indigenas universitarios
moradores da ASSINDI e os Kaingang que estavam de passagem pela ONG,
realizaram uma apresentacdo de danca em um dos teatros de Maringa. O
evento era gratuito e aberto a populacao, e foram convidados alguns alunos de
escolas publicas que compuseram a plateia garantida. O mesmo ocorreu por
ocasidao do “dia do indio” em uma parceria da ASSINDI com a Assessoria de
Igualdade Racial de Maringa. Contou com representantes tanto da ONG quanto

da administracdo municipal.

Os indigenas receberam um convite para conduzirem uma conversa,
palestra ou o que achassem mais adequado e interessante acerca de
“questdes indigenas” para dialogar com o publico maringaense. Eles aceitaram
0 convite e se programaram para fazer uma danca seguida de um bate-
papo'®. Um dos aspectos que mais chamou a atencdo no evento é que a
danca e as musicas utilizadas eram producbes guarani, embora a
apresentacao fosse composta por sujeitos Guarani e Kaingang. Alguns dos
meus interlocutores contaram que devido as aulas na universidade, eles
praticamente ndo tiveram tempo para ensaiar e foi tudo as pressas. Também

foi corrido para preparar as pinturas corporais, pois a antropéloga da ASSINDI,

110 Maringd j& teve um grupo de canto e danca guarani, mas como ha uma rotatividade de Guarani
vivendo na cidade, o mesmo nado se encontra em atividade atualmente. No entanto, apresentagdes sdo
improvisadas em momentos como estes.
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que foi comprar as tintas, ndo havia encontrado as cores que os Guarani
geralmente usavam, vermelho e preto, assim, tiveram que usar um resto de

tinta que j& dispunham misturada com agua para fazer o material “render”.

A prefeitura disponibilizou um 6nibus de ida e volta para os indigenas
até o teatro (localizado a cerca de 11 km da ASSINDI) e também para os
alunos que foram assistir a apresentacdo. No local, além de indigenas e
estudantes do ensino médio, estavam presentes a equipe de uma emissora de
televisdo, o assessor de igualdade racial, a antropéloga, a assistente social e a
professora pedagoga da ASSINDI, entre outros. Como pesquisador — e
ajudante para o que pudesse aparecer — acompanhei os indigenas nos

bastidores.

-
Indigenas Estum‘
Universitérios em Maringa

Centro Social Infantil Integracao indio
Indigena Mitangue-Nhiri e Nao Indio

R
odovia :R:?O. Km 170, Maring& ~PR-Cep: 87070-610
elefones: (44) 3224-7117 /198324333

Email: i
mail: assindi@hotmail.com / Site: www.assindi.org.br

Figura 18. O cartaz da ONG é transportado para a maioria dos eventos por ela promovido. Foto tirada
pelo autor, 2015.
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Na entrada do teatro, um cartaz da ASSINDI recepcionava quem
chegava. O mesmo anunciava: “ASSINDI MARINGA — VALORIZANDO
NOSSAS RAIZES”. Abaixo do enunciado, imagens ilustravam os quatro
projetos de atuagao da ONG (figura 18). Do cartaz institucional, com a ideia de
uma “raiz” — uma unidade de origem, neste contexto, relacionada aos povos
indigenas —, emergia novamente uma referéncia ao pensamento arborescente,

assim como apareceu na logica de mobilizagédo de etnénimos.

Dentro do teatro, o palco estava enfeitado com cestarias Kaingang e
artesanatos Guarani. Enquanto os Guarani e Kaingang se preparavam, a
antropologa da ONG concedia uma entrevista para a equipe de televisdo. Foi
também ela quem inaugurou as falas no palco do teatro. Ela fez uma
introducéo ao evento dizendo que a dancga a ser apresentada era uma parceria
entre os Guarani e Kaingang que moravam ou estavam de passagem pela
ASSINDI, Também fez uma apresentacdo do trabalho da ONG, explicando
seus projetos, e discorreu sobre 0os motivos que levam os indigenas para a
cidade, que, segundo ela, estdo ligados a falta de condicbes de viverem da
caca, da pesca e dos recursos da mata nas aldeias. Sobre os estudantes
indigenas, ela destacou que eles vao para a cidade em busca de certos
conhecimentos académicos para depois retornarem para as aldeias e
trabalharem em beneficio de suas comunidades. Ainda, falou sobre o
imaginario que os brancos comumente associam aos indigenas: nus e vivendo
na mata. Ela afirmou que essa ideia ligada a um passado idealizado nao
corresponderia aos indigenas que estdo em Maringa. Assim, destacou que
houve e ha processos de mudanca cultural nos quais os povos indigenas estéo
inseridos, e gque isso ndo acarreta em uma perda de cultura ou identidade, ja

gue todos os seres humanos vivem neste processo de mudanca continua.

Estes elementos que compdem a fala da antropéloga sao recorrentes
em diversos eventos promovidos pela ASSINDI. O evento em questao pode ser
enquadrado dento do projeto interacéo, pelo qual a ONG expressa um esforgo
constante de estabelecer dialogo com setores da populacdo maringaense —

como, por exemplo, com alunos do ensino publico e representantes da

111 caso da maioria das criancas Kaingang que participaram da danca, pois estavam na cidade para
acompanhar os pais que haviam se deslocado da Tl para vender cestarias.
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administracdo publica da cidade —, para que a “questdo indigena” ganhe

projecdo em Maringa.

Enquanto a antropdloga terminava sua fala, os indigenas se
apressavam nos ultimos preparativos na coxia do teatro. Corpos preparados:
pinturas, saias, mbaraka miri, colares, kangwaa. Rapidamente eles
repassavam 0s passos da danca. Algumas criancas nao quiseram dancar e
Marlene me pediu que cuidasse do seu filho mais novo enquanto ela dancava.
Assistimos a apresentagdo da coxia, junto com algumas criangas Kaingang.

Figura 19. Apresentag¢ao de danga conjunta entre os Guarani e Kaingang. Foto tirada pelo autor, 2015.

Terminada a danca, iniciou-se um espaco de dialogo entre os
indigenas e a plateia. Os indigenas formaram uma fila em frente ao microfone e
cada um falou o seu nome de registro e nome guarani ou kaingang. As criancas
falavam no microfone e saiam correndo gargalhando, o que causava
gargalhadas simpaticas na plateia também. Apds as apresentacdes, Rodrigo
tomou posicao junto ao microfone, explicou algumas diferencas entre as etnias

Kaingang e Guarani e falou dessa parceria na realizagao da danca.
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Na sequéncia, os alunos na plateia, e alguns professores, comecaram
entdo com as mais diversas perguntas como: “O que vocés comem?”, “Quais
os significados das pinturas e colares que vocés usam?”, “A que deus vocés
seguem?”, “Como é viver na cidade?”, “Vocés recebem ajuda do governo?”,
“Vocés fazem mesmo danca da chuva?”, entre outras. As respostas eram muito
interessantes, pois emergiram as diferencas entre os Kaingang e os Guarani e
também as singularidades Guarani. Rodrigo e Marcos foram os responsaveis
entre os Guarani por responder as questbes, e Rose, uma estudante de
Pedagogia, respondeu pelos Kaingang. Enquanto Marcos falava com maior
propriedade acerca da espiritualidade guarani — de Nhanderu, da oy gwatsu e
do mborai —, Rodrigo falou mais sobre o artesanato e a vida na cidade.

Tornam-se visiveis as singularidades e os dons dentro das institui¢des.

As falas finais no evento foram do assessor de igualdade racial, que
assumiu o microfone e pronunciou algumas palavras contra a discriminacao
motivada por diferengas raciais, cor de pele, credo, entre outras. Diante desta
fala entusiasmada, os alunos aplaudiram o assessor com animagao. Antes que
estes fossem embora, os Kaingang e Guarani, especialmente Rodrigo,
finalizaram o evento com a venda de seus artesanatos. Depois, guardamos as

pecas que ndo foram vendidas e embarcamos no 6nibus.

Neste evento, percebe-se a estabilizacdo da cultura, seja “enfeitando” o
palco com artesanato ou dando explicacdes rapidas sobre a ida dos Guarani
para a cidade. Porém, percebe-se também muitas margens para a
desestabilizacdo. Os indigenas tiveram liberdade para falar sobre aquilo que
achassem interessante. Por mais que fosse um espaco institucionalizado, eles
negociaram entre si (Guarani e Kaingang) o que iriam fazer com o convite que
receberam. Tal negociacao produziu uma performance de danca inusitada, pois
os Kaingang compuseram uma danca com musicas reconhecidas como
guarani. Nas falas, percebe-se que os dons emergem. Os Guarani nao falaram
de um “todo” Guarani, mas falaram a partir de suas singularidades. Quando
discorreram sobre as formas de obter alimento nas aldeias, Rodrigo, por
exemplo, disse que onde morava eles privilegiavam animais de caga. Marcos,
por sua vez, disse que de onde ele veio haviam poucos animais de caca e

“ 4L

geralmente compravam comida nos supermercados. Ele acrescentou: “é assim,
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pelo menos em minha aldeia”. Nota-se, portanto, que estabilizacdes e
movimentos criativos se encontram e se entrelacam, e as singularidades

aparecem.

Palestrantes indigenas na ASSINDI

Figura 20. Construgao na ASSINDI que sedia o Museu Kre Pora e o setor administrativo da instituicao.
Foto de Tabajara Marques, 20142,

Na ASSINDI had uma constru¢cdo de formato circular na qual fica a
administracdo da associagdo, a cozinha, a dispensa de alimentos e também o
Museu Kre Pord. Neste ha um grande pilar com esculturas de animais entre
duas estantes de vidro altas e estreitas. Nestas, atras dos vidros, estdo
dispostos varias pecas de artesanato, parte delas feitas por moradores de
Pinhalzinho. Acima das estantes, proximo ao teto, encontra-se uma longa fileira
de cestos kaingang feitos de taquara. Também ha uma pequena sala com
portas de vidro onde ficam as pecas de artesanato a venda para os visitantes.
O Museu Kre Poréa pode ser entendido como uma instituicdo cultural (Wagner,

[1975] 2012), um espaco que guarda mostras de cultura. E neste espaco que

112 Disponivel em: http://tabajaramarques.blogspot.com.br/2014/12/assindi-associacao-indigenista-

de 4.html. Acesso em 08 de outubro de 2016.
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acontece a maioria dos eventos da ASSINDI, entre eles, os encontros entre
indigenas e estudantes do ensino basico de Maringé e regido, que ocorrem por
meio do projeto interacdo. As visitas de estudantes maringaenses a ASSINDI
sdo agendadas regularmente. Acompanhei algumas delas e sdo parcialmente

descritas a seguir.

Figura 21. Pilar central no Museu Kre Pord entre as estantes com artesanato. Foto tirada pelo autor,
2015.

As visitas de estudantes a ASSINDI ocorriam, geralmente, em dias da
semana no periodo da manhd. Funcionarios da ONG recebiam os estudantes e
os acomodavam em cadeiras dispostas dentro do museu. Algum dos
funcionarios, geralmente a antrop6loga ou a assistente social, realizava uma
fala de apresentacdo da instituicdo — similar a realizada pela antropéloga no
evento ocorrido no teatro. Em uma dessas visitas, além de apresentar a ONG e
discorrer sobre a presenca dos indigenas em contexto urbano, a antropologa

140



fez também uma breve apresentacdo sobre os povos indigenas no Parang,
destacando as diferentes etnias — Guarani, Kaingang, Xeta e Xokleng. Ela
destacou que os Xokleng ja habitaram o estado, mas atualmente ndo habitam
mais. Também enfatizou a histéria dos Xet4 de contato com os brancos, que é
recente e remete a década de 1940''3. Na sequéncia, ela convidou dois
indigenas para falarem com os estudantes, um Guarani e um Kaingang. Nas
visitas em geral, os préprios indigenas elegiam quem iria falar, muitas vezes ali
mesmo no momento. Entre os Kaingang geralmente era Sandro quem falava,

um estudante de Pedagogia, entre os Guarani havia maior alternancia.

Em um dia especifico, foi Eliane quem se dispés a falar com os alunos.
Logo de inicio ela afirmou que, assim como seus colegas Guarani que vivem
na ASSINDI, pertencia ao povo Guarani Nhandewa. Ela explicou que o que
diferencia seu povo de outros povos Guarani é o dialeto. Ao invés de fazer uma
exposicao, ela preferiu que os alunos lhe fizessem perguntas. Perguntaram-na
seu nome Guarani, se ela ja havia sofrido preconceito por ser indigena, qual
era sua religido, qual era a principal fonte de renda dos Guarani atualmente,
entre outras coisas. Suas respostas foram permeadas por certa nocdo de
cultura. Ela falava de canto, danca, rezas e outras praticas tradicionais, que ela
caracterizava como cultura guarani. Diferente foi a fala do Kaingang, que
ressaltou a importancia de lutar por uma educacdao indigena diferenciada e do

ingresso dos indigenas nas universidades.

Essa ideia de cultura guarani € um elemento constante nos eventos
institucionais e aparece tanto na fala dos indigenas quanto dos funcionérios e
administradores da ONG. Neste dia em que Eliane respondia as questdes dos
alunos, a antropologa também fez algumas consideracfes acerca da cultura
guarani e cultura kaingang, sintetizando-as da seguinte forma: os Guarani
seriam caracterizados pela perda do conhecimento da lingua guarani, mas

teriam uma vida ritual muito agitada''#; os Kaingang, por sua vez, seriam fortes

113 De acordo com Carmen Lucia da Silva (1999), por volta de 1950 os Xetd foram considerados
praticamente extintos. Segundo a autora, no final do século XX somavam apenas oito sobreviventes.
Este histdrico tragico e a atual mobilizacdo dos Xeta em prol de seus direitos tém estimulado novos
estudos histdricos e antropolégicos e também trabalhos artisticos, como a peca teatral maringaense “O
Xetd”, voltada para o publico infantil e que foi apresentada em bibliotecas publicas de Maringa e regiao,
no teatro da UEM e na ASSINDI em 2015.

114 A antropdloga referia-se, sobretudo, as praticas da reza e ao nimungarai.
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na manutencdo da lingua kaingang, mas teriam uma vida ritual pouco
expressiva. Neste momento, a ideia de cultura do ponto de vista da instituicédo é
acionada a partir daquela logica de pensamento que Strathern (1991) define
como “mapas”. O que a antropdéloga faz nessa situagao é localizar o que é do
“‘dominio kaingang” e do “dominio guarani”. Narrativas sobre a possibilidade de
existéncia do Kainguari, em geral, ndo emergem nesses eventos, pois fogem
dessa logica institucional — de localizar e classificar — de comunicacdo com o0s

brancos.

No entanto, essa perspectiva que estabiliza também é acionada em
certos momentos pelos Guarani, como pudemos ver na descricdo das
mobilizacées de autodenominacdes. Na fala de Eliane, que evidencia que
pertence ao povo Guarani Nhandewa, ela também elenca elementos como o0s
cantos e as dancas e os localiza na cultura e tradicdo guarani. Percebe-se,
portanto, que o termo cultura, da perspectiva Guarani, € mobilizado tanto para
falar de socialidades especificas e mdltiplas singularidades, como pode ser
percebido nas descricdes sobre os dons, como também de perspectivas que

estabilizam a cultura.

Quando os Guarani acionam as logicas arborescentes e de mapas em
seus usos de cultura, o fazem, principalmente, na relacdo com as instituicoes e
em didlogo com os brancos. Ndo se trata de sucumbir ao pensamento
institucional numa posicdo passiva e nem de usar o termo cultura de modo
estratégico-pragmatico, como forma politica para alcancar certos fins. A
questdo esta relacionada com modos criativos de acionar a cultura quando em
relacdo com as ldgicas institucionais. Assim, essas varias possibilidades do
termo se conectam tanto com a socialidade guarani, que tende a producao do
multiplo, quanto com a proépria logica técnico-burocratica das instituices. Ao
dialogar e acionar essas formas institucionais, os Guarani ndo negam a
multiplicidade, mas o contrario, jA que esses sentidos estabilizadores séo

mobilizados como mais uma das multiplas possibilidades.

Se, por um lado, os Guarani acionam essas formas estabilizadas de
saber, por outro, as instituicbes também dialogam com a mudanca. Nesse

s

sentido, é importante destacar o papel da antropdloga da ASSINDI como
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alguém que constantemente assume o papel de mediadora entres os indigenas
e a logica técnico-burocréatica. Por mais que em certas situagfes, sobretudo
guando envolve a comunicagcdo com setores da populacdo maringaense, ela
fala das culturas como elementos reificados, no dia a dia, ela busca
compreender quais sédo as particularidades dos Guarani e Kaingang atendidos
pela ONG. Percebe-se nas relacfes entre indigenas e instituicbes uma
constante negociagao entre producdo de multiplicidades e estabilizagdes. Os
saberes institucionais se atualizam, ainda que a tendéncia sequente seja
justamente estabilizar esses saberes para que sejam comunicados aos nao
indigenas, registrados em documentos, colocados em um museu, etc. No
entanto, se existe essa abertura para a desestabilizagéo, isso significa que em
alguma medida existem extensdes de multiplicidade na perspectiva
institucional. JA os Guarani estdo constantemente produzindo multiplicidade,
mas em algumas relagbes institucionais acionam certas estabilizagdes.
Percebe-se, portanto, que estabilizacbes e movimentos criativos se encontram,

se entrelacam e se conectam em diversos momentos dessas relagdes mutuas.

3.2. A minha vida ficou la quando eu vim pra cé: contrastes entre a vida
nas aldeias e na cidade e as expectativas de retorno para as

comunidades

[A cidade] é diferente da aldeia, nossa! Principalmente quem chega igual
eu cheguei. Dentro da aldeia mesmo, a Unica cidade que eu lembro que eu
ja fui foi a cidadezinha de Santa Amélia, depois eu voltava pra aldeia.
Como a minha familia tem uma dificuldade financeira muito grande, eu
nunca sai pra outra cidade nenhuma. Quando eu vim para Maringa, eu vim
com duzentos reais. Eu estava vindo, tipo assim, a mesma coisa que falar
"vai la pra Guarulhos", eu sei que vou pra Guarulhos, mas nem sei pra
onde fica, pra onde que vai, que 6nibus que é... Foi o que eu fiz, eu vim pra
ca e eu cheguei aqui, nossa cara! Eu queria voltar logo, porgue eu cheguei
aqui eu era sozinho. A associacao aqui da ASSINDI era s6 essa casa de
madeira'®®. Pra baixo aqui era tudo mato, entendeu? Eu cheguei e fui
morar com meu primo. Foi o que morreu atropelado aqui na Colombo [BR-
367], ele fazia Agronomia. Ai, tipo assim, eu queria voltar. Porque na aldeia
a gente tinha um time de futebol, entdo todo domingo a gente ia jogar bola
com as colegadas, entendeu? Jogava truco, bebia cerveja... tipo assim, era
aquela diverséo de adolescente. Entdo, a minha vida ficou la quando eu

115 A primeira construc3o no terreno da ASSINDI foi uma casa de madeira que hoje funciona como uma
pequena enfermaria.
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vim pra ca, eu vim aqui pra um mundo completamente diferente (meus
grifos).

A fala de Fabio aponta para um contraste entre a vida la, na aldeia, e a
vida ca, na cidade. A diferenca entre os dois locais € marcada por uma
percepcdo dispar entre as relacbes que ele mantinha na aldeia e o
desconhecimento e a soliddo ao chegar na cidade. Este contraste ja foi
mencionado ao longo do texto, no Capitulo Il e nas percepcdes dos estudantes
acerca da vida universitaria. Retomo essa reflexdo aqui para pensar as

expectativas que os Guarani mantém de retornar para as aldeias.
¥, Sk C L AT - SR

Figura 22. Fabio sentado na entrada da ASSINDI, por onde passa a BR-376, esperando seu filho
retornar da escola. Foto Tirada pelo autor, 2015.

Esta descontinuidade mencionada por Fabio entre la e ca é evidente
também na visdo de outros moradores Guarani em Maringd. Quando Eliane
chegou na cidade com a sua familia, ela foi direto pra ASSINDI na expectativa
de morar na instituigcdo.

Entdo, minha irm& morou aqui né [na ASSINDI]. Ela morou aqui, se formou
aqui na UEM e eu ja tinha vindo visitar ela, entéo ja sabia que tinha essas
casas pros estudantes, mas eu ndo sabia como é que funcionava né, eu
achei que era assim, passava [no vestibular] e vinha pra c4, entdo quando
eu cheguei aqui eu enfrentei dificuldade nessa parte também, porque eu
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tinha que ter esperado eles fazerem uma selecdo pra ver quem que ia
ocupar as casas, entdo eu vim assim. Dai quando eu cheguei aqui a
presidenta falou pra mim assim: “Vocé vai ter que esperar pra gente ver
guem vai ocupar as casas, a gente esta dando preferéncia pra casais”
(meus grifos).
Apesar de desconhecer o sistema de selecao de moradores da ASSINDI
e da possibilidade de ndo conseguir um casa, Eliane e sua familia conseguiram
logo que chegaram. Este foi apenas o inicio de uma experiéncia de surpresas e
incertezas na cidade. Logo, ela teve que “colocar outras coisas na cabeca”,
como disse o txamdi Awa Djemdwytsu no evento de bioescultura. Coisas que
nao faziam parte do dia a dia na aldeia.
Pra acostumar com essa correria da cidade as vezes da um negdécio
assim, sabe? Eu sempre ficava muito nervosa pra lidar com a situacao, pra
estar indo pra algum lugar, correr atras de alguma coisa... L4 na aldeia
ndo, quando a gente tinha que fazer tipo um documento, eles reuniam
agueles que precisavam fazer e iam todos juntos. Aqui ndo, se a gente
precisa de alguma coisa, a gente precisa correr atrds. Se precisa levar
uma crianca no médico, a gente precisa correr daqui pra um lugar mais
longe, tem que perguntar onde fica, como que faz, e I4 ndo, a enfermeira ja
acompanhava. Tem essa dificuldade assim muito grande e eu creio que a
gente ainda vai enfrentar algumas coisas, mas agora a gente ja esta se
adaptando a cidade, mas foi muito dificil pra chegar aqui, pra pegar
circular. Quando eu cheguei aqui, o primeiro dia que eu fui pra UEM, o
Rodrigo foi comigo quase até o ponto [de bnibus]. Ai eu falei assim “nossa,
ndo da pra todo dia ele vim me trazer, eu vou ter que me acostumar, vou
ter que me virar sozinha!”. [...] Ai eu comecei a ver que a gente tem que

se virar mesmo, porque ndo adianta ficar esperando a gente tem que
correr atras... (meus grifos).

De acordo com Eliane, na aldeia, quando se precisa resolver um
problema, o mesmo é resolvido de forma coletiva. Para fazer um exame de
sangue, por exemplo, o agente indigena de saude (AIS) relne todas as
pessoas da aldeia que precisam fazer a coleta e as acompanha até o posto de
saude ou local apropriado mais proximo. Na cidade, as pessoas precisam lidar
com essas questbes sozinhas. A imagem de se virar sozinho na cidade
aparece tanto na fala de Eliane como na de Fabio. Se, quando estavam nas
aldeias, eles viam a cidade como espaco de oportunidade, agora a imagem

evocada é de um contraste entre a coletividade da aldeia e a soliddo na cidade.

Nota-se que na cidade as expectativas mudam. Ha& uma percepcéao das
oportunidades, sobretudo no que diz respeito a experiéncia universitaria, mas

acrescenta-se a essa perspectiva uma visao da cidade como um espaco de
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soliddo. Ainda que eles constituam lacos entre si e, na maioria das vezes, se
mantenham entre parentes, muitos sdo parentes distantes, que viveram em
aldeias diferentes. Também tem o caso dos que moram fora da ASSINDI, cuja
convivéncia diaria entre semelhantes é menor. Os resquicios de socialidade
coletiva que a ASSINDI permite ndo substituem as relacdes que mantinham
anteriormente. Sao relacdes recentes. Na aldeia, a maioria morava com 0S
pais, irmaos, tinha seus amigos por perto e 0 amparo da politica e organizacéo
internas da comunidade para lidar com questfes do dia a dia. Na cidade esse

vinculo é dificultado.

A comparacdo entre aldeia e cidade toma contornos ambiguos e
paradoxais, pois, por mais que haja condi¢des na aldeia que impulsionam a ida
para a cidade, a vida 14 € melhor. Por mais que a vida ca ofereca certas
oportunidades que ndo se encontram na aldeia, a maioria dos Guarani
planejam voltar para la. A vida na cidade é vista como uma condicdo
temporaria. O que procuram é se adaptar — como disse Eliane — e experienciar

a vida na cidade.

O esposo de Eliane, Rodrigo me falou sobre estes aspectos da vida
coletiva na aldeia e de como é ficar longe da familia na cidade:

Pela necessidade, a gente ndo vé, assim, a dificuldade, mas se for

parar para pensar é dificil pra gente. Porque na cultura do Guarani a

gente é muito préximo, né, de procurar saber “como é que esta?”, no dia

a dia, “como é que vai?”, com fulano, cicrano... Entao, ai, distante assim, é
dificil, né (meus grifos).

Rodrigo fala que no dia a dia ele costumava visitar outros Guarani na
aldeia, conversar com os mais velhos pra “aprender mais sobre a cultura, e
mais assim, sobre as historias dos antepassados e saber mesmo da propria
identidade, né... € muito importante pra nds”. Essas relagdes de visitas diarias
aos parentes e amigos proximos ficam distantes na cidade e eles tém que
construir novas relagdes. A possibilidade de aprender com os mais velhos, por
sua vez, valorizada por Rodrigo como um caminho para saber da cultura,
também fica distante. Porém, Rodrigo destaca que, pela necessidade, ndo é
dificil. Retomando sua narrativa acerca dos motivos que o levaram a fazer
Direito — apresentada no terceiro capitulo —, ele aponta o sentimento de

injustica com relacdo a uma tragédia que aconteceu na familia e acrescenta
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que “até mesmo pelos parentes na reserva... na parte de demarcacgéo, fica
muito dificil pela FUNAI, porque os fazendeiros compravam muito eles, dai eles
iam mexendo até uma parte e dai de |4 ndo sei o que acontecia que eles
sumiam”. Assim, como muitos outros interlocutores, Rodrigo busca se formar
para trabalhar em prol das comunidades indigenas. Este aspecto esta

intimamente ligado as suas expectativas de retorno para as aldeias.

O sobrinho de Rodrigo, Luis, também fala dessas relacdes coletivas que
contrasta com as relacdes na cidade. Ele reconhece que na ASSINDI esse

contraste é suavizado, mas ainda assim sao formas de viver diferentes.

Dentro da reserva a gente ja tem um ambiente estabelecido, no caso, € um
lugar pequeno, vocé conhece todo mundo, vocé chega e vocé conversa,
né, com os indigenas. E do indio a gente chegar e vocé... como é que eu
vou dizer pra vocé? Vocé ter uma interagdo entre eles mesmos [...]. E
guando um indigena chega na cidade, um lugar que ele ndo conhece,
vamos supor gue eu venho da aldeia e vou morar la no centro, num
apartamento, no caso assim, seria totalmente diferente do que € vir morar
aqui na associacdo, porque aqui moram os indigenas, a gente se sente
mais a vontade [...]. S&0 coisas, assim, que dentro da reserva, S&o comuns
[...]. E aqui na cidade, assim, a gente jA ndo vé muito isso. [...] Na rua a
gente vé isso, 0 pessoal muito impaciente. Vamos supor, se vocé
cumprimenta um, a maioria ndo vai te responder, porque nao te conhece.
Vamos supor que vocé fala alguma coisa, a pessoa ja vai achar que vocé
estd mal intencionado com alguma coisa. Entdo é diferente. [...] O
indigena tem um costume de se relacionar de um jeito diferente do
ndo indio. Eu acho que a diferenca a gente vé [...] no dia a dia. [...] Se
vocé entra dentro de um mercado, as pessoas olham vocé, vamos supor
gue vocé esta olhando demais, a pessoa ja vai achar que vocé esta
guerendo roubar mais do que comprar as coisas. Ja com o indigena ndo
tem essa preocupacéo (meus grifos).

Luis evidencia que existem formas diferentes de se relacionar nas
aldeias e nas cidades. Por um lado, como 0s outros evidenciaram, a
coletividade, intimidade e interacdo nas aldeias, e por outro, a desconfianca e
impaciéncia nas cidades. Assim como para 0s outros interlocutores, a estadia
na cidade é vista como temporaria por Luis. Ele comecou a fazer graduacao
em Agronomia com expectativas de voltar para trabalhar na aldeia. Ao
descobrir que ndo era o que ele queria, mudou para Direito, mas ainda com
essa mesma expectativa. Luis e seu tio Rodrigo me disseram que ndo sabem
ao certo para qual aldeia vao retornar, mas o desejo pelo retorno é certo.
Quando Luis toca neste assunto, ele retoma a fala sobre as diferentes aldeias

nas quais morou.
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Igual eu contei pra vocé que eu ja morei nessas aldeias, e nelas todas eu
tenho uma relagcdo, assim, muito boa, com o pessoal, lideranca que me
conhece. Que nem la no Laranjinha, o cacique |4 e as liderancas, o
cacique € meu primo, quer muito que eu vou pra la [...]. No Pinhalzinho tem
lideranca la que é da minha familia. Laranjinha tem um rapaz, ndo sei se
vocé ja ouviu falar dele, que foi o primeiro indio que se formou no curso de
Direito, [...] ele € bem conhecido aqui. De Apucaraninha também vivem me
chamando pra eu ir trabalhar com eles. E no Baréo [de Antonina] também,
por influéncia por parte da minha mée, por morar la. Entdo assim [...] eu
tenho comigo um projeto [...] pra eu trabalhar ndo s6 em uma, mas pra
trabalhar em todas. Porque no momento a gente nao tem tanto funcionario
na area que a gente esta. Sao escassos os indios [formados em Direito].
[...] Mas de principio, assim, a que oferecer um trabalho, alguma coisa, eu
estou indo.

Mesmo na cidade, Luis aponta que mantém relagbes com as
comunidades. Essa parece ser uma preocupagdo comum entre meus
interlocutores para que possam retornar para as aldeias e desempenhar suas
atividades profissionais nas TIs. Os meus principais interlocutores Guarani que
estudam na UEM mantém esse desejo profissional de retorno para as aldeias.
Além de Rodrigo e Luis, Fabio também espera advogar em prol dos direitos
indigenas. Marlene, Laura, Eliane e Marcos planejam atuar como professores
nas escolas indigenas das comunidades. E Pedro quer retornar para trabalhar

na area de saude, como por exemplo, no cargo de AlS.

Estes vinculos com a universidade e com as comunidades sao
percebidos também por outros pesquisadores, como Novak (2007), Paulino
(2008) e Amaral (2010), com pesquisas ha area da educacdo em ambito
estadual com relacdo aos Guarani e Kaingang no ensino superior, e Goulart
(2014), numa pesquisa etnografica com os estudantes Guarani e Kaingang na

UEL — que fica em Londrina a aproximadamente 97 km de Maringa.

Amaral (2010) em sua pesquisa sobre trajetérias e permanéncias de
indigenas no ensino superior publico no Parana, caracteriza esse vinculo dos
estudantes indigenas com as comunidades e as universidades como um “duplo
pertencimento”. As vivéncias nas cidades, para este autor, se caracterizariam
por uma experiéncia na “univer-cidade”, visto que seus interlocutores indigenas
associam a universidade ao espaco urbano. Amaral afirma que:

E no ambiente urbano e universitario que se explicitara seu

reconhecimento de estrangeirismo, quer na relagdo entre 0s nao
indigenas, quer na relacdo entre os indigenas — sendo estes do mesmo
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grupo étnico provenientes de diversas aldeias ou de outros grupos étnicos
— organizando sua convivéncia por intermédio de grupos e, por que nao,
de aldeias inseridas na “univer-cidade”, potencializando a sua identidade
estrangeira diante da estrutura institucional universitaria e dos sujeitos ndo
indigenas (2010, p. 383).

Para o autor, essa vivéncia dos indigenas na cidade constitui uma
condicdo de “estrangeiros”. Na pesquisa de Goulart (2014), outros elementos
surgem na comparacao entre a vida nas aldeias e a vida nas cidades. Para ela,
a ida para a cidade é percebida por seus interlocutores, a principio, como um
espaco de “liberdade”. Uma condi¢gdo conquistada na medida em que ficam
livres da supervisdo de seus familiares e das liderancas das comunidades.

Porém tal condicdo € relativizada pelos préprios indigenas e a nocdo de

liberdade ganha contornos ambiguos.

Em diversas ocasifes quando conversavamos sobre a vida na cidade, os
académicos ndo mencionavam com tanta énfase as relagbes e
construcdes positivas que alcancaram na cidade, como a participacdo em
estagios, por exemplo. S&o acionadas com maior frequéncia as limitagcdes
gque passam a sentir, fazendo com que os momentos de liberdade urbana
sejam substituidos pela mais ampla liberdade que existe na aldeia
(GOULART, 2014 p. 117).

Nesse sentido, a autora menciona 0s momentos nos quais os indigenas

retornam para as aldeias, e destaca as preocupacfes com este retorno.

[...] o tempo de estadia na cidade vai da sensacdo de liberdade ao
desencantamento e preocupag¢des com 0 retorno que, por sua vez, [...]
depende das relacdes politicas internas, bem como dos lagos que esses
académicos mantiveram durante o periodo de afastamento. Assim, “pisar
na terra” [nas aldeias] € ndo somente um modo de se refugiarem em
tempos de desassossego na universidade, mas indica também a
necessidade sentida por alguns em manter os vinculos politicos com
caciques, liderancas e comunidade — 0 que aparece como uma
possibilidade de retorno com vaga de trabalho. Mesmo que o retorno nao
seja diretamente para a T.l., ha o desejo de continuo dialogo e parcerias
politicas de caciques e liderangas (GOULART, 2014 p. 117).

Assim, no trabalho de Amaral a condicdo dos indigenas na cidade é
relacionada a um estrangeirismo e na pesquisa de Goulart a uma condicdo
ambigua de liberdade. Entre meus interlocutores Guarani em Maringa,
retomando ideias deste capitulo e do anterior, as imagens que aparecem sao
varias, como cidade-oportunidade, cidade-soliddo, cidade-correria, cidade-
dificuldade. Com relagdo as aldeias, por sua vez, aparecem imagens como

aldeia-dificuldade, aldeia-coletividade, aldeia-cultura, aldeia-oportunidade. Se a
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principio eles percebem a cidade como um espaco de oportunidade — de
estudar e descobrir novos saberes —, com as expectativas de retorno para as
comunidades, a aldeia é que se transforma em espaco de oportunidade — de

trabalho e desenvolvimento dos saberes desenvolvidos na cidade.

O duplo vinculo entre comunidade e universidade e o retorno dos
estudantes indigenas para as aldeias é tratado por Paulino (2008) e Amaral
(2010) em termos de emergéncia de potenciais intelectuais indigenas!*®. Aqui,
atrelado as perspectivas guarani, que vém sendo descritas desde o primeiro
capitulo, opto por pensar em termos de dons. O que se percebe entre meus
interlocutores é que a universidade é mais um espaco possivel para a
producgéo e desenvolvimento de saberes. Fica evidente que a busca por estes
saberes na universidade esta atrelada a uma série de experiéncias singulares,
assim como ocorre com a busca por saberes que ndo estdo na universidade —
como aqueles que se desenvolvem primordialmente na aldeia, apresentados
no Capitulo I. A socialidade e o “modo de ser” guarani, por eles chamado de
nhandereko, correspondem a wuma multiplicidade de singularidades,
especialidades — poderiamos dizer intelectualidades — em diferentes atividades,
como na reza, na lideranga, no artesanato, na caga, na pesca, num curso de
Direito ou Pedagogia. Cada pessoa desenvolve seus saberes e seus dons

pessoais.

O desenvolvimento desses multiplos dons envolve também a busca por
diferentes efeitos. Nesse sentido, a ida para a universidade e a expectativa de
retorno para as aldeias, geralmente, estdo associadas ao desenvolvimento de
atividades especifica dentro das comunidades, como resgatar a lingua guarani,
garantir e ampliar os direitos indigenas, aprimorar a educacao escolar e saude
indigena, entre outros. Assim, retomo uma fala de Fébio, apresentada no
Capitulo I, importante naquele momento para entender a ida para a cidade e

agora para compreendermos o desejo de retorno para a aldeia. Ele diz:

E essa que eu acho que é a funcio de nds estarmos na universidade. O
porqué é muito importante, entendeu? A gente poder retornar pra la
[aldeia] e ao invés de ter que cada vez perder um pouco mais de nossa
cultura, a gente tenta unir um pouco desse conhecimento que a gente

tem aqui fora em prol da comunidade indigena (meus grifos).

116 paulino, especificamente, faz uma analise inspirada na ideia de “intelectual organico” de Gramsci.
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Aqui, a ideia de evitar a perda da cultura ndo diz respeito a uma busca
por saberes abstratos do passado, mas sim a uma extensdo criativa de
elementos relacionados aos conhecimentos dos mais velhos, a continua

producao de diferenca e as formas particulares de ser e se relacionar.

3.3. Consideracdes parciais I

Etndnimos e autodenominacdes, tempo institucional e tempo de
amadurecimento, culturas enunciadas dentro de diferentes extensbes de
significados, contrastes entre a vida nas aldeias e a vida na cidade e
instituicdes. Neste capitulo tornaram-se visiveis uma série de contrastes no
modo como operam as organiza¢des e 0s modos como vivem os Guarani. Por
um lado, as instituicbes tendem a estabilizacdo de saberes e os Guarani a
extensdo de multiplas formas de ser e experienciar o mundo. Por outro, essas
l6gicas distintas se cruzam em encontros desejados por ambas as partes e

criativas composicdes surgem.

Percebe-se que, nas instituicbes, os Guarani continuam seus caminhos
nao fixos, amadurecendo e desenvolvendo dons. Nessas jornadas encontram
novos saberes, compde-se parcialmente as ldégicas comuns aos espacos
institucionais e o desejo € de retorno para as comunidades. Nas aldeias,
lugares propicios a vivéncia do nhandereko, as légicas institucionais também
operam em complexas conexdes com a socialidade guarani. L4 essas
conexdes estdo presentes, principalmente, em instituicbes como a escola
indigena, o posto de saude, nos projetos de resgate da cultura guarani, na
constituicdo de grupos de canto e danca e mostras de cultura. Elementos com
0s quais os Guarani estudantes universitarios almejam se engajar em seus

planos pos-universidade.

Na sequéncia do trabalho, é sobre as perspectivas acerca da cidade e
as composicdes entre os modos guarani e institucionais de operar na aldeia de
Pinhalzinho, que se volta o esforco etnografico aqui empreendido. A escrita

segue as expectativas dos Guarani e retorna para a vida na aldeia.
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4. Capitulo VI - Cidades, instituicbes e a vida na aldeia:

relacdes guarani e institucionais em Pinhalzinho

Até o momento, esta etnografia percorreu os sentidos de cultura e dons
na aldeia de Pinhalzinho, as extensdes desses elementos na cidade de
Maringad e o0 encontro entre perspectivas guarani e institucionais, também na
cidade. Agora, em um movimento descritivo de retorno a aldeia, a proposta é
pensar o0 encontro entre perspectivas guarani, cidades e instituicées a partir da
aldeia de Pinhalzinho. Assim, neste capitulo destaco dois nucleos de reflexao.
Primeiro, as percepcfes dos moradores de Pinhalzinho acerca da vida nas
cidades e dos Guarani que saem da comunidade para estudar — como meus
interlocutores em Maringa. Segundo, retomando a perspectiva de Morawska
Vianna (2010; 2014) acerca das organizacdes como centros de ressonancia,
descrevo algumas extensdes de instituicbes em Pinhalzinho e relacdes
institucionais produzidas pelos Guarani em organiza¢gfes dentro da aldeia — e

também com organizagBes de fora.

Sobre as perspectivas acerca das cidades, € relevante pensar que 0s
moradores de Pinhalzinho tém experiéncias diversas com cidades, sejam
proximas da aldeia ou ndo. Alguns dos meus interlocutores nasceram ou ja
moraram em cidades por algum tempo, inclusive para estudar. Outros sairam
para estudar, mas continuaram morando dentro da aldeia. Estes fizeram ou
fazem graduacdo em universidades proximas, principalmente na Universidade
Estadual do Norte do Parand (UENP) no campus de Jacarezinho, que fica a
aproximadamente 53 km de Pinhalzinho. Ainda, h& as noticias e histérias que
se ouve a respeito das cidades. Noticias de parentes e amigos que ressoam
até as aldeias, assim como as instituicbes, e que também compdem
experiéncias. Se em Maringa percebem-se contrastes entre a vida nas aldeias
e a vida nas cidades, na aldeia de Pinhalzinho ndo é diferente. No entanto, as
percepcdes trazem outros elementos interessantes a reflexdo aqui
empreendida. Uma delas diz respeito ao risco de quem vai para a cidade de

perder a cultura e os lagos comunitarios.
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O segundo ponto evidenciado neste capitulo, as ressonéancias das
instituicbes na aldeia, ndo esta separado das percepcdes das cidades. Na
medida em que os Guarani vivem nas cidades ou escutam sobre elas, também
vivem e escutam sobre as instituicdes. A UEM e a ASSINDI sdo duas dessas
organizagfes que ressoam até a aldeia — a primeira por meio de projetos e a
segunda por meio das informac¢des que circulam. Porém, mais do que as
ressonancias de organiza¢bes em especifico, um modo institucional de operar
também esta presente em Pinhalzinho por meio, por exemplo, das atividades
ligadas a escola e ao posto de saude indigena, dos projetos de fortalecimento
da cultura e diversos modos de registros, como na producao e valorizacao de
livros, videos, mostras culturais e apresentacdes de canto e de danca. Convém
pensar em que medida essas rela¢cdes institucionais e praticas de objetificacdo
divergem ou ndo do modo de operar das instituicoes de fora da comunidade —
como a ASSINDI e a UEM.

Ocorre que os Guarani transformam as préticas institucionais em
modos guarani de operar com relacdo a uma série de elementos dentro da
aldeia. Assim, como com relacdo a noc¢éo de cultura, o fazer institucional dentro
da comunidade ndo diz respeito exclusivamente a um elemento exégeno,
apropriado apenas como estratégia politica perante o funcionamento estatal.
As praticas institucionais, por mais que sejam identificadas, a priori, como
caracteristicas do mundo dos brancos, transformam-se em elementos que
provocam efeitos valorizados na vida dos Guarani em Pinhalzinho, como nos
cargos a serem ocupados na escola, no posto de salde e nos projetos, na
criacdo de grupo de canto de danca, nas mostras culturais e diversas formas
de objetificacdo de elementos enunciados como cultura. Estes efeitos, por mais
que gerem algumas controvérsias e diferentes opinides por parte dos Guarani,
em geral, sdo desejados e estao relacionados aos enunciados de cultura e a

ampliacdo das possibilidades de desenvolvimento de dons.

4.1. A vida na aldeia e fora dela: andancas, cidades e indigenas
universitarios
Falar sobre a vida dentro e fora da aldeia de Pinhalzinho é falar de

muitas experiéncias. E relembrar tempos passados e refletir sobre o presente,

153



falar de mobilidade, de entrar na universidade e das relagcbes com os parentes.
Os caminhos e narrativas se compdem na multiplicidade vivenciada. Como
mencionei, alguns dos meus interlocutores na aldeia nasceram fora de
comunidades. Este é caso de D. Vilma e sua filha Isabel, a primeira com 78 e a
segunda com 62 anos. Enquanto faldvamos das suas andancas, os lugares
onde nasceram, trabalharam e moraram, disseram que nasceram fora da
aldeia, ou como Isabel pontuou, “no meio dos brancos”.

No caso de D. Vilma é interessante que, além da vida nas cidades
(espacos urbanos), surge a ideia de outro tipo de vida fora das aldeias: a vida
nas fazendas. Ela disse que nasceu em uma fazenda e que so foi viver em
aldeia quando tinha por volta de 9 anos de idade. Ela trabalhava em uma
fazenda até que seu pai a levou para a aldeia Laranjinha.

A primeira vez que eu vim pro posto, eu vim pro Laranjinha. Acho que eu
tinha 9 anos, por ai. Ai eu sai pra fora, fui andar pro mundao outra vez, [...]
me casei e fui morar pra fora. [...] Andar de fazenda em fazenda. Ai eu criei
tudo meus filhos por |la. [...] E é assim que foi minha vida, ja vim pra ca
[Pinhalzinho] com tudo eles casados, tudo grande ja. [...] Eu trabalhava
[nas fazendas], tinha que ajudar o marido, porque eu tinha uma filharada,
entdo eu precisava. Ele trabalhava em um canto e eu trabalhava em outro.
Ele trabalhava no veneno e eu trabalhava na roga, assim, carpir, coar
café... E o que eu fazia antigamente.

Interessante que mesmo nascida fora da aldeia e tendo trabalhado por
muito tempo em fazendas — antes e depois de ter morado em Laranjinha —, D.
Vilma é reconhecida em Pinhalzinho pelo seu amplo conhecimento da cultura.
Ela é uma referéncia na aldeia quando o assunto sdo mitos, histérias do
passado, técnicas de artesanato com trancados de taquara, a reza e a lingua
guarani. Nossa primeira conversa foi em uma das oy gwatsu — a que fica sob
seus cuidados. Apesar de nao ser txamoi, ela me explicou muitos detalhes
sobre a reza e 0s seres espirituais que habitam a terra e o cosmo celeste.
Também foi ela quem me contou mais detalhadamente, ao longo de horas em
dois dias, uma versédo do mito de criagdo da humanidade, segundo ela, uma
histéria que aconteceu ha muito tempo. Isso demonstra que a vida fora das
aldeias, em seu caso, ndao a impediu de conhecer os elementos da cultura. A
prépria mobilidade — e isto converge com as discussfes sobre este assunto no
Capitulo Il — é entendida por ela como algo préprio da cultura. Ela disse que as

andancas ndo sdo caracteristica apenas dos Guarani, e afirmou que “tudo
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guanto é indio andava por ai”. Eu perguntei se havia algum motivo especifico
para essas andancas, e ela disse:

N&o sei... E porque ndo tinha parada né. Daqui mesmo, meu pai, quando
morava aqui [...] depois de um tempo dizem que ele resolveu, partiu daqui,
foi pra Arariba a pé. Nao usava 6nibus ndo, ia a pé. Posava num canto,
posava em outro, fazia um balaio, vendia, comprava alguma coisa, desse
jeito.

Quando D. Vilma saiu de Laranjinha, ela diz que estava procurando
servico. Segundo ela, “na aldeia a gente trabalha, mas... ah sei la... Enquanto
planta é bom, mas quando ndo planta a gente... um tem servico, outro ndo tem,
outros jA ndo dao servigo praquela pessoa... Nés somos assim”. Isabel, que
também nasceu fora da aldeia, na cidade de Itapejara d'Oeste, no sudoeste do
Parand, contou que essas andancas sdo uma tradicdo, algo que vem sendo
feito hd muito tempo e que € préprio do jeito dos indigenas viverem. Ela disse:

No passado os indios ndo pegavam carro, indio andava a pé. Isso é uma
tradicdo. [...] Eu mesmo ja andei muito a pé. Eu e meu marido fomos pra
Curitiba a pé. [...] Ah, levou uns quinze dias, hein. Dormia em baixo de uns
pés de café, dormia nas constru¢cdes. Dormi em Londrina na construcgéo,
em Maringa também. Dai eu fui assim... Tinha vez que pegava carona,
né... E andava. Isso na época que eu morava em Laranjinha.

Isabel nasceu na época em que D. Vilma trabalhava nas fazendas.
Depois que foi pra aldeia de Laranjinha tornou a sair, jA com o marido, e andou
por diversas cidades, o que nao implicou, assim como com o0s estudantes
Guarani em Maring4, em uma perda de vinculo com a comunidade. O Sr.
Joaquim, de 65 anos, nunca viveu na cidade, mas ja morou em Laranjinha,
Arariba e, atualmente, vive em Pinhalzinho. Ele confirmou essa ideia de que as
andancas sdo uma tradicao.

Eu sei por que os indios mudavam, vocé sabe por qué? Era um costume
assim, ja por tradicdo. Por exemplo, eles moravam aqui no Pinhalzinho, [...]
dai eles disfrutavam do que tinha por aqui, ai de repente fracassava. Ai os
bichos quando eles percebem, que as cagas, quando percebem que estdo
batendo direto assim, eles mudam, e os indios mudam atrés. [...] Por
causa disso que os indios um tempo estdo aqui e um tempo eles estao la
no Laranjinha, vamos supor. E isso. N&o € porque eles mudam porque vai
procurar melhora... porque pra eles ndo tem melhora, melhora € ir atras da
caca. As cacas veem que um bando de homens, de indios, esta por ali
fazendo o cerco... entre eles la também sdo sabido... “Nao, aqui ndo da pra
morar mais, vamos funda’... “Vamos funda o focinho!” [risos].

Assim, Joaquim explicou que a mobilidade, no passado, também
estava relacionada a busca pelos animais de caga. Fernando, por sua vez,

lideranca e filho do cacique, apresentou uma definicdo bastante interessante
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para pensar a mobilidade. Quando me explicou os conceitos de teko e tekoa,
me disse que o primeiro termo se refere ao local onde se vive, por exemplo, na
aldeia de Pinhalzinho, e o segundo se refere ao territdrio composto por todas
as localidades as quais os Guarani percorrem e mantém certas relacoes. Ele
afirmou que tekoa se refere a mobilidade.

Tekoa € o territério, teko € o local onde mora. Por exemplo, o tekoa nosso
€ desde o ltararé pra ca, Bauru, Laranjinha, Posto Velho... d4 um tekoa, da
um territério guarani, por onde vocé transita, vocé mora aqui, mora la... [...]
E a mobilidade, né. [...] O Posto Velho vem pra ca quando precisa das
coisas, 0 Bardozinho vem, daqui vai pro Posto Velho, vai pro Laranjinha...

E fortalecendo de fato o territorio, ndo € s6 pra morar, € pra suprir a

necessidade do momento. Por exemplo, Bauru vem buscar muito sapé**’

aqui, porque a regido de sapé é forte aqui, entdo vem Bauru, vem ali do
Bardozinho, vem Laranjinha, vem Posto Velho, sabe? Entdo dentro do
territério eles acham que aqui é o local que supre essa necessidade.
Pesca, a turma daqui tem vontade de ir pescar 14 no Posto Velho, porque
acha que o rio de |14 tem mais peixe (meus grifos).

Assim, de acordo com Fernando, a mobilidade é intrinseca a noc¢éo de
territorio. Este ndo é fechado, mas se compde das andancas e das relacdes
entre os Guarani de diferentes locais. Assim, a nocao de tekoa aqui aparece
como uma boa analogia para a nocao de mobilidade e também de
multilocalidade, termo este que, como vimos anteriormente, se refere as
relacbes construidas e mantidas por Guarani em diferentes localidades
(Pissolato, 2007).

E pertinente pensar que a cada conversa com um Guarani, Novos
elementos aparecem para pensar a mobilidade e outras questdes, assim, ndo €
possivel definir uma causa Ultima para compreendermos tais relacfes. Cada
parcela de informacgé&o nos direciona para caminhos ao mesmo tempo variados
e conectados que evidenciam a multiplicidade como uma caracteristica
diacritica nas experiéncias e narrativas guarani.

Diferente de D. Vilma e Isabel, que falam de suas andancas fora da
aldeia, o cacique de Pinhalzinho — irmao de Vilma — acostumou-se desde
pequeno a viver dentro da comunidade, no seu caso, ele cresceu e viveu a
maior parte de sua vida na aldeia de Laranjinha. No entanto, por volta de 1993,
ele morou dois anos com sua esposa, filhos e filhas na cidade de Jacarezinho.

Além de uma reconhecida lideranca, ele é um especialista em plantas com

117 Sapé corresponde a um tipo de graminea cujos caules sdo utilizados na construcio de telhados apds
processo de secagem.
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propriedades de cura. Assim, ele teve uma loja na cidade na qual produzia e
vendia ervas e outros tipos de remédios. Segundo ele, havia um homem
benzedor que sempre enviava seus pacientes para comprar em sua loja, que
era muito famosa. Ele afirmou que os clientes faziam fila na porta, que vinha
gente famosa lhe procurar e pessoas de todo Brasil. Ainda assim, ele disse que
preferiu retornar para a aldeia. Como o txambi Awa Djemdwytsu e o0s
estudantes Guarani em Maringa, ele indicou uma preferéncia pela vida dentro
da comunidade. O cacique disse que a cidade era muito violenta e um lugar
ruim para criar seus filhos. Seu filho Fernando, que foi morar com ele em
Jacarezinho, disse que nédo se adaptou em nada e retornou para a comunidade
antes do retorno do seu pai. O cacique, até nos dias de hoje, quando tem que
sair da aldeia para alguma reunido, por exemplo, disse que ndo aguenta ficar
mais que poucos dias fora da comunidade. Para ele, a pessoa tem que viver

onde ela se sente bem, e ele disse que se sente bem na aldeia.

A perspectiva da cidade como violenta e insegura é recorrente entre
meus interlocutores. O cacique tem uma filha que mora na cidade de
Jacarezinho com o marido e o filho. Ele sempre me falava com pesar sobre seu
neto que vive na cidade e ndo tem onde brincar. Segundo ele, havia um bar na
esquina da casa, local que apontava como perigoso e violento. Quando esta
sua filha estava na aldeia no almoco no natal, em certo momento perguntou
alto para todos: “Onde esta minha bolsa!?”. A bolsa estava sobre a mesa do
lado de fora da casa. Quando ela encontrou, ela disse: “Ah se fosse na
cidade!”, se remetendo a ideia de que na cidade a sua bolsa teria sido roubada

caso fosse deixada em uma mesa do lado de fora da casa.

Em vérias conversas que tive com o cacique e sua familia, surgia o
contraste entre a vida nas aldeias e a vida nas cidades. Em algumas narrativas
de lembrancas ou eventos cotidianos apareciam elementos para pensar este
contraste. Em uma manha, enquanto tomavamos café, um genro do cacique
contou que, certa vez, quando era mais novo e estudava em uma escola na
cidade, junto com outros meninos, pegou mangas de uma arvore cujos galhos
atravessavam por sobre o mudo escola. Enquanto chupavam as mangas, 0s
meninos ouviram o grito de uma mulher: “Oh muleque! Se vocés quiserem

manga vao comprar!”. Por fim, eles acabaram indo pra a diretoria e 0 jovem se
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justificou dizendo que “o pé de manga nao era dela”. Ele me explicou que para
ele ndo fazia sentido uma arvore ser propriedade de alguém e que na aldeia
isso ndo existe, se tem uma arvore qualquer um pode subir e pegar uma fruta —

COmo eu sempre via as criancas fazendo.

Renata, uma das filhas do cacique, me contou outra historia, sobre
quando ela foi viajar para o Rio de Janeiro com o pai e a mée por ocasiao da
Conferéncia das Nag¢6es Unidas sobre Desenvolvimento Sustentavel (CNUDS),
RIO+20, em 2012. Ela disse que antes de sair da aldeia imaginava que na hora
do almoco, se ela precisasse de um liméo para colocar na salada, era s sair
na rua e pegar em uma arvore, mas o que encontrou foram restaurantes muito
caros. O cacigue comentou com tom de humor que se ela pegasse um liméo
em qualquer lugar era perigoso ir presa. Nesse mesmo dia de conversa, ela
acrescentou que, certa vez, foi em um supermercado tdo grande em uma
cidade proxima, que ela e uma amiga acabaram se perdendo uma da outra de
tantos corredores que havia. Ela contava com humor, e todos na mesa riam,
mas o desconhecimento e a surpresa com as cidades apontam que estas
exigem modos de se relacionar e perceber distintos daqueles que sé&o

desenvolvidos na aldeia.

Tadeu, filho do txamdi Awa Djemdwytsu, irmdo de Marlene e Laura —
estudantes na UEM — e vice-cacique em Pinhalzinho, apontou estes contrastes
entre a vida na cidade e a vida na aldeia como modos distintos de se viver e
culturas diferentes. Ele ainda diz que na cidade vocé tem que fazer as coisas
pensando no que vocé vai fazer ao longo do ano inteiro. Vive-se o tempo
presente pensando no futuro, o que ndo seria o0 imperativo no dia a dia na
comunidade. Assim, pensa-se também em contrastes de temporalidade, algo
muito bem apontado por alguns estudantes Guarani em Maringa quando falam
da correria da vida académica.

Estes modos distintos de se viver, entre indigenas e brancos,
respectivamente associados a vida nas comunidades e a vida nas cidades (ou
fora das aldeias), aparecem nas pesquisas de Lasmar (2005; 2008), com os
indigenas que vivem em S&o Gabriel da Cachoeira na regido do Alto Rio
Negro, como diferencas ontolégicas pautadas em interpretacdes da mitologia
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de origem. Estas diferencas estariam no amago destes modos divergente de

viver:

Coadunando-se com o ethos pacifico e moderado dos indios, a vida
comunitaria teria por caracteristica principal a valorizagdo do parentesco,
da partilha e do bem comum. Na cidade, por sua vez, os desejos e
objetivos se tornariam mais individualizados, e a competicdo passaria a ser
a regra. Comunidade e cidade representariam, portanto, dois modos
distintos de viver, que traduziriam filosofias sociais distintas (2008, p. 12).

Em Pinhalzinho, ouvi algumas variagcdes mitolégicas sobre o comeco
do mundo e tempos muito antigos. Uma das narrativas demarcava uma
diferenca entre indigenas e brancos. Segundo o cacique, ja apos a criacao do
sol, da lua e da terra, Nhanderu haveria jogado sementes sobre o solo, e foi ai
gue surgiram as matas de onde os indigenas tirariam seu sustento. Ja 0s
brancos, segundo ele, desde os primérdios trabalharam num mundo
competitivo de compras e vendas. No geral, a maioria dos meus interlocutores
ndo aciona uma explicacdo mitoldgica para esta distincdo entre indigenas e
brancos, mas evidenciam que hé formas de ser e se relacionar que contrastam.
A comunidade é relacionada a um tempo e espaco que possibilitam a
convivéncia com os parentes, a educacao dos filhos, a relacdo com os animais
de caca e criacdo, a vivéncia da espiritualidade guarani, a relacdo com plantas
comestiveis ou para producdo de remédios, certa forma de se fazer politica,
etc. Como ja mencionado anteriormente, a comunidade é entendida como um
local proprio para viver na cultura — ainda que isso seja parcialmente possivel
fora da aldeia, como mostram as descricdes acerca da vida dos Guarani na
ASSINDI , no Capitulo Il, e as narrativas de andancas de D. Vilma e Isabel.

Ha de se destacar também que estdo inclusas certas habilidades
perceptivas neste modo especifico de se relacionar que corre nas aldeias. Os
Guarani, e cada um com suas singularidades, desenvolvem certas capacidades
sensoriais no que diz respeito ao ambiente da comunidade, por exemplo, com
relacdo as matas, rios, seres extra-humanos, etc. Nesse sentido, € comum
escutar reclamacdes dos Guarani, sobretudo dos mais velhos, com relagéo aos
barulhos das cidades. A vida na cidade, como disse uma interlocutora em
Maringa, exige que a pessoa se adapte ao espagco urbano. Em termos
ingoldianos, podemos pensar esse movimento de adaptacdo como um

processo de educacdo da atencdo intrinseco ao desenvolvimento de
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habilidades especificas para o novo ambiente (Ingold, 2000). Ainda, essa
educacdo da atencdo no espaco urbano estimula experiéncias singulares,
distintas das dos brancos, como mostra a narrativa de Isabel que percorreu
muitas cidades andando a pé por longos dias, pedindo carona, dormindo em
construcdes e embaixo de arvores. Ela ndo identifica os seus caminhos fora da
aldeia como um modo de viver dos brancos, mas sim como uma experiéncia de
mobilidade propria da tradicdo. Vivéncias especificas também ocorrem com os
estudantes indigenas em Maringa, que, como vimos, apesar de toda a
dindmica burocratica das instituicdes, percorrem seus caminhos de

experienciar e desenvolver dons na universidade.

Em Pinhalzinho encontrei interlocutores Guarani que ja foram para a
cidade especificamente para ingressar em instituicbes de ensino superior ou
magistério. Este € o caso de Ana, que é Mbya, formada em magistério indigena
e professora de lingua guarani na escola de Pinhalzinho. Ela diz que ndo tem
parentes por parte de sua familia na aldeia, pois morou na Tl Rio das Cobras
(Espigdo Alto do Iguacu e Nova Laranjeiras/PR)'® até os seus treze anos de
idade, quando foi pra Pinhalzinho morar com uma tia — que ja ndo mora mais
no local. Atualmente, Ana é casada com um dos filhos de Isabel. Perguntei
para ela se ja havia morado na cidade e prontamente respondeu que néao.
Porém, logo ponderou e disse que “s6 pra estudar, porque eu estudei
magistério e dai tinha que ficar’. Perguntei se ela ficava indo e voltando entre
aldeia e cidade ou se ficou na cidade por um tempo, ela disse: “Eu ficava um
més la e um més em casa”. Mesmo morando alguns meses intercalados nas
cidades de Curitiba e Faxinal do Céu (PR) para realizar a formacdo em
magistério indigena, ela ndo identifica a cidade como um possivel local de
moradia. Ela disse que a vida na cidade é muito movimentada, com muitos
carros e barulhos. Afirmou ainda que “se for pra morar na cidade... ndo... s6 se
nao tiver solugéo, assim... dai a gente se arrisca, né”. Assim, ela se formou em
Magistério Indigena e atua na area como professora de lingua guarani na

escola da aldeia.

118 A TI Rio das Cobras fica na regido centro-sul do Parand e é composta majoritariamente por pessoas
Kaingang e Guarani Mbya.
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Meire, outra interlocutora, morou em Pinhalzinho desde que nasceu e
em 2006 mudou-se pra Maringa para cursar Enfermagem. Ela se formou na
UEM em 2010, morou na ASSINDI até 2008, depois em uma casa que era
doada para estudantes indigenas, voltou a morar na ONG e no ultimo ano da
graduacédo alugou uma casa. Ela contou que foi para a cidade sozinha e depois
levou seus filhos, mas eles ndo se adaptaram. Assim como Ana, ela diz que
ndo gosta da vida na cidade, foi apenas para se formar, mas ja com a ideia de
retornar e trabalhar na comunidade. Porém seus planos ndo deram téo certo de
inicio, ela voltou pra aldeia e ndo conseguiu um emprego, assim, retornou para
Maringa e trabalhou como costureira. Faz dois anos que ela voltou para
Pinhalzinho e conseguiu uma vaga de trabalho na escola indigena como

auxiliar de servicos gerais.

Outra mulher guarani que saiu para estudar, se graduou e retornou
para Pinhalzinho, foi a filha de Joaquim, Simone. Ela morou em Londrina de
2005 a 2013 e se formou em Secretariado Executivo Bilingue na UEL. Ela diz
que a situacao dos estudantes indigena em Londrina é mais complicada do que
em Maringd, devido a falta de um apoio como o oferecido pela ASSINDI*®,

Perguntei se ela gostou de morar na cidade e ela disse:

[...] olha, gostar ndo estd certo o termo ndo, mas a gente aprende a se
adaptar né. Nao é gostar, porque acho que gostar, quem nasceu na aldeia
ndo chega a gostar da cidade. Ndo vé a hora que termina aquela missao
la e volta de novo pra aldeia. Mas eu me adaptei, demorou, mas eu me
adaptei l& na cidade (meus grifos).

Simone se refere a sua ida pra universidade como uma missdo, uma
tarefa com objetivos de aprender novos saberes, desenvolver novos dons e
retornar para a comunidade. Hoje, apesar de néo trabalhar formalmente em
sua area de formacdo, ela € engajada na militancia a favor dos direitos
indigenas e representa a comunidade de Pinhalzinho em alguns eventos,
sobretudo no que concerne a questado das mulheres indigenas, assunto do qual

falarei mais adiante.

Joaquim conta que se sente orgulhoso porque muitos de seus parentes

estdo estudando em nivel superior. Além de Simone, a sua filha Luara também

119 para descricdes acerca das experiéncias de estudantes indigenas na UEL, inclusive sobre as
possibilidades de moradia, ver Goulart (2014).
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fez graduacgéo??. Esta se formou em Pedagogia pela UENP em Jacarezinho,
curso no qual permaneceu entre 2003 e 2008. Luara continuou morando na
aldeia enquanto fez sua formag&o. Em nossa conversa ela evidenciou o seu
compromisso com a educacdo escolar indigena, o que € perceptivel em sua
trajetoria. De 2009 a 2010 ela trabalhou como professora de lingua guarani na
escola dentro da comunidade e a partir de 2011 assumiu o cargo de pedagoga

da instituigao.

Outro Guarani que expressa esse compromisso € Gustavo, jovem
graduado em Histéria e diretor da escola na comunidade desde 2011. Ele, que
é filho de Meire e casado com uma filha de Isabel, nasceu e morou fora da
aldeia até por volta dos 6 anos de idade — na cidade de Campinas e
Hortolandia, no estado de Séo Paulo, e depois em Guapirama. Com relacdo a
vida em aldeias, morou apenas em Pinhalzinho e por volta dos 15 aos 17 anos
tornou a viver em algumas cidades para jogar futebol em equipes profissionais.

Ele disse:

[...] com quinze anos, como eu jogava bola, sempre joguei bem e me
destacava, o chefe da aldeia aqui viu eu, gostou de mim e me levou pra
jogar bola & em Bauru, dai eu passei num teste l& e fui jogar no
Noroeste'?, dai eu fiquei oito meses jogando bola la. Dai teve uma briga
entre ele, que ele queria ser tipo meu empresério, e o cara la. Dai ele
acabou tirando eu de la. Ai ele tirou eu de 14, com dezesseis anos dai ele
me arrumou um outro pra mim em Londrina. Dai eu fui pra Londrina, dai
fiquei 14 uns dois meses. Brigou de novo e trouxe eu de la. Dai eu fui pra
Apucarana. [...] L& foi eu que ndo gostei de uma atitude das pessoas Ia,
dai eu acabei ligando pra minha mée e mandando buscar eu. Entdo eu
figuei meio pra la e pra c& jogando bola, né. [...] Foi dificil pra caramba,
porque, imagina, desde pequeno aqui dentro, saia sO pra ir na escola ali,
dai voltava e ficava aqui, dai eu tive que fazer meu CPF, tive que fazer a
minha matricula, quando eu saia eu tinha que ir la buscar, conversar. [...]
Por exemplo, meu CPF eu fiz I& em Bauru, porque pra jogar bola precisava
de CPF, e o dono que cuidava de la, do alojamento, porque a gente ficava
num alojamento, falou assim “Oh, o endereco é esse aqui, isso aqui, toma
o dinheiro da circular...”. Como é que eu ia pegar uma circular?! Entao as
vezes tinha que ir meio que implorando pra pessoas ajudar a gente. Ele s6
falava o0 nome da circular, mas como é que eu ia? Passava tanta circular,
eu falava “Ah, meu Deus do céu’. [...] Mas isso me ajudou bastante, me
ajudou a desenvolver, pelo menos, o dialogo com as pessoas, assim,
conversar, ter que correr atras das pessoas. [...] Eu acho que pra minha
vida foi bom pra caramba (meus grifos).

120 Entre os meus interlocutores em Maringd, Eliane e Luis s3o dois estudantes universitarios que
Joaquim citou como membros de sua familia.
121 Aqui, Gustavo se refere ao Esporte Clube Noroeste, um clube de futebol da cidade de Bauru (SP).

162



Gustavo identifica algumas caracteristicas em sua experiéncia fora da
aldeia que também apareceram entre meus interlocutores em Maringa. Por um
lado, a correria da vida na cidade, onde vocé tem que ir sozinho atrds das
burocracias do dia a dia, por outro o desenvolvimento de novas habilidades, no
seu caso, o didlogo com as pessoas. Algo importante pra ele, cujo nome de
crisma esta relacionado a sua comunicacdo. Segundo ele, quando foi crismado
a txamadi lhe disse: “Vocé tem que tomar cuidado na hora que vocé fala, porque
vocé fala muito alto, vocé assusta as pessoas”. Assim, percebe-se como a
saida da aldeia lhe possibilitou aprimorar um dom de origem celeste,
importante para a sua atual funcdo de diretor na escola da comunidade. Ainda
que Gustavo identifigue esse aspecto positivo em seus caminhos fora da
aldeia, ele diz que néo pretende voltar a morar na cidade. Ao longo de sua
graduacdo em Historia, concluida em 2010 pela UENP de Jacarezinho, morou

durante todo o tempo na aldeia. Ele diz:

Eu prefiro dez vezes a aldeia. [...] Cidade € uma loucura, uma correria.
Infelizmente hoje a gente depende também uns trinta por cento da cidade,
a gente depende bastante... mas € 0 que eu sempre prego pras criangas, a
cidade esta inchada deles |4 [brancos], eles ndo dao conta mais deles
mesmos |4, e nés temos o maior patrimdnio que é terra, nds temos o0 maior
patrimdnio que € o mato, que € o rio, sdo as minas. Entdo, nds temos que
mostrar pras criangas que tem como sobreviver dentro da comunidade.

Para realizar essa tarefa, educar as criangcas para a vida na
comunidade, Gustavo aposta em uma educacédo diferenciada dentro da escola

da aldeia, assunto do qual tratarei mais a frente.

Leonardo, filho do txamdi Awa Djemdwytsu e D. Cleide, encontra-se
atualmente na situacdo de morar na aldeia e estudar na cidade. Ele cursa
Historia na UENP de Jacarezinho e ja ocupa um cargo na escola da
comunidade. E interessante que em Pinhalzinho alguns Guarani fazem uma
reflexdo comparativa entre estes estudantes que saem para estudar, mas
continuam vivendo na aldeia, como Leonardo, Gustavo, Luara e Ana, e aqueles
que vao morar na cidade para estudar, como Simone, Meire e meus
interlocutores Guarani em Maringa. Esta reflexdo esta ligada as visdes acerca

dos pontos positivos e negativos de sair para estudar na universidade.

De acordo com Fernando, que é uma das liderancas em Pinhalzinho

mais atenta aos debates sobre educacédo indigena, um dos maiores pontos
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negativos da saida dos indigenas para realizarem um curso de nivel superior €
que quando eles retornam, muitas vezes trazem ideias que conflitam com as
dindmicas da politica indigena na comunidade. Ele diz que a maioria dos que
voltam, retornam com a ideia de que “agora eu sei mais do que 0 cacique, 0
cacique nao € nem estudado e vai querer mandar em mim que fiz faculdade?!”.
Segundo ele, eles ndo falam com estas palavras, mas deixam subentendido.
Fernando aponta a propria instituicdo universitaria, especificamente a CUIA,
como uma das causas desses conflitos, pois a universidade néo prepararia 0s
estudantes para o retorno para as aldeias, mesmo dispondo de uma equipe

especializada para acompanhar os indigenas em suas formacodes.

Assim, para Fernando, a saida da aldeia para estudar corresponde a
um potencial perigo, pois pode gerar futuros conflitos na comunidade. Ja com
relacdo aos indigenas que estudam na cidade, mas continuam morando na
aldeia, Fernando faz outra analise. Segundo ele, “o que da certo, por exemplo,
0s que estudam aqui, vai e volta pra aldeia. Esses dao certo, porque esta no
dia a dia ali. Est4 ali com o cacique, esta com as liderancas, estd com a
comunidade”. Ele aponta um aspecto positivo em geral da formacdo dos

Guarani em nivel superior, que é o desenvolvimento de protagonismo:

O lado positivo é que eu acredito que acaba virando protagonismo dentro
da Terra Indigena. Mas s6 que assim, 0 que eu vejo, quem conseguiu
trabalhar hoje dentro da Terra Indigena sdo os que estudaram e voltaram
pra Terra Indigena, estdo no dia a dia. Os que ficaram quatro anos oito
anos fora ndo tiveram essa oportunidade dentro da Terra Indigena. Eu
percebi isso. [...] O povo confia naquele gue esta no dia a dia com ele, que
sofre do mesmo sofrimento, passa dos mesmos apuros.

Esta nocdo do protagonismo € um dos temas centrais do trabalho de
Amaral (2010), que afirma que “a inédita existéncia e o protagonismo deste
novo sujeito se realizam dada a sua capacidade de dupla e simultanea
vinculagcéo e pertenca a esses dois universos: a universidade e a comunidade
indigena” (p. 510). Esse vinculo com a comunidade, que busca ser mantido por
meus interlocutores Guarani em Maringa, aparece na fala de Fernando como
um elemento decisivo na possibilidade do indigena graduado atuar

profissionalmente dentro da comunidade.

Sobre este mesmo assunto, Gustavo, que morou na aldeia enquanto

fez sua graduacdo e que atualmente é engajado na defesa de questdes
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relativas a educacéao indigena, concordou com Fernando no que diz respeito ao
perigo relativo a situacédo de ficar longe da comunidade. Ele disse o seguinte

com relacéo aos estudantes indigenas que vivem fora da aldeia:

[...] os jovens l4 fora, eles querem fazer parte também de reunides que 0s
caciques participam, que as liderancas participam, e as vezes eles querem
fazer parte meio que sendo quase que autdnomos. S6 que eles esquecem
que eles sdo de |4, claro estdo tendo um conhecimento novo, estdo se
politizando, s6 que o representante deles € o cacique aqui. E as vezes da
um choque, sabe? E esse choque as vezes acaba machucando ambas as
partes.

De acordo com as reflexdes de Sztutman (2005) sobre as liderancas
indigenas, como vimos no Capitulo I, a chefia assume um papel de enunciador
de um coletivo que eclipsa as diferencas sem suprimir a multiplicidade. Com
esses relatos sobre o potencial perigo do retorno dos estudantes que ficam

muito tempo longe da comunidade, percebe-se que é esta magnificacdo da

figura do lider que pode estar em risco.

Outro aspecto que Gustavo apontou como negativo é que, muitas
vezes, o indigena que fica longe da aldeia, quando retorna, volta falando de um
jeito diferente dos Guarani que vivem na comunidade. Aqui, 0 que aparece € 0
risco € de sair da chamada cultura. Porém, ele fez trés ponderacdes e indicou
um ponto positivo com relacdo a essa questdo. Uma primeira ponderacao diz
respeito a condicdo especifica dos indigenas que vivem na ASSINDI:

Eu vejo assim, que os indios que estdo em Maringd, eles estdo melhores,
porque eles estdo todos juntos no centro cultural [ASSINDI], dai eles
acabam criando um elo ali. J4 os indios que estdo em outras [cidades] que
nao tem, as vezes mora um indio num apartamento, mora um outro em
outro e tal, eles acabam se tornando mais assim.

Portanto, a perspectiva de Gustavo se conecta com as perspectivas
dos meus interlocutores Guarani em Maringd de que a ASSINDI possibilita
tracos de uma socialidade coletiva que € comum na aldeia. Uma segunda
ponderacgédo diz respeito as excecdes, aos Guarani que mesmo morando longe,
se mantém na cultura. Gustavo deu como exemplo os filhos e filhas do txam®i
Awa Djemodwytsu e D. Cleide, que, segundo ele, tiveram dentro da familia uma
educacéo forte na cultura. Trés dessas filhas moram em Maringa na ASSINDI,
duas delas sdo Marlene e Laura, que foram minhas interlocutoras de pesquisa.

Uma terceira ponderacdo apontada por Gustavo € que, segundo ele,

qguando os indigenas retornam da cidade para morar na aldeia, depois de um
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tempo eles se acostumam novamente com as dinamicas internas da
comunidade. Pensando com Ingold (2000), poderiamos entender esse retorno
como um momento para educar-se no ambiente da aldeia novamente!??. Nesse
sentido, entende-se o processo educativo como um desenvolvimento relacional
com 0 meio que é continuo ao longo da vida.

O aspecto que Gustavo indicou como um ponto positivo do ingresso
dos indigenas nas universidades € a politizacdo dos sujeitos. Ele afirmou que:

Na questéo do estudo, na questdo de se politizar € muito bom. Muito bom
mesmo, porque muitos saem daqui achando que a cultura ndo volta mais,
dai quando chegam la fora se lascam. Eles veem que precisam da cultura.
Nessa parte € boa. Muitos dos que estdo aqui dentro falam “Ah, mas pra
gue resgatar de novo o0 guarani [a lingua]? Pra que ter de novo a casa
grande?” Muitos as vezes, ainda influenciados naquela visdo de ter que
trabalhar [...] assim cronometrado igual o ndo indio trabalha, desse jeito
bem cronomefradinho assim, eles acabam pensando “Ah, mas nds
Guarani estamos acabando mesmo e a lingua ndo importa mais...”. Esta
entendendo? Entédo quando ele cai la fora que ele vai com esse discurso ai
ele se lasca la.

Percebe-se que Gustavo menciona a cultura principalmente para se
referir as praticas ligadas aos mais velhos que eles buscam resgatar, como a
lingua guarani e o fortalecimento das praticas de reza na oy gwatsu. A
politizacdo da qual ele fala se refere a uma percep¢do da importancia de
fortalecer estes elementos dentro da comunidade.

Quando conversei com o cacique sobre os Guarani universitarios, ele
fez uma critica ao Vestibular dos Povos Indigenas do Parana, que, segundo
ele, deveria ser mais voltado para a cultura do candidato indigena, pois aquele
gue cresce na cultura, provavelmente ndo vai ser aprovado. Mas por outro
lado, ele vé como um ponto positivo que os indigenas saiam da aldeia para
estudar e retornem para trabalhar. Assim, a educacgédo, a politizacdo e o
protagonismo desenvolvidos fora da aldeia aparecem como elementos
positivos para atender uma expectativa da comunidade, que €& ocupar
exclusivamente com especialistas guarani 0os cargos internos — na escola, no
posto de salde, nos projetos, etc. E desse modo que os Guarani almejam
desenvolver cada vez mais a autonomia da comunidade, assunto que sera

mais abordado no tépico seguinte.

122 |sto ndo quer dizer que as relagdes na aldeia permanecem intactas durante todo o tempo em que os
indigenas permaneceram fora, mas evidencia que existem relacdes na comunidade e nas cidades que se
baseiam em diferentes convencdes e estilos de criatividade (Wagner, 2012).
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Figura 23. Estrada leva até a cidade mais préoxima de Pinhalzinho. Fonte: foto tirada pelo autor, 2015.

4.2. A comunidade e as instituicdes

“Lutas e conquistas da nossa organiza¢cao”, diz um dos enunciados de
um Boletim Informativo de novembro de 2014 realizado pelos moradores de
Pinhalzinho com o apoio do Instituto Federal do Parana (IFPR) de Paranagua,
UFPR Litoral, Coletivo de Estudos sobre Conflitos pelo Territorio e pela Terra
(ENCONTTRA), Articulacdo dos Povos Indigenas da Regido Sul (Arpin Sul),
Projeto Basico Ambiental (PBA) Indigena, Grupo de Pesquisa Identidades
Coletivas e Conflitos Territoriais no Sul do Brasil, Projeto Nova Cartografia
Social e Escola Estadual Indigena Ywy Pord!?3. Na descricdo das conquistas
(p. 11), encontram-se:

- Demarcacéao do Territorio Indigena Pinhalzinho — TIP (1985);

- Retomada do Porto de Areia;

- Retirada dos Posseiros da TIP;

- Agua Tratada, 2000;

- Fim dos arrendamentos de terra na TIP;

- Melhoria da estrutura da Saude Indigena na TIP (Depois da ocupacgdo do
movimento indigena na FUNASA [Fundacao Nacional de Saude]);

- Construcao do Posto de Saude;

- Estadualizacao da Escola Indigena (2008);

123 ywy Pord significa terra boa/bonita.
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- Indicagéo pelas liderancas de Pedagogo e Diretor indigenas na Escola;
- Realizagdo de Feiras de Sementes Indigenas;
- Proibicéo e Fim do uso de agrotoxicos e transgénicos na TIP;
- Criacéo do PBA nas TI’s da regido;
- Parceria com a EMATER [Instituto Paranaense de Assisténcia Técnica e
Extensdo Rural] (recuperagéo de nascentes).
Logo abaixo, na mesma pégina, ha outro tépico com o enunciado

“Reivindica¢bes”, que correspondem a:
- Corrigir as divisas atuais da TIP;
- Reposicao dos Marcos Geodésicos dos limites da TIP;
- Ampliacéo da TIP para o Territorio Tradicionalmente Ocupado;
- Conservacao das estradas pelo municipio;
- Cumprimento da Lei da Educagdo Indigena (SEED [Secretaria de Estado da
Educacao));
- Ampliacdo da Saude Indigena (SESAI [Secretaria Especial de Saude Indigena]).

Este boletim informativo foi produzido especialmente por ocasido da
realizacdo do trabalho de “cartografia social’'?* das terras de Pinhalzinho por
uma equipe do IFPR e moradores da comunidade. Tanto as conquistas quanto
as reivindicacdes apontam para uma abertura dos Guarani em Pinhalzinho
para dialogar com diversas organizacgdes, instalar instituicbes dentro da aldeia
— como a escola e o posto de saude — e a cria¢ao de organiza¢des indigenas —
como a Associacado de moradores da comunidade.

N&o pretendo aqui apresentar todos estes canais institucionais aos
quais os Guarani em Pinhalzinho se conectam ou mesmo tratar de todas essas
questdes que estes dois pequenos topicos do boletim nos apontam, mas, por
ora, destaco que os Guarani em Pinhalzinho estdo inseridos em um amplo
compésito de relacBes institucionais. Se, por um lado, como anuncio na
introducdo deste capitulo, algumas instituicdes ressoam até a comunidade, por
outro, os préprios Guarani produzem extensfes institucionais que também
ressoam para outras direcoes.

A proposta aqui € pensar algumas das relacfes institucionais em
Pinhalzinho que de alguma forma emergiram durante a pesquisa de campo e
ap0s o campo, no momento em que procurava um modo de organizar o
material etnogréfico. Assim, as descricbes a seguir tratardo de algumas
ressonancias de organizacdes até a comunidade, parcerias com organizacgoes,

a presenca de instituicbes dentro da aldeia e as enunciagdes da cultura com

124 Em poucas palavras, o termo “cartografia social” aparece aqui no sentido de processos de
mapeamentos que envolvem a participacdo de populagdes locais. Para discussdes mais substanciais
sobre o conceito e as praticas acerca da cartografia social, ver Ascelrad (2008; 2010).
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relacdo a este fazer institucional guarani. Como vimos no Capitulo Ill, ha uma
tendéncia das instituicdes permeadas por saberes técnico-burocraticos a
objetificacédo de certos saberes, veremos aqui, como os Guarani se relacionam
com este carater estabilizador do fazer institucional e produzem suas proprias
objetificacBes. Por ultimo, mas ndo menos importante, apresento também uma
reflexdo sobre o0s cargos e compromissos que operam nas relacdes
comunitarias e extracomunitarias em prol da comunidade.

Ao longo do texto, voltarei a falar do projeto de cartografia social, mas
por ora, comecemos pensando as ressonancias da UEM na comunidade de

Pinhalzinho.

4.2.1. Algumas extensdes das Instituicbes de Ensino Superior em
Pinhalzinho

No dia a dia em Pinhalzinho, costumava caminhar bastante por varios
locais da aldeia. Uma pessoa me indicava outra ou falava de algum ponto da
aldeia para que eu conhecesse. Caminhando, eu ia em busca destes
encontros. Em uma dessas caminhadas, fui até o posto de saude para
conversar com 0 agente indigena de salude, mas antes mesmo de entrar no
local, deparei-me com uma imagem que me chamou atencdo. Era um cartaz de

divulgacao do XV Vestibular dos Povos Indigenas do Parana (figura 24).

Figura 24. Cartaz de divulgagao do XV Vestibular dos Povos Indigenas do Parana colado no Posto de
Saude na Tl Pinhalzinho. Fonte: foto tirada pelo autor, 2015.
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Como foi apresentado nos Capitulos 1l e lll, a UEM e a ASSINDI
ressoam até as aldeias, sobretudo por meio de informag¢des que circulam
oralmente entre os Guarani. Ouvir falar sobre tais instituicbes € uma das
guestBes centrais para pensar o movimento dos meus interlocutores rumo a
cidade de Maringa. No presente capitulo, foi apresentado também como as
narrativas sobre a ONG e as universidades, assim como o retorno daqueles
que sairam para estudar, geram diferentes percepcdes e reflexdes acerca das
instituicbes que estdo nas cidades. Assim, percebem-se ressonancias das
instituicbes que estdo para além dos canais técnico-burocraticos que as
caracteriza, e que se concretizam pela prépria circulacdo dos indigenas e suas
narrativas. Agora, descrevo algumas das ressonancias das universidades,
especificamente da UEM e da CUIA estadual, por meio de canais técnico-
burocraticos. Conversando com meus interlocutores em Pinhalzinho, eles me
falaram sobre as extensdes do Vestibular dos Povos Indigenas do Paran& na

aldeia e as parcerias entre a comunidade e a UEM'?,

Uma noticia escrita por Paulo Pupim no Jornal da UEM de dezembro

de 2004, ano em que a CUIA foi instituida, diz o seguinte:

Por sediar o préximo vestibular para os indios, a UEM tera que bancar
parte das despesas. S&0 gastos com a impressdo de cartazes, manuais,
provas, entre outros. O restante serd dividido. A Fundacdo Nacional do
indio (Funai) responde pelo transporte dos candidatos. O governo estadual
se encarrega da hospedagem.

Os membros da CUIA estdo percorrendo todas as aldeias fazendo as
inscricdes, que se estendem até 10 de dezembro. Os indios concorrerdo
somente entre eles (grifos do autor)*?S,

Como a organizacao e realizacdo do processo seletivo do Vestibular
dos Povos Indigenas do Parana é de responsabilidade da CUIA, alguns dos

meus interlocutores relatam que seus membros vao até as aldeias no periodo

125 yale destacar que ndo ha relacdes formais diretas e constantes entre a comunidade e a ASSINDI, mas
ainda assim algumas relagdes sdo estabelecidas entre ambas, como quando o cacique me pediu para
levar uma peca de artesanato feita por ele para a ONG, como presente e mostra das pecas que eles tém
produzido em Pinhalzinho, e na realiza¢do da oficina de bioescultura, na qual o txaméi Awa Djemdwytsu
participou como uma lideran¢a da comunidade. Também, quando estava em Maringd na véspera de
minha partida para Pinhalzinho, um Guarani me contou que uma tempestade havia causado danos em
algumas casas na aldeia, inclusive uma das oy gwatsu. Nessa situagdo, parentes guarani e técnicos da
ONG em Maringd se mobilizaram para arrecadar roupas, cobertores e colchGes para enviar para a
aldeia. Assim, percebe-se que, apesar de ndo serem frequentes, existem algumas situagOes de parceria
entre Pinhalzinho e a ASSINDI.

126 Disponivel em: http://www.jornal.uem.br/2011/index.php/component/content/article/145-dios-
ampliam-espano-ensino-superior-pa. Acesso em 08 de setembro de 2016.
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proximo as inscri¢des do vestibular. Os membros da CUIA falam com o cacique
e ajudam os candidatos a fazerem suas inscricbes — que, cOmo vimos, com
excecdo da UFPR, exige uma assinatura do cacique. Foi em uma dessas
visitas dos membros da CUIA a Pinhalzinho, em 2004, que Simone decidiu que
faria vestibular para o curso de Secretariado Executivo Bilingue na UEL.
Quando conversei com ela sobre as suas experiéncias de graduacéo, ela me
falou que nesta visita da CUIA, “sé entregaram um livro pra gente, na mao da
gente, assim, e tipo Fiquem a vontade”. Ela afirmou que suas duvidas néo
foram sanadas e acabou se inscrevendo num curso de graduacao do qual nédo

tinha muitas informacdes. Ela disse que:

Agora mudou, agora eles explicam o curso, falam mais, mas em 2003,
2004, ndo explicavam muito bem, ai eu achei que o Secretariado Executivo
Bilingue fosse telefonista, naquele tempo. Ai eu peguei e falei “Vai esse
aqui mesmo”. Ai depois que eu vi a abrangéncia do curso, todas as
matérias, ai eu “Agora que eu estou aqui, continua, né”. Nunca mudei de
curso e nunca mudei de universidade nenhuma, sempre foi 0 mesmo.

Ela disse que sua escolha de continuar o curso foi uma forma de
gratiddo aqueles que |he ajudaram na cidade, segundo ela, o colegiado
universitario e os colegas de turma. Simone ficou gravida no primeiro ano da
graduacéo e afirmou que o apoio das pessoas da universidade foi crucial para

gue ela pudesse se formar.

Este desencontro de saberes mencionado por Simone, entre o universo
académico e a vida na comunidade, que a CUIA tem o papel de mediar,
também foi citado pelos meus interlocutores em Maring4, como por exemplo,
por Fabio, que pensava que ele iria aprender a “mexer no computador’ no
curso de Ciéncia da Computacdo. Em Maringd, a falta de informacdo e as
davidas dos Guarani que ndo eram sanadas, quando ainda estavam nas
aldeias, foram criticas que me apresentaram a essa mediacdo da CUIA entre
os indigenas e a universidade. Esse desconhecimento sobre os cursos de
graduacdo ndo € uma caracteristica exclusiva dos Guarani ou dos povos
indigenas, e nesse sentido a UEM promove uma Mostra de Profisses aberta a
populacdo na qual os proprios graduandos falam de seus cursos. No entanto,
pela distancia das aldeias, os indigenas interessados no vestibular dificiimente

tém acesso a este tipo de evento. Um dos meus interlocutores em Maringa
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defendia que um evento como este, ou algo semelhante, deveria ser

proporcionado aos indigenas também.

Vale destacar que a CUIA foi institucionalizada em 2004 e desde ent&o
vem fazendo esse papel de mediacéo entre os indigenas e a universidade. Nao
€ possivel dizer que sua conduta permaneceu a mesma ao longo de todo esse
tempo. Como aponta Goulart (2014) em seu trabalho, os membros da CUIA
fazem reunides em que divergem, debatem, repensam suas préticas e afins, o
que implica em certas mudancas ao longo do tempo. Segundo a propria
Simone, atualmente os membros da CUIA trazem mais informacdes aos
candidatos indigenas do que na época em que ela se inscreveu no vestibular —
no primeiro ano de atuacdo da CUIA. O que também nao significa que a
atuacao desse setor universitario tenha melhorado ou piorado no atendimento
aos indigenas que vivem no Parand, mas apenas que Simone percebe
algumas mudancas e que a CUIA envolve debates e acbes préaticas de seus

membros que produzem alteragées em seu modo de atuagao.

Para além das ressonancias da universidade na aldeia por meio das
politicas publicas de ingressos de indigenas no ensino superior, ha também
relacbes de parceria entre a comunidade e as universidades, especialmente
com a UEM. Gustavo, diretor da escola indigena, fez o seguinte comentério

sobre os estudantes Guarani em Maringa e a UEM:

Maringa nos ajuda demais, muitas coisas na escola, sabe? E quando nés
solicitamos a eles, eu falo “Mas nds vamos ter que pedir pro cacique
primeiro, ta?”, e isso que € o lado que eu vejo mais positivo, esta
entendendo? Porque dai eles ndo estdo se separando da hierarquia da
comunidade, sabe? [..] Os estudantes ajudam aqui e a propria
universidade também. Nés temos uma festinha que noés fazemos aqui na
escola, que nos arrecadamos prendas, assim e tal, pro recurso depois
converter em ajuda na escola, e nés sempre solicitamos a universidade,
através da Associacado [de moradores de Pinhalzinho] pra escola, sabe? E

a universidade sempre esta nos ajudando.

Aqui, Gustavo destaca a UEM como uma instituicdo parceira, entre
outras universidades, no desenvolvimento de projetos da comunidade. Essas
parcerias sdo construidas, principalmente, com pesquisadores do LAEE/UEM.
Ainda que ambas as partes mobilizem perspectivas distintas, tantos o0s
interesses dos indigenas quanto dos pesquisadores parecem ser parcialmente

atendidos nessas relagoes.
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Em um artigo académico sobre “educagao” e “religiao” entre os Guarani
no norte do Parand, Faustino (2012) introduz brevemente um panorama sobre
politicas de inclusdo social em ambito historico internacional, adentra em
discussBes sobre educacao indigena e apresenta os resultados de um projeto
de extensdo realizado por pesquisadores da UEM junto aos Guarani de
Pinhalzinho, Laranjinha e Posto Velho. De acordo com a autora, 0 projeto
surgiu a partir do interesse de professores Guarani dessas TIs em realizar uma
parceria com a universidade para a producdo de um material didatico que
contemplasse elementos das tradicbes guarani. Por um lado, da perspectiva
universitaria, projetos como estes podem ser pensados a partir de uma longa
histéria de relagdes globais/internacionais que possibilitam refletir sobre
questdes locais, como por exemplo, a relagao entre “educacao” e “religiao” em
comunidades Guarani no norte do Parana. Este € um modo de pensamento
identificado por Strathern (1991) como genealdgico ou de mapas, ou seja, que
identifica um “todo” e “partes” — discutido no Capitulo Ill. Por outro lado, a
busca dos professores guarani pela parceria com a universidade, muito
possivelmente, ndo parte de uma constatagcao do “todo” (do global), mas de

suas proprias experiéncias e expectativas com o ensino nas escolas indigenas.

Alguns efeitos produzidos em parcerias como esta, como a producao
de materiais didaticos especificos, conectam ambas as partes envolvidas, mas
0S pontos de vistas ndo partem de uma mesma posicdo. Segundo Faustino
(2012), “o material resultante do projeto foi preparado e revisado pelos
professores indigenas para ser publicado e assim compor tanto o acervo de
materiais escritos diferenciados e especificos da cultura Guarani Nhandewa
como um acervo de fontes [de] pesquisas sobre a histéria dos Guarani no
Parana” (p. 259). Ou seja, por um lado, da perspectiva dos Guarani, o foco
pode ser as especificidades da cultura, e por outro, da perspectiva universitaria,

a producdo de um acervo para futuras pesquisas com os Guarani no Parana.

Ainda com relacdo ao debate sobre educacdo escolar indigena,
algumas parcerias levam pessoas da comunidade para a universidade e vice
versa, como ha participacdo de Gustavo no Programa Institucional de Bolsa de
Iniciacdo a Docéncia para a Diversidade (PIBID — Diversidade) da UEM. De

acordo com a Coordenacédo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
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(CAPES), este programa tem como objetivo “o aperfeicoamento da formacéao
inicial de professores para o exercicio da docéncia nas escolas indigenas e do
campo”?’. De acordo com Gustavo, ele vai mensalmente a Maring& participar
de reunibes do PIBID, nas quais auxilia a partir de sua experiéncia como
graduado, professor e diretor na escola em Pinhalzinho. Ainda, estudantes
indigenas que participam do programa, eventualmente, vdo até as aldeias
conhecer 0s espagos escolares.

Ha também parcerias com a UEM cujo foco ndo é a escola. Em uma
breve passagem pela pagina online do LAEE encontramos projetos
desenvolvidos em diferentes Tls no Parana integrando diversas areas de
conhecimento, como educacéo, histéria, arqueologia e agronomia'?®. Em uma
conversa com Joaquim e sua esposa Luzia, esta me falou de um projeto com
um professor da UEM integrante do LAEE cujo objetivo era difundir técnicas de

artesanato entre as mulheres da aldeia. Ela disse:

Uma vez ali, mogo, a mulher do cacique fez um ajuntamento de s6 mulher,
né, e acompanhada com um rapaz la de Maring4d, como que é? O
professor [...], entdo deu uma ideia pra ela pra ela ensinar as mulheres a
fazerem aquelas cestinhas de palha. Ai juntamos, uma semana foi bem,
iche, foi um pique s6, sabe? Mas ai depois eu falei assim “Laurinda, como
é que vocé aprendeu fazer essa onga ai?”. Ela falou “E assim Luzia’, ela
sentava perto de mim e coisava a palha e coisava a palha e fazia um
miolinho 1a, e rapidinho ela... Eu falava assim “O meu servico € lavar
cagada e limpar casa, porque isso aqui ndo € pra mim ndo”. A minha
comadre ali aprendeu e ela vai até uma altura com a cestinha assim,
depois um pouco ela desmancha tudo de novo e faz até naquela altura... E
a Laurinda é a Unica que aprendeu bem, foi a Laurinda e as meninas dela,
porque o resto... [Ela] aprendeu sozinha. Porque a minha mae la em
Laranjinha, la em Santa Amélia, ela fazia aquelas bolsa de palha, sabe?
Ela fez a forma de tabua, assim, e aqui ela fez assim um tipo de onde vocé
ia amarrar a alga da bolsa, né. E ai ela coisava aquele cordédo da palha e
passava assim por baixo e amarrava aqui no grampo e voltava de novo,
tracava la e voltava. Ela fazia bolsa e vendia. Ela [Laurinda] falou “Luzia,
vocé viu tanto tempo a sua mae fazendo bolsa pra vender 14, vocé nao
aprendeu?”, eu falava “Ah Laurinda, a minha profissdo ndo é essa’. Até eu
fico olhando, eu acho bonito quando os indio estdo vendendo as coisinhas,
mas que ideia viu... eu ndo tenho essa ideia néo.

A narrativa de Luzia traz a imagem de um projeto que pra ela ndo deu

muito certo. Ainda que os projetos em Pinhalzinho visem a comunidade e

127 Cf. http://www.capes.gov.br/educacao-basica/capespibid/pibid-diversidade. Acesso em 09 de
setembro de 2016.

122 para conhecer um pouco mais dos projetos desenvolvidos pelo laboratério, cf.
http://www.dhi.uem.br/laee/. Acesso em 09 de setembro de 2016.
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muitas vezes fortalecer os lagos coletivos, eles ndo se sobrepdem as
singularidades guarani. Luzia enfatiza que ela ndo tem o dom para produzir
artesanatos. Sua mae tinha e Laurinda, esposa do cacique, também tem, mas

ela prefere néo insistir, como diz, em uma ideia que n&o desenvolve.

Para além da UEM, outras instituicdes de ensino fazem parcerias com
os Guarani em Pinhalzinho. Este é o caso jA& mencionado do projeto de
cartografia social que foi desenvolvido na aldeia'?®. A parceria foi feita ndo com
uma universidade, mas com o IFPR de Paranagua, que é um instituto publico
voltado ao ensino basico, profissional e superior. Esta iniciativa surgiu a partir
da alianca entre as comunidades de Pinhalzinho, Laranjinha e Posto Velho,
que escreveram uma carta em 2012 direcionada a um professor do IFPR
solicitando a realizacdo da cartografia social em suas terras. O documento
seguiu com as assinaturas de liderangcas e um abaixo assinado de moradores
das trés Tls. Ainda, tal demanda estd associada ao PBA realizado dentro de
oitos TIs no norte do Parand que corresponde as acdes de mitigacdo e
compensacao pelos impactos da construcdo da UHE Maua no rio Tibagi,

empreendimento de responsabilidade do Consércio Energético Cruzeiro do Sul.

O projeto de cartografia social teve inicio em outubro de 2013 e, de
acordo com o Boletim Informativo (2014), contou com atividades desenvolvidas
ao longo de um ano, como oficinas de producdo de mapas coordenadas pelas
liderancas de Pinhalzinho. O mapeamento contou com a participacdo da
associacdo dos moradores, da escola e diversos membros da comunidade. As
atividades do projeto incluiram registros fotograficos, registros e pesquisa de
narrativas, coleta de pontos de GPS (Global Positioning System), elaboracéo
de croquis, legendas e construcdo de mapas. O boletim que resultou deste
trabalho recebeu o nome de Djaikwaa Pa Nhandereko (Nosso Lar Noés
Conhecemos)!®® e é composto majoritariamente por imagens e narrativas dos
préprios Guarani acerca da historia da regido de Pinhalzinho, da luta pela

conquista da demarcacdo da terra, da organizacdo social e da cultura em

129 Questdes relativas a cartografia social ndo sdo o foco deste trabalho, contudo, vale conferir uma
produgdo antropoldgica que vem sendo escrita acerca de temas como cartografia social,
etnomapeamento e mapeamento participativo, cf. Almeida (1994), Cardoso (2013), Santos (2014), entre
outros.

130 |nteressante que aqui “nosso lar” aparece como uma traducio de nhandereko, o que indica outras
possibilidades de traducdo para além de cultura.
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Pinhalzinho, das conquistas e reivindicacdes e da importancia da cartografia
social no local. Também ha uma parte dedicada as narrativas das criancas
sobre a vida na aldeia, brincadeiras e armadilhas. A imagem central do boletim,
gue ocupa duas paginas, corresponde ao mapa que resultou do processo de
mapeamento social. Parte dos elementos destacados no mapa foi desenhada

pelas criancas da comunidade.

A percepcédo dos Guarani acerca da importancia da cartografia social é
um dos pontos mais pertinentes para a reflexdo aqui empreendida. O Boletim
Informativo apresenta seis narrativas especificas acerca deste assunto e é
possivel perceber duas questbes destacadas pelos Guarani em suas falas.
Primeiro, a importancia da cartografia social com relacdo a uma das suas
atuais reivindicacbes, que é a revisdo e ampliacdo dos limites territoriais
atualmente demarcados, ou seja, 0 mapeamento € relevante para uma
demanda pelo reconhecimento de suas terras perante o Estado. Nesse sentido,
uma das narrativas ressalta a importancia da cartografia com relacdo as

politicas de demarcacéo de terra e o papel dos mais velhos nesse processo!3::

[...] o mapeamento pra nds, ele vai de encontro até com a Constituicdo
Federal. Que é provar que aquele espaco é de nosso uso, costume e
tradicdo. Mas mastra dentro do papel que a gente conhece e como que a
gente faz esses uso e costume, como que a gente explora ele
conscientemente. O mapeamento também vai dar visibilidade pros nosso
mais velhos, como eles entendem esse espaco aqui, o local que eles tém
gue buscar remédio, o local que é importante. Isso da for¢ca pro mais
velhos discutir de novo, da pra mostrar pra eles que o conhecimento deles
ndo ta perdido, e que t4 sendo importante ainda, e que é fundamental
agora. [...] Os mais velhos conhecem de ponta a ponta o territério. E o
mapeamento vai fortalecer isso, vai fortalecer a fala deles. Porque depois,
entre a conversa deles, um vai lembrando uma coisa outro vai lembrando
outra, isso vai dando visibilidade daquilo que é escondido no territério. A
cartografia mexeu com eles, na verdade volta pra eles relembrar a luta dos
pais dele. Que lutd pra manter esse territério e depois perdeu. [...] I1sso
mexe com a sensibilidade porque volta na histéria dos pais. Volta na
historia dos pais e a intencdo é recuperar aquilo que o pai dele lutou pra
segurar. Sabe o que eu t6 percebendo € que ta caindo na mente deles o
gue € cartografia agora. Porque ta& mexendo com a histéria deles (2014,
p.15).

Se por um lado o mapeamento € importante para resgatar
conhecimentos e lutas dos mais velhos e dar visibilidade a questéo do territorio

aos que estao fora da aldeia, brancos e especificamente setores do Estado, por

131 As transcrigBes das falas presentes no boletim s3o aqui reproduzidas com o mesmo estilo de grafia.
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outro, os Guarani apontam para um importante efeito do mapeamento dentro
da comunidade. Este € o segundo aspecto destacado, que € a difusdo destes
sabres sobre o territério, préprio dos mais velhos, entre outros Guarani que
vivem na aldeia. Nesse sentido, em conexdo com este aspecto educativo
voltado principalmente as geragdes mais novas, que algumas das narrativas no

boletim destacam que:

E importante pras criancas, pra eles aprendé bem os pontos [GPS]
certinho. Tipo assim, talvez a gente ndo consegue recupera a area que foi
perdida. Mas la na frente as crian¢as ja tem uma arma pra aprendé com
esse mapa. Ja tem o queijo e a faca ha mao. O dia que eles quizé luta pelo
aquilo 14, eles tem tudo isso que a gente ta deixando pra eles (2014, p. 14).

Porque nés e as criancas tdo sabendo agora tudo aquilo que é importante
recuperar: as linhas (divisas), os rios, as matas, nossa escola, nossas
estradas. Eu mesmo néo sabia, agora eu t6 aprendendo (2014, p. 14).

Pra quem nao conhece, serve pra aprofundar mais na parte de remédio, a
cultura, na parte de vivéncia de cultivo também, a agua, a mina dagua
(2014, p. 14).

Estas trés falas destacam estes aspectos educativos voltado para os
préprios moradores da comunidade. A cartografia social e os pontos por ela
destacados no territério foram trabalhados na escola indigena com os alunos e
alunas. Um dos projetos desenvolvidos na escola foi o Djaikwaa Pa
Nhandereko, que tem o mesmo nome que foi dado ao o Boletim Informativo.
N&o é a toa que o boletim foi me dado por Gustavo em uma de minhas visitas a

escola, onde ele é trabalhado com os estudantes guarani.

Assim, percebe-se que estas relacbes com organizacdes fora da
aldeia, no caso aqui, instituicoes de ensino superior como a UEM e o IFPR,
possuem uma dimensdo voltada para dentro aldeia, como o resgate de
elementos por eles enunciados como cultura e o fortalecimento da autonomia
da comunidade. Estas questdes serdo mais exploradas no topico seguinte no

gue diz respeito a escola e outras instituicbes de Pinhalzinho.
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Figura 25. Marco de resisténcia, local onde um antigo morador de Pinhalzinho foi assassinado por um
chefe de posto na época da retomada das terras. Este foi um dos pontos destacados na cartografia
social. Fonte: foto tirada pelo autor, 2015.

4.2.2. Instituicbes dentro da aldeia, projetos e praticas de objetificagdo
guarani

O cacique e o txamdi Awa DjemoOwytsu sdo dois Guarani em
Pinhalzinho com dons voltados a producdo de remédios e préticas de cura. A
oy gwatsu e as matas, de onde sao colhidas plantas, mel e outras matérias
com propriedades curativas, sdo dois espacos centrais para pensar a saude na
comunidade. Como me disse 0 cacique certa vez, a “mata é nosso
supermercado e nossa farmacia”. Ainda, estes mesmos espacos sdo locais
privilegiados para a educacao das criancas. Ao se engajar nas praticas de reza
e caminhar pelas matas, rios e outros pontos do territério com os mais velhos,
elas desenvolvem saberes sobre uma série de elementos enunciados como
parte da cultura guarani. Porém, atualmente ha outros espagos dentro da
aldeia que também sdo nudcleos de praticas de cura e educativas. Refiro-me

especificamente ao Posto de Saude e a Escola Estadual Ywy Pora.
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Nesse sentido, ao longo deste topico proponho conhecer um pouco
destas instituicbes e seguir outras questdes as quais elas se conectam. Farei
uma breve descricdo do posto de saude e me deterei um tempo maior em
descrever a escola devido ao universo de questbes com as quais ela se
relaciona e que possibilita pensar as relacdes entre instituicbes, mobilizacdo de
saberes guarani e institucionais e os enunciados de cultura.

Uma caracteristica interessante da instituicdo escolar e de projetos que
extrapolam a escola é a objetificagdo de certos saberes da enunciada cultura.
As praticas de objetificacdo guarani aparecem engajadas numa dinamica de
continuamente convencionar e produzir multiplas diferencas, um processo de
continua extensado criativa do que meus interlocutores chamam de cultura.
Assim, a parte final deste tdpico discorre sobre essas praticas de objetificacédo

guarani.

O posto de saude em Pinhalzinho

O Posto de Saude em Pinhalzinho é voltado para atendimentos
primarios. O prédio é pequeno e contém uma recepcdo, sala de vacinacao,
farméacia, sala de consulta convencional e pediatrica, sala de atendimento
odontoldgico, sala da enfermeira e copa. O clinico geral e o dentista que
atendem no local ndo sdo indigenas e trabalham também em outros locais na
cidade. A recepcionista, a enfermeira e a técnica de enfermagem também néao
sdo indigenas, porém esta ultima € casada com um Guarani da comunidade.
Os funcionarios Guarani que trabalham no posto sdo o agente indigena de
saude e quatro dos cinco motoristas. Estes Ultimos se organizam em um
cronograma de trabalho de modo que sempre haja um motorista disponivel
para o caso de que algum morador precise ser levado para cidade, onde sao
realizados atendimentos especializados e emergenciais pelo Sistema Unico de
Saude (SUS).

Jorge, um dos motoristas do posto de saude, sempre ia até o escritério
onde eu fiquei hospedado na aldeia para trocarmos algumas palavras. Em uma
de nossas conversas ele refletia sobre sua vida na comunidade, seu trabalho e
seus dons. Por fim, ele dizia que amava dirigir e que seu dom era este mesmo.

Sua fala me fez pensar que, como no caso dos estudantes universitarios, 0s
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dons ndo se restringem aos elementos que sdo enunciados como parte da
cultura — artesanato, politica interna, reza, entre outros —, mas abrangem
conhecimentos que, a primeira vista, podem ser identificados como coisas dos
brancos, como dirigir um carro ou fazer um curso de ensino superior.

O agente indigena de saude em Pinhalzinho é Tadeu, o vice-cacique.
Ele diz que foi eleito para o cargo pela comunidade'3? e assume esta posi¢éo
desde 2010. Porém, ele diz que ndo tem muita afinidade — poderiamos dizer
dom — com a area da saude. Ainda assim, ele fala de varios compromissos que
mantem com a comunidade, dentre os quais, as demandas na area de saude,
que segundo ele é grande. Nas conversas com Tadeu, recorrentemente ele
ressaltava o seu comprometimento com as atividades na aldeia, além de vice-
cacique e agente de saude, ele também é um dos coordenadores do grupo de
canto e danca e esta se preparando para se tornar txamdi. Tadeu disse que
seu maior interesse é pelas discussdes acerca dos direitos indigenas e da
atuacao politica da comunidade. Assim, no dia a dia da aldeia ele se mostra
uma lideranga comprometida e muito bem vista pelos outros Guarani na
comunidade.

Apesar da presenca da instituicio de saude dentro da TI,
aparentemente, ndo ha muitos conflitos entre os saberes praticados dentro do
posto e os saberes dos mais velhos sobre remédios e praticas de cura. No
geral, eles procuram o posto de salude e reivindicam mais médicos e
disponibilidade de medicamentos. Lembro uma unica vez de ter ouvido em
campo uma reclamagdo no sentido de que alguns mais novos estariam
recorrendo apenas ao posto de salde e esquecendo da cultura, com relagédo
as praticas de cura. Porém, em geral, ainda que haja uma grande procura dos
Guarani pelo atendimento no posto, eles ndo deixam de utilizar os remédios da
mata. Em campo, ouvi e vi muito mais processos de feitura de remédios e
outras praticas relativas a saude, associadas a no¢ao de cultura — como 0s
banhos com infusdo de wyra pire —, do que elementos relacionados as praticas
biomédicas.

O que se nota sao esfor¢cos dos mais velhos e liderangcas em ensinar

as criancas sobre os remédios da mata, como nas préaticas descritas no

132 Um dos requisitos exigidos pela FUNASA.
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primeiro capitulo — nas quais o cacique “brinca” com as criangas de simular
doencas e procurar plantas para produzir remeédios. Ainda, outra tentativa
empreendida para a manutencdo dos saberes dos mais velhos com relacéo a
este aspecto € a inclusdo deste tema dento da escola. Assim, passemos a

algumas reflexdes sobre a escola e 0s projetos nos quais se envolve.

A Escola Estadual Ywy Pora e os projetos

A Escola Estadual Ywy Pord, que atende alunos dos primeiros e
altimos anos do ensino fundamental, foi um dos primeiro lugares que visitei ao
chegar em Pinhalzinho. Era periodo de férias. Tadeu e a pedagoga Luara
deixaram-me caminhar sozinho pelas salas e espacos externos para conhecer
um pouco da parte fisica da escola. Com a camera em maos, fotografei uma
série de trabalhos feitos pelos alunos e professores e palavras em guarani
dispostas pelas paredes. A maioria era resultado de projetos realizados na
escola em parcerias com outras iniciativas coletivas na aldeia. Foi Luara, Ana
(professora de guarani) e Gustavo (diretor) que, posteriormente, elucidaram
alguns dos sentidos destes trabalhos e dos projetos aos quais estavam
relacionados.

Luara e Gustavo me explicaram que a dinamica na escola € composta
por atividades internas, que incluem aulas pautadas em saberes disciplinares
comuns em qualquer outra escola publica no Brasil e saberes especificos —
como a lingua guarani e outros elementos da cultura — e atividades externas,
como ida a casa de mais velhos e a oy gwatsu. Além de Luara e Gustavo,
muitos outros dos meus interlocutores falam da escola como um espaco para
fortalecer a cultura'33. Este esforco é realizado, principalmente, por meio da
execucdo de diversos projetos que buscam integrar as diferentes disciplinas
escolares ao redor de tematicas comuns e fazer com que o0s alunos se
engajem em atividades da comunidade. Uma das caracteristicas interessantes
desses projetos é que, geralmente, ndo sao criagdes circunscritas a instituicdo
escolar, mas sim extensdes de outros projetos realizados no ambito da

comunidade e que estdo vinculados a diferentes instituigdes.

133 Ainda que haja controvérsias acerca do papel da escola, como mostro mais adiante.
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Luara e Gustavo me falaram de trés projetos que foram desenvolvidos
em 2014 e 2015. Um deles é o ja mencionado Djaikwaa Pa Nhandereko
(Nosso lar nés conhecemos), que ocorreu devido ao projeto de cartografia
social do territério de Pinhalzinho. Os professores da escola ndo apenas
trabalharam o Boletim Informativo (2014) em sala de aula, mas o0s proprios
alunos foram levados para conhecer o territério com alguns mais velhos da
comunidade. Gustavo descreve a participacdo da escola junto aos alunos no
processo de mapeamento social da seguinte maneira®3*;

[...] n6s comecamos a pensar assim, que quando nds éramos mais
pequenos, a gente nao ficava muito na televisdo, que nem tinha, nés
famos brincar nas arvores ou as vezes ia matar um passarinho, ou as
vezes ia ajudar o pai fazer uma armadilha [...]. A gente tinha conhecimento
do territério da gente, coisa que as vezes essas criancas de agora néo vao
ter. Como é que eles vao defender aquilo que eles ndo conhecem? [...]
Dai, Djaikwaa Pa Nhandereko, nos visitdvamos o0s quatro cantos da
comunidade, os marcos mais fundamentais da comunidade. E sempre que
nés iamos nos levAvamos um mais velho que contava a histéria da
demarcacéo da comunidade, o que aconteceu ali. Naquele caminho ele via
uma planta, ele via uma arvore, ele comentava sobre ela, sabe? Entdo nés
visitamos quatro marcos geodésicos que divide a comunidade, fizemos um
levantamento, as criangcas colocaram la ‘area de risco”, porque o
agronegocio estd se aproximando, eles mesmos coloram nome, sabe?
“Casa abandonada’, “local de resisténcia”, como foi aquela cruzinha que
tem |4 na entrada da aldeia ali, [figura 25] [...] “fim do arrendamento” do
porto, [...] “armadilhas ilegais” dentro da comunidade, que nés andando no
mato, nés achamos varias armadilhas pra capturar animais. Entdo dai que
nés passamos pras liderangas isso dai. Entdo foi um levantamento assim
também que ajudou neles, no sentido deles conhecerem. [...] E pras
criancas da tarde, como sdo mais pequenos [...] n6s desenvolvemos 0
projeto das armadilhas tradicionais. Dai nds visitavamos cada indio mais
velho, que tinha uma habilidade de uma técnica de caga, e ele ensinava
[...]. Dai ele falava com quem que ele aprendeu, como que era 0 nome em
guarani.

Gustavo destaca que as atividades desenvolvidas no projeto Djaikwaa
Pa Nhandereko foram importantes para as criangas ampliarem seus saberes
sobre o territorio e para que futuramente deem continuidade aos
agenciamentos em defesa do mesmo. O Boletim Informativo (2014), decorrente
do trabalho de mapeamento, também contou com a participacdo das criangas.
Foram incluidos seus desenhos no mapa principal e na legenda, uma pagina
com seus depoimentos sobre a vida na comunidade e outra com descrigdes

baseadas em seus conhecimentos sobre brincadeiras e armadilhas. Destaco

134 Ao longo deste tépico utilizo véarias falas de Gustavo em detrimento de outros interlocutores devido
ao seu papel como uma lideranga na instituicdo escolar em Pinhalzinho e também pela oportunidade
que tive em campo de registrar suas falas acerca de varios assuntos relacionados a escola.
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que, como ja foi mencionado, o0 mapeamento social ndo foi uma iniciativa da
escola, mas uma associacdo com um projeto da comunidade em parceria com
o IFPR e executado dentro do PBA ligado ao Consorcio Cruzeiro do Sul.
Percebe-se neste projeto o intuito de integrar as criangas com pautas coletivas
da comunidade, especificamente, o territorio.

Um segundo projeto que me apresentaram foi o Yma Gua Kuery
Oikuaave’a Ha'e Nhandeva’e Oexaa Rupi (Histéria e Conhecimento do Tempo
na Visdo Guarani)'®®. Neste, segundo Luara e Gustavo, foram trabalhados as
estacdes do ano e ciclos climatico-temporais, técnicas de contar o tempo e
astronomia, tudo dentro de concepc¢bes que eles associam a cultura guarani.
Gustavo disse que a ideia surgiu quando Fernando Ihe fez uma proposta para
trabalhar os Sistemas Agroflorestais (SAFs) na escola. A principio ele ficou
com receio, por ndo conhecer muito sobre agricultura, mas pensou: “O qué que
dentro da cultura eu posso pensar na agricultura?”. Foi ai que Gustavo buscou
referéncias nos saberes dos mais velhos.

Dai me veio a ideia de que de primeiro, eu lembro que tinha o periodo pra
nés plantarmos o milho, tinha o periodo que vocé cacava [...], entdo eu
pensei, mas tem toda essa questdo do tempo né, [...] tem também a
guestdo das estacdes, da lua. Entdo, dai, esse ano nés fizemos um
trabalho [...] que nés reunimos a agrofloresta, agricultura, com o
conhecimento do tempo na visao guarani [...]. Fizemos um calendario, a
cada quinze dias, nés tirAvamos as criangas das salas de aula, iamos até
um mais velho, [...] e faziamos estes questionamentos com as criangas:
“Em qual lua é melhor pra cacar? Em qual lua é melhor pra pescar? Em
qual tempo se planta? Qual é o tempo melhor pra pescar?”. No6s
perguntavamos “Tem algum mito sobre?”. Entdo foi um trabalho bem
interessante.

Além de se dirigir aos mais velhos, Gustavo procurou referéncias
académicas que pudessem lhe ajudar a pensar o tempo associado a cultura
guarani. Foi neste caminho que ele diz ter encontrado os trabalhos de
Germano Bruno Afonso, segundo Gustavo, “0 pioneiro na etnoastronomia
indigena” 136,

[...] através da pesquisa dele, ele conseguiu identificar as constela¢des
indigenas. Que constelacdo que surge? Em que tempo que aparece?
Quais sdo as constelacdes, sabe? Foi muito bacana, porque dai, nos
conseguimos pegar aquilo que é, vamos dizer assim, € o popular, o
conhecimento ali, e nés conseguimos pegar esse que € o cientifico. Dai foi

135 Nota-se que a escrita do nome do projeto foge a grafia nhandewa que me foi apresentada em campo.
Isso se da, provavelmente, porque a professora de lingua guarani na escola é Mbya. Assim, muito do
que é ensinado na escola segue principios da grafia mbya e ndo nhandewa.

136 para algumas reflexdes deste autor sobre constelag¢des indigenas, ver Afonso (2006; 2009; s.d.).
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interessante que muitas das coisas que nossos indios daqui falavam, ele
também falava no cientifico ali junto, através de outras pesquisas com
outros Guarani, esté entendendo? Entédo isso que foi interessante.

Gustavo fez uma analogia entre uma proposta de observatério
astrondmico indigena de Germano Bruno Afonso com métodos Guarani de
contar o tempo diario por meio da percepcdo da mudanca da sombra de uma
estaca de madeira fincada no chdo. Nesse sentido, € interessante que Gustavo
faz uma associagado entre o conhecimento académico e o dos mais velhos de
um modo ndo tdo conflituoso como poderia parecer a conexdao entre o
conhecimento cientifico'®” e guarani. Porém, ndo é qualquer referéncia
académica que possibilita essa associacdo, Gustavo ressalta que Germano
Bruno Afonso se inspirou em percepc¢des indigenas do tempo e do céu para
compor sua teoria, entdo, € como se Gustavo encontrasse na etnoastronomia
do autor uma extensédo indigena anterior. Assim, é como se fosse um caminho
para um resgate parcial de saberes que antes de serem transformados em
cientificos ja compunham, de alguma forma, a cultura guarani.

Esta associacdo entre saberes distintos também aparece no terceiro
projeto que me foi apresentado. Este se refere a uma iniciativa pratica de
trabalhar os SAFs com os alunos da escola. Como ja mencionado, a proposta
partiu de uma das liderancas da comunidade, e a intencdo, segundo Gustavo,
era fomentar uma forma de agricultura alternativa a monocultura existente
dentro aldeia. De acordo com Gustavo, na época em que Pinhalzinho era
chefiado por funcionarios da FUNAI, os Guarani tinham que seguir os modelos
impostos pelo chefe e pelo fomento. Estes, segundo Gustavo, seriam 0s
responsaveis pela difusdo do modelo de monocultura no local. Neste sentido,
atualmente, as liderancas tém buscado iniciativas com SAFs e a introducéo do
uso de sementes crioulas'®® nos métodos de plantio dentro da comunidade.
Estas iniciativas tém sido feitas com apoio do PBA e tém gerado eventos como
a Feira de Sementes que ocorre anualmente em Pinhalzinho. Assim, percebe-
se gue este projeto na escola também esta relacionado a outras iniciativas

dentro da aldeia.

137 Aqui emprego o termo cientifico no sentido em que Gustavo o mobiliza para se referir ao
conhecimento académico.

138 530 sementes tradicionais, mantidas ha geracbes por pequenos agricultores e os chamados povos
tradicionais. Com relacdo a esta questdo, em Pinhalzinho os mais velhos sdo reconhecidos como
guardides das sementes.
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Em conversa com Gustavo ele me explica entusiasmado qual é a
proposta dos SAFs e como isso envolve conhecimentos guarani e cientificos.

A agrofloresta, ela quer fazer o qué? Tem um grande estudioso, Ernest, ele
bebeu na fonte das comunidades indigenas, e por qué? Porque quando na
carta de Pero Vaz de Caminha, ele mesmo falava “Ah, os indios que vivem
agui comem e vivem das sementes que caem no chdo, comem desse
inhame para que tudo lugar da”, entdo, [...] os indigenas aqui ja viviam nos
sistemas da agrofloresta, porque eles sabiam respeitar os ciclos ali, ele diz
que eles comiam daqueles sementes gque caiam, mas ele ndo via que
muitas delas eles semeavam também, dentro daquele sistema ali. A
agrofloresta é o qué? Ela pega uma terra que estd que nem essa terra
aqui, olha [aponta). E uma terra limpa, e dai o qué que vocé quer? Vocé
vai comecar a trazer vida praquilo ali, porque aqui ndo tem como 0s
passarinhos voltarem aqui, ndo tem como os mamiferos voltarem aqui,
porque sé existe a monocultura ou do colonido ou da brachiaria ali**°, ja na
agrofloresta ndo, vocé trabalha a terra ali, dai vocé comeca a plantar, vocé
volta a trazer as arvores de volta ali, praquela area. S6 que dai, vocé cria
um espaco ali em que junto com as arvores vocé traz também a mandioca,
vocé traz também o inhame, vocé traz também o feijdo, o feijdo guandu, o
feijdo-de-vara, vocé traz também de volta o arroz ali dentro... Entdo, o que
acontece? Uma arvore, uma &rvore nativa, ela vai levar vinte anos pra
crescer, e ela precisa do qué? No mato tem aquelas arvores emergentes,
tem as médias e tem as primarias, as primarias precisam das maiores
porque elas precisam de menos luz solar naquele momento, entdo ela
necessita de uma pra fazer a protecdo pra ela. Entdo, na agrofloresta vocé
vai fazer isso também. Vocé vai plantar uma arvore nativa e se essa arvore
nativa ndo tiver uma protecdo ali ela vai acabar morrendo com muito sol.
Vocé planta ela e ao lado dela vocé planta, por exemplo, uma mandioca ou
uma banana, que cresce e produz a um tempo curto e ela comeca dar
protecdo praquela ali.

Gustavo falou entusiasmado sobre os SAFs, que segundo ele é uma
técnica de plantio que busca um equilibrio entre diferentes espécies de plantas,
animais humanos e ndo humanos. Ele fala, por exemplo, que na agricultura
convencional hd uma série de insetos chamados de pragas que na agrofloresta
sdo entendidos com insetos amigos, pois estes atraem também o0s seus
proprios predadores e consequentemente outras espécies de animais.
Interessante que ele ressalta que o pesquisador suico Ernest Goétsch
pesquisou os indigenas da América Latina pra desenvolver este método. Ele
cita o autor como uma referéncia, ou um caminho, para pensar técnicas de
plantio que quebrem com a monocultura#®. Assim como quando cita Germano
Bruno Afonso, Gustavo relaciona as pesquisas de Gotsch a uma extensao de

saberes e praticas indigenas.

139 Colonido e a brachiaria s3o duas espécies de gramineas.
140 para uma introducdo a proposta de Ernest Gétsch e aos estudos relacionados & agrofloresta, ver
Gotsch (1995).
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Enquanto Gustavo me descrevia a proposta dos SAF lembrei das
plantacbes mantidas pelo caciqgue em um terreno proximo de sua casa.
Perguntei se aquele espaco tinha alguma relacdo com a proposta da
agrofloresta. Ele diz que:

[...] seguem o mesmo ritmo, mas dai, 0 que acontece? O dele é mais o0 que
ele sempre fez, é também agrofloresta, esta entendendo? Mas dai néo
segue muito os principios de dados, assim, sabe? [...] O dele é mais da
cultura daquilo que ele tem da familia dele, mas entéo, é o que o Ernest
bebeu na fonte. Vamos dizer assim, o dele é o mais legitimo (meus grifos).

Quando Viveiros de Castro ([2009] 2015) propbe que a antropologia
assuma a sua missdo de uma permanente descolonizacdo do pensamento a
partir das experiéncias com outras “culturas” e “sociedades”, o autor parte do
principio de que as teorias antropologicas foram (e sdo) influenciadas e
coproduzidas pelos proprios interlocutores de pesquisas. Desse modo, em
Pinhalzinho ocorre como se meus interlocutores tivessem uma percepcao
assumida dessa coproducdo das populacbes indigenas em algumas teorias
académicas, questdo para qual Viveiros de Castro chama a atencdo dos
antrop6logos. Assim, quando os Guarani em Pinhalzinho buscam conectar
saberes guarani com saberes cientificos para fortalecer suas atividades na
escola em prol da cultura, € menos no sentido de encontrar contrastes e
controvérsias e mais de buscar aliancas possibilitadas pelo reconhecimento de
uma extensao indigena daquele material.

Este tipo de engajamento, pelo que relatam meus interlocutores,
possibilita uma extensdo criativa do que enunciam como cultura na
comunidade. O foco dos coordenadores guarani da escola, assim como de
outras liderancas, € integrar as criancas nesses projetos coletivos para que as
geracdes futuras continuem se engajando nesse processo de producdo de
diferenca, com relacdo aos brancos, outros povos indigenas e na multiplicidade
de suas singularidades. E nesse intuito que as criangas participaram do
mapeamento social, desenvolveram estudos praticos com relagcdo ao tempo,
fizeram pesquisas com plantas e sementes e, atualmente, estdo trabalhando
em construcdes de jardins agroflorestais.

Nota-se que enunciacdes sobre a diferenca, sobretudo no ambito da
educacdo escolar indigena, sdo comuns entre meus interlocutores, tanto na

aldeia como em Maring4d. Em Pinhalzinho, tal ideia foi reforcada em falas de
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liderangas como Tadeu e Fernando e também pelo diretor da escola. Este
afirmou o seguinte sobre a educacéo diferenciada:

N&o vai existir uma educacéo diferenciada s6 por causa da lingua guarani
[...] a educacédo diferenciada sé vai acontecer quando os sujeitos ali dentro
forem sujeitos diferenciados dentro da cultura guarani [...] entdo, o prazo
dos professores ndo indios dentro da escola, ele tem um tempo,
porque os professores indigenas 14, eles vao ter que se formar e vao
ter que voltar e vao ter que assumir as suas responsabilidades dentro
da aldeia. Isso é uma coisa muito boa! [...] As leis 10.639 e a 11.645%,
guando tem essas leis, os povos indigenas e os afros que lutaram por
essas leis, quando eles lutaram, n6s ndo queremos que seja sO pra
relembrar uma data ali. Nado! N6s queremos que agora a histéria seja
contada com os nossos olhares, com a nossa visédo (meus grifos).

Esta discussdo da diferenca € recorrentemente levantada em
etnografias que discorrem sobre escolas indigenas. Percebe-se que a
efetivacdo de uma pratica de educacdo diferenciada para povos indigenas,
como pressupfe a legislacdo brasileira, depende muito do contexto e das
especificidades de cada populacdo. Algumas pesquisas apontam para a escola
como um espaco de valorizacdo da cultura e da tradicdo (Oliveira, 2005;
Mainardi, 2010), outras indicam uma distancia entre as politicas nacionais de
educacao diferenciada e as realidades escolares, ainda que as escolas sejam
percebidas, apropriadas e/ou valorizadas de modos singulares pelos indigenas
(Collet, 2006; Cohn; Tassinari, 2006; Marqui, 2012; Beltrame, 2013).

Uma abordagem gue vem ganhando espaco na area de antropologia
da educacdo é a proposta de Tassinari (2001) de pensar a escola como um
espaco de “fronteira”. De acordo com a autora, a escola indigena ndo é um
espaco de saberes exclusivos dos brancos ou indigenas, mas sim “um espaco
de contato e intercambio entre populacdes, como espaco transitavel,
transponivel, como situacdo criativa na qual conhecimentos e tradicdes séo
repensados, as vezes reforcados, as vezes rechacados, e na qual emergem e
se constroem as diferengas étnicas” (p. 68). Aqui, ndo propus fazer uma
etnografia da educacdo ou atenta ao cotidiano da escola, mas €& possivel
perceber uma busca dos Guarani por relacionar saberes cientificos/brancos e
guarani, de modo que aparecam composi¢cdes criativas voltadas ao

fortalecimento da cultura e da comunidade.

141 As leis 10.639/03 e 11.645/08 tornam obrigatdrio nos ensinos fundamental e médio, publico e
privado, o ensino de histdria e cultura afro-brasileira e indigena.
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Liderancas — incluindo o diretor da escola —, professores indigenas e
nao indigenas e moradores da comunidade, falam sobre a escola como um
espaco de negociacao de saberes cientificos/brancos e guarani. Se, em geral,
as liderangas apostam nessa negociagdo como uma forma de fortalecer a
cultura, como apresentado na descricdo dos projetos, hd também criticas a
escola como um potencial risco para a cultura. Estas criticas vém
principalmente dos mais velhos, que veem que a melhor forma de educacéo
nao esta na escola, mas sim na oy gwatsu e espagos como o terreno préximo a
casa do cacique descrito no Capitulo | — no qual h4 uma intensa convivéncia
entre as criancas. Nos trabalhos de Testa (2007) e Macedo (2009), com
populacdes Guarani no estado de Sao Paulo, ambas as autoras constatam em
seus contextos de pesquisa o receio dos mais velhos com relacéo ao ensino de
elementos da cultura dentro da escola, visto que estes deveriam ser
desenvolvidos em espacos apropriados, como a casa de reza, por meio da
oralidade e na experiéncia pratica, e ndo em instituicdes estatais.

Ainda que se perceba essa controvérsia em Pinhalzinho, grande parte
da comunidade vé a escola como uma conquista positiva para os Guarani € o
esforco das liderancas € de relacionar os saberes cientificos e guarani de modo
a direcionar os efeitos deste encontro a favor da coletividade e da cultura.
Assim, essa relacdo entre saberes € constantemente pensada e negociada e
um dos caminhos para a efetivacao desses efeitos positivos dentro da aldeia é
a conguista de autonomia, ou seja, como disse Gustavo, “nés queremos que
agora a historia seja contada com os nossos olhares, com a nossa Visao”.
Neste sentido, a figura dos indigenas universitarios é importante para ocupar
0s cargos na escola — também no posto de saude e nos diversos projetos — e
fortalecer cada vez mais um ensino a partir de uma perspectiva guarani. A
autonomia da propria comunidade para direcionar os caminhos e tomar
decisbes referentes a escola é almejada como uma forma de garantir um
continuo fortalecimento da cultura.

Uma caracteristica interessante é que a autonomia coletiva ndo se
sobrepfe a autonomia da pessoa, pois as singularidades pessoais, como
venho discutindo ao longo deste trabalho, é crucial para pensar o modo como
os Guarani se relacionam com o mundo. Neste sentido, pensando nesses

caminhos singulares, Gustavo afirma que:
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A escola vai dar autonomia para que aonde vocé for na cidade vocé
consiga viver aquilo que vocé tem um sonho, que vocé tem a vontade de
fazer, que vocé pelo menos tenha dignidade pra vocé conseguir fazer
aquilo, mas se vocé optar pela aldeia, a escola também quer mostrar que
da pra vocé viver dentro da aldeia. A aldeia tem recursos... E outra, é o
lugar onde estdo os mais velhos. E o lugar onde esta a historia, as
pessoas que morreram ha tantos anos, mas estdo também na historia,
estdo vivas dentro da histéria da aldeia. Entdo eu sempre mostro pra eles
isso dai (meus grifos).

Assim a escola € um espaco que almeja uma formacéo voltada para os
objetivos da comunidade, mas que também busca possibilitar uma autonomia
pessoal para que cada pessoa possa seguir os seus sonhos. Essa relacéo
entre coletivo e pessoal ndo é necessariamente conflituosa, mas um aspecto
de uma socialidade que, ao mesmo tempo, privilegia o coletivo e o multiplo.
Espera-se que cada pessoa se envolva com a comunidade e tenha autonomia

para seguir o seus sonhos, caminhos e dons.

-

Figura 26. Criangas na escola realizando atividade do projeto Yméa Gua Kuery Oikuaave’a Ha’e Nhandeva’e Oexaa
Rupi. Fonte: pagina online da escola, SEED, 2015142,

142 A escola possui uma pagina online institucional vinculada a SEED/PR. Na pagina encontram-se
diversas informacoes sobre a escola, seus projetos e fotografias. Cf.
http://www.tmziyvypora.seed.pr.gov.br/. Acesso em 09 de outubro de 2016. A imagem acima pode ser
conferida em: http://www.tmziyvypora.seed.pr.gov.br/modules/noticias/article.php?storyid=28. Acesso
em 09 de outubro de 2016.
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Figura 27. Criangas em atividade escolar do projeto Djaikwaa Pa Nhandereko. Fonte: pagina online da escola,
SEED, 2014143,

Préaticas de objetificacdo guarani

“O GUARDIAO DAS HISTORIAS” esta escrito em letras maidsculas na
capa de um caderno do cacique de Pinhalzinho. Sempre que ia a sua casa
conversavamos muito, e com frequéncia ele tinha algo para me mostrar. Um
dia, sentados na varanda, ele entrou em casa e voltou com um caderno nas
maos. Era um caderno no qual ele escrevia suas lembrancas, sua trajetéria, a
histéria da regido, mitos e frases que ele gostava, criava desenhos e colagens.
Era uma espécie de caderno de registros. Fiquei instigado quando ele me
mostrou, porque algumas das historias registradas ele ja havia me contado em
dias anteriores. Assim, eu havia conhecido algumas daquelas historias
oralmente, mas agora, um novo caminho de reflexdo se abria. E interessante
gue antes deste ocorrido eu ndo havia percebido essa relevancia do registro de
uma série de elementos enunciados como cultura guarani. Deste entdo, passei

143 Disponivel em: http://www.tmziyvypora.seed.pr.gov.br/modules/noticias/article.php?storyid=26.
Acesso em 09 de outubro de 2016.
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a enxerga-los em diversos lugares na vida da comunidade — muitos desses
elementos foram percebidos quando ja havia voltado da pesquisa de campo.
Além do seu caderno de registro, me surpreendeu também quando ele
me levou para conhecer seu escritorio e pediu que eu fotografasse. Era uma
construcdo de madeira, de aproximadamente 4 m2, que ficava ao fundo de sua
casa e sempre trancado. Pensava que era um espago onde guardava
ferramentas, armazenava sementes ou coisas do tipo, mas quando entrei o que
vi foi uma série de cartazes de eventos e objetos que o cacique guardou ao
longo de sua vida. Ali, havia mais um espaco de registro, e o que estava sendo

registrado eram artefatos que compunham a sua propria historia.

Figura 28. Cartazes na parede da cozinha na casa do cacique. Fonte: foto tirada pelo autor, 2015.

Na cozinha da casa do cacique, comodo no qual tomavamos café,
almogavamos e jantavamos todos os dias, havia cartazes de eventos e de
organizacdes indigenista (figura 28). Comumente, em meio as nossas
conversas, ele me trazia um livro, um DVD ou CD com musicas ou me
chamava para ver um video, todos relacionados a elementos da cultura
guarani. O cacique escreve suas histérias em seu caderno e também se dedica

a escrever poesias. Um dos livros que me emprestou para tirar copia foi uma

191



coletanea de poesias organizada em 2008 por uma professora da escola da
aldeia, que foi financiado pela associacdo dos moradores da comunidade. As
poesias eram, em grande maioria, de autoria de indigenas moradores da
aldeia, e tratavam de assuntos diversos como a vida na comunidade, a reza,
lembrancas, as matas, a escola, etc.

Os registros estdo na vida diaria dos meus interlocutores e néo se
valoriza apenas o que eles registram, mas também aqueles feitos por outros.
Uma tarde apdés o almogo na casa do cacique, estavamos em umas seis
pessoas conversando. D. Laurinda, esposa do cacique, contou que no dia
anterior havia passado uma matéria na televisdo sobre o milho (awati)
produzido pelos povos Guarani. Ela contou que, segundo a reportagem, no
comeco do mundo havia uma formiguinha carregando um gréo de milho, o qual
os indigenas pegaram e plantaram, dando inicio ao cultivo de milho entre os
Guarani. Ela confabulou: “De certo foi Deus que mandou aquela formiguinha”.
Os outros Guarani presentes ficaram animados com a possibilidade de
conseguir uma cépia do video desta matéria para que eles pudessem ver
também. Depois, cada um comegou contar coisas que haviam visto na
televisdo, geralmente reportagens documentais sobre outras populacdes
indigenas, e que lhes despertavam interesse.

Esta valorizacéo e producado de registros também ocorrem em diversas
outras partes da vida na aldeia, como na escola, nas mostras culturais e feiras
de sementes crioulas, e sdo entendidas aqui como praticas de objetificacbes de
elementos enunciados como cultura. Porém, seriam essas objetificacbes do
mesmo tipo daquelas mobilizadas pelas instituicbes, especificamente, com
relacdo a estabilizacdo de saberes comuns nas organizacdes em Maringa
descritas no Capitulo 111?

Strathern ([1988] 2006), em famoso livro sobre relagées de troca e
género na Melanésia, distingue dois tipos de objetificacdo: a reificacdo e a
personificacdo. Suas reflexdes se debrugam acerca de como sédo construidas
pessoas e coisas, e a diferenca entre esses dois modos de objetificar diz
respeito especialmente aquilo que as relagcdes tornam visiveis. No caso da
reificagdo, comum ao pensamento ocidental e ao modelo de economia de
mercado, 0 que aparece sdo formas restritas, coisas. Na personificagdo, por

sua vez, comum ao pensamento melanésio, o que se torna visivel sdo as
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proprias relagdes. Isto ndo quer dizer que estes dois modos ndo coexistam,
pelo contrario, a autora se inspira nas ideias de Wagner ([1975] 2012) da
relacdo entre convencdo e invencdo, que sdo associados por analogia
respectivamente a reificacdo e personificacdo. Assim como em Wagner, estes
dois termos implicam-se mutuamente. O que importa, portanto, € como as
relacdes tomam forma e tornam-se visiveis.

Pensando tais reflexdes com relagdo aos meus interlocutores, o que
pode se assemelhar a primeira vista com pura reificacdo € muito mais
adequado de ser pensado como uma relacéo entre reificacdo e personificacao
na qual esta Ultima se sobressai. Isto porque na medida em que os Guarani em
Pinhalzinho produzem ou se apropriam de elementos que aparecem como
reificacdo, como um caderno para registros, um escritorio para guardar objetos,
videos, CDs, DVDs ou textos académicos — como no caso da escola com
relagdo as teorias de Germano Bruno Afonso e Ernst Gésch —, o que eles
fazem ¢é introduzir estes elementos em relacdbes de modo que eles
potencializem a producdo de outras relacdes. Reificacdo e a personificacdo
implicam em diferentes modos de conhecer. Segundo Strathern ([1988] 2006),
“a l6gica da mercadoria dos ocidentais leva-os a busca do conhecimento sobre
as coisas (e sobre as pessoas como coisas); a logica da dadiva dos
melanésios, a torna conhecidas para eles as pessoas (e as coisas como
pessoas)” (p. 268). Assim, podemos pensar que ao acionar praticas de
registros, os Guarani em Pinhalzinho ndo buscam produzir e conhecer as
coisas em si, mas sim relagbes e saberes que circulem e construam pessoas.
O que é mais relevante, ndo sdo os registros e objetos do cacigue em si, mas
sim a producdo de sua pessoa por meio de elementos que construam sua
histéria. Importa que sua histéria circule, se estenda para outras pessoas e
agencie outras potenciais liderancas. A escola e 0 grupo de canto e danca sao
dois bons exemplos para pensar essas praticas de objetificacao.

Na escola, como vimos, o diretor, professores e alunos, buscam se
engajar com projetos e textos académicos que envolvem praticas de
objetificacdo, como nos trabalhos dispostos pelas paredes da escola e no
Boletim Informativo sobre a cartografia social. Porém, esta estabilizacdo de
saberes em papéis nado é a finalidade em si. A proposta é envolver os alunos

em engajamentos da comunidade, como a defesa do territorio e o
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desenvolvimento das praticas agroflorestais. Quando trazem trabalhos como os
de Germano Bruno Afonso e Ernst Gosch para as discussfes escolares, néo
se pretende apreender suas teorias como coisas em si, mas potencializar
novas relagées na comunidade, sobretudo com relacdo as proximas geracoes,
as criancas. No caso dos SAFs, por exemplo, busca-se uma expansao de
relacdes que n&o se restringem aos seres humanos, uma vez que, segundo
Gustavo, a proposta da agrofloresta é criar condi¢cdes para o desenvolvimento
de uma diversidade de plantas e animais que a agricultura da monocultura ndo
permite.

Quando se institucionaliza a lingua guarani dentro das salas de aula da
escola, a intencdo ndo é que ela fique registrada em cadernos e livros, mas
gue as novas geracfes comecem a desenvolver este saber que foi censurado
na época dos chefes do SPI e da FUNAI. Mesmo que as crian¢as nao falem a
lingua guarani fluentemente, quando brincam pelos espacos da aldeia acionam
palavras em guarani umas com as outras a todo momento. Isso € percebido
pelos Guarani como um efeito da institucionalizacdo do ensino da lingua
guarani na escola.

E interessante que a troca de elementos objetificados com outros
povos ndo se pauta apenas nas relagcdes com os brancos, mas também com
outros Guarani. Isto ocorre comumente com relacdo ao grupo de canto e danca
de Pinhalzinho, o Kuringwe Mbaraete (Jovens Fortes). Nao apenas aderem
elementos, como mausicas de outros povos Guarani, como 0 préprio grupo
surgiu a partir da relagdo com os Guarani Mbya. De acordo com Fernando, os
cantos ligados a grupos de canto e danca surgiram dentro de escolas entre os
Mbya, porque as criangas eram muito ligadas a casa de reza, e esta seria uma
estratégia dos professores para manter os alunos dentro da escola. “Porque se
o dia a dia deles era dentro da casa de reza cantando, entdo levaram [os
cantos] pra escola”. Porém, ele afirma que em Pinhalzinho € diferente.

Fernando diz que entre os Nhandewa, como ele se autodenomina,
especificamente nas aldeias em que morou na regido norte do Parana
(Pinhalzinho, Laranjinha e Posto Velho), os grupos de canto e danca foram
introduzidos a partir de uma inspiragcdo nos Mbya. Ele disse: “Comegamos no
Laranjinha, que eu morava |4, dai fui pro Posto Velho, fortalecemos 1a, ai eu

vim pra ca e estava iniciando um grupo de canto aqui e eu ajudei fortalecer
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também. [...] Eu ajudei a organizar, fortalecer e tem quem coordena agora”.
Segundo Fernando, em Pinhalzinho o grupo tem um papel distinto daquele que
tem entre os Mbya. Para ele, o desenvolvimento do grupo esta relacionado
com manter e reforcar as relagdes coletivas na aldeia, por meio, por exemplo,
dos ensaios e reunides para conversarem sobre as musicas, instrumentos e
passos de danca. E mais um projeto para se envolverem coletivamente. Essa
valorizagdo da coletividade € algo que Fernando destaca como préprio da
cultura guarani desde os antepassados.

Renata e Tadeu sé&o os coordenadores do Kuringwe Mbaraete. Tadeu
me disse que 0 grupo ja tem aproximadamente dez anos de existéncia e que
eles comecaram depois que aprenderam com alguns Mbya do sul do Parana.
Ele destacou o papel que o grupo tem em manter lacos de coletividade dentro
da aldeia. No momento da pesquisa, segundo ele, eles precisavam discutir
uma renovagdo do grupo voltada a integrar mais criangas, pois haveria uma
grande rotatividade de pessoas, ja que muitos dos que participam, por diversos
motivos, mudam para outros lugares. Tadeu aponta uma dificuldade que é
competir com elementos vindos do mundo dos brancos, como a televiséo ou o
desejo de sair a noite na cidade. Assim, o empenho com o Kuringwe Mbaraete
€ também um comprometimento com a coletividade que eles buscam
fortalecer.

Tadeu aponta também para as trocas que ocorrem entre grupos de
canto de danca. Ele disse que o rawe (violino) € comumente utilizado pelos
Mbya, mas eles estdo integrando ao Kuringwe Mbaraete também4*. As
musicas, segundo ele, algumas eles proprios criam, a partir de sonhos'*® ou
elementos que veem no dia a dia na comunidade (0s animais, 0s rios, a mata,
a reza, etc.). Outras eles trocam com outros grupos, por meio de CDs, DVDs
ou pessoalmente em encontros e mostras culturais. Se, por um lado, existe um
grande esforco pela manutengédo do senso de coletividade, que eles identificam
como comum aos Guarani e caracteristico da cultura que se estende desde os

antigos, por outro, existe um formato visivelmente reificados do grupo em

144 Além do rawsé, eles utilizam também o mkaraka (violdo), mbaraka miri, angwapu (tambor) e algumas
criangas estdo aprendendo a tocar mimby (flauta), que segundo Tadeu era um instrumento comum
entres os Guarani no passado.

145 vale destacar que os sonhos, entre meus interlocutores guarani, podem estar relacionados a
conexdes com seres celestes que lhes fazem revelagdes.
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registros e performances em eventos — como aquela que ocorreu em Maringa
descrita no Capitulo Ill.

Figura 29. Coordenador do Kuringwe Mbaraete (a esquerda) e dois dos integrantes ensaiando com
seus instrumentos. Fonte: foto tirada pelo autor, 2015.

Em Pinhalzinho, eles ndo possuem CDs ou DVDs oficiais do Kuringwe
Mbaraete, apenas registros realizados por eles proprios. Ha uma mobilidade do
grupo para realizar suas performances em eventos. Dentro da aldeia eles se
apresentam em eventos como as Feiras de Sementes Crioulas Indigenas
Ymad e Mudas Nativas, que teve sua quarta edicdo em 2016, e a Mostra
Cultural Guarani Nhandewa, que ocorreu em 20146, Também héa eventos em
outras aldeias da regido, principalmente em Laranjinha e Posto Velho. Nestes
eventos, que reunem indigenas de outras aldeias e brancos, sé@o realizadas
apresentacdes do grupo de canto e danca, dos alunos da escola indigena,
palestras, entre outras atividades. Podemos pensar estes momentos como
momentos de reificacdo, no qual se estabiliza em certo formato e estética
mostras (partes reificadas) de uma série de elementos que eles nominam de

cultura. Mas a vida Guarani na aldeia ndo gira ao redor desses momentos de

146 Estes eventos s3o realizados pela Associacio de moradores de Pinhalzinho em parceria com outras
instituicGes, como a escola, o IFPR e o Consdrcio Cruzeiro do Sul — por meio do PBA.
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reificacdo, pelo contrario, os elementos reificados se dissolvem no dia a dia,
quando o que se espera e percebe € a proliferacdo de relacdes.

Com relacdo ao Kuringwe Mbaraete, cabe perguntar em que tipo de
relacbes estes momento de reificacdo se convertem no dia a dia guarani.
Provavelmente, meus interlocutores diriam que se multiplicam as préprias
relacbes na comunidade acerca do canto, da danca e da lingua — ja que as
cancdes sdo em guarani. Entre os meus interlocutores, nota-se que estes
elementos reificados sdo mobilizados com a intengcdo de resgatar e
desenvolver aguela cultura que eles associam a época dos antigos e dos mais
velhos, como técnicas de agricultura, a fala da lingua guarani, os saberes
acerca do tempo e do territério, etc.'4’, e também de desenvolver novas
relacdes, que ndo se pautam necessariamente na ideia de um passado, como,
por exemplo, o desenvolvimento do grupo de canto de danca e dos
agenciamentos politicos da comunidade. Portanto, tomando emprestadas as
categorias propostas por Strathern ([1988] 2006), as reificacbes se convertem
(precisam se converter) em personificacdes, ou seja, aquilo que aparece como
formas restritas nos registros, na institucionalizagdo e nas mostras de cultura,
precisa promover a proliferacao de relacdes no dia a dia na comunidade.

Valéria Macedo (2009), em sua pesquisa com os Guarani na TI
Ribeirdo Silveira no litoral paulista, reflete sobre as objetificacbes guarani e dos
brancos e os intercambios entre estes por meio de projetos, parceria com
organizacdes e setores do Estado, grupo de canto, mobilizagcdo da categoria
cultura, entre outros elementos!#®., A autora destaca que ha uma diferenca
marcada entre os Guarani e os brancos conferida pelo devir divino dos
primeiros. Ela afirma que “estar humano e devir divino € manejar intercambios
com os brancos, os animais e demais seres nesta terra onde tudo perece, sem
abrir médo da perspectiva conferida pelo nome, ou o0 nhe’e, enviado de
nhanderu amba [a morada celeste dos ancestrais]” (p. 290). Em Pinhalzinho,

estas trocas também ndo envolvem abrir mdo do modo como vivem e se

147 E importante ressaltar que esse resgate n3o se refere a uma busca por viver como se vivia no
passado, mas se trata de uma reflexao sobre o passado realizada no tempo presente, o que faz desse
movimento um empreendimento eminentemente criativo.

148 para reflexdes acerca de relacdes com bens objetificados dos brancos entre povos amaz6nicos, ver
Gordon (2006), em trabalho com os Xikrin-Mebéngdkre, e Andrello (2006), com relacdo a povos
uaupesianos.
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relacionam, mas pelo contrario, possibilita uma ampliacdo das possibilidades
de saberes e desenvolvimento de dons. Portanto, as praticas de objetificacédo
guarani ndo séo as mesmas de instituicdes como a ASSINDI e a UEM. Nestas,
como vimos, ha uma tendéncia a reificacdo, e entre os Guarani, ainda que se
associem parcialmente as reificacbes, a tendéncia continua sendo a
multiplicidade. Permanecem visiveis distintos estilos de criatividade (Wagner
[1975] 2012).

4.2.3. Posicdes e COMpPromissos: relacdes comunitarias e
extracomunitarias

‘Eu tenho compromisso com 0 grupo, tenho compromisso com a
aldeia. Hoje eu sou uma pessoa aqui dentro da aldeia que tenho
reponsabilidade [...]. Eu, o cacique, o Fernando, [...] a gente tenta manter a
aldeia, buscar o direito da aldeia, tanto faz na saude, na educacédo...” (meus
grifos). Tadeu, que ocupa as posi¢cdes de vice-cacique, coordenador do
Kuringwe Mbaraete e o de agente indigena de saude, me contou dos seus
compromissos com a comunidade. Duas das suas irmas e um irmdo sairam da
aldeia para fazer graduagdo — as duas na UEM e o irm&o na UEL. Ele disse
que, apesar de ja ter feito vestibular e ter sido aprovado, ndo saiu da aldeia
para fazer uma graduacao devido aos seus compromissos com a comunidade.
Ele tem o dom para lideranca e afirmou que ja nasceu com isso — 0 que seria
comum a todo indigena, segundo ele —, mas quer se aprimorar. Assim, ele
assume uma série de posicbes que o mantém engajado com diferentes
demandas coletivas.

Em Pinhalzinho existe uma série de posicdes institucionalizadas, em
maior ou menor grau. Estas sdo diversas como: cacique, vice-cacique,
liderancas, funcBes assalariadas nas instituicbes e projetos, etc. Como
mencionado no primeiro capitulo, algumas das posicbes de lideranca
extrapolam os papéis convencionalmente institucionalizados, como dos mais
velhos. Em algumas situacdes, moradores da comunidade séo eleitos para
participarem de reunides, encontros e congressos, 0 que lhes confere a
poténcia ligada ao papel de lider, que corresponde a objetivacdo de um coletivo
em sua figura, e que o torna capaz de enunciar por um “nés” (Sztutman, 2005).

Outras posicbes, comumente, ndo conferem esse efeito, mas exigem
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capacidades especificas, como nos trabalhos assalariados na area da saude,
na escola, nas fungbes de motorista, cozinheiro(a), etc. Assim, seja qual for a
posicao, € exigido algum tipo de habilidade, podendo ou ndo convergir com 0s
seus dons.

Tadeu falou de seus compromissos com a comunidade, que envolvem
uma série de engajamentos em relagdes internas na aldeia como, por exemplo,
em um ensaio no grupo de canto e danca, participacdo em reunides, visitas a
casa de algum mais velho para lhe medir a pressdo ou fazer algum outro
atendimento basico de saude, etc. Porém, existe também uma dimensao
externa em suas fungbes, como participar de congressos de saude,
acompanhar algum doente até a cidade, fazer alguma apresentacédo de canto e
danca em um evento ou, como ele me disse que faria ao longo de 2016, fazer
um curso de formacéao de lideranca para aprimorar seus saberes com relacao a
essa questdo. Tadeu desenvolve e se compromete com esses dois tipos de
relacbes, mas algumas pessoas tendem a se especializar mais em uma ou
outra. Fernando, por exemplo, atua em ambas as direcfes, mas disse que o
gue gosta mesmo é de se relacionar com o lado de fora. Ele afirmou que:

Eu sou mais lideranca envolvido com as politicas |4 fora. Fui conselheiro
distrital de saude indigena, acho que dez anos... dez anos, mais, vinte
anos quase. [...] Na verdade eu sou |4 do movimento mesmo de base. Eu
ndo gosto de estar na mesa de negociacao muito, s6 se precisar mesmo,
mas eu sou mais de ir pro embate mesmo. Negocia, se ndo deu, organiza
um movimento e ocupa, sabe? Fazer acontecer. [...] Fui membro titular da
Comissdo Nacional de Educacao [Escolar] Indigena [CNEEI], ai eu estava
muito nesse debate, meu GT [Grupo de Trabalho] era sobre os planos
curriculares, os curriculos das escolas, esse era o0 meu tema. Na salde
estive um bom tempo, todo esse tempo que eu falei, e também trabalhei
muito com o0s outros povos de comunidades tradicionais. [...] Um exemplo
gue eu ajudei no Parand, [foi para] que o Requido!*® aprovasse a lei do
LGBT [Lésbicas, Gays, Bissexuais e Transgéneros], eu participei ativo
naquele movimento junto com eles. [...] Uma proposta que eu fiz quando
eu coordenei um encontro com as comunidades tradicionais [foi que]
tivesse a capacitacdo de lideranca, porque um é vocé ser lideranca, e
outro é vocé entender como que funciona o poder pra vocé conseguir
fazer o seu papel de lideranca. Dai n6s conseguimos, comega esse ano
as aulas e em uns dois médulos ali eu acho que devo dar aula também
sobre isso. Entdo nds temos essas parcerias com outros movimentos.
Faxinalenses, quilombolas, pescadores, pescadores artesanais, os ilhéus,
ciganos, os LGBT mesmo... (meus grifos).

Fernando é uma liderangca em Pinhalzinho com dons e entusiasmo pela

atividade que desenvolve, sobretudo, quando se referem as relacdes

149 Roberto Requido foi governador do Parana em trés mandatos.
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extracomunitarias. Simone, atualmente, também esta engajada em relacdes
fora da comunidade, quando Ihe perguntei se ela havia conseguido assumir um
emprego assalariado dentro da aldeia depois que terminou sua graduacao, a
mesma disse que ndo e que no momento ndo pensava em trabalhar na area,
pois, de acordo com ela: “Eu peguei uns objetivos pra mim fazer, que € com o
movimento indigena”. Estes objetivos, atualmente estdo ligados aos direitos
das mulheres indigenas. Ela disse:

O movimento indigena sao véarias liderancas em vario estados do pais que
saem em busca pelos direitos. E dificil de alcangar? E. Quer dizer, quase
impossivel alcangar hoje com a bancada ruralista, evangélica, o
agronegécio, enfim, um monte de coisa, mas assim, eu sou mais focada
agora nos projetos com as mulheres a nivel sul, ndo a nivel local. [...]
Desde 2010 eu estou saindo, antes de entrar na faculdade eu ja saia
nesses eventos. Vindo pra ca ver o filho, indo pros eventos, dar conta da
faculdade, nossa tem hora que... Gracas a Deus eu consegui terminar
minha faculdade, pelo menos. Mas entédo, agora esse projeto meu a gente
conseguiu uma parceria com a ONU.

O projeto ao qual ela se refere se chama Voz das Mulheres Indigenas
e foi elaborado pela ONU Mulheres Brasil em cooperacdo com a embaixada da
Noruega. O mesmo é protagonizado por vinte duas mulheres indigenas de
diferentes povos e regiées do Brasil, cuja tarefa é de serem articuladoras nas
relacBes com outras mulheres indigenas em suas regifes para tentar identificar
demandas comuns entre elas. Como Simone foi a Unica representante da
regido sul na primeira reunido de convocacédo do projeto, ela ficou responsavel
por conversar com mulheres Guarani, Charrua, Kaingang, Xetd e Xokleng no
Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul. Em uma matéria com trechos de
falas de Simone no portal ONU Mulheres Brasil, podemos perceber que estes
projetos possibilitam experiéncias extracomunitérias interessantes para pensar
a posicao das liderancas atualmente:

Ha pouco tempo, [Simone] reencontrou dona Brasilia, do povo Kaigang
[sic], indigena que vive no Rio Grande do Sul, quem [...] admira por ter
criado seis filhos. “Ela disse que estou melhorando. Falei sobre o projeto e
ela me parabenizou. Disse que esta disposta a ajudar’, conta. No processo
da 12 Conferéncia Nacional de Politica Indigenista, ela reforcou seu
compromisso politico para a conscientizagdo de mulheres. “Encontrei uma
senhora que néo falava Portugués. Ela falou que estava tudo bem. Pensei
gue ela ndo sai da aldeia e ndo sabe o que esta acontecendo. Com elas,
precisamos ter mais tempo e mais calma, porque ndo estdo vendo a
atualidade. Cabe a gente, como referéncia e multiplicadora, levar as
informacgdes para as bases e atualizar o que esta acontecendo”, afirma.

Perguntada sobre o futuro, ela revela o seu sonho no misto entre pessoal e
coletivo, mas essencialmente politico. “Meu sonho é ver cada mulher de
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cada etnia, de cada povo, de cada regido falar por si. Enquanto eu nao ver
a autodeterminacdo e o empoderamento nelas, meu sonho ainda nédo
estard completo. Como diz o cacique, eu sou nova no movimento e na luta.
Enquanto eu ndo ver cada mulher falando por si, minha luta ndo acabou”,

concluit®,

O trecho da matéria com falas de Simone indica que esta teve contatos
com outras mulheres indigenas fora da comunidade. Essa experiéncia
extracomunitaria gera efeitos na construcdo desse lugar da lideranca. Nessas
relacbes, a enunciagdo de um “nds” que caracteriza a figura do lider é
composta e negociada em outras relacées. No trecho acima, destaca-se que
Simone, como Unica representante do sul, se associa com outras experiéncias
de mulheres indigenas, que ndo as suas e nem as das mulheres da sua
comunidade exclusivamente. Este parece ser um dos desafios das relagbes
extracomunitarias relevantes para pensar este posto de um lider e os
compromissos neles envolvidos. Como se constroem essas parcerias com
aqueles que ndo somos “n6s”?

No caso de Fernando, que mencionou suas parcerias com outras
comunidades tradicionais e também com o movimento LGBT, podemos pensa-
las em relagao a sua afirmacao de que “um € vocé ser lideranca, e outro € vocé
entender como que funciona o poder pra vocé conseguir fazer o seu papel de
lideranca”. Assim, neste caso, entender como funciona o poder parece estar
relacionado com uma busca por produzir aliancas parciais (Haraway, [1985]
2000) com outras experiéncias de liderangas. Tais associa¢cdes nao implicam
em perder o compromisso com a comunidade, visto que as enunciacdes
guarani sempre destacam este compromisso e o desejo por autonomia.

Também, é importante ressaltar que estas parcerias extracomunitarias
sdo quistas pelos Guarani, mesmo com a gama de diferencas e divergéncias
que possam encontrar. Assim também ocorre, como vimos, com as alian¢as
entre os estudantes Guarani e as instituicbes em Maringa e, também, entre os
moradores da aldeia e diversas instituicbes e projetos. Em geral, ha uma

caracteristica comum nestas parcerias que € a expectativa de efeitos na vida

150 Este trecho e a figura n. 30 foram retirados de uma matéria do site da ONU Mulheres Brasil, cf.
http://www.onumulheres.org.br/noticias/enquanto-eu-nao-ver-cada-mulher-falando-por-si-minha-luta-
nao-acabou-afirma-a-guarani-nhandeva-andreia-lourenco/, acesso em 16 de setembro de 2016. As
informacgdes acima e outras informacGes sobre o projeto Voz das Mulheres Indigenas podem ser
conferidas em matérias da ONU no Brasil: https://nacoesunidas.org/iniciativa-da-onu-mulheres-
identifica-pautas-das-mulheres-indigenas-no-brasil/, acesso em 16 de setembro de 2016.
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comunitaria: melhorias na escola, no posto de saude, novas espagos de
engajamento para as mulheres, defesa do territério, autonomia, fortalecimento
das diversas praticas e saberes que chamam de cultura.

Nesse sentido, as posicoes nas relacbes comunitarias ou
extracomunitarias, quando ocupados eminentemente por pessoas Guarani, sdo
vistas como um fortalecimento da autonomia da comunidade. Este
fortalecimento é procurado na medida em que possibilita diminuir a assimetria
na relagdo com os brancos, que colocaram barreiras ao desenvolvimento da
lingua, das suas técnicas de agricultura, do territorio, de saberes comuns aos
mais velhos, entre outros efeitos. Nesse sentido, o termo cultura é diacritico
nas relagbes com os brancos e, especificamente, no ambito de projetos,
setores estatais e ndo-estatais, como apontam outros trabalhos com povos
Guarani, como Macedo (2009) e Danaga (2012).

Porém, além dessa dimensdo da mobilizacdo da cultura na relacéo
com os nao indigenas, ha também em Pinhalzinho uma dimensé&o relevante
nas enunciacbes do termo entre os proprios Guarani. Muitos dos meus
interlocutores viveram e vivem em um momento onde a cultura jA era uma
categoria comum na comunidade, mobilizada tanto na relacdo com os brancos
quanto no dia a dia dentro da aldeia. Jovens e criancas sao educados da
linguagem da cultura e isto compde uma dimensao importante, ndo apenas
para se relacionar com o lado de fora, mas também para continuamente
construir uma composicdo de relacdbes na comunidade. Desse modo, a
multiplicacdo de posicbes voltadas para atividades internas ou
extracomunitarias, relacionadas ao engajamento com instituicdes e projetos,
nao significa um enfraquecimento do que eles chamam de cultura ou do modo
se ser, o nhandereko. Pelo contrario, da perspectiva guarani, quando esses
cargos e posicdes diversas sao ocupados por eles préprios — 0 que
corresponde a expectativa da maioria dos meus interlocutores guarani em
Pinhalzinho e em Maringa —, estas parcerias e intercambios possibilitam o
fortalecimento da chamada cultura e a expansdo das mdltiplas diferencas e

singularidades, pois possibilitam o desenvolvimento de novos dons.
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Figura 30. Simone no projeto Voz das Mulheres Indigenas. Fonte: site da ONU Mulheres Brasil, 2015.

4.3. Considerac¢des parciais IV

Com o movimento descritivo de retorno a Pinhalzinho percebemos
outras reflexbes acerca da vida nas aldeias e nas cidades e as relagbes dos
Guarani com instituicbes. Agora, além do contraste entre modos de vida
distintos — urbano e comunitario, brancos e guarani —, aparece nas reflexées
guarani o potencial perigo de ficar longe da comunidade. Perigo de enfraquecer
os lagos comunitarios, de se distanciar da cultura, de retornar para a aldeia
com ideias que divergem da comunidade. Porém, esse perigo é contornavel. E
possivel viver longe e manter os lacos comunitarios e a cultura, assim como
guando uma pessoa retorna para a aldeia e esta em dissonancia com a
comunidade, também é possivel que logo ela entre em sintonia.

Este perigo é contorndvel, mas € um risco presente com relacdo aos
estudantes universitarios que vao pra longe da aldeia, como meus
interlocutores em Maringa. Porém, Maring4 é visto como um local privilegiado
para manter-se na cultura, dado a presenca da ASSINDI, que, como vimos

anteriormente, pode ser comparada a uma aldeinha. Assim, apesar dos riscos,

203



h& aspectos positivos importantes no ingresso dos Guarani ho ensino superior,
sobretudo, a disponibilidade de especialistas guarani para ocupar posi¢cdes nas
instituicbes dentro da aldeia, projetos e afins. A graduacdo dos estudantes
coaduna com as expectativas de fortalecer a autonomia da comunidade.

A producdo de parcerias com instituicbes que ressoam até a
comunidade, o engajamento em projetos, manutencéo de instituicdes dentro da
aldeia e o empreendimento de praticas de objetificacdo, em um primeiro olhar,
poderiam ser entendidos como um agenciamento de légicas que cristalizam
elementos da chamada cultura e que tendem a reificacdo. No entanto, ndo é
isso que os Guarani percebem e buscam com tais praticas. Na medida em que
este emaranhado de relagfes é quisto pelos indigenas e empreendido por eles
proprios, a percepcdo € de uma crescente autonomia da comunidade. Os
efeitos que os Guarani percebem e buscam com tais parcerias, fazer
institucional e praticas de objetificacdo, sdo de fortalecimento da cultura e a
multiplicacdo das possibilidades de produzir diferencas e desenvolver novas
singularidades, novos dons guarani.

E como se, em termos wagnerianos, estilos distintos de criatividade
(Wagner, 2012) se encontrassem e ndo apenas entrassem em contraste, mas
se afetassem de modo a produzir certas transformacdes nesse compdsito de

multiplas singularidades que eles chamam de nhandereko.
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Consideracoes e reflexdes finais

Este trabalho buscou refletir sobre um complexo de relagbes Guarani
que se estendem entre a Tl Pinhalzinho e a cidade de Maringa e também para
outras direcbes — outras cidades, caminhos guarani e aparatos institucionais.
Iniciou-se com a suspensdo do conceito antropoldgico tedrico-analitico de
“cultura” para pensar como os meus interlocutores mobilizam tal categoria em
suas relagcbes na comunidade e na cidade. Tal empreendimento levou a
conhecer estes elementos da cultura, relacionados a uma diversidade de
atividades, saberes e relacées, como reflexdes sobre o passado, saberes dos
mais velhos, as préaticas da reza e da espiritualidade em geral, um modo de
devir lider, praticas de caca, pesca, criagdo de animais e producdo de
artesanato e um modo de ser e se relacionar que contrasta com a vida na
cidade. Desse complexo do qual se enuncia a cultura, emerge também uma
multiplicidade de dons, capacidades e saberes para a vida, desenvolvidos em
relacbes com o0s seres celestes, pela crisma e nas praticas espirituais, e nas

vivéncias neste mundo terreno.

Os dons e enunciados de cultura se estendem junto aos Guarani para
a cidade, onde aparecem questbes como a mobilidade, o amadurecimento e a
nao fixidez, elementos centrais para entender a socialidade guarani e o que
eles chamam de nhandereko, o “nosso jeito de ser”. Este envolve relagdes com
seres espirituais, animais ndo humanos, plantas entre outros elementos que
compde um modo de se relacionar que os Guarani enunciam como cultura.

Nesse sentido, a ASSINDI em Maringa, que € comparada a uma aldeinha,

aparece como um espaco propicio para viver parcialmente essa cultura.

No entanto, é na cidade também que os Guarani, especificamente o0s
universitarios, vivenciam o encontro de perspectivas guarani e institucionais,
gue contrastam e se associam parcialmente. A primeira, com uma tendéncia ao
multiplo, a vivéncia do tempo da experiéncia e ao desenvolvimento de dons, e
a segunda, inclinada a producdo de reificacbes. As associacdes entre tais
perspectivas é quista pelas partes envolvidas e geram composi¢des criativas e

modos especificos de viver e experienciar a cidade e suas institui¢cdes.
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De volta as reflexdes na aldeia, questdes que emergiram na cidade,
aparecem também a partir da comunidade. Possibilitando pensar com os
Guarani novos contrastes entre a vida na aldeia e na cidade, a figura dos
estudantes indigenas universitarios, as producdes de parcerias com instituicbes
que ressoam até a comunidade, o engajamento em projetos, a manutencéo de
instituicbes dentro da aldeia e o empreendimento de préaticas de objetificacao.
As parcerias entre os Guarani e instituicdes, aparecem como caminhos para a
autonomia da comunidade, fortalecimento da chamada cultura e expanséao de

relacdes, diferenciacdes e dons.

Esta imagem descritiva que vai da aldeia para a cidade e da cidade
para a aldeia ndo corresponde a um caminho reificado de um movimento
guarani, mas a um experimento etnografico que buscou acompanhar o
movimento de alguns de meus interlocutores e possibilitou pensar as relacdes
na aldeia, na cidade, o encontro com instituicdes na cidade e as instituicées na
comunidade. Nessa paisagem descritiva questdes centrais emergiram para
refletir sobre o devir Guarani neste complexo relacional. Este devir poder ser
melhor entendido como multiplos devires. O nhandereko, traduzido como
“‘nosso jeito de ser”, e algumas vezes como cultura, corresponde a essa
multipla paisagem de devires, multiplicidade e singularidades pessoais que
podem ser pensadas por meio do conceito de dom. Essas singularidades
podem ser entendidas em suas conexdes com um plano espiritual, onde
habitam os seres celestes, pois 0 nome assentado no corpo de cada Guarani €
uma poténcia diacritica nos caminhos e saberes desenvolvidos ao longo da

vida.

As singularidades que compdem a paisagem do nhandereko, entre os
meus interlocutores Guarani, devem ser entendidas também com relacao aos
saberes desenvolvidos no plano terreno. Na aldeia, na cidade, nas
experiéncias universitarias, nas associacbes com instituicbes e projetos, no
engajamento na vida politica da comunidade — que envolvem relagbes
comunitarias e extracomunitarias —, em sintese, no préprio movimento que €&
diacritico na socialidade guarani. Assim, o celeste e o terreno séo fontes
potenciais valorizadas para o desenvolvimento de saberes, diferencas e

singularidades, e ndo sao entendidos como polos opostos e distintos da vida,
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mas como aspectos de um complexo relacional multiplo que se desenvolve

eminentemente na experiencia vivida.

Deste modo, qual seria a diferenca entre 0 que meus interlocutores
Guarani chamam de nhandereko e de cultura? Em alguns momentos, estes
dois conceitos se tocam, em outros seguem caminhos distintos. Por um lado,
sao proximos quando meus interlocutores mobilizam a cultura para se referir a
um modo de se relacionar que se diferencia do dos brancos e outros povos.
Um modo de se relacionar em aberto, que valoriza o tempo da experiéncia, o
continuo movimento e desenvolvimento de saberes. Por outro lado, s&o
diferentes em situagcdes em que a cultura é mobilizado para se referir a
elementos reificados, como nas mostras de cultura, em que apresentam
performances de canto e danca, pecas de artesanato, palestras, videos, entre
outros elementos que correspondem a um formato restrito. No entanto, como
vimos no Capitulo IV, a mobilizacbes desses elementos reificados s&o
controladas, pois o objetivo das préaticas de objetificacdo guarani ndo séo a
proliferacdo de “coisas”, mas sim a proliferacdo de relagbes. Neste sentido,
diferente da logica institucional que vimos no Capitulo 1ll, entre os Guarani
agencia-se uma logica de expansdo das multiplicidades, diferencas e

singularidades que compde uma socialidade especifica, o proprio nhandereko.

Essa potencialidade da cultura para a producdo de objetificacbes néo
significa que o nhandereko ndo possa ser estabilizado em relagbes
institucionais — como percebe-se no projeto Djaikwaa Pa Nhandereko —, mas
sim que, em Pinhalzinho, tal categoria ndo é comumente acionada com relacao
a mobilizacdo e producdo de formas restritas. O nhandereko tende a aparecer
como relacdes, multiplas possibilidades de devires, uma socialidade aberta a

continua producdao de diferencas.

Gostaria agora de trazer de volta ao texto o conceito tedrico-analitico
de “cultura”, que foi suspenso no Capitulo I. A mobilizacdo de cultura pelos
Guarani se aproxima de certa forma ao nosso conceito (euroamericano) de
“‘cultura”, na medida em que ambos contém um potencial de objetificacéo.
Potencial este que é apontado por Wagner (2012 [1975]) em suas reflexfes
sobre o conceito. Assim, podemos dizer que nas mobilizacdes que meus

interlocutores fazem de cultura, o termo se conecta tanto com nhandereko
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quanto com “cultura”. A reflexdao no Capitulo IV de como meus interlocutores
lidam com teoria cientificas pode ser um caminho para entender essas
enunciacdes do termo. Se eles buscam reconhecer extensfes indigenas em
teorias académicas sobre etnoastrondmia e SAFs, poderiam eles reconhecer

extensdes indigenas na categoria “cultura®?

Existem algumas semelhangas na forma como os Guarani falam da
etndastronomia, dos SAFs e da cultura. Os trés sdo tratados com seriedade,
dos trés se esperam efeitos que ampliem a autonomia na comunidade e os trés
estdo presentes tanto nas relagdes com os brancos quanto com outros Guarani
— sobretudo com relacdo as novas geracdes. Outra semelhanca me parece
pertinente a reflexdo, eles apontam a etndastronomia e os SAFs como teorias
que se inspiraram em praticas indigenas de percepcdo do tempo e de
agricultura. Se pensarmos com relagdo ao termo “cultura”, ndo precisamos ir
longe para perceber que grande parte das teorias antropoldgicas esteve aliada
as praticas indigenas no desenvolvimento do conceito — por mais que o termo
tenha uma histéria ampla e com diversas extensdes de significado que
extrapolam a antropologia, como bem mostra Wagner ([1975] 2012). Nesse
sentido, me parece que a mobilizacdo da categoria cultura ndo implica apenas
em uma estratégia de relacdo com os brancos e nem seria 0 modo como meus

interlocutores a explicariam.

Entre os meus interlocutores Guarani em Pinhalzinho e em Maringa, é
mais apropriado entender a cultura como um termo ao mesmo tempo potente
nas relacbes comunitarias e extracomunitarias, por ter extensdes de significado
tanto entre os Guarani quanto entre os ndo indigenas, como uma categoria
intimamente conectada as reflexdes guarani acerca de suas relacdes, vivéncia
e experiéncias no mundo. Assim, por mais que cultura tenha um potencial de
objetificar, os seus efeitos desejados e concretizados tem sido de potencializar

multiplas singularidades, diferencas, saberes e dons.
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