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Cosmopoliticas kaingang no Kreie-bang-ré (Campos de
Palmas/PR)

Cosmopolitics Kaingang in the Kreie-bang-ré (Campos de
Palmas/PR)

Carlos Frederico Branco*
Miguel Angelo Perondi!
Jo3o Daniel Dorneles Ramos?

DOI: http://dx.doi.org/10.20435/tellus.v22i48.818

Resumo: Este artigo procura discutir as relagdes cosmopoliticas kaingang,
humanas e extra-humanas, no Kreie-bang-ré (regido dos Campos de Palmas).
Durante a ocupacao ocidental nessa regido, no século XIX, os lideres kaingang
estiveram em constante didlogo e em confrontos com as elites locais,
destacando-se a atuacdo dos caciques Konda e Viry. A expansdo colonial
sobre os campos kaingang foram acompanhadas por estradas, que invadiram
nao somente as florestas, mas também os antigos caminhos que existem
até os dias atuais. No inicio do século XX, alguns etndlogos descreveram as
relagdes cosmo-ontoldgicas kaingang, os agenciamentos extra-humanos e
as territorialidades locais, a partir da compreensdo do coletivo kaingang, do
Toldo das Lontras e da Campina do Creta. Essas descri¢cbes ndo indigenas sdo
documentos importantes para a compreensdo das cosmopoliticas kaingang
no Kreie-bang-ré, pois descrevem os territérios kaingang, as relacdes com os
nao indigenas e, ainda, aportam elementos sobre as a¢des humanas com os
existentes extra-humanos e seus respectivos ambientes.

Palavras-chave: Meio Ambiente; floresta com araucdria; cosmo-ontologia;
colonizacdo.

Abstract: This article seeks to discuss the Kaingang cosmopolitical relations,
human and extra-human, in the Kreie-bang-ré (Campos de Palmas region).
During the western occupation of this region, in the 19th century, the Kaingang
leaders were in constant dialogue and clashes with the local elites, highlighting
the actions of the chiefs Kondd and Viry. The colonial expansion over the
Kaingang fields was accompanied by roads, which invaded not only the forests,
but also the ancient paths that exist to this day. At the beginning of the 20th

! Universidade Tecnoldgica Federal do Parand (UTFPR), Pato Branco, Parand, Brasil.
2 Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), Porto Alegre, Rio Grande do Sul, Brasil.
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century, some ethnologists described Kaingang cosmo-ontological relations,
extra-human assemblages and local territorialities, based on the understanding
of the Kaingang collective, the Toldo das Lontras and the Campina do
Cretd. These non-indigenous descriptions are important documents for the
understanding of Kaingang cosmopolitics in Kreie-bang-ré, as they describe
Kaingang territories, relations with non-indigenous people, and also provide
elements about human actions with extra-human existents and their respective
environments.

Keywords: Environment; araucaria forest; cosmo-ontology; colonization.

1 INTRODUCAO

O Kreie-bang-ré® € um antigo territério indigena entre os rios (goio) Iguacu
(kovd) e Uruguai (Goio-en)*, invadido pelos portugueses em 1839 e, atualmente,
constitui inumeros territorios kaingang e guarani em forma de Terras Indigenas
(TIs), reconhecidas ou ndo pelo estado brasileiro, além de iniUmeros acampa-
mentos nos municipios brasileiros situados no oeste catarinense e no sudoeste
paranaense.

O Kreie-bang-ré, enquanto territorialidade kaingang, entre os rios Iguacu e
Uruguai, € milenarmente habitado por esse coletivo indigena e seus ancestrais Jé.
A arqueologia (REIS; LADIO; PERONI, 2014; MQOTA, 2016; SALDANHA, 2005) data a
presenca J&, nos planaltos meridionais da América do Sul ha, aproximadamente,
3.000 anos. Depois de uma longa jornada feita a partir do sudeste amazbnico,
0s Jé se estabeleceram ao norte do rio Paranapanema e ao sul do rio Uruguai,
estendendo seus dominios do litoral atlantico ao rio Parana. Talvez, a principal
caracteristica dos Jé nos planaltos sulinos sdo as imensas formacdes florestais da
Araucdria angustifolia ou fag, na lingua kaingang. Essa presenca da araucaria é
tdo importante que se constitui como ecossistema proprio, do bioma da Mata
Atléntica, denominada como Floresta Ombroéfila Mista.

2 O Kreie-bang-ré é citado por Mota (2016), como sendo atualmente os Campos de Palmas,
Parana.

4 Osnomes das localidades, dos territdrios e dos cursos hidricos Kaingang, utilizados neste artigo,
foram retirados dos estudos de Mota (2016). O Unico termo kaingang divergente com o do autor
é o referente ao rio Uruguai, em que ele utiliza o nome Goioaint e, aqui neste texto, optou-
-se pelo nome Goio-en, termo kaingang também referente ao rio Uruguai, que é amplamente
utilizado pelos colonizadores para denominar o rio, aparecendo nos mapas consultados até o
inicio do século 20.

10 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 9-39, maio/ago. 2022
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Os colonos italo-brasileiros, oriundos do Rio Grande do Sul e de Santa
Catarina (WACHOWISCZ, 1987), relatam que o chado das florestas com araucaria
ficava vermelho, de tantos pinhdes, a fruta da araucaria, que caiam no solo. Porém,
guando os Jé chegaram na regido, o ambiente era constituido por extensos cam-
pos, e o clima, nagquela época, era seco, diferente do encontrado pelos europeus,
na colonizacdo das Américas.

Nesses trés milénios de presenca Jé nos planaltos sulinos, os campos secos
se transformaram, gradativamente, em extensas florestas, com as araucarias,
dominando os territorios. A expansdo Jé e das araucarias, na regido, ndo sao
consideradas mais como uma “coincidéncia ambiental”, mas estdo intensamente
relacionadas (CABRAL, 2014; REIS; LADIO; PERONI, 2014). Portanto, a Floresta
Ombrofila Mista foi desenvolvida por esses povos Jé, dos quais os kaingang sdo
descendentes, mantendo, ainda, a intrinseca relacdo com as araucarias.

Atualmente, o Kreie-bang-ré esta fragmentado em diversas Tls (emd), loca-
lizadas numa regido que é considerada como “desenvolvida economicamente”.
Isso significa que as antigas florestas de araucaria, que predominavam na regido,
foram sendo transformadas em monoculturas de soja, milho, pinus, eucalipto e
pastagem. As rodovias federais e estaduais conectam esses territérios brasileiros,
porém, ha poucas geracdes, eram as estradas que conectavam as antigas emd.
Portanto, quando observamos as cidades, as estradas, as usinas hidrelétricas, as
plantations e os parques ambientais, estamos diante de diversas redes de relacées
e de territdrios indigenas.

Hoje, existem varios territérios kaingang, que resistem a colonizagdo, pelas
seguintes Tls reconhecidas pelo Estado brasileiro, no oeste catarinense e no sudo-
este paranaense: Mangueirinha, Palmas, Toldo Imbu, Xapecd, Xapecd Gleba A e B,
Toldo Chimbangue |, Toldo Chimbangue I, Toldo Pinhal e Reserva Indigena Aldeia
Kondad. Existem, também, inimeros territdrios ainda em disputa, onde resistem
os kaingang, vivendo em emds (aldeias e acampamentos), em seus ancestrais
territorios. Destaca-se, os emd Aldeia Alto Pinhal, na cidade de Clevelandia; a
Aldeia Vitorino, na cidade de Vitorino e a Aldeia Kagré®, nas cidades de Planalto

> As informacdes sobre os emd ndo reconhecidos pelo estado brasileiro foram obtidas com
Rafael lllenseer, funcionario da Fundacdo Nacional do Indio (FUNAI), em Guarapuava, a quem
agradecemos.
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e Barracdo, no sudoeste paranaense. Essas informacGes permitem concluirmos
gue os territorios kaingang transgridem as logicas territoriais ocidentais, adota-
das pela Republica do Brasil. A existéncia desses emd ndo depende de decretos
oficiais, pois sdo territdrios ancestrais kaingang.

Mesmo que a colonizacdo tenha procurado ocultar a histéria kaingang na for-
macao dos municipios supracitados (CASTRO, 2011; D’ANGELIS, 1984; D’ANGELIS;
FOKAE, 1994; FERNANDES, 2003; FRANCISCO, 2013; HELM, 1997; MOTA, 2009;
VEIGA, 2000; TOMMASINO, 1995), ela ndo conseguiu eliminar a presenca indi-
gena nos territorios brasileiros A histdria desenvolvimentista, de “herdis” que
desbravaram os sertBes selvagens, ndo destruiu a vasta rede de rela¢des kaingang,
constituidas por florestas, campos, rios, nascentes de rios, cachoeiras, caminhos,
serras, mitos, rituais funerarios, praticas de curas e alimentares, planta¢des, cemi-
térios, espiritos, mortos, corpos celestes e a multiplicidade de corpos humanos,
como xamas, caciques, cacadores, homens, mulheres e criancas, que continuam
coexistindo dentro do estado brasileiro e seus multiplos territdrios estaduais e
municipais.

Todo esse coletivo kaingang é entendido como cosmoldgico, pois os entes
coexistem nas varias dimensdes do cosmo, como no mundo subterraneo (numbé),
no nivel da terra (ga) e no mundo alto (fdg-kava). Tanto os humanos como a arau-
caria, por exemplo, além de coexistir nos mesmos ambientes, trocam substancias
gue os constituem como kaingang. Se, no passado, essa relacdo cosmopolitica
potencializou as formacdes florestais com o dominio das araucdrias e o dominio
Jé nos planaltos sulinos, atualmente, possibilita aliancas que protegem, tanto
territérios kaingang como as florestas com araucaria.

O gue o Ocidente Moderno denomina como Meio Ambiente, para os kain-
gang, sdo territérios, aliancas e ancestralidades, constituidos por uma intensidade
relacional de trocas, oposi¢Ges e complementariedades entre os entes que formam
0 cosmo. Varios(as) autores(as) vém demonstrando que esse cosmo kaingang é
dualista e complementar, englobando relacdes humanas e extra-humanas (SILVA,
2002; ROSA, 2005; TOMMASINO, 1995; VEIGA, 2000; HAVEROTH, 1997).

Este artigo pretende, entdo, discutir as rela¢cdes no Kreie-bang-ré a partir
da cosmo-ontologia kaingang. A cosmopolitica se torna um conceito potente,
pois permite emergir varios entes extra-humanos nos documentos analisados,
multiplicando o cosmo kaingang em contraponto a cosmo-ontologia ocidental e

12 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 9-39, maio/ago. 2022
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colonizadora, que procurou desde o século XIX, invadir, colonizar e explorar os
territérios kaingang, encobrindo a indignidade desse coletivo, onde mais tarde,
tornar-se-ia o sudoeste paranaense e o oeste catarinense. O artigo é fruto de uma
pesquisa mais ampla que teve como objetivo compreender as relagdes entre os
humanos e as araucdrias na Tl de Mangueirinha, no sudoeste do Parand, na qual
foi necessdrio estudar a Tl de Mangueirinha a partir do territério ancestral do
Kreie-bang-ré (BRANCO, 2021).

2 COSMOPOLITICA KAINGANG

Essa relacdo entre os kaingang e as araucarias pode ser compreendida como
cosmopolitica. Stengers (2018) explica que o cosmo é relacional e multiplicador
de diferencas. Os existentes do mundo se relacionam constantemente e nado
estdo em posicdes hierarquicas entre si, o que permite conferir subjetividade
e intencdes a todos os seres. Entende-se, portanto, que a cidadania e a politica
estdo para além de relacGes humanas.

A politica é vista, tradicionalmente, como humana e negada aos ndo huma-
nos. Colocar o cosmo na frente da politica permite que os existentes, além dos
humanos, tenham intencionalidades, subjetividades e ajam, descentralizando o
cosmo da humanidade. A cosmopolitica, proposta por Stengers (2018), pode ser
uma importante chave de entendimento da cosmo-ontologia kaingang, onde os
humanos e os extra-humanos compartilham um mesmo cosmo existencial. Ndo
existe excepcionalidade humana, todos os existentes possuem direitos e estdo
sujeitos a consequéncias.

As cosmo-ontologias ndo ocidentais/modernas descentralizam, portanto,
o cosmo ocidental/moderno. Na politica ocidental, o que é apontado como hu-
mano é o moderno e masculino, numa concepc¢ado evolucionista que considera as
relacdes masculinas ocidentais/modernas superiores as outras relacdes, sendo
essas Ultimas, o passado e inferiores. Na cosmopolitica kaingang, vemos que essas
nocdes ocidentais de humano sdo relativizadas e, assim, pode se desenvolver um
didlogo com outras ontologias. O mundo colonizador passa a ser um, entre tantos
outros mundos possiveis.

Nessa concepcdo, ndo existe um centro de poder absoluto, como um rei, pois,
além daqueles que se aliam ao rei, existem muitos outros entes que questionam
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e deslegitimam esse poder central e se colocam como pontos de vista, também.
Os humanos e o cosmo ocidental/moderno perdem as excepcionalidades existen-
ciais, que colocam o ambiente/natureza e os ndo ocidentais em graus inferiores
e passiveis de exploracdo para o desenvolvimento. Essa luta existencial permite
compreender a colonizagdo da regido sob o ponto de vista kaingang. Mesmo que
a histdria universalista e desenvolvimentista dos colonizadores tenha ignorado a
presenca indigena nas histérias oficiais dos municipios e dos estados, os kaingang
e outros coletivos amerindios, de plantas e de animais, nunca deixaram de fazer
parte da historia.

O cosmo kaingang envolve inimeros elementos proprios, fundados a partir
dos ensinamentos dos gémeos Kamé e Kainru-kré, e que colocam o cosmo em
uma dualidade e em uma complementariedade extensiva a praticamente todos
os entes, tanto humanos como extra-humanos. Diferentemente da tradicdo oci-
dental, onde a politica tem como objetivo garantir uma unidade em torno dos
conflitos, impondo um Unico ponto de vista na relagdo, na cosmopolitica ndo se
busca a unidade, e sim a multiplicidade de pontos de vista, levando-se a sério os
embates e as aliancas possiveis.

O perspectivismo amerindio permite compreender essa dimensdo do
ponto de vista, a partir das cosmo-ontologias amerindias (VIVEIROS DE CASTRO,
2002; 2015; LIMA, 1996). Nessa proposicdo, os humanos ndo sdo excepcionais e
nem centrais, produzindo-se formas existenciais distintas das ocidentais. Assim,
o ponto de vista humano ndo é central no cosmo, fazendo com que os humanos
dialoguem com outros seres para a sua existéncia.

Porém, todos possuem seus pontos de vista e produzem suas relagdes e
intersec¢des no cosmo, perpassando as diferencas existentes e inerentes, quan-
do se encontram. Para contornar esse problema, é necessario compreender as
diferencas cosmo-ontoldgicas entre kaingang e colonizadores e entre humanos e
extra-humanos, a partir da nocdo de equivoco, elaborada por Viveiros de Castro
(2015), pois o olhar de cada ponto de vista esta constituido pelas suas préprias
subjetividades e intengdes e se diferenciam entre si.

Em outro trabalho, Viveiros de Castro (2002) atribui a cosmovisdo amerin-
dia, uma perspectiva multinaturalista, postulando a necessidade de realizacdo
de uma critica etnoldgica para que os conceitos indigenas sejam respeitados,
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pois apenas o relativismo cultural ndo da conta de explicar essas experiéncias. Ja
Lima (1996) apresenta o ponto de vista para explicar as experiéncias dos Jurunas
com os animais, as plantas e os mortos. Segundo a autora, os entes estdo sem-
pre em disputa, para que prevalegam seus pontos de vista nas relagdes. Quando
um cacador vai capturar porcos, ele corre o risco de virar porco, caso 0s porcos
consigam apreender seu espirito, pois, do ponto de vista dos porcos, estdo em
uma guerra, objetivando obter inimigos. Os humanos ndo sdo o centro da relacdo
e eles precisam, a todo momento, manter o seu ponto de vista, pois o contrario
disso é a morte. Os outros, ndo humanos, também precisam manter seus pontos
de vista. Os Juruna ndo relativizam a intencdo de guerra dos porcos, ela ndo é
uma mera representacdo da caca, pois essa, para 0os humanos, é a guerra, para
os porcos. Nesse contexto, podem acontecer os equivocos de perspectivas: os
acontecimentos diferem para humanos e para os porcos.

Ja na cosmopolitica kaingang, o funcionamento do cosmo se da a partir
de aliancas entre Kamé e Kainru-kré, opostos cosmo-ontoldgicos. Essa alianga
¢ denominada pelo conceito émico lambré (cunhado), sendo que as trocas de
relacBes entre diferentes é o ideal nas dinamicas kaingang. Astros celestes, ani-
mais, plantas e espiritos guias compartilham com os humanos a descendéncia dos
irmaos criadores. A partir da criacdo do mundo, cada um dos irmaos criou seres
diferentes e deixou descendentes para viver no mundo, dividindo o cosmo em dois
grupos ou clds. Essa politica cosmica é narrada e transmitida através do mito do
diltvio e da criagdo do mundo Kaingang, transcrito pela primeira vez por Borba:

Em tempos idos, houve uma grande inundacdo que foi submergindo toda
emergia das aguas. Os Kaingangues, Kayurukrés e Kamés nadavam em
direcdo a ela levando na boca achas de lenha acesas. Os Kayurukrés e
Kamés, cansados, afogaram-se; suas almas foram morar no centro da ser-
ra. Os Kaingangues e uns poucos Kurutons, alcangaram a custo o cume do
seguros aos galhos das arvores; e ali passaram muitos dias sem que as aguas
baixassem e sem comer. Ja esperavam morrer, quando ouviram o canto das
saracuras que vinham carregando terra em cestos, lancando-a a dgua, que
se retirava lentamente. Gritaram eles as saracuras que se apressassem, e
estas assim o fizeram, amiudando também o canto e convidando os patos a
auxilid-las. Em pouco tempo chegaram com a terra ao cume, formando como
gue um agude, por onde sairam os Kaingangues que estavam em terra. Os
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que estavam seguros aos galhos das arvores transformaram-se em macacos
e os Kurutons em bugios. As saracuras vieram, com seu trabalho, do lado
de onde o sol nasce; por isso nossas aguas correm todas ao poente e vao
todas ao grande Parand. Depois que as dguas secaram, os Kaingangues se
estabeleceram nas imediac¢des de Krinjijimbé. Os Kayurucrés e Kamés, cujas
almas tinham ido morar no centro da serra, principiaram a abrir caminho
pelo interior dela. Depois de muito trabalho chegaram a sair por duas ve-
redas: pela aberta por Kayurucré brotou um lindo arroio, e era toda plana
e sem pedras; dai vem terem eles conservado os pés pequenos. O mesmo
ndo aconteceu a Kamé, que abriu sua vereda por terreno pedregoso, ma-
chucando — ele e 0s seus — 0s pés, que incharam na marcha, conservando
por isso grandes pés até hoje. Pelo caminho que [0os Kamés] abriram ndo
brotou dgua e, pela sede, tiveram de pedi-la a Kayurucré, que consentiu que
a bebessem quando necessitassem. Quando sairam da serra mandaram os
Kurutons para trazer os cestos e cabacas que tinham deixado embaixo. Estes,
porém, por preguica de tornar a subir, ficaram ali e nunca mais se reuniram
aos Kaingang: por esta razdo, nés, quando os encontramos, 0s pegamos
como nossos escravos fugidos que sdo. Na noite posterior a saida da serra,
atearam fogo e com a cinza e carvao fizeram tigres (ming), e disseram a
eles: -Vdo comer gente e cacga. E os tigres foram-se rugindo. Como ndo
tinham mais carvado para pintar, s6 com a cinza fizeram as antas (oyoro), e
disseram: -Vao comer caca. Estas, porém, ndo tinham saido com os ouvidos
perfeitos, e por esse motivo ndo ouviram a ordem; perguntaram de novo o
que deviam fazer. Kayurucré, que ja fazia outro animal, disse-lhes gritando
e com maus modos: — Vao comer folha e ramos de arvore; desta vez elas,
ouvindo, se foram: eis a razdo porque as antas sé comem folhas, ramos de
arvores e frutas. Kayurucré estava fazendo outro animal; faltava ainda, a
este, os dentes, lingua e algumas unhas, quando principiou a amanhecer. E,
como de dia ndo tinha poder para fazé-lo, pds-lhe [no animal] as pressas uma
varinha fina na boca e disse-lhe: - Vocé, como ndo tem dente, viva comendo
formiga. Eis o motivo por que o tamandua (ioty), € um animal inacabado e
imperfeito. Na noite seguinte continuou e fez muitos animais, e entre eles
as abelhas boas. Ao tempo que Kayurucré fazia esses animais, Kamé fazia
outros para os combater: fez os leGes americanos (ming-koxon), as cobras
venenosas e as vespas. Depois de concluido esse trabalho, marcharam a
reunir-se aos Kaingang. Viram [entdo] que os tigres eram maus e comiam
muita gente. Entdo, na passagem de um rio fundo, fizeram uma ponte de
um tronco de arvore e, depois de todos passarem, Kayurucré disse a um dos
de Kamé que quando os tigres estivessem na ponte puxasse esta com forga,
afim de que eles caissem na dgua e morressem. Assim o fez o de Kamé, mas,
dos tigres, uns cairam na dgua e mergulharam, outros saltaram ao barranco,
segurando-se com as unhas. O de Kamé quis atird-los de novo ao rio, mas
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como os tigres rugiam e mostravam os dentes, tomou-se de medo e os
deixou sair. Eis porque existem tigres em terra e nas dguas. Chegaram a um
campo grande, reuniram-se aos Kaingangues e deliberaram casar os mogos
e as mocgas. Casaram primeiro os Kayurucrés com as filhas dos Kamés, estes
com as daqueles, e como ainda sobravam homens, casaram-nos com as filhas
dos Kaingang. Dai vem que Kayurucrés, Kamés e Kaingang sdo parentes e
amigos. (BORBA, 1908, p. 20-2).

E importante, também, observar que a dualidade Kaingang se aplica ao tem-
PO e a0 espaco, estando sujeita a relacdes assimétricas (ROSA, 2005; CREPEAU,
1997) e simétricas (SILVA, 2002; HAVERTOH, 1997), onde, nas primeiras, Kamé
engloba Kaiuru-kré, pois Kamé é mais forte e “vao na frente” dos Kaiuru-kré e/ou,
nas relagdes simétricas, vao trocando propriedades entre si e se complementan-
do. A dualidade Kaingang ndo excluiu essas duas relacdes, pois as assimetrias e
simetrias também oscilam entre si, englobando e complementando-se.

O passado e o presente existem ao mesmo tempo através de espagos repro-
duzidos desde os tempos antigos, coexistindo com espacos e tempos desdobrados
apos a colonizacdo. Segundo Tommasino (1995), sdo o tempo/espaco antigo (wdixi)
e o presente (uri). Essa perspectiva dual do tempo e do espaco, desenrola-se,
também, no cotidiano kaingang, como, por exemplo, na alimentac¢do®: a comida
forte esta relacionada com o tempo antigo e em espacos miticos e ancestrais; ja
a comida fraca com a alimentacdo introduzida apds o contato, relacionada com o
tempo presente e adquirida em espacos frequentemente ndo indigenas. Enfim,
essa relacdo dualista, de oposicdo e de complementariedade kaingang, € intensa,
desenrolando-se entre humanos e extra-humanos, constituindo a politica cdsmica
desse coletivo.

3 KREIE-BANG-RE

O Kreie-bang-ré significa Campo do Pildo Grande, em kaingang: Kreie, pildo,
bang, grande, ré, campo. Segundo Mota (2016), € um antigo territério, localizado
entre o rio Goio-kovo (kovo=Buraco), o rio Iguacu e Xdembetko, o rio Chapeco. O
autor se localiza a partir dos grandes campos na regido, onde os Kaingang, prefe-
rencialmente, fazem seus emds, em que as fronteiras seriam as extensas florestas

& Ver Oliveira (2009).
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com araucaria. Ao oeste do Kreie-bang-ré, localiza-se o Kampo-ré (atualmente, a
regido do municipio Campo Eré/SC), que se estendia até o Goiobang (rio Parana)
e, ao sul do Kreie-bang-ré, o Xanxd-re, localizado entre o Xdembetko e o Goio-en
(rio Uruguai).

Na Figura 1, no mapa das Comarcas de Guarapuava e Palmas, organizado
por Plethz (1880), pode-se observar a regido descrita por Mota (2016). O Kreie-
gang-ré, esta na regido central da Figura. Na época da sua publicacdo, Palmas
havia se tornando o centro do territério dos colonizadores e se pode ver a Vila
de Palmas, a Vila de Boa Vista, atual municipio de Clevelandia e, a oeste, Campo
Eré e a regido argentina de Corrientes.

Figura 1 — Mapa das comarcas de Guarapuava e Palmas, na provincia do Parana

Fonte: Francisco de Paula Plethz, 1880.

O Kreie-gang-ré é um territério central para os kaingang, com os maiores
campos entre o Goio-Kovd, o Goio-en e o Goiobang. Outra caracteristica impor-
tante se encontra nas formas de territorializacao, a partir dos principais afluentes
do Goio-kovd, o rio Xopin (atualmente chamado de Chopim) e do Goio-en, o rio
Xdembetko (rio Chapecd). Esses rios nascem no Kreie-bang-ré e, praticamente, cru-
zam todo o territdrio, no sentido noroeste e sudoeste, a partir de suas nascentes.
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Possuem caracteristicas semelhantes, como as cachoeiras e as corredeiras, o que
faze deles rios importantes para a pratica do pari’. Segundo Tomasino (1995, p.
77), os grandes rios, como o Goio-Kovd e o Goio-en sao “como linha divisdria que
s6 pode ser atravessada de forma ritualizada”. Ja os “rios menores, ao contrario
dos grandes, se constituiam como rios de encontro e (re) unido entre os habitantes
dos diferentes grupos” (TOMMASINO, 1995, p. 74).

A arqueologia sobre as ocupagdes Jé nos planaltos sulinos tem revelado um
passado que os documentos escritos, geralmente, ndo possibilitam compreender,
sobre as moradias kaingang e Jé nos planaltos. Na regido localizada entre o sul de
Santa Catarina e o norte do Rio Grande do Sul, o arquedlogo Saldanha interpreta
a ocupacdo Jé, da seguinte forma:

Haveria uma zona alta, indspita, com pouca utilizacdo; uma zona de forma-
¢do vegetal de tipo alto-montana, domesticada, lugar de coleta abundante
de frutos do pinheiro, de consumo e socializacdo; uma zona mais baixa, de
formacdo Montana, com poucas evidéncias de habitacao, mas local de pos-
sivel amanho da terra para cultivos; e a calha do rio Pelotas, local de pesca
e obtencdo de matérias-primas. (SALDANHA, 2005, p. 144).

A regido mais alta, entre os rios Goio-kovo e Goio-em, é, justamente, onde
Mota (2016) localiza o Kreie-bang-ré, uma regido de campo, do tipo alta e alta-
-montana. Conforme os rios seguem seus cursos em direcdo a foz, passam por
regides de alta-montana, com cap8es de araucaria, campos menores e campinas;
conforme os rios seguem seus cursos e cruzam territérios de altitudes menores
e mais Umidos que os campos nas areas mais altas, os campdes e os campos dao
lugar para imensas e densas florestas de araucdria. Proximo dos rios Iguacu e
Uruguai, os rios Chopim e Chapecd encontram as florestas subtropicais, caracte-
rizadas por serem as regides mais quentes e iUmidas.

Os mapas a seguir (Figuras 2 e 3) apontam a vegetacdo do Parand e de
Santa Catarina. O sudoeste paranaense e o oeste catarinense formavam o Kreie-
bang-ré, com varios emd que compartilhavam um mesmo territério, compostos,
por exemplo, por campos, campinas, florestas, rios e serras. Esses mapas sobre

7 O pari é aforma de pesca ancestral kaingang, onde estdo inseridas rela¢gdes de comensalidade
entre os grupos locais de parentesco. O pari é entendido, neste artigo, como marcadores ter-
ritoriais entre esses grupos, além de atualizar os territdrios e as temporalidades do wdsi e do
uri.
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a vegetacdo sdo elaborados por cientistas e foram produzidos a partir da década
de 1950, um periodo ja avancado do colonialismo nos territérios indigenas.

Figura 2 — Mapa Fitogeografico do Parana

Fonte: Reinhard Maack, 1950.

20 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 9-39, maio/ago. 2022



Cosmopoliticas kaingang no Kreie-bang-ré (Campos de Palmas/PR)

Figura 3 — Mapa da formagcdo floristica de Santa Catarina
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Fonte: Wilmar da Rocha D’Angelis, 1984.

A Floresta Ombrdfila Mista, como ecossistema da Mata Atlantica, oneneo
ré kaingang, compartilham algumas propriedades, mas ndo sdao a mesma coisa.
Nen ndo estd, apenas, ao nivel da terra, onde estdo os biomas. Nen é um territério
cosmo-ontoldgico kaingang e, ao mesmo tempo, um territério cosmopolitico na
terra, numa coexisténcia com outros niveis e outros Kaingang, além dos vivos. A
floresta kaingang ndo é, apenas, um padrdo de agrupamento de espécies de plan-
tas. Ela é um territdrio vivo, onde coexistem diversas espécies —que dependem da
salde e do bem-estar de outras espécies, construindo territérios cosmopoliticos.

Entdo, quando observamos a Floresta Ombréfila Mista nesses mapas, pre-
cisamos entender que esse territério compde parte do nen. Ja o ré, os campos
kaingang e as campinas, podem ser compreendidos como o bioma de campos
no Kreie-bang-ré, na drea mais alta do territério, como podem, também, estarem
presente na Floresta Ombrofila Mista.

Assim, nen é registrada na forma de floresta secundaria, no mapa
Fitogeografico do Parana (Figura 2), elaborado por Maak, em 1950, o que significa
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que as florestas de araucaria ja tinham sido transformadas pela coloniza¢do. Nesse
mapa, € possivel visualizar como eram organizados os territorios kaingang ré e nen,
a partir da classificacdo ocidental/moderna de territorializacdo. Desse modo, os
mapas se revelam como importantes fontes para a histéria da floresta e, consequen-
temente, da colonizacdo euro-brasileira, pois neles estdo as formacdes vegetais
antes e depois da colonizacdo. As dreas do mapa, em verde forte, sdo de floresta
com araucaria; as areas em verde claro compreendem a floresta com araucaria,
em sua formacdo secundaria; as areas pontilhadas sdo as florestas subtropicais,
no entorno do rio lguacu; e as dreas em amarelo sdao as areas de campos.

Jad o segundo mapa (Figura 3), de D’Angelis (1984), apresenta os territorios de
campo, de florestas com araucaria e subtropical, antes da colonizacdo. Semelhante
com a parte norte do territdrio, as florestas e os campos no sul do Kreie-bang-ré,
também apresentam uma heterogeneidade, sendo que as florestas de araucaria
estdo situadas no norte de Santa Catarina, na divisa com o Parand, em altitudes.
Ao se aproximar do rio Uruguai, as araucarias, aos poucos, vao cedendo lugar
para a floresta tropical, semelhante com o que ocorre com as florestas do norte,
ao se aproximarem do rio Iguacu.

No entorno desses ema subterraneos, desenvolvia-se a araucaria, em formas
de capdes, pequenos fragmentos de araucaria, nos campos (ré) mais proximo das
moradias e, ainda, no nen, em planaltos sulinos, sendo uma importante fonte
alimentar, sobretudo, pelo pinhdo, a semente da araucaria. As datacGes arque-
oldgicas dessas moradias subterrdneas variam conforme a regiao, sendo de 500
a 1700 anos antes da nossa era. Na regido de Vacaria, no Rio Grande do Sul, por
exemplo, foram encontradas casas subterrdneas com diametros de 6 até 102
metros (SCHMITZ, 2016). Segundo o autor, as casas subterraneas sdao adequadas
para o solo de origem basaltica, com clima frio e chuvoso. Os tamanhos das ca-
sas variam segundo sua antiguidade. As casas mais antigas eram formadas por
familias extensas, com algumas dezenas de pessoas vivendo nelas e as menores,
mais recentes, comportavam familias menores ou nucleares. Nessas mudancas,
o processo de producdo e a arquitetura das casas subterraneas se transforma-
ram, sendo que “as casas grandes teriam cobertura em forma de chapéu chinés,
as geminadas em forma de canoa emborcada, as pequenas provavelmente em
clpula ou colmeia” (p. 17).
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Ha 1500 anos, a araucaria passou a expandir-se pelos planaltos sulinos,
sobretudo nas areas mais altas, atingindo sua expansdo maxima ha 500 anos, na
chegada dos europeus na América, em um territdrio que vai de S3o Paulo ao Rio
Grande do Sul e a Missiones, na Argentina. A condicdo climatica Umida permitiu
a expansdo das araucarias. Porém, sé as condi¢cdes ambientais ndo respondem a
transformacdes de grandes campos em floresta com araucdria. O pinhdo é uma
semente grande e pesado, fazendo parte do regime alimentar de diversos animais,
como aves e mamiferos, além dos humanos. Suas caracteristicas fazem com que
a sua expansdo seja reduzida a uma pequena drea, mesmo com a participacao
de animais. E preciso considerar que a floresta com araucéria existe, em partes,
por causas dos Jé, transformando a Floresta Ombrofila Mista em um ecossistema
antrépico (REIS; LADIO; PERONI, 2014).

Nas escavagdes arqueoldgicas, as casas subterraneas estdo sempre associa-
das com as araucdrias e mostram o consumo de pinh&es que, até os dias atuais,
€ um alimento importante, além de ser uma fonte de renda. A araucaria, ainda,
€ mais do que uma fonte alimentar, sendo para os kaingang, um cunhado, um
amigo, possuindo 0s mesmos sentimentos que os humanos. No Kiki, um dos rituais
mais importantes para os kaingang, e dedicado aos mortos e aos ancestrais, a
araucaria é sacrificada para ter seu tronco utilizado na producdo do Kiki, bebida
gue da nome ao ritual. O sacrificio da araucaria também esta associado a Nhar,
um kofd (ancido) que se sacrificou para dar aos kaingang as sementes de plantas
relacionadas a agricultura, como a abdbora e o milho. Em sua homenagem, o
milho passou a ser chamado de Nhar, segundo a mitologia kaingang.

Segundo Saldanha (2005), essas regides, mesmo configurando-se de forma
independente, sdo complementares, pois as areas mais altas tinham “possibilidade
de caca e movimentacdo”; nas areas com altitude mais baixa e “intermediaria,
como area de habitacdo e coleta de pinhdo”; e nas areas préximo dos rios e de
altitudes mais baixas, perto das florestas subtropicais, praticavam a “pesca, coleta,
obtenc¢do de matéria-prima e plantio”. Nas zonas intermediarias, nos platds e nos
divisores de dguas, estao localizadas a maior parte dos sitios, estudados pelo autor,
os “agrupamentos sdo formados por unidades habitacionais, dreas entaipadas e
areas de atividade” (p. 146).

8 Sobre o Kiki, sugere-se ver os trabalhos de Baldus (1937), Veiga (2000) e Rosa (2005).
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Entre os rios Goio-kovo e Goio-en, os grandes rios da regido, também esta
localizado o principal divisor de dgua dos rios Iguacu e Uruguai, onde alguns emd
formavam o grande territério kaingang. Esse grande divisor é uma serra, conhe-
cida, posteriormente, pelos colonizadores, como a Serra da Fartura, pois, em
meados do século 19, partindo dos Campos de Palmas em busca do Kampo-ré,
acompanhados por kaingang aliados, eles percorreram um antigo caminho que
conectava os territorios, de oeste a leste, de norte a sul, no qual encontraram
plantacGes Kaingang. Por isso, o nome de Serra da Fartura (WACHOWICZ, 1987).

Ainda em meados do século 19, o império brasileiro resolveu construir
uma estrada que partia de Palmas até o Kampo-eré, acompanhando o divisor,
seguindo em direcdo a Corrientes, na Argentina. Em oficio de 1864, Marcondes
de Sa descreve-a:

E provavel que no trajeto da estrada se encontrem campos devolutos en-
cravados no sert3o, como nos d3o noticias os indios de Palmas [...] campos
por elles conhecidos que Ihes ddo o nome de Cavaru-Coid (campo onde se
comeu cavallo). (1864 apud WACHOWICZ, 1987, p. 33).

O encarregado de construir a estrada de Corrientes foi o Major Manoel
Marcondes de S&, em companhia de 37 kaingang, comandados pelo paibang
Konda, saindo em reconhecimento, de Palmas até o Kampo-ré. Sobre essa via-
gem, Fleury (apud WACHOWICZ, 1987, p. 35) relata haver “pequenas campinas
contiguas” e o encontro com o Cacigque Manoel Facran, paybang no Kampo-eré
e “catechumeno do aldeamento de Guarapuava [...] ha mais de 30 anos”. Nesse
encontro, Facran “reconhecendo depois as intengdes amigaveis com que eram
procurados, entregaram-se confiados a nossa discricdo, aceitando o convite de
abandonar as selvas” (FLEURY, s.d. apud WACHOWICZ, 1987, p. 35). Ainda, o re-
lator, prosseguindo o reconhecimento da regido, diz “ndo haver duvida que seja
o Goyo-cochon o Parand, segundo as informac&es fornecidos pelas pessoas da
expedicdo, que sdo unanimes em dar-lhe largura de 300 bracos” (p. 35-6).

No mapa (Figura 4) abaixo, elaborado pelo engenheiro Jeronimo de
Rodrigues de Moraes Jardim, em 1865, registra-se a localizacdo do Toldo (emd) de
Fracan, entre o Kampo-ré e o Goyo-cochon. As nominacdes de territérios seguiam
as nominacdes Kaingang. Por exemplo, o nome Paronbangue marca um territério
préximo ao rio Parana.
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Figura 4 — Mapa da Estrada Corrientes

)

Fonte: Jerbnimo Rodrigues de Morais Jardim, 1865.

Esse grande divisor entre os rios Goio-Kovd e Goio-en ficou marcado, na his-
téria da regido, sendo que, noinicio do século XX, os estados do Parand e de Santa
Catarina reivindicavam o que veio a ser chamado como “Contestado”, havendo
um limite entre esses estados. Por sua vez, Brasil e Argentina haviam disputado a
regido, até o inicio do século XX, onde o territério brasileiro ficou demarcado até

os rios Peperi-Guacu e Santo Antonio.

Fernandes (1941), ao descrever a regido, chama-a de “mesopotamia lguacu-
Uruguai”, o que ndo fica dificil de se compreender, ao observarmos o mapa abaixo
(Figura 5), elaborado pela comissdo responsavel em delimitar os limites entre os

estados do Parana e de Santa Catarina.
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Figura 5 — Mapa da divisa entre Parand e Santa Catarina

Fonte: Carta geral da fronteira entre os estados Parana e Santa Catharina, 1922.

Talvez, a descricao mais reveladora sobre o Goio-Kové e Goio-en tenha sido
registrada pelo Bardo de Capanema, em sua estada na regidao, em 1887. Capanema,
ao que tudo indica, ficou vislumbrado com uma estrada que ele encontrou entre os
rios Iguacu e Uruguai, dedicando-se a escrever um artigo intitulado “Investigacbes
no sertdo paranaense”, publicado no Instituto Historico e Geografico Paranaense,
em 1917. Ele comeca o artigo falando de “um systema de viacdo existente em
época muito remota, talvez anterior a descoberta do Brazil”. Reconhecia que essa
regido era um territério kaingang, porém, enfatizava que eles teriam migrado do
Mato Grosso, “ndo eram filhos da terra” e que, consequentemente, o sistema de
viacdo ndo poderia ser kaingang, s6 poderia ser relacionado aos Incas, Jesuitas
ou, ainda, aos paulistas. Porém, o mais importante no relato de Capanema sao
as descri¢cdes que ele faz em seu texto:

E no entretanto notdveis vestigios, que ainda hoje se encontram, e que tive
ocasido de ver, atestam que aquelle territdrio era frequentado, cortado, por
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uma estrada admiravelmente tracada, passando pela divisa de dguas desde
o Parana até Palmas de Baixo [atual Clevelandia e Abelardo Luz], onde se
perdem esses vestigios. (CAPANEMA, 1917, p. 305, insercdo nossa).

Se, realmente, Capanema visitou a regido em 1887, fazia quase 40 anos
de ocupacdo luso-brasileira em Palmas de Baixo, o que justifica os vestigios da
estrada se perderem na década de 80, do século XIX, nas regiGes mais antigas de
colonizacdo, como Palmas, Bella Vista e Palmas de Baixo. Nos percursos, préximo
ao rio Parand, a estrada se encontrava melhor conservada. Nessa regido, a colo-
nizacdo no Kampo-ré, proximo ao rio Parand, ocorreu por volta de 1860, quase
30 anos antes da visita do Bardo, o que pode explicar a diferenca na conservacao
da estrada. Continua Capanema:

Partia essa estrada do Parana pela lombada que divide dguas entre Iguassu
e o Uruguahy, que nasce na mesma cordilheira onde brotam o Peperyguassu
e o0 Santo Antonio, correndo este de sul a norte e aquelle de norte a sul
sensivelmente pelo mesmo meridiano, e o Uruguay de leste para oeste.
Nos dous Irmados, coxilha proximo a campina do Americo, referem-me que
se encontra uma cava larga, a qual mostra ter sido estrada mais adiante
nas proximidades do rio Tracuntinga, se encontram de novo em diversos
lugares vestigios de estradas com declives muito suaves, e que parece ter
servido para carretas.

No Campo Eré (nome também coroado) pode-se acompanhar essa estrada,
gue ainda se acha bem conservada, sobretudo na estrada dos Muros, onde
dela atravessa um banhado com um aterrado.

Esses aterrados se formam frequentemente no Parana pelas aguas de chuva,
gue descem pelas estradas escavando-as e depositando na depressdo do
terreno a terra de erosdo, que os transeuntes calcam no meio formando
um rego que conduz novo material, e assim cresce o aterro até unir-se de
ambos os lados.

O aterrado da antiga estrada esta nas mesmas condi¢des, mas vé-se ao lado
excavacdo de onde foi tirada a terra. E’, pois, obra do homem.

Mais para léste, além da serra de Sant’Anna, depara-se novamente com a
mesma estrada na matta virgem, e crescendo no seu leito grossas arvores.
Assevera-me um morador das vizinhangas que nas margens do rio Sant’Anna
se reconhece o lugar onde ele era atravessado pela estrada.

Ainda mais para léste, cerca de trés quildmetros da falda occidental da
Serra da Fartura, vé-se, no terreiro de uma fazenda, muito distinctamente,
a bifurcacdo d’esta antiga estrada, seguindo um ramo em dire¢do a colonia
militar do Chopim, buscando para NE, os Campos de Guarapuava: o outro
ramo segue para SE, em busca dos Campos de Palmas, de onde poderiam
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seguir pelos Campos de S. Jodo a encontrar as cabeceiras do Itapucu. (1917,
p. 305-6).

A antiga estrada ligava os varios territorios kaingang, no Kreie-bang-ré, e a
outros, para além dos rios lguacu e Uruguai. As técnicas utilizadas para construir
a estrada, como por exemplo, o aterramento dos banhados, ainda a mantinham
preservada quando Capanema passou pela regido. E provavel que ela tenha sido
parcialmente abandonada na invasdo colonial, mas havia marcado os caminhos
das principais rodovias na regido, tanto pela estrada de Corrientes e das Missoes,
como pelas modernas rodovias de asfalto, que costuram, hoje, o oeste catarinense
e o sudoeste paranaense.

A estrada das Missdes também passou pelos territérios kaingang, em me-
ados do século XIX, o que possibilitou que as regides agropastoris dos campos
gerais paranaense e dos campos do noroeste riograndense se conectassem
diretamente. Essa estrada passou pelos territérios das atuais Tls de Palmas,
Toldo Imbu, Xapecd, Chimbangue, entre muitos outros emd que, mais tarde, se
transformaram em cidades, como Palmas, Mangueirinha, Chopinzinho, Coronel
Vivida, Palmas, Campo-eré, Clevelandia, Abelardo Luz, Xanxeré e Chapecd: todos
esses municipios surgiram a partir da colonizacdo agropastoril ou da colonizacao
militar, ja no século XIX.

A combinacdo entre militares e fazendeiros possibilitou que as estradas
fossem ocupadas, pois muitos militares eram fazendeiros e, outros, viraram fa-
zendeiros. As colonias militares do Chopim e do Chapecd, no final do século XIX,
permitiram que muitas areas de florestas e campos kaingang fossem tomadas.
Elas foram instaladas em dois trechos diferentes da estrada das Missdes no Kreie-
bang-ré e tinham, como um de seus objetivos, combater os indigenas da regido.
A Colbnia do Chopim foi instalada préoximo aos rios Chopim e Iguacu, e a Colonia
do Chapeco foi instalada entre os rios Uruguai e Chapecd.

Os kaingang estabelecem, até os dias atuais, suas moradias em regides de
campos e nas areas de maiores altitudes, proximo de cursos hidricos e florestais.
Os emd sdao moradias permanentes, perto de rios, nascentes, banhados e flores-
tas com araucaria, sendo que essa proximidade favorece uma alimentacdo mais
abundante. No inverno, época em que acontece a piracema e 0s peixes sobem o
rio, é possivel realizar a pesca com pari. A queda do pinhdo e a colheita do milho
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permitiam a realizacOes de grandes rituais, como o Kiki, e outras festas menores,
além da protecdo contra os inimigos, podendo ser kaingang ou nao.

As relacGes de parentesco kaingang, marcadas pela alianga entre lambré
(sogro e genro), permitiam que emd distantes e as localizadas em outros territorios,
estivessem em constante comunicacdo. A existéncia de diversos emd na regido
do Kreie-bang-ré possibilitou o surgimento de uma complexa rede de aliancas
entre lideres kaingang e a mobilidade ndo sé de humanos, como também de pi-
nhdes e de outros seres. Alguns emd ultrapassaram, inclusive, os limites de suas
fronteiras, recebendo festas e rituais, organizados pelos seus lideres, reunindo a
presenca de outros emd.

Os emd ndo estavam isolados um dos outros, recebiam parentes e aliados de
outros lugares por diversos motivos, tanto na guerra como na paz. E importante
imaginarmos que, nessas caminhadas para as festas, para visitar parentes e alia-
dos ou para a caga e a coleta do mel, foram sendo plantados inimeros pinhdes,
como outras plantas também, colaborando com a producdo da floresta e a sua
expansdo. Mais de trés milénios habitando os planaltos sulinos permitiram aos
kaingang e seus ancestrais J&, ndo sé contribuirem olaborarem com a expansao
da araucaria, como produzirem territorios a partir de suas cosmologias.

Assim, compreender o relevo é um aspecto importante para entendermos
ndo so as relacGes entre os emd, mas também a configuracdo geografica do Kreie-
bang-ré. E importante essa observacdo, pois muitos territdrios estdo associados a
altitudes, como os campos, nas altitudes mais altas, e as florestas com araucaria,
nas altitudes intermediarias. Varios campos e campinas estdo, também, nas zonas
intermedidrias. No mapa (Figura 6) abaixo, de 1861, elaborado por Antonio Mendes
Antas, é possivel visualizar o relevo e alguns cursos hidricos no Kreie-bang-ré. Entre
os rios Chopim e Chapecd, estdo as dreas com maior concentracdo de floresta. Ao
sul, leste e sudeste, existem diversas cadeias de montanhas e, nas areas sem re-
presentacado, estdo os campos. A linha vermelha representa a estrada das Missdes,
cortando o territério de norte a sul.
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Figura 6 — Mapa: “A provincia do Parand”

Fonte: Antonio Mendes Antas, 1866.

Entre os campos e os rios, as florestas com araucdria se elevam, ao alto,
podendo chegar a mais de 30 metros de altura, com suas folhas duras e pontia-
gudas, em tom de verde escuro, que contrasta com o verde das outras espécies
de arvores, tornando-se uma paisagem uUnica. No inverno, durante os meses mais
frios do ano, a partir de marco, as pinhas, que sdo uma reunido de pinhdes, quan-
do estdo maduras, soltam-se dos galhos. Nesse momento, depois de meses de
amadurecimento, elas estdo vermelhas e, ao cair no chdo, a pinha, que na parte
externa é verde, fragmenta-se em inumeros pinhdes avermelhados. Embaixo das
araucarias, o chao fica avermelhado, estabelecendo um contraste com a mata
(WACHOWICZ, 1987).

O pinhdo é fundamental na alimentacao kaingang, pois, no inverno, a dispo-
nibilidade de frutos de outras espécies € menor. Além de alimentar os humanos, o
pinhdo também faz parte da dieta de muitos animais, alguns pertencendo ao habito
alimentar kaingang. Existem, pelo menos, nove espécies de araucaria e, em cada
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uma delas, os pinhGes amadurecem em épocas diferentes. Mesmo o inverno sendo
a época em que a maioria dos pinhdes amadurecem, é possivel encontrar espécies
de araucdria em que os pinhdes estejam maduros em quase todos os meses do ano.

A grande variedade de espécies de araucaria a torna um ente importante
na salde da floresta e do cosmo kaingang. Alimento, moradia e protecdo, a arau-
caria possibilita a coexisténcia de diversos seres na floresta e nos campos onde
ela habita. A correlacdo na expansdo das araucarias e dos J&, no planalto sulino,
ndo é apenas no sentido funcional, servindo de estoque alimentar. Essa relacdo
ultrapassa o determinismo bioldgico e rompe a barreira dicotbmica do mundo
Ocidental Moderno entre os humanos e a natureza.

Os ocidentais tém dificuldades em conceber uma floresta como parte do
humano; os humanos, tanto na ciéncia como no mito hebraico, estdo separados
da natureza e ndo fazem parte dela®. A araucéria, na cosmo-ontologia kaingang, é
um ente tdo importante como os humanos sdo. O conhecimento contemporaneo
conheceu, até agora, apenas as consequéncias do modo de vida kaingang através
das florestas de araucdria, mas tem muito, ainda, a aprender sobre as relacdes
gue permitiram a sua existéncia, ou seja, a histéria da propria floresta.

Infelizmente, o século XX conheceu o apogeu da araucaria e seu exterminio
pois, em poucas décadas, as araucarias perderam quase a totalidade do seu ter-
ritorio, sendo exploradas pelos colonizadores, inclusive em territdrios indigenas.
E provavel que, atualmente, exista menos de 1% da floresta de araucéria no su-
doeste paranaense e no oeste catarinense. A exploracdo intensiva e colonialista,
dos territdrios indigenas, impossibilita a vivéncia das antigas florestas, restando
apenas alguns fragmentos, que guardam consigo as historias e os conhecimentos
kaingang e de seus ancestrais.

O Kreie-bang-ré ndo é um territério homogéneo, composto apenas por
araucarias, pois é formado por diversas relacdes. Ao habitar regides especificas,
as florestas subtropicais e as florestas de araucaria permitem uma grande diver-
sidade de existentes que vivem com os kaingang. A partir da formacdo de um
novo emd, nos territérios do Irani no sul do Kreie-bang-ré, D’Angelis descreve o
cosmo kaingang e as varias espécies de arvores nas florestas,

° Sobre a critica a cosmo-ontologia ocidental com relagdo ao meio ambiente, sugere-se ver os
trabalhos de Latour (1994), Descola (2015) e Anna Tsing (2019).
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A nova aldeia Kaingang iria assentar-se no plano mais alto do terreno
na mata de transicdo que cobria a regido, idéntica a da zona de Nonoai.
Informam os mais velhos Kaingang dessa drea, que “no chato” (isto &, no
divisor de dguas entre o rio Irani e o Lageado Lambedor) havia o pinhal,
onde também estavam taquarais. Nas encostas, descendo para 0s cursos
das dguas, havia as “madeiras brancas” como Ngre e Kéntantdy (canela),
Karumbag (Angico), Kéyntkdra (Grapia), Fwd (Cedro), Fwdxa (Canjarana), etc.
Essa vegetacdo tipicamente de transicdo entre as matas “aciculifoliadas ou
mata de araucdria e o das latifoliadas”. As matas propriamente de pinheiras
iniciavam pouco mais ao norte, entremeando-se de campinas pertencentes
aos Campos de Palmas, para ir avolumando-se na direcdo dos rios Chopim
e lguacu. (1984, p. 34).

As primeiras tentativas fog, ou seja, ndo indigena, de conhecer o cosmo
kaingang no Kreie-bang-ré, foram as etnografias de Baldus (1937) e de Fernades
(1941). Os trabalhos desses dois antropdlogos passam, de algum modo, a compor
o cosmo kaingang, no Kreie-bang-ré. Esses trabalhos académicos se mostraram
preocupados com a cosmo-ontologia indigena e permitem o acesso ao cotidiano
kaingang e a outros entes. E, nesse momento, que as araucarias se apresen-
tam, para a ciéncia, como entes importantes para os kaingang. Baldus (1937) e
Fernandes (1941) relatam a apreciacdo desse coletivo indigena pelo pinhdo e o
seu consumo alimentar. Segundo Baldus, os kaingang

[...] apreciavam as diferentes espécies de mel, os frutos da araucdria, do
butia, da guabiroba, do guamiri e de algumas outras arvores e arbustos, as
folhas da urtiga, o coracdo do butid e da caraguatd, os brotos da samambaias
preta, o urupé, espécies de cogumelo de pau. (1937, p. 12).

Sobre a pesca com pari, ele relata as técnicas

[...] usam apenas o cesto tecido de cana de taquara, que pdem no fundo da
agua, segurando-o por meio de corda presa a uma arvore ribeirinha. Esta
nassa tem forma cilindrica e a abertura armada com pedacinhos de taqua-
ra flexivel apontados e dirigidos para dentro, de tal forma que por eles os
peixes podem penetrar até o interior do cesto, ndo podendo mais voltar a
liberdade. A parte do cesto oposta a abertura tem a forma conica para fora,
guardando como isca pedacos de vespeiro com as larvas e ovos. (p. 13).

Outros alimentos que o autor menciona sdo o milho e o feijao, o ultimo, por
instigacdo da Comissdo de Protecdo aos Indios. Sobre a origem do milho, Baldus
fornece uma versdo mitoldgica: “contam que seus antepassados conheceram o
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milho quando o encontraram nas moelas das aves, mas ndao sabiam mais quem
Ilhes ensinou o plantio” (BALDUS, 1937, p. 13).

Ja Fernandes, que esteve com os Kaingang em Palmas (na época, englobava
os territdrios da Palmeirinha e Campina do Cretd, atualmente Tl de Mangueirinha
e o Toldo da Lontra), enumera outros existentes kaingang: “Campinas onduladas
onde viceja o capim mimoso, o capim limao, o folha-larga alternadas com matas
imponentes onde se alteiam majestosos troncos de imbuias, angico e pinheiros”
(FERNANDES, 1941, p. 7). Também relata outras espécies e consumos de plantas
e frutos da floresta. “Da palmeira Jerivd comem os frutos crus ou entdo socam
num pildo, até esmagar bem a polpa, e depois misturam com agua, deixam du-
rante uns dias fermentar, e obtém assim uma bebida que muito apreciam” (p. 7).
Além dessa palmeira, havia o uso de outras palmeiras, selvagens, que “retiram
os brotos terminais e as folhas novas que empregam na alimentagdo apds conve-
nientemente preparadas pela trituracdo e cozedura” (1941, p. 16). Outra espécie
retirada do interior da floresta é uma leguminosa, uma espécie de feijdo do mato,
denominada pelos Kaingang de guambé.

Sobre a caca, Fernandes registra o consumo de “antas (0ydr), porcos do mato
(kragh), tatetos (0kxén, ogxd), quatis (xé), cachorros do mato (hdighdig), certos
tatus (mulinha: fénéin)” (1941, p. 16). Porém, segundo o autor, eles ndo apreciam
as carnes das cotias (kéx6g, kéxdg), pacas (krurd) e veados (kémbé), por serem
muito secas e duras. Outrora, quando a floresta ndo estava desmatada, cacavam
também a onca, sendo a caca realizada sempre em grupo. Com relacdo as aves,
s cacavam as de grande porte, como jacutinga, jacu e macuco.

Alguns animais, porém, eram capturados e mantidos em cativeiro. “No
Toldo da Campina, um dos indios entusiasmado dizia-nos “passarinho indio ndo
mata, indio conserva os bichos mais bonitos para enfeite do lugar” (FERNANDES,
1941, p. 18). Eram eles: “Papagaios (idg-io~), macacos (kdiér), bugio (gbngue),
tirivas (kayidi), coatis (xé), gavido branco (iogdgkuprl), baitacas (kuiid), maracan3s
(kénkér)” (p. 18).

O porongo ou cabaca é outro fruto importante, além de servir como re-
cipiente para a agua, também é usado para infusGes, para armazenagem do
mel, de tabaco e de farinhas. A taquaragu também é registrada como uso para
armazenagem: 0s gomos maiores sdo utilizados como vasilhas para a agua, im-
permeabilizados com cera e os gomos melhores, usados como copos. Ele cita
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gue sdo esses copos de taquara que Baldus (1937) registrara durante a Festa dos
Mortos (FERNANDES, 1941). Jd a taquara, é utilizada para a producdo de cestarias
e chapéus. Para o tingimento,

[...] mergulham os bast8es raspados em agua na qual misturam carvdo de
nd de pinho e resinas vegetais que ddo uma coloracdo negra as talas, as
quais, entrecruzadas com talas ndo tintas, isto é, com a tonalidade natural,
amarelada, da taquara seca, proporciona desenhos variados. Tingem tam-
bém as talas esfregando-as com a camada interna avermelhada de cértex
das araucarias e obtém assim fibras com coloracdo castanho-avermelhada,
Tal coloragdo também é obtida fervendo as talas de taquara com as folhas
de um cipdé muito comum na regido. (1941, p. 29).

As plantas medicinais ou o0 “remédio do mato”, que o “indio ndo conta para
o portugués”, também sdo lembradas por Fernandes (1941). Ele cita o uso do
cipd-imbé, e de outras ervas que, por meio de friccdes ou pela infusdo de plantas,
tratam as doencas. Assim, ele explica que alguns desses tratamentos sao feitos
com ervas secas no fogo e que “depois de secos sdo socados e umedecidos com
agua quente, constituindo um bagaco, verdadeira cataplasma que é aplicada sobre
a parte dolorosa” (p. 41).

4 CONCLUSAO

Vimos no artigo que o Kreie-bang-ré é um territdrio ancestral kaingang,
localizado onde atualmente é o sudoeste paranaense e oeste catarinense. A partir
do século XIX, o territdrio sofreu a invasdo colonial e desde entdo, os territorios
kaingang passaram a sofrer transformacdes. Através da leitura documental, foi
possivel compreender as relagdes humanas e extra-humanas indigenas encobertas
pela colonizacdo nesta regido.

As florestas permitem que inUmeras espécies coexistam. Por exemplo, a
erva-mate, distribuida em trechos de altitudes menores, as margens dos rios
Goioaint, Xdembetko, Chopim, Goio-Kovo, e Goio-en, vive entre as copas de ar-
vores maiores: com suas folhas, produzem o chimarrdo, muito apreciado pelos
kaingang. A erva-mate e a araucaria foram as duas principais plantas exploradas
pelos colonizadores. Como diz D’Angelis (1984, p. 37), a “exploracdo ervateira na
regidao vai atingir principalmente os ervais do Chapecozinho, Rodeio Chato e Passo
do Carneiro (atual Passo Bormann) e as margens do rio Uruguai”.
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A floresta com araucdria, €, também, um espaco de encontros e desencon-
tros, de diversas cosmo-territorialidades, indigenas e ndo indigenas. Klanovicz
(2009, p. 3332) apresenta, em sua pesquisa, um aspecto territorial da arauca-
ria, semelhante com o que ocorre, com o pari. “As cascas dessas arvores eram
assinaladas e dividiam o territdrio politico”. As matas, além de proporcionarem
acesso nutricional, estdo associadas, também, ao pertencimento das iniUmeras
configuracdes cosmopoliticas kaingang. A araucaria marca, como o pari, o direito
territorial kaingang entre os subgrupos internos, sobre seus territdrios e perante
a sociedade ndo indigena.

Com o decorrer da colonizacdo, os encontros entre kaingang com os nao
indigenas foram aumentando e, nem sempre, eram marcados pela reafirmacao de
aliancas. Fazendeiros locais eram mortos em ataques kaingang, no Kreie-bang-ré,
entre finais do século XIX e inicio do século XX. D’Angelis (1984) aponta que os
Kaingang, no Irani, realizavam frequentemente ataques aos colonos na estrada
das missdes. As florestas, como as araucarias, encontravam-se no auge das suas
expansdes territoriais. O que colonizadores viam como naturais e um presente
de Deus para serem exploradas por eles, eram nen e ré, territorios milenares
kaingang e de seus ancestrais Jé.

Compreender a constituicdo da floresta ignorando a cosmo-ontologia kain-
gang € nao falar sobre 3.000 anos de histoéria. Territdrios euro-brasileiros, que se
constituiram apods a colonizacdo, eram territdrios kaingang. Reafirmar a antigui-
dade das florestas e das araucarias, no cotidiano kaingang e J&, é importante para
fortalecer as aliangas cosmopoliticas para a manutencdo dos atuais fragmentos
florestais. Enquanto territorialidades kaingang, ndo se constituiram sem se rela-
cionarem com o cosmo, tornando-se, mais que necessario, compreendermos as
florestas com araucaria a partir das relacdes kaingang, onde a multiplicacdo de
pontos de vistas e de diversidade sdo pressupostos cdsmicos.
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Producao Associada do povo Puruborj, aldeia Aperoi:
trabalho de ganhar, trabalho de viver e saberes!

The Purubord People’s Associated Production, Aperoi
Village: work for earning, work for living and knowledge

Anatéalia Daiane de Oliveira Ramos?
Edson Caetano?
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Resumo: Este artigo analisa a produgdo da existéncia do povo indigena
Purubora da aldeia Aperoi, Ronddnia, Brasil, por meio da Produgdo Associada,
a partir de uma pesquisa desenvolvida nos anos de 2016 a 2019. Trata-
se de um estudo qualitativo, que se utilizou de elementos da pesquisa
participante. Empregou-se como instrumentos de pesquisa para construcao
deste texto a andlise documental, oito entrevistas semiestruturadas e
observacdo participante, registrada em didrio de campo com a ajuda de
fotografias e videos. A analise se efetivou por meio da triangulacdo dos
diferentes instrumentos, do objetivo do artigo e do referencial tedrico
empregado. Na aldeia Aperoi existem o trabalho de ganhar e o trabalho de
viver, que nos remete ao modo de producao capitalista e ao trabalho em seu
sentido ontoldégico, relacionado a liberdade, respectivamente. A producao
da existéncia do povo Purubora da aldeia Aperoi se materializa através
da Producdo Associada e, por essa razao, mediante o compartilhamento
e a reconstrucdo histérica e cotidiana de uma série de saberes, sejam os
tradicionais, sejam os construidos apds o contato com Marechal Rondon
em 1909.

Palavras-chave: Producdo Associada; Purubord; saberes; trabalho.

Abstract: This article analyzes the production of the Purubora Indigenous
People’s existence, from Aperoi Village, Ronddnia, Brazil, through Associated
Production, considering a research developed in the years 2016 to 2019.
This is a qualitative study, which used elements of participant research. The
instruments used to develop this text were the document analysis, eight semi-

1 Agradecemos a Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior —Brasil (CAPES)
pelo apoio durante o doutorado por meio da bolsa de demanda social — Cddigo de Financiamento
001.

2 Universidade Federal de Mato Grosso (UFMT), Cuiabd, Mato Grosso, Brasil.
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structured interviews, and participant observation, registered in a field diary
with the help of photographs and videos. The analysis was carried out using the
triangulation of different instruments, the article’s objective, and the theoretical
reference used. In the Aperoi Village, there is the work for earning and the
work for living, which brings back to the capitalist production model and to the
work in its ontological sense, related to freedom, respectively. The production
of the Purubora People’s existence in the Aperoi Village is materialized through
the Associated Production and, for this reason, through the sharing and the
historical and daily reconstruction of a series of knowledge, whether traditional
or the built ones after the contact with Marechal Rondon in 1909.

Keywords: Associated production; Purubord; knowledge; work.

1 INTRODUCAO

A categoria trabalho se apresenta como central a compreensao da existéncia
humana e ndo diz respeito apenas as atividades Uteis no ambito publico ou pri-
vado. Saviani (2007) conceitua o trabalho como a acdo dos seres humanos sobre
a natureza, modificando-a com a intencionalidade de suprir suas necessidades.

Em outras palavras, desapareceriamos se ndo satisfizéssemos nossas neces-
sidades basicas, entre elas, a de comida. Eis a producdo da existéncia humana no
ambito material. Consequentemente, como destacado por Marx e Engels (2007,
p. 33), 0 primeiro pressuposto da existéncia dos seres humanos refere-se as suas
condicles de viver:

Mas, para viver, precisa-se, antes de tudo, de comida, bebida, moradia,
vestimenta e algumas coisas mais. O primeiro ato histérico &, pois, a pro-
ducdo dos meios para a satisfacdo dessas necessidades, a producdo da
propria vida material, e este é, sem dulvida, um ato histérico, uma condicdo
fundamental de toda a histéria, que ainda hoje, assim como ha milénios,
tem de ser cumprida diariamente, a cada hora, simplesmente para manter
0s homens vivos.

Apesar de o trabalho responder as necessidades bioldgicas dos seres hu-
manos, ele também, simultaneamente, “[...] responde as necessidades de sua
vida cultural, social, estética, simbdlica, [Udica e afetiva” (FRIGOTTO; CIAVATTA;
RAMOS, 2005, p. 38). Nesse sentido, o trabalho tem centralidade na vida dos seres
humanos ndo apenas porque garante a sua producdo e reproducdo, mas porque
como pratica cotidiana “[...] é fonte de saberes e, portanto, fonte de riquezas
materiais e espirituais” (TIRIBA, 2010, p. 88), ja que, o trabalho ndo se concretiza
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de maneira magica e nem apenas pela repeticdo. Ele também é pensamento,
reflexao, planejamento e execucdo.

Marx e Engels (2007) expressam que a consciéncia do ser humano foi
produzida baseada no trabalho. Nessa logica, ao produzir as condi¢des de sua
existéncia, o ser humano produz sua propria consciéncia, conhecimento, cultura,
linguagem, simbolos, relacdes sociais, vida social, valores e se conscientizam. Eis
a producdo da existéncia humana no ambito imaterial.

Para Engels (2013, p. 13), embora na concepc¢do dos economistas, o trabalho
seja apenas fonte de toda a riqueza, ele “[...] € muitissimo mais do que isso. E a
condicdo basica e fundamental de toda a vida humana. E em tal grau que, até
certo ponto, podemos afirmar que o trabalho criou o préprio homem”. Assim, o
trabalho é elemento fundante e fundamental da vida dos seres humanos.

Frigotto, Ciavatta e Ramos (2005) informam que o modo de producdo ca-
pitalista transformou o trabalho em alienacdo da vida e isso por meio da divisdo
social do trabalho, da repeticdo, da desqualificacdo das tarefas e da perda de
controle dos trabalhadores sobre o préprio trabalho ou subordinacdo da classe
trabalhadora a servico da acumulacgdo capitalista.

A cultura do trabalho® capitalista estd imbricada em nossa sociedade e,
em consequéncia, nas nossas relacdes econdmico-sociais e o capital nos inculca
desde criancas a sua légica. Apesar da perspectiva capitalista acerca do trabalho
ser hegemonica na contemporaneidade, percebemos outras concepcgdes e pers-
pectivas de trabalho entre os povos indigenas, por exemplo, que se vincula a um
modo diferente de produzir a existéncia e, consequentemente, a possibilidade
de construcdo de outra sociedade. E o caso da Producdo Associada.

Exibimos que

[...] hegemonica no significa univoca ni unilateral. Como todo constructo
social, éste es también el resultado de un proceso dialéctico entre fuerzas
contradictorias e intereses contrapuestos cuja sintesis no es mas que un re-
sultado coyuntural, siempre inestable y revisable. (PALENZUELA, 1995, p. 7).

3 Entendemos como cultura do trabalho o: “Conjunto de conocimientos tedrico-prdcticos, com-
portamientos, percepciones, actitudes y valores que os individuos adquieren y construyen a
partir de su insercién en los procesos de trabajo y/o de la interiorizacién de la ideologia sobre
el trabajo, todo lo cual modula su interaccion social mds alld de su prdctica laboral concreta y
orienta su especifica cosmovision como miembros de un colectivo determinado.” (PALENZUELA,
1995, p. 13, grifo do autor).
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Nesse seguimento, ao produzir suas vidas nas contradicdes do sistema
capitalista, mulheres e homens:

[...]engendram indicios de novas relagdes de producdo (associada), de uma
nova cultura do trabalho centrada na producdo de bens e servicos para
responder as suas necessidades; que finalmente, nessas novas formas de
producdo gestam também novas relacdes e praticas educativas e novos
vinculos entre economia, educacdo, producdo e sociedade. (FRIGOTTO,
2010, p. 16-7).

Consoante Tiriba (2008, p. 77-8), a producdo associada é “[...] um conjunto
de atividades econbmicas e praticas sociais, nas quais as pessoas se associam e
cooperam reciprocamente”. Vislumbramos a Producao Associada como uma forma
de producdo da existéncia que resiste ao capital e a sua légica, podendo indicar a
construcdao de uma sociedade mais justa. Na Producao Associada, a organizacdo
do trabalho é pautada na propriedade e posse coletiva dos meios de producgao;
na divisdo igualitaria dos frutos do trabalho e do excedente; na cooperacgdo, so-
lidariedade e reciprocidade entre as pessoas e na autogestdo (CAETANO; NEVES,
2014; TIRIBA, 2008).

A Producdo Associada permite a producdo no ambito material e imaterial,
pois também produz relacGes sociais, valores e saberes. Esses saberes se formam
e transformam a existéncia destas pessoas e do espaco onde estdo inseridas. Sdo
saberes sobre a terra, o uso de plantas, a relacdo com as pessoas e 0s animais, 0s
alimentos, a solidariedade, a tomada de decisBes, as lutas pelos direitos, como
realizar o trabalho etc.

Apesar de a sociedade atual ser regularizada pelo capitalismo, segundo
Caetano e Neves (2014), existem povos indigenas e comunidades tradicionais que
produzem a sua existéncia pautada na igualdade, no coletivo e sem exploracdo
do trabalho de outrem. Este é o caso do povo Purubora da aldeia Aperoi. A partir
daqui analisamos a producao da existéncia® do povo indigena Purubord, tomando-
-se como referéncia a Producdo Associada, a partir de pesquisa desenvolvida com
ele nos anos de 2016 a 2019.

4 Compreendemos por producdo a “[...] totalidade dos processos de criacdo e recriagdo da reali-
dade humano-social mediados pelo trabalho, pelos quais o ser humano confere humanidade as
coisas da natureza e humaniza-se com as cria¢des e representacdes que produz sobre o mundo”
(TIRIBA; FISCHER, 2012, p. 615) e por existéncia a propria vida fisica dos seres humanos.
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2 POVO PURUBORA DA ALDEIA APEROI, BRASIL: ASPECTOS
METODOLOGICOS DA PESQUISA

O povo Purubora é um povo indigena resistente do Estado de Rondénia,
Brasil, contatado por volta de 1909 pelo Marechal Candido Mariano da Silva
Rondon, época em que demarcou o territorio Purubora afixando pedacos de
madeiras no chdo (BARBOZA, 2012; CIMI-RO, 2002; OLIVEIRA; BRITO; BARBOZA,
2014). Apods ser expulso de seu territdrio por trés vezes, o povo Purubora foi
identificado como ressurgido®, singularmente, a partir do “Encontro de Parentes
Purubord”, ocorrido em 2001, na atual aldeia Aperoi. E, especialmente, nessa
aldeia, que os Purubora resistem, se mobilizam e lutam pela garantia de seus
direitos, em especial, pela demarcacdo oficial do territdrio tradicional.

Figura 1 — Mapa de localizacdo da aldeia Aperoi
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A aldeia Aperoi é a Unica aldeia do povo Purubora, sendo formada por
um conjunto de areas rurais particulares localizadas nas margens da BR 429° no

> Esse povo foi nomeado como ressurgido, inicialmente, pelo Conselho Indigenista Missionario
de Rondonia (CIMI-RO), entidade que o ajudou quando comegou a se (re)agrupar na década
de 2000, apods ser expulso de seu territério tradicional por trés vezes.

¢ Rodovia federal que liga os alguns municipios do Estado de Rondénia, entre eles, Seringueiras,
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municipio de Seringueiras, Rondonia, Brasil e faz parte de uma area maior — da
Terra Indigena (Tl) Purubora’ —, a qual estd em processo de demarcacdo e tem
sido a luta mais drdua do povo Purubora. A aldeia ndo possui as caracteristicas
tradicionais da maioria das aldeias indigenas brasileiras, como algumas citadas por
Pappiani (2009). Entretanto, a autora ndo desconhece a existéncia diversificada
de aldeias indigenas:

As aldeias sao milhares, espalhada por todo o territdrio nacional, na Floresta
Amazobnica, na Mata Atlantica ou no Cerrado, em todos os Estados da
Federacdo. Aldeias tradicionais, aldeias de zinco e alvenaria, de papeldo,
aldeias nas periferias das cidades, aldeias circulares ou em formato de fer-
radura, voltadas para o rio ou para a igreja da missdo religiosa. (2009, p. 14).

Logo, a autora exibe que o elemento em comum entre as aldeias indigenas
brasileiras € que “vivem ali pessoas indigenas, que se identificam com sua origem
e tradicdo, mesmo em estagios diferentes de contato com a sociedade envolvente”
(p. 14). Nessa acepcdo, defendemos que apesar da aldeia Aperoi ndo possuir as
caracteristicas tradicionais da maioria das aldeias indigenas da Amazonia, e ser
formada de dreas rurais adquiridas pelos Purubora, a constituicdo da mesma foi
pauta de discussdo de um coletivo de pessoas que se identifica como Purubora
gue entendeu, identificou, reconheceu e nomeou esse lugar como aldeia. E ndo
sem intencionalidade, ja que como registrado “Precisamos ter os nossos direitos
a educacdo e a satde antendidos” (ATA DO POVO PURUBORA, 2004)8.

Em 2019, residiam na aldeia 32 pessoas e préxima a ela outras 10, distribui-
dasem 15 familias e 13 casas. As casas sdo normalmente construidas de madeira,
com a base das paredes feita de alvenaria e o restante de madeira. Elas possuem
piso de ceramica ou piso queimado, cobertas por eternit, madeira e/ou telhas de
barro e ndo sdo forradas. Elas sdo divididas, majoritariamente, em quartos, sala,
cozinha, drea e banheiro (geralmente feito de alvenaria).

Sdo Francisco do Guaporé e Costa Marques a BR 364, que conecta a regido Norte as demais
localidades do pais.

7 Conforme o Cimi-RO (2015), a Tl Purubord abrangerd os municipios de Seringueiras e Sdo
Francisco do Guaporé, Estado de Rondonia. O restante da area que faz parte da Tl Purubora —
mas que ndo estd na posse dos Purubora — é ocupada por fazendeiros.

& Mantemos a escrita original dos documentos analisados, ressaltando que o objetivo dessa
escolha ndo é evidenciar nenhum erro de portugués, de concordancia ou algo parecido, mas
ser fiel a escrita do outro.
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Figuras 2 e 3 — Casas da aldeia Aperoi, 2019

Fonte: Acervo pessoal dos autores.

A pesquisa envolveu direta e indiretamente todas as pessoas da aldeia,
indigena ou ndo (companheiros). Realizamos seis visitas a aldeia Aperoi durante
0s anos da pesquisa e também tivemos contato com os participantes em outros
espacos (universidade, rodovidrias etc.) e momentos (participacdes em eventos).

Para o desenvolvimento da mesma, utilizamos principios da pesquisa parti-
cipante, entre eles: a) partimos da realidade social e concreta dos participantes da
pesquisa; b) consideramos os Purubora como sujeitos culturalmente diferentes, mas
social e politicamente como igualados; c) estabelecemos didlogo com os participan-
tes durante todo o estudo; e d) demandamos a “[...] transformacdo da sociedade
desigual, excludente e regida por principios e valores do mercado de bens e de capi-
tais, em nome da humanizac3o da vida social [...]” (BRANDAO; BORGES, 2007, p. 55).

Os instrumentos empregados foram a analise documental, dez entrevistas
semiestruturadas, duas oficinas e observacdo participante, registrada em diario
de campo com a ajuda de fotografias e videos. Para alcangcarmos o objetivo deste
artigo, trouxemos dados produzidos a partir da andlise documental, da observagao
participante e de oito entrevistas.

Na anadlise documental, com suporte nas ideias de Lidke e André (1986),
consideramos leis, documentos legais, diarios e registros escritos pessoais,
autobiografias, jornais, revistas, discursos, livros, atas e outros como documentos.
Utilizamos, especificadamente, as atas das assembleias anuais® do povo Purubora

9 ApOs o “ressurgimento”, o povo Purubora decidiu e se mobilizou para realizar anualmente
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e os documentos reivindicatérios construidos coletivamente durante suas
realizacOes, revistas do Conselho Indigenista Missionario de Rondénia (Cimi-RO)
e escritos publicados em sites.

A observacdo participante ocorreu a partir das visitas a aldeia, as casas e aos
outros espagos que os Purubora permitiram a nossa presenca. Por esse angulo,
presenciamos e participamos de reunides, festas, atividades cotidianas, conversas
informais, passeios, visitas etc., registradas por meio de didrio de campo, com aju-
da de fotografias e videos. Durante as observagdes fizemos anotacdes rapidas no
diario de campo, e, posteriormente, realizamos os registros de forma minuciosa,
consoante orientacGes de Bogdan e Biklen (1994).

Trouxemos nesta reflexdo, dados de entrevistas semiestruturas com oito
Purubord de diferentes familias da aldeia, maiores de 18 anos — constantes no
guadro 1 —, gravadas e transcritas, mediante o consentimento dos participantes.
As entrevistas aconteceram em diferentes lugares a contar com a disponibilidade
dos participantes.

Quadro 1 — Dados dos participantes da pesquisa (Entrevistas), 2019

Nome Idade Profissao
Valterli 47 Agente Indigena de Saude (AlS)
Gilmara Camila 25 Estudante
Deivid 31 Professor da escola indigena Ywara Purubora
Eliete 36 Estudante
Hozana 58 Dona de casa
Jardeli 22 Estudante
Marinés 51 Dona de casa
Mario 41 Sabedor indigena da escola Ywara Purubora

Fonte: Elaboragdo dos autores.

Os nomes grafados neste artigo sdo verdadeiros e foram utilizados mediante
a autorizacdo dos participantes de nossa pesquisa, apos a aprovagado desta pos-
sibilidade junto ao Comité de Etica em Pesquisa (CEP) da Universidade Federal

uma assembleia, a fim de as pessoas do povo, residentes ou ndo da aldeia, discutissem e se
mobilizassem coletivamente a favor dos seus direitos, singularmente, a demarcagao oficial do
territorio.
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de Mato Grosso (UFMT) e a Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa (CONEP).
Seguimos os principios recomendados para as investigacdes que envolvem seres
humanos expressos nas Resolucbes 466/2012 e 510/2016 do Conselho Nacional
de Saude (CNS).

Embora essas resolucdes priorizem que as informacdes sejam sigilosas e
confidenciais e a identidade dos participantes sejam preservadas, ao considerar as
especificidades de povos indigenas, ddo abertura para a divulgacdo da identidade
dos participantes, caso eles consintam. Optamos por deixar esta possibilidade
de identificacdo dos participantes, ao ponderarmos a luta empreendida pelos
Purubora junto ao Estado de Rondonia e ao pais para que seu territorio tradicio-
nal seja demarcado oficialmente, sua identidade indigena seja reconhecida, sua
cultura seja revitalizada e seus direitos legais sejam efetivados.

Inicialmente, fizemos contato com a cacique Hozana para dialogar sobre
nossa pesquisa (objetivo, aspectos metodoldgicos, beneficios, possiveis riscos etc.)
e obtivemos autorizacdo por escrito da mesma?*?. Acordamos com a cacique que
o0 inicio da pesquisa de campo so se daria apds a aprovacdo do projeto pelo CEP
e pela CONEP. Apos a autorizagdo escrita da cacique, o projeto foi encaminhado
por meio da Plataforma Brasil para o CEP e para a CONEP, respectivamente. S
apos as aprovacdes é que iniciamos a pesquisa de campo.

A analise se efetivou por meio da triangulacdo dos diferentes instrumentos,
do objetivo do artigo e do referencial tedrico empregado. Organizamos este artigo
em trés partes. Na primeira parte, fizemos uma contextualizacdo histérica do povo
Purubora, na segunda, analisamos a producao da existéncia desse povo na aldeia
Aperoi e, por fim, tecemos as consideragdes finais possiveis neste momento.

3 CONTEXTUALIZACAO HISTORICA DO POVO PURUBORA

O povo Purubora é um grupo étnico do Estado de Ronddnia, Brasil. Aandlise
linguistica do nome Purubora, na lingua indigena deste povo, aponta o etnénimo
como ajuncdo de “puru” =onca e “bord” = coletivo (VELDEN; GALUCIO; MENEZES,
2015). Trata-se, entdo, de uma autodenominagdo que significa “[...] aquele que
se transforma em onga” (MONTANHA; BARBOZA; OLIVEIRA, 2014, p. 170).

10 Esta € a recomendacdo expressa no artigo 13 da Resolucdo 510 do CNS.
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A quantidade de pessoas que se autorreconhecem como Purubora é incerta:
entre 200 a 1.000 (MENEZES, 2016). Os registros escritos sobre a trajetéria histo-
rica do mesmo apresentam lacunas, mas percebemos que ela se caracterizou pela
negacao do ser humano e a violéncia, justificadas pela colonizacdo e “progresso”
promovidos pelo Estado. Menezes (2016) assevera que o inicio do século XX é o
marco temporal no que se refere as primeiras referéncias a esse povo. Em 1900,
Ribeiro (1979) o considerou como “isolado”, ou seja, “[...] vivendo em zonas ndo
alcancadas pela sociedade brasileira, sé tinham experimentado contatos acidentais
e raros com civilizados” (p. 231).

Em 1909%, o povo Purubora foi contatado pelo Marechal Rondon no atual
Estado de Rondonia, na regido do rio Manoel Correia, que é afluente do rio Sdo
Miguel, e teria demarcado a Terra Indigena (TI) Purubora, afixando estacas de
madeira no chdo (BARBOZA, 2012; CIMI-RO, 2002; OLIVEIRA; BRITO; BARBOZA,
2014). A sua presenca na regido dos rios Sdo Miguel e Manoel Correia é confirmada
por registros etnograficos, linguisticos, histéricos, entre outros. Identificamos a
localizacdo da terra do povo Purubord em trés diferentes mapas (Figuras 4 a 6).

11 H3 divergéncia em relacdo a essa data. Catheu (2002), Galticio (2005) e Monserrat (2005) citam
0 ano de 1919. Esta data também é aludida na primeira assembleia do povo Purubora, ocor-
rida em outubro de 2001. No entanto, em um dos projetos desenvolvidos na escola do povo
(MONTANHA, 2012), o ano citado foi o de 1909. Consideramos 1909 como ano de contato,
pois a partir de Oliveira (2007), nesse ano, iniciou-se a Ultima etapa da instalagdo das linhas
telegraficas no atual Estado de Rondonia, quando Marechal Rondon veio com a sua comissdo.
A inauguracdo da linha telegrafica unindo Cuiabd a Santo Antonio do Rio Madeira aconteceu
em 1915, ano anterior citado por Catheu (2002), Galucio (2005) e Monserrat (2005).
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Figura 4 — Area cultural indigena Guaporé
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Figura 5 — Mapa Etno-historico do Brasil e Regides Adjacentes,
com destaque no territério Purubora

Fonte: Nimuendaju, 1981.

Figura 6 — Carta Etnografica da Rondonia segundo os
trabalhos do Prof. Roquette Pinto e da Comissdao Rondon
de junho de 1934, com destaque no territdrio Purubora
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Fonte: Roquette-Pinto, 1975 (p. 33).
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Esses trés mapas evidenciam a presenca do povo Purubora na regido reivin-
dicada por ele como territdrio tradicional. Apds o contato com Marechal Rondon,
0s mesmos permaneceram sob os cuidados de José Felix Alves do Nascimento, no
lugar denominado como Col6nia ou Posto Trés de Maio*? (CIMI-RO, 2002; LEONEL,
1995). Leonel (1995, p. 95, grifo do autor) comenta que “o general Candido
Mariano da Silva Rondon interditou, no inicio do século, uma area indigena nos
rios Sdo Miguel, Sdo Francisco e Manoel Correia, destinada aos indios puruboras
e outros grupos ‘arredios’”.

Na época daimplantacdo havia no posto cerca de 600 indigenas, populacdo
reduzida apds o contato para aproximadamente 150 pessoas, depois da morte
dos indigenas devida doencas como sarampo, beribéri e gripe (GALUCIO, 2005).
De acordo com o Cimi-RO (2002) José Felix permitiu que seringueiros nordesti-
nos trabalhassem dentro da drea destinada ao povo Purubora. Conforme Leonel
(1995), a empresa Massud & Kalil —junto a qual o encarregado José Felix havia se
endividado — e varios seringalistas foram, paulatinamente, invadindo o territorio,
“[...] inclusive acompanhados dos préprios encarregados do SPI” (p. 95).

Monserrat (2005, p. 10, grifo da autora) expressa que “Os Purubora tra-
balhavam para o ‘patrao’ do SPI, cortando seringa em troca de mercadoria”. O
“patrdo” era José Felix e apds o seu falecimento em 1949, o povo Purubora pediu
um novo encarregado ao 6rgao, solicitacdo negada, pois “[...] ja era mesticado”
(CIMI-RO, 2002, p. 59). Informacgdes registradas em um documento encaminhado
em abril de 2005 ao presidente da Funai, na época Dr. Mércio Gomes, Antonio e
Hozana, representantes do povo Purubord, explanaram:

O Marechal Rondon fundou o Posto Trés de Maio e deixou como encarre-
gado o Sr. José Felix do Nascimento, funcionario do SPI, este ficou no posto
até sua morte em 1949. Deixando varias dividas com seringalistas. A partir
desta data varias vezes o povo Purubora pediu ao SPl um novo encarregado,
porém nunca obtiveram resposta por isso 0os bens deixados pelo Marechal
Rondon foram doados pela vilva ao seringalista em pagamento da divida.
Sem protecdo e nenhum encarregado, o povo Purubora teve que deixar as
suas terras e partir em busca de trabalho em outros seringais. Em 1952 o
proprio SPI arrenda a mesma terra para outros seringalistas. Os Purubora
por estarem dispersos foram tidos como extintos pela FUNAIL.

2 Também ha divergéncia em relacdo ao nome desse posto indigena. Monserrat (2005) o nomeia
como Posto Dois de Maio, ja Leonel (1995) e Galucio (2005), como Trés de Maio.
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Galucio (2005) alega que apenas uma familia teria permanecido no terri-
tério tradicional até a década de 1980, quando se retirou devido a problemas de
saude, familia essa que, em conformidade com relatos de Cimi-RO (2002), é a
de Paulo Aporeti, que permaneceu até o ano de 1983. Outra familia teria retor-
nado para a terra de seus pais, na década de 1950, localizada as margens do rio
Manoel Correia, onde morou até 1994, época em que a Funai, ao visitar a drea, a
reconheceu e delimitou como Terra Indigena Uru Eu Wau Wau, limitou o acesso
dessa familia a drea e ndo reconheceu sua identidade indigena (GALUCIO, 2005).

Em concordancia com informac&es constantes no documento reivindicatoério
da primeira assembleia anual e do Cimi-RO (2002), podemos concluir que essa
outra familia é a de Dona Emilia, ja que:

Em 1955 Dona Emilia irmd do Paulo®® voltou com a sua familia para a terra
do povo Purubora no rio Manoel Correia onde criou seus noves filhos. Em
1994 a familia de dona Emilia foi expulsa de suas terras pela FUNAI por se
encontrar na divisia da Terra indigena Uru Eu WauWau e foi morar na beira
da estrada 429 préximo ao rio Manoel Correia. (POVO PURUBORA, 2001).

Em 1957, Ribeiro (1979) identifica o povo Purubora como em “contato
intermitente”. Para o autor, o deslocamento dos povos indigenas brasileiros para
“contato intermitente”, “contato permanente”, “integrados” e “extintos” repre-
sentavam “[...] as etapas sucessivas e necessarias do processo de integracao dos

grupos tribais a sociedade nacional” (p. 237).

Galucio (2005) informa que na década de 1980, o povo Purubora foi consi-
derado extinto, ja que no site oficial da Funai, ele ndo constava na lista de povos
indigenas do Estado de Ronddénia e o territério Purubora demarcado pelo Marechal
Rondon ndo integrava o Mapa de Terras Indigenas desse orgao.

Assim, o povo Purubora quase foi dizimado nos anos pds-contato, devi-
do varios fatores, entre eles: a colonizacdo e o desenvolvimento do Estado de
Ronddnia; as doencas que os afetaram, ou seja, epidemias de sarampo, beribéri,
gripe, catapora e caxumba (CIMI-RO, 2002; GALUCIO, 2005); a violéncia a que
foram submetidos e a morte de varios Purubord, recrutados para serem extrato-
res de latex nos dois ciclos da borracha do Estado de Rondonia (Catheu, 2002); a
opressdo vivenciada nos seringais do rio Manoel Correia, ou seja, a proibicao de sua

13 Eles se consideram como irm&os, mas sdo primos.
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cultura, suas tradicGes, seus costumes, seus mitos e sua lingua e a obrigatoriedade
de adocdo de outros (CATHEU, 2002; MONTANHA; BARBOZA; OLIVEIRA, 2014); a
ocupacao de seu territdrio ancestral pelos seringueiros e pelos fazendeiros, devido
ser forcados a deixa-lo a procura de trabalho; o arrendamento e a expropriacdo
do seu territério por parte do SPI (MENEZES, 2016); as trés expulsdes da sua terra
tradicional (BARBOZA, 2012).

Barboza (2012) observa que o povo Purubora serviu de forca de trabalho

nos varios seringais da regido, entre eles o de Limoeiro. Nessa continuidade, a
vida nos seringais significou

[...] a perda de autonomia dos povos, casamentos for¢cados, desestrutura-

cdo e reagrupamento de etnias, miscigenacao entre os povos diferentes,

desarticulacdo da unidade conjugal, doencas, violéncia, impedimento em
falar a lingua materna, entre outros. (MENEZES, 2016, p. 101).

As Purubora foram forcadas a casar com os seringueiros que trabalhavam
nos seringais da regido e também eram dadas como prémios para aqueles que
extraiam o maior nimero de latex (BARBOZA, 2012).

Barboza (2012, p. 11) relata que os Purubora “[...] foram vitimas de trés
expulsdes”. A primeira delas se deu entre 1910 até 1940 por intermédio da inva-
sdo das terras desse povo pela companhia Massud e Kalil. A segunda ocorreu em
1982, durante a delimitacdo da Reserva Bioldgica (Rebio) do Guaporé e a ultima
se efetivou com o processo de delimitacdo da Terra Indigena Uru Eu Wau Wau.

Na década de 1990, os Purubora que moravam no seu territorio tradicional
foram expulsos pela Funai, por estarem na fronteira da Terra Indigena Uru Eu Wau
Wau e ainda foram denunciados como ndo indigenas, devido a miscigenagdo com
brancos, negros, quilombolas e bolivianos (MONTANHA; BARBOZA; OLIVEIRA,
2014). Neste caso, a “miscigenacao” foi utilizada como instrumento de negacao
da identidade indigena, a regularizacdo fundiaria de outro povo e a expropriacdo
do restante da drea indigena Purubora que nao foi demarcada — nem para os in-
digenas da Tl Uru-Eu-Wau-Wau e nem para o povo Purubord — e que atualmente
encontra-se sobre posse de fazendeiros.

Apds as expulses de seu territorio tradicional (BARBOZA, 2012), os Purubora
se dispersaram por varias cidades de Ronddnia, entre elas, Costa Marques,
Seringueiras, Sdo Francisco do Guaporé, Sdo Miguel do Guaporé, Porto Velho e
Guajard-Mirim; e ainda para o Estado de Mato Grosso. Essa dispersdo geografica
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tem fragilizado sua luta, evidenciando assim, aimportancia da demarcacdo oficial
do territdrio para esse povo.

Em 2000, o Cimi-RO procurou remanescentes indigenas de varios povos espa-
Ihados pela regido do vale do Guaporé em Ronddnia, localizou Dona Emilia e apds
visita ao “sitio” dela, descobriu que se tratava do povo Purubord. Como resultado
dessa visita, em outubro de 2001, ocorreu na atual aldeia Aperoi o “Encontro de
Parentes Purubora”, com cerca de 40 pessoas que se reuniram apos décadas sem
o fazer (MONSERRAT, 2005). Nesse periodo, os mesmos, utilizaram a nomencla-
tura de “ressurgido”, termo polémico no que tange aos povos indigenas no Brasil.

Esse tema vem sendo estudado, particularmente, desde o final do século XX
no Brasil, notadamente, no Nordeste (AMORIM, 2003; 2010). Para Barboza (2012),
€ uma novidade na Amazo6nia. Tanto no Nordeste como na Amazobnia, existem
polémicas quanto aos povos “ressurgidos”, pois tal qual Saraiva (2005), acreditava-
-se que no Nordeste ndo existiam mais indigenas, enquanto na Amazonia ha a
representacao de indigenas congelados no tempo, com a ideia de que a cultura
indigena era semelhante a dos indigenas da época da conquista®.

Consideramos que os indigenas que (re)apareceram e que em funcdo da
dispersao forcada ndo falam mais suas linguas maternas, nem moram em aldeias
e ndo possuem tracos tradicionais relacionados a representacdo classica, como é
0 caso do povo Purubora, causou perplexidade®.

Na perspectiva do movimento indigena, esses povos foram denominados de
“ressurgidos” ou “resistentes” (AMORIM, 2003). Os povos indigenas que partici-
param do | Encontro Nacional dos Povos Indigenas em Luta pelo Reconhecimento
Etnico e Territorial, que aconteceu na cidade de Olinda, Brasil, em 2003, escolhe-
ram ser nomeados como “resistentes” (AMORIM, 2010). No decorrer de nossa
convivéncia com o povo Purubora, percebemos que atualmente é dessa maneira

14 N3o intentamos negar a existéncia de muitos povos indigenas com caracteristicas e costumes
como aquelas da época da conquista: nus, morando em ocas, ndo falantes da Lingua Portuguesa
etc. Entretanto, persiste o erro de relacionar todos indigenas a tal representacdo, o que tem
ocasionado sérios problemas, entre eles, preconceito, racismo, violéncia (fisica, verbal e psico-
|6gica) e expropriacdo a outros povos indigenas que se apropriaram de elementos tidos como
exclusivos de nossa sociedade — casas, escolas, vestimentas, aparelhos tecnoldgicos etc.

> Para mais informac@es acerca do ressurgimento e da resisténcia do povo Purubora acessar
nosso artigo (OLIVEIRA; ZIBETTI, 2016).
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gue ele quer ser nomeado, como “resistente”. Ele quer ser reconhecido pela his-
téria de resisténcia, porque nunca deixou de existir, apesar das violéncias a que
foi exposto desde a época do contato.

O povo Purubord quer ser reconhecido pela demarcacdo oficial de seu
territério tradicional. A demarcacdo é uma luta desse povo que ja acontece ha
mais de 20 anos. Ele resiste cotidianamente para que esse direito garantido pela
constituicdo federal brasileira saia do papel e se efetive. Enquanto isso ndo acon-
tece, esse povo indigena, especialmente os indigenas da aldeia Aperoi, resiste
e produz a vida de forma associada, permeada de trabalho e de saberes, como
apontamos a seguir.

4 A EXISTENCIA NA ALDEIA APEROI: PRODUGAO ASSOCIADA, TRABALHO
DE GANHAR, TRABALHO DE VIVER E SABERES

A producdo da existéncia na aldeia Aperoi se materializa por meio da
Producdo Associada e, por essa razdao, mediante a mobilizacdo, o compartilha-
mento e a reconstrucdo histdérica e cotidiana de uma série de saberes, sejam eles
tradicionais — relacionados ao territério tradicional, a Lingua Purubora, a pintura
tradicional, ao uso de plantas medicinais, as festas, a solidariedade, a comensali-
dade, a reciprocidade, a generosidade etc. —sejam eles construidos apds o contato
com Marechal Rondon em 1909.

No transcorrer da pesquisa, percebemos que o povo Purubord atribui va-
rios significados ao trabalho. Ele esta relacionado aos servicos domésticos, a um
meio de sobrevivéncia, a ajuda, a um meio de ter dinheiro e “conseguir as coisas”,
“uma forma de vocé crescer na vida”, necessidade diante do mundo capitalista
e a tudo que fazem.

Alguns significados do trabalho coadunam com a concepcdo capitalista,
uma vez que os Purubora ndo estdo isolados, ou seja, vivenciam relagcdes com
a sociedade neoliberal, inclusive relacGes de trabalho: “Ah! Eu vou trabalhd, eu
vou ganhd dinheiro que eu vou comprd tal coisa assim, assim. Eu imagino isso,
né. Pra mim fazé alguma coisa, pra mim comprd alguma coisa, né.” (Entrevista
Marinés Oliveira, 2017). Entretanto, percebemos que as pessoas da aldeia ndo
se limitam a pensar o trabalho apenas como trabalho assalariado, mas também
como atividades realizadas para si e para a comunidade.
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Elencamos neste texto algumas das concepcgdes e significados do trabalho
para os Purubord, para que possamos compreender a producdo da existéncia na
aldeia. Para Deivid o trabalho é:

Ah! Trabalho é vocé... é uma forma de vocé crescer na vida, né. Vocé sem
trabalho vocé... pra mim ndo é nada, eu acho, assim. Hoje em dia a gente
vive em um mundo capitalista, vocé sabe, né? Pra gente vivé aqui agorinha
a gente sem o trabalho a gente vive. A gente vai ali mata um porco |...].
(Entrevista Deivid Silva, 2017).

Ao interrompermos e o questionarmos se matar um porco nao é trabalho,
o Purubora afirmou:

E um trabalho. Mais, assim, a gente tem que separd o trabalho de ganhd e
ooutro trabalho que é de vivé, né? Eu acho que o trabalho pra vocé ganhd o
capital Id, vocé tem que td todo dia. Todo dia. Vocé néo pode perdé o ponto,
porque se vocé perdé o ponto vocé é mandado embora, ndo é verdade? Agora
esse trabalho ai, de vocé vivé vocé vai, faz o dia que vocé quisé. O dia que vocé
quisé ir no rio, vocé vai e pesca um peixe. Légico que vocé td trabalhando.
Ao mesmo tempo vocé td num lazer, né. Que vida melhor vocé vai queré. S6
que do jeito que hoje em dia a gente veve ai, a gente tem que ter o trabalho
capitalista, né, de ganhd dinheiro, porque se ndGo como que vocé vai ali em
Seringueiras, ‘vou comprd uma roupa’, né. (Entrevista Deivid Silva, 2017).

Deivid faz a separacdo entre o “trabalho de ganha” e o “trabalho de vivé”.
A maneira como ele concebe a diferenca entre esses dois tipos de trabalho, nos
remete ao fato de o “trabalho de ganhd” estd diretamente atrelado ao modo de
producdo capitalista, que possui dias e carga horaria de trabalho estabelecidos,
em que é preciso “assinar o ponto”, e receber o saldrio no final de cada més. O
“trabalho de vivé” pode nos remeter ao trabalho em seu sentido ontoldgico,
relacionado a liberdade, ja que como ja apontado por Deivid, se “faz no dia que
vocé quisé. O dia que vocé quisé ir no rio, vocé vai e pesca um peixe”.

Para os participantes da pesquisa é possivel aprender quando se trabalha.
Nas palavras de uma jovem Purubora: “Ali mesmo trabalhando com meu pai. A
gente ta ajudando, fazendo qualquer coisinha pra... ‘ah, ndo é assim que faz’ ou
‘eassimque faz’[...]. E a gente td sempre aprendendo, fazendo, vivendo aquilo, td
aprendendo ao mesmo tempo” (Entrevista Jardeli Oliveira, 2017). Pode-se perceber
gue o processo de ensino-aprendizagem ainda acontece por meio da oralidade, da
observacdo, da transmissdo de saberes de geracdo a geracdo e do fazer coletivo.
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Na aldeia, o trabalho também esta relacionado ao ajudar: “Entéo eu trabalho
mais no sentido de ajuda, no caso da minha familia, né. Ou na comunidade mesmo,
a gente sempre td... tem esse significado, trabalhar pra ajudar e ndo pra retribuir
com beneficio ou alguma coisa fora disso” (Entrevista Jardeli Oliveira, 2017).

O sentido de ajudar na concepc¢do da jovem e dos demais participantes
relaciona-se ao realizar alguma atividade para uma pessoa especifica ou para
a comunidade que ndo precisa ser remunerada, embora esse ajudar possa ser
retribuido.

Valterli nos contou que trabalho é tudo e faz parte da vida do ser humano:
“Nossa! Trabalho. Trabalho é bom, né. E muita coisa. Trabalho significa muito,
porque a gente ndo vive sem trabalhd. Faz uma coisinha aqui, outra ali. E um tra-
balho, né. Trabalho é tudo. Faz parte da vida do ser humano trabalhd” (Entrevista
Valterli Lobato, 2018).

A fala de Valterli nos remete a Thompson (1998), quando enfatiza que
“trabalho” e a “vida” sdo elementos indissocidveis. Além do que, ela nos reporta
a esséncia do ser humano, ja que trabalhar, para ela, € imanente ao ser humano.
Eis o sentido ontoldgico de trabalho nas palavras de Valterli.

Montanha (2014, p. 20) denota que “As familias Purubord que moram na
aldeia Aperoi tiram seu sustento por meio da venda do leite para os laticinios da
regido, trabalham por diarias para os fazendeiros locais e/ou cultivam rogas de
subsisténcia”. Consoante os entrevistados, a maioria das pessoas da comunidade
“mexe com gado leiteiro”, mas existem aqueles que trabalham com plantacdo
(café, inhame e urucum), como era o caso de Mario e Deivid.

Menezes (2016, p. 51) expressa que as fontes de renda principais da aldeia

[...] avenda de leite, a prestacdo de servicos em fazendas vizinhas — rocar
pastos, transferir gado de um pasto para o outro, tirar leite, construir cercas,
cuidar de gado, e colher alimentos — e os trabalhos assalariados na aldeia,
nos cargos de agente de salude, cozinheira e professores.

Os trabalhos apontados por Montanha (2014) e Menezes (2016) tam-
bém foram identificados por nds. Percebemos que os trabalhos temporarios
e remunerados sdo exercidos, notadamente, pelos homens da comunidade: o
companheiro da cacigue “mexe com gado” para os fazendeiros da regido; quando
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ndo mexe com plantagdo; Mdrio trabalha em servicos gerais conforme surgem;
e 0 esposo de Eliete trabalha com plantacdo de soja em uma fazenda préxima.
Entretanto, existem outros formatos de trabalho que geram renda financeira:
Hozana e Mario fazem alguns artesanatos; Valterli “mexe” com costura —faz rou-
pas, consertos e tapetes com retalhos de tecidos; e Deivid quebra castanha para
seu consumo e, especialmente, para a venda. Esses produtos, quando vendidos,
geram uma renda complementar a da familia.

Ha ainda a presenca do trabalho assalariado: Deivid é professor concursado
da escola indigena Ywara Purubord; Hozana é concursada e atualmente desem-
penha a funcdo de técnica administrativa educacional na escola do povo; Valterli
é agente indigena de salude; Mario é sabedor indigena da escola dos Purubord
e Gilmara Camila € técnica educacional nivel 1, esses dois Ultimos concursados.

Por outro lado, também ha os trabalhos desempenhados cotidianamente
e outros esporadicamente que ndo geram renda, mas que também sdo indispen-
saveis na producdo de suas existéncias, entre eles, o trabalho doméstico, a caca
e a pesca. Assim, na aldeia, existem atividades que estdo relacionados as tarefas
cotidianas e domésticas e ao “tempo da natureza” (THOMPSON, 1998), tais como
o plantio e a colheita de seus rocados e o cuidado com os terreiros de suas casas.
Por isso, existem atividades relacionadas aos periodos de seca e de chuva na
regido e a “vontade do dono”, como por exemplo, o cuidado com os terreiros, as
idas ao rio Manoel Correia e outras atividades, com excecdo da colheita (comer-
cializdvel ou ndo), pois nesse periodo, os Purubord podem trabalhar o dia inteiro
fundamentados no “tempo da natureza” com sua légica explicativa e coerente:
se ndo for colhido, estraga.

Alicercados na diferenciacdo feita por Deivid ja citada, elaboramos o
quadro 2.
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Quadro 2 — Trabalhos desempenhados na aldeia Aperoi

Trabalho de ganhar Trabalho de viver

Trabalho doméstico; cuidado com as
plantas; plantacdo; horta; caca; pesca;
criacdo de animais; atividades nos periodos
de assembleia e das festas tradicionais; e
atividades relacionadas a Associa¢do do povo
Purubora.

“Mexer com gado”; diaria; plantacédo;
artesanato; costura; castanha; horta; e
trabalho assalariado.

Fonte: Elaboracdo dos autores.

Ndo iremos detalhar cada trabalho realizado pelos moradores da aldeia face
os limites do tamanho do texto. Entretanto, nos ocupamos de um tipo de trabalho
de cada categoria: trabalho de ganhar e trabalho de viver.

O “trabalho de ganhar” é o “trabalho conciliado” (SILVA, 2015), que sdo re-
alizados de maneira associada na aldeia Aperoi e/ou remunerados, prestados aos
fazendeiros da regido. Existem moradores que se ocupam da pecudria —sobretudo,
leiteira — e ha um indigena que se encarrega também do gado de fazendeiros da
regido — prestando servicos diversos. Eles retiram o leite e 0 armazenam em um
recipiente préprio de refrigeracdo, localizado numa das casas da aldeia. A area
de pasto da aldeia Aperoi ndo é extensa e ja existia antes da aquisicdo das terras,
apesar de, nos ultimos tempos, ela ter aumentado de forma ndo significativa
(MENEZES, 2016).

Gilmara Camila e Jardeli afirmam que as pessoas da comunidade

mexem com gado leiteiro” porque gostam, mas Jardeli acrescenta um as-
pecto muito importante: “[...] porque aquino local que a gente mora é o que
mais dd beneficio pra comunidade é isso, entdo, se tenta de outra, buscar
outra coisa ndo... tem que ser uma coisa que td gerando mais renda, né,
pra comunidade. (Entrevista Jardeli Oliveira, 2017).

Nessa continuidade, apesar dos outros trabalhos desempenhados na aldeia
Aperoi estarem relacionados a predilecdo das pessoas, eles possuem nexo com
a necessidade de assegurar a producao da vida. Segundo Eliete: “Eles gostam e
precisam, né, pra viver” (Entrevista Eliete Oliveira, 2017).

Durante o trabalho com o gado, em concordancia com Gilmara Camila e
Eliete, existe a ajuda dos homens da aldeia entre si na época de vacinacdo. Gilmara
Camila relatou que:
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Ajuda pra mexer com gado também. Sempre... por exemplo... Na época de
vacina, ai vai todo mundo Id pro tio Bilim. Vai eu, pai, [...], ndis vai tudo pra
Id e vacina. Quando é Id no pai, ai vem os meninos de Ia também e vai fa-
zendo assim. Tanto que eles ndo vacinam, nenhum deles vacinam no mesmo
dia, né, porque ndo dd. E sempre um dia de cada um. (Entrevista Gilmara
Camila Araujo, 2017).

Essa ajuda, que consoante os participantes ndo é remunerada, também
acontece quando alguma pessoa da aldeia vai fazer, melhorar, reformar ou am-
pliar o curral. Entdo, percebemos que as pessoas da comunidade se solidarizam
umas com as outras.

Ja o “trabalho de viver” é constituido pelos trabalhos desempenhados
cotidianamente ou esporadicamente e que ndo geram renda financeira para
os Purubord, mas que sdo indispensaveis na producdo de suas existéncias. A
pesca é uma atividade coletiva, mas também individual, que acontece cotidia-
namente entre as diferentes pessoas da aldeia. Ademais, alguns integrantes do
povo descreveram que pelo menos uma vez no ano todos Purubora se ajuntam
para ir passar o dia inteiro no rio Manoel Correia, pescam e comem, sendo essa
atividade considerada como de lazer. Embora as vezes aconteca enquanto uma
atividade individual, majoritariamente, os peixes pescados sdo divididos entre as
pessoas mais proximas, como observado mais de uma vez por nds durante nossa
convivéncia na aldeia.

Na época da solicitacdo de autorizacdo para a realizacdo da pesquisa de
doutorado, estdvamos na casa de Hozana e seu esposo nos informou que um
dos irmédos dela, disse: “Vou pegd uns peixes pra nos comé”. Antes do almocgo, ele
trouxe alguns peixes para Hozana e familia (RAMOQOS, 2016). A pratica da pesca,
geralmente, acontece diariamente, pois a ldgica Purubord é de pescar o suficiente
para a familia comer e para repartir entre os familiares proximos, diferentemente
da ldgica capitalista que se pesca 0 maximo possivel, para estocar e/ou vender.

Em uma das nossas estadias, Hozana nos contou que estava com dores nos
bracos, porque no dia 13 de agosto tinha ido com seu companheiro pescar no rio
Manoel Correia para assarem os peixes e comerem coletivamente na |l festa tra-
dicional do povo Purubora, que aconteceria no dia 16 de agosto (RAMQOS, 2018).
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Figura 7 — Peixes assando na Il festa dos Purubora

Fonte: Acervo pessoal dos autores.

Apesar das contradi¢cdes existentes na aldeia Aperoi, a producdo da exis-
téncia dos Purubora acontece por meio da Produgdo Associada, expressa em
trabalhos coletivos realizados no cotidiano da comunidade. Além dos ja citados,
mencionamos a ajuda em construcdes de casas, a construcdo da estrutura atual
da escola do povo e as atividades de lazer.

5 CONSIDERAGOES FINAIS

Compreendemos o trabalho em seu sentido ontoldgico-histérico, como
fundamental na produgdo da existéncia dos seres humanos. Assim, ao trabalhar,
o ser humano produz as condi¢des de sua existéncia bioldgica, sua propria cons-
ciéncia, saberes, culturas etc. A vista disso, o trabalho é considerado como uma
atividade tedrico-pratica.

O trabalho tido como fonte de todo valor é o que impera em nossa socie-
dade atual. A partir dai alterou-se o sentido do trabalho, que agora, no modo de
producdo capitalista, passa a ser assalariado, alienado, fetichizado, explorado etc.
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Embora seja hegemonico, o capital e sua ldgica ndo sdo eternos, ou seja,
foram construidos e cristalizados, mas podem ser modificados. Outrossim, iden-
tificamos outras perspectivas de trabalho, entre elas, a Producdo Associada.
Vislumbramos na Producdo Associada a possibilidade de construcdo de outra
sociedade, uma vez que suas caracteristicas nos permite sonhar: é uma forma
de producdo da existéncia de maneira livre, coletiva, solidaria e autogestionaria;
organiza o trabalho e a vida com base na liberdade dos seres humanos etc.

O trabalho realizado pelas pessoas na aldeia Aperoi possibilita a producao
de suas vidas e contribui no seu processo de humanizagdo, por isso, elas sdo so-
lidarias, se preocupam umas com as outras, compartilham alimentos, saberes e
sentimentos tecidos nas relacdes cotidianas.

Os Purubora da aldeia Aperoi atribuem varios significados ao trabalho. Ele
esta relacionado a propria vida; servicos domésticos; um meio de sobrevivéncia;
ajuda; um meio de ter dinheiro e “conseguir as coisas”; “uma forma de vocé crescer
na vida” e necessidade diante do mundo capitalista. Em geral, eles denominam
trabalho as atividades remuneradas, entre elas, o “mexer com o gado” para os
outros, o servico por diaria e os trabalhos assalariados. Entretanto, ndo descon-
sideram que as demais atividades realizadas sejam trabalho. Nessa perspectiva,
parece-nos que a distingdo feita por Deivid pode explicar os diferentes trabalhos

realizados na aldeia Aperoi, ou seja, “trabalhos de ganhar” e “trabalhos de viver”.

Os “trabalhos de ganhar” sdo aqueles que geram remuneracao para as fa-
milias da aldeia Aperoi. Esses trabalhos se relacionam, singularmente, ao modo
de producdo capitalista, que em algumas situa¢des possui dias e carga hordria de
trabalho determinados.

Também existem os “trabalhos de viver”, que parece nos remeter ao trabalho
em seu sentido ontoldgico, relacionado a liberdade de fazer isto ou aquilo segundo
sua vontade e disponibilidade. Os “trabalhos de viver” sdo aqueles que apesar de
nao serem remunerados, fazem parte da producdo da existéncia do povo Purubora.

Na aldeia Aperoi existem os trabalhos assalariados, aqueles que ndo sdo
assalariados, mas geram remuneracao e aqueles que sdo desempenhados cotidia-
namente e/ou esporadicamente que ndo geram renda, mas sdo indispensaveis a
producdo da existéncia dos Purubora como, por exemplo, o trabalho doméstico,
a cacga e a pesca.
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Ao compararmos ambos os tipos de trabalho, percebemos que a quantida-
de dos “trabalhos de viver” excede a quantidade dos “trabalhos de ganhar”. Isto
nos remete a importancia desses trabalhos na producdo da existéncia da aldeia
Aperoi, apesar de ndo estar vinculado ao recebimento de dinheiro. Nessa logica,
reafirmamos que a producdo da existéncia ndo implica apenas a producdo material
da vida, mas também a imaterial.

Os Purubora concebem o trabalho como possibilidade educativa, por ex-
pressarem que ao trabalhar também se aprende. Percebemos que essa apren-
dizagem acontece de maneira diferente da aprendizagem escolar, visto que, se
baseia na oralidade, observagdo, “transmissdo” de saberes de geracdo a geracao
e fazer coletivo.

A producdo da existéncia desse povo nos remete a varios tipos de saberes,
entre eles, os saberes tradicionais, os saberes da experiéncia com o trabalho
coletivo, trabalho assalariado, participacdo no movimento indigena e de outros
movimentos sociais, saberes produzidos na vida comunitaria e saberes sistema-
tizados historicamente.

A Producdo Associada na aldeia Aperoi se concretiza por meio do trabalho
coletivo nas rocas; nas mobilizagdes e reivindicacdes a favor da demarcacao oficial
do territdrio, da revitalizacdo da cultura e do reconhecimento da identidade; nas
relacGes de afetividade, solidariedade, generosidade, comensalidade e reciproci-
dade entre as pessoas da comunidade; etc. Enfim, os Purubora produzem a vida
de forma associada, porque é assim que sabem produzi-la.

N3do concebemos a producdo da existéncia na aldeia Aperoi como sendo
a ilha da Utopia de Thomas More, ou seja, como uma realidade perfeita e sem
contradicBes, pois ndo seria possivel uma existéncia que estd inserida no modo de
producdo capitalista —ainda que resistente a ele — que ndo expresse contradicées
enddgenas ou exdgenas.

Contudo, em que pese os limites da producdo da existéncia do povo
Purubora na aldeia Aperoi, vislumbramos a possibilidade da construcdo de uma
nova sociedade apoiada nesta experiéncia, uma vez que se baseia em relacdes
democraticas, igualitarias, de cooperacdo, generosidade e solidariedade entre os
moradores e a natureza.
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Resumo: Para os Estudos Culturais as identidades no mundo atual possuem
relacdo direta com as mudancas culturais decorrentes da globalizacdo. Esta
compreensdo orientou a construcdo do presente texto, produzido no 12
semestre de 2021, no estado de Ronddnia. Trata da interpretacdo extraida
do livro Nés Paiter de Betty Mindlin (1985), um estudo antropoldgico
sobre o Povo Indigena Surui localizado na Amazénia brasileira. Foi uma
das leituras basicas desenvolvidas no Projeto de Pesquisa: Alfabetizacdo
Intercultural- estudos sobre os processos de compreensdo da cultura escrita
em escolas indigenas de Ronddnia (2020-2021) no d&mbito do Programa
Institucional de Bolsas de Iniciacdo Cientifica (PIBIC). Este escrito buscou
analisar as mudancas e permanéncias culturais entre os Paiter tendo como
referéncia a publicacdo citada, na perspectiva de estudantes indigenas
da graduacdo. A fundamentacdo tedrica ancorou-se nas contribuicdes de
Giddens (1990) e Hall (2006) no que diz respeito a discussdo dos conceitos
de Tradi¢cdo e Traducgdo. Os resultados apontaram que, na perspectiva dos
trés estudantes universitarios do Povo Surui, parte significativa das atividades
discutidas continuam sendo praticadas nas aldeias Paiter, no ambito da
Tradicdo, mas ndo exatamente da mesma forma de antes o que remete as
explicacdes da Traducdo. Significa afirmar que as praticas culturais existentes
foram de algum modo alteradas e estes efeitos incidem sobre suas atuais
identificacdes. Concluimos que a leitura do livro Nos Paiter possibilitou
o exercicio do protagonismo estudantil Surui, momento que propiciou
aprendizagens interculturais relevantes sobre a dinamicidade das culturas
na contemporaneidade.

Palavras-chave: Nos Paiter; Surui; Tradicdo e Tradugao; Betty Mindlin.

! Universidade Federal de Rondénia (UNIR), Ji-Parand, Ronddnia, Brasil.
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Abstract: For the Cultural Studies the identities in the current world have
a direct relation with the cultural changes resulting from globalization. This
understanding guided the construction of this text, produced in the first
semester of 2021, in the state of Rondonia. It deals with the interpretation
extracted from the book Nos Paiter by Betty Mindlin (1985), an anthropological
study on the Surui Indigenous People located in the Brazilian Amazon. It was one
of the basic readings developed in the Research Project: Intercultural Literacy
- studies on the processes of understanding written culture in indigenous
schools of Ronddnia (2020-2021) under the Institutional Program of Scientific
Initiation Scholarships (PIBIC). This paper sought to analyze the changes and
cultural permanences among the Paiter based on the publication cited, from the
perspective of indigenous undergraduate students. The theoretical foundation
wasanchored in the contributions of Giddens (1990) and Hall (2006) regarding
the discussion of the concepts of Tradition and Translation. The results indicated
that, from the perspective of the three university students of the Surui People,
a significant part of the activities discussed continue to be practiced in the
Paiter villages, within the scope of Tradition, but not in exactly the same way
as before which refers to the explanations of the Translation. It means to affirm
that the existing cultural practices have been altered in some way and these
effects affect their current identifications. We conclude that the reading of
the book N&s Paiter made possible the exercise of student protagonist Surui,
a moment that provided relevant intercultural learning about the dynamism
of cultures in contemporary times.

Keywords: Nos Paiter; Surui; Tradition and Translation; Betty Mindlin.

1 INTRODUCAO

O tema deste trabalho diz respeito a interpretacdo extraida de trechos do
livro NGs Paiter de Betty Mindlin (1985), um estudo antropoldgico sobre o Povo
Indigena Surui localizado na regido amazdnica brasileira. O livro foi organizado em
seis capitulos que retratam importantes aspectos culturais desta etnia, ocasido
que apresenta e analisa importantes elementos do contato recente ocorrido no
final dos anos sessenta. O termo Paiter significa “[...] ser humano, humanidade,
e também [...] a autodenominacdo do povo Surui” (PAPPIANI; LACERDA, 2016,
p. 18). Constituiu uma das leituras basicas desenvolvidas no Projeto de Pesquisa:
Alfabetizacdo Intercultural - estudos sobre os processos de compreensdo da cultura
escrita em escolas indigenas de Ronddbnia que se encontra em andamento (2020-
2021) através da iniciacdo cientifica. O objetivo geral foi aprofundar conhecimentos
sobre os processos de aprendizagem da leitura e escrita nos anos iniciais do ensino
fundamental nas aldeias indigenas Lobd, Gapgir e Payamdh do Povo Paiter Surui,
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uma forma de disponibilizar saberes sobre a insercdo da escrita em contextos de
tradicdo oral junto a Licenciatura em Educacdo Basica Intercultural e a Linha de
Pesquisa Alfabetizacdo & Cultura escrita do Grupo de Pesquisa em Educacdo na
Amazonia (GPEA) da Universidade Federal de Rondonia.

Considerando a existéncia da pandemia provocada pela covid-19 e a ne-
cessidade de adocdo dos protocolos sanitarios, os encontros ocorreram perio-
dicamente por meio do sistema remoto mediante o uso de aplicativos digitais.
Assim, o presente texto constituiu um recorte das a¢des do projeto de pesquisa
mencionado e suas relagcdes com as praticas culturais de ontem e hoje no territério
Paiter. A escolha por este referencial tedrico foi mobilizada pela necessidade de
contextualizagcdo do estudo e com isso, também propiciar o exercicio da leitura
em lingua portuguesa para trés estudantes indigenas Surui que atuam na inves-
tigacdo, além de considerar a relacdo afetiva existente até hoje entre os Paiter e
a antropdloga Betty Mindlin.

No decorrer da leitura coletiva do livro NOs Paiter uma questdo central
foi se colocando: que alteracBes culturais ocorreram nestes Ultimos 35 (trinta
e cinco) anos e o que praticas sociais da tradicdo permanecem na vida dos
Surui? Diante disso, decidimos realizar o presente estudo que teve o objetivo
de analisar estas mudancas no periodo de 1985 a 2020, bem como, as praticas
sociais da tradicdo que continuam existindo na vida Surui na visdo de trés jovens
estudantes de graduacdo. A justificativa ancora-se na necessidade de propiciar
formacao critico-reflexiva para discentes indigenas no ambito da iniciacdo cien-
tifica e nas disciplinas de Lingua e Literatura e RelagBes Interétnicas e Histéria
no Ensino Fundamental a respeito das mudancas culturais e seus impactos para
as identidades étnicas.

Uma proposicdo que exigiu a adocdo de lentes tedricas criticas acerca das
relacBes entre Tradicdo e Traducdo. Dois conceitos importantes para discutir
as movimentacdes culturais existentes no interior de diferentes sociedades.
Entendemos a Tradicdo como um elemento fundante que caracteriza o modo de
viver das populagdes tradicionais e neste contexto: “[...] o passado é honrado e
os simbolos valorizados porque contém e perpetuam a experiéncia de geracdes”
(GIDDENS, 1990, p. 38). A nosso ver, uma caracteristica evidenciada no modo de
viver das sociedades indigenas.
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Por outro lado, a tradicdo é tensionada pelas mudancas que constantemente
batem a sua porta, o que exige a necessidade da Traducdo, termo emprestado da
linguistica para designar certa negociacao cultural neste processo e evitar armadi-
Ilhas do binarismo. A condicdo fronteirica marca estas experiéncias caracterizadas
por: “[...] formac®es de identidade [...] dispersadas para sempre de sua terra natal.
Essas pessoas retém fortes vinculos com seus lugares de origem e suas tradicdes,
mas sem a ilusdo de um retorno ao passado” (HALL, 2006, p. 88). Estes fatores
pressionam processos de negocia¢do com as outras culturas.

O texto estd estruturado nos seguintes tdpicos: a primeira parte trata da
Introdugdio que consiste na apresentacdo do tema, explicitacdo da problematica,
objetivos e justificativa. Na sequéncia, a sustentagdo tedrica- TradicGo e Tradugdo
—contribuicBes de Anthony Giddens e Stuart Hall e depois a discussdo do percurso
metodolégico- Os relatos como produ¢édo de conhecimento que informa os ca-
minhos percorridos que possibilitaram a elaboracdo do estudo. Posteriormente
apresentaremos os resultados e discussGes por meio do topico: Nos Paiter de
Betty Mindlin (1985) sob o olhar indigena evidenciando as relaces entre dados
e analises seguido das Consideragdes finais.

2 TRADICAO E TRADUCAO — CONTRIBUICOES DE ANTHONY GIDDENS E
STUART HALL

Stuart Hall (2006) interpreta as crises de identidade no mundo atual como
instabilidades resultantes das mudancas culturais decorrentes da globalizacdo.
Cada vez mais, diferentes povos tém vivenciado processos de conectividade que
produzem multiplas influéncias comportamentais. Estas alteracdes possibilitadas,
sobretudo pelo uso da internet de certo modo determinam os efeitos que nos le-
vam a pensar na existéncia de uma “grande comunidade”. Estas leituras permitem
compreender que o movimento de interconexdo existente na atualidade alcanca
as comunidades ndo urbanas brasileiras. E neste contexto, estdo localizados os
territérios indigenas da Amazonia:

As pessoas que moram em aldeias pequenas [...] podem receber, na privaci-
dade de suas casas, as mensagens e imagens das culturas ricas, consumistas,
do Ocidente, fornecidas através de aparelhos de TV ou de radios portéteis,

que as prendem a ‘aldeia global’ das novas redes de comunicag¢do. (HALL,
2006, p. 74).
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Para estas comunidades os saberes tradicionais possuem grande relevancia,
principalmente porque sdo registrados em grande parte nas memarias orais, 0
gue situa a geracdo mais velha como importante guardia dos conhecimentos.
Assim, a concepcao de tradicdo representa

[...] uma maneira de lidar com o tempo e o espaco, que insere qualquer
atividade ou experiéncia particular dentro da continuidade do passado,
presente e futuro, sendo estes por sua vez estruturados por praticas sociais
recorrentes. (GIDDENS, 1990, p. 38).

Mas, como as comunidades indigenas lidam com a globalizacdo, no que se
refere aos aspectos comunicativos?

Um episddio recente talvez ajude a pensar esta questdo. Realizamos
um levantamento no primeiro semestre letivo de 2021 no curso de gradua-
¢do Licenciatura em Educacdo Basica Intercultural da Universidade Federal de
Rondonia, Campus Urupa de Ji-Parand. A intencdo foi verificar se havia uma
estrutura bdsica nas aldeias que atendesse as exigéncias das aulas do sistema
remoto. As respostas de estudantes indigenas de trés turmas, representantes de
19 (dezenove) etnias permitiu a sistematizacdo de algumas informacdes. Dentre
outras, verificamos que a internet- em diferentes niveis de velocidade e conse-
guentemente qualidade, existe em todas as aldeias. Mas, ha localidades que ndo
dispGem de energia elétrica, nestes casos a situacao € resolvida parcialmente com
geradores portateis movidos a combustivel, o que assegura energia didriaem uma
média de apenas 3 (trés) horas, geralmente a noite. Apesar do quadro precario,
temos observado que cada vez mais, pelas necessidades comunicativas de cara-
ter interativo as comunidades que antes possuiam apenas aparelhos de radio e
televisdo, agora tém telefones mdveis e computadores conectados a internet, o
gue pode sugerir mais interpelagdes culturais a curto, médio e longo prazo com
impactos para as identidades indigenas:

Quanto mais a vida social se torna mediada pelo mercado global de estilos,
lugares e imagens, pelas viagens internacionais, pelas imagens da midia e
pelos sistemas de comunicacdo globalmente interligados, mais as identida-
des se tornam desvinculadas- desalojadas- de tempos, lugares, histdrias e
tradicdes especificos e parecem “flutuar livremente”. Somos confrontados
por uma gama de diferentes identidades (cada qual nos fazendo apelos, ou
melhor fazendo apelos a diferentes partes de nds), dentre as quais parece
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possivel fazer uma escolha. Foi a difusdo do consumismo, seja como reali-
dade, seja como sonho, que contribuiu para esse efeito de “supermercado
cultural”. (HALL, 2006, p. 74-75).

Estas multiplas e diversificadas imagens de diversos mundos que entram
em nosso dia a dia e provocam nossos desejos e aspiracdes ndo sdo produzidas
necessariamente em seus locais de origem. Significa afirmar que no contexto da
globalizacdo, a diferenca também vira produto comercial de circulacdo cada vez
mais ampliada. A esse respeito, citamos o caso do guarana baré, um refrigeran-
te que teve o nome inspirado em um povo indigena da Amazdnia. Antes essa
bebida s6 poderia ser consumida na regido norte, depois de certo tempo sua
marca foi adquirida pela empresa Ambev e hoje pode ser consumida em outras
partes do pais. Uma ilustracdo que pode evidenciar que as altera¢des culturais
sdo provocadas cada vez mais pelas dindmicas capitalistas independente do lugar
de fabricacdo inicial.

Estas permanentes interpelacdes oriundas da globalizacdo possibilitadas
principalmente pela internet- na perspectiva dos Estudos Culturais — corpo tedrico
interdisciplinar e intercultural que dentre outras questdes, estuda a dimensdoea
producdo de significados na contemporaneidade — produzem situacdes parado-
Xais entre o apego a Tradicdo e a negociacdo com as mudancgas, a Tradugdo, uma
fronteira geradora de outras identidades:

[...] estdo emergindo identidades culturais que ndo sdo fixas, mas que estdo
suspensas, em transicdo, [...]; que retiram seus recursos |[...] de diferentes
tradicGes culturais; e que sao o produto desses complicados cruzamentos e
misturas culturais que sdo cada vez mais comuns num mundo globalizado.
(HALL, 2006, p. 88).

E é nesta possibilidade de identidade de fronteira que situamos o0 nosso
estudo referente as possiveis mudancas e as permanéncias culturais entre os Surui
a partir do livro NOs Paiter. Salientamos que a adoc¢do da expressdao permanéncia
cultural & puramente simbdlica porque como vamos discutir mais adiante, este
permanecer ndo indica congelamento de praticas culturais. Reconhecemos que as

[...] combinac¢des do moderno e do tradicional podem ser encontradas nos
cendrios sociais concretos. [Mas], alguns autores tém argumentado que
ambos estdo tdo cerradamente entrelacados que qualquer comparacdo
generalizada ndo é valida. (GIDDENS, 1990, p. 37-38).
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Significa dizer que modificacdes ocorreram e foram incorporadas a um
determinado costume, mas, apesar disso ele resiste mesmo modificado. Na
compreensdo dos Estudos Culturais sdo habitos traduzidos com certo status
de estabilidade, possibilidade explicativa para o modo de vida das populacdes
tradicionais.

Assim, o termo possivel é utilizado para evitar um aparente binarismo.
Aparente porque depois das leituras realizadas ndo tem como sustentar estas po-
sicdes em campos antagdnicos sem comunicacao entre si porque: “A tradicdo ndo
¢ inteiramente estatica, [...] ela tem que ser reinventada a cada nova geragdo con-
forme esta assume sua heranca cultural dos precedentes” (GIDDENS, 1990, p. 38).

3 PERCURSO METODOLOGICO - OS RELATOS COMO PRODUGAO DE
CONHECIMENTO

O estudo em tela foi produzido no 12 semestre de 2021, no estado de
Rondbnia por meio de aplicativos digitais tendo em vista a exigéncia de distancia-
mento social resultante da pandemia da covid-19. Como ja mencionamos constitui
um desdobramento do Projeto de Pesquisa Alfabetizagdo Intercultural - estudos
sobre os processos de compreensdo da cultura escrita em escolas indigenas de
Ronddénia em curso com vistas a contextualizacdo étnica. Trata de uma pesquisa
qualitativa, recurso metodoldgico que busca responder e explicar singularidades
préprias das investigacdes desenvolvida no campo das Ciéncias Sociais, levando
em conta “[...] o universo de significados, motivos, aspiracdes crencas, valores e
atitudes, o que corresponde a um espaco mais profundo das relacdes, dos pro-
cessos e dos fendmenos [...]” (MINAYO, 1994, p. 21-22).

Dentre as possibilidades de fontes de dados disponibilizadas pela pesquisa
gualitativa localizamos a pesquisa narrativa, a nosso ver considerada adequada
as finalidades do estudo por significar um conjunto de “[...] oportunidades [...]
de integrar investigacdo e formacdo no mesmo processo |[...]” (CUNHA, 1997, p.
191). Participaram desta atividades trés estudantes indigenas Surui, dois do sexo
masculino e uma do sexo feminino que atuam no Projeto de Pesquisa Alfabetizagdo
Intercultural e que respondem pela autoria deste texto. Suas respostas foram ba-
seadas em relatos- concepcbes pessoais, um modo de refletir e de dar contornos
“[...] as suas experiéncias [...], como constroem a consciéncia historica de si e de
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suas aprendizagens nos territorios que habitam e sdo por eles habitados [...]”
(PASSEGGI; SOUZA; VICENTINI, 2011, p. 371).

Assim, no intuito de alcancar o objetivo da proposta, que foi analisar as
alteracdes culturais ocorridas de 1985 a 2020, bem como, as praticas sociais da
tradicdo que permanecem na vida dos Surui é que sistematizamos a proposta em
tela. Esta estratégia foi pensada porque

[...] no campo da pesquisa, as narrativas tém sido usadas como um instru-
mental de coleta de dados. [...] a investigacdo de carater qualitativo tem

tido o mérito de explorar e organizar este potencial humano, produzindo
conhecimento sistematizado através dele. (CUNHA, 1997, p. 192).

O Quadro | evidencia como a atividade foi produzida considerando a se-
guinte solicitacdo: “Leia as citacGes do livro Nos Paiter de Betty Mindlin (1985) e

escreva ao lado a sua visdo refletindo se houve modificagdo ou ndo destas praticas
culturais entre o Povo Surui”:

Quadro 1- Planilha Comparativa Nos Paiter de Betty Mindlin na visdo de trés
jovens académicos (as)

Ordem Citagdes do livro Nos Indicador Visao do estudante Paiter
Paiter de Betty Mindlin Cultural

1. Sim. O Gavido, Cinta Larga e Zor¢ a pronuncia
deles é muito parecida. Quando eles conversam
entre si entendem o que estdo falando. Mas jad o
Surui mesmo da lingua do tronco tupi e a familia
mondé fala mais diferente deles, a pronuncia,

“Como os Gavido, os Cinta- a linguagem tem palavras que s3o poucas

Larga e os Cabega-Seca ou parecidas.

01 |Zoré, os Surui falam uma| Lingua 2. Alingua dos trés grupos é ainda semelhante,

“”8{4? do tror?co tupi e da| Indigena o0s Surui ainda entendem bem a lingua dos Zoro,
familia mondé”. (MINDLIN, Cinta Larga e dos Gavigo.

1985, p. 25). 3. Cada povo fala na sua lingua e no meu ponto

de vista acho que, hoje cada etnia entende
um pouco a sua lingua, um exemplo: tem uns
colegas do curso (Licenciatura Intercultural) que
a gente conversa e troca de fala na lingua.

Fonte: Sistematizacdo dos autores, 2021.

As citacBes escolhidas foram aquelas que tiveram mais visibilidade nas
discussdes realizadas por meio do aplicativo Google Meet. Envolveram 10 (dez)
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indicadores: lingua indigena, organizacdo social, formas de tratamento entre os
parentes, contato/FUNAI, roca, pescaria tradicional, alimentacdo tradicional, tipoia,
panelas e floresta, que serdo discutidos no decorrer do trabalho. Os estudantes
foram identificados por meio dos numerais, 1, 2 e 3 que corresponde a sequéncia
das devolutivas recebidas referentes a realizacdo da referida atividade.

Apds o preenchimento das informacdes a etapa seguinte envolveu os
processos de analise e interpretacdo dos dados, duas agBes parecidas mas com
propodsitos diferentes:

A analise tem como objetivo organizar [...] os dados de tal forma que possi-
bilitem o fornecimento de respostas ao problema proposto [...]. Ja a inter-
pretacdo tem como objetivo a procura do sentido mais amplo das respostas,

o que é feito mediante sua ligacdo a outros conhecimentos anteriormente
obtidos. (GIL, 1999, p. 168).

4 SOBRE OS PAITER SURUI - BREVE CONTEXTUALIZACAO

O Povo Paiter Surui ocupa na atualidade a Terra Indigena Sete de Setembro,
localizada nos estados de Ronddnia e parte do Mato Grosso. Seus processos co-
municativos ocorrem na lingua materna Tupi Mondé e como segunda lingua, o
portugués em suportes eletronicos e de papel. Em tempos outros, organizavam
suas vidas por meio de andangas ndbmades em seus territorios tradicionais situados
na divisa dos atuais estados do Mato Grosso e de Rond6nia (SURUI, 2018). Em
1969, o Estado brasileiro estabeleceu relacdes com a etnia oficializando o contato
(MINDLIN, 1985) e em 1983 a Terra Indigena Sete de Setembro foi finalmente
homologada mediante publicacdo do Decreto Presidencial n2 88.867.

Estudos evidenciam que esta relagdo, principalmente dos anos 1970 a 1990
foram marcadas por uma série de prejuizos para os Paiter, sobretudo no periodo
da ditadura civil-militar e na colonizacdo do estado de Rondonia. Tempo em que
houve reducdo populacional extrema do Povo, decorrente de doencas, escassez
de alimentos e conflitos com ndo indigenas (COIMBRA JUNIOR; SANTOS, 1991;
PAPPIANI; LACERDA, 2016).

Nos dias atuais, o Povo Paiter Surui é formado por aproximadamente 1.440
pessoas distribuidas em 28 (vinte e oito) aldeias. Reivindicam melhorias nas areas
da saude e educagdo, denunciam as invasdes no territorio e buscam construir
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sentidos de viver neste contexto pds-contato. Para marcar os 50 (cinquenta) anos
do estabelecimento do contato foi produzido um importante trabalho a partir das
narrativas de 17 (dezessete) ancidos e ancids que viveram os tempos de Tradicdo
e Tradugdo, cujo balanco evidencia que:

Ainda ha muito para se investir e aperfeicoar no fortalecimento institucional
das associac¢des clanicas e no desenvolvimento de atividades econdmicas
relacionadas a conservacdo de suas florestas, como a organiza¢do da produ-
¢do e comercializacdo do artesanato das mulheres Surui, de aplicacGes de
técnicas agroflorestais para que a producdo de alimentos venha contribuir
ndo apenas para a seguranca alimentar e salde desse povo, mas também
para uma economia de base agroflorestal, a valorizacdo de sua cultura e de
seus costumes. (PAPPIANI; LACERDA, 2016, p. 6).

Privilegiar as narrativas dos mais velhos constitui uma importante agenda
de valorizacdo das perspectivas Surui. Nesta mesma direcdo destacamos as in-
vestigacOes realizadas na universidade por pesquisadores indigenas a respeito de
temas que articulam as praticas da Tradicdo em dialogia com as negociaces da
Traducdo cultural. Nos referimos ao estudo: Alfabetizacdo Intercultural Paiter Surui:
historiografando trajetdrias do tempo dgrafo a cultura escrita, que envolveu: “[...]
o tempo da educacdo tradicional aquela que acontecia de forma integral antes do
contato com o branco. [...] e as experiéncias da alfabetizacdo depois do contato
até hoje, na cultura escrita” (SURUI, 2015, p. 42).

5 NOS PAITER DE BETTY MINDLIN (1985) SOB O OLHAR INDIGENA

Neste topico apresentaremos os dados produzidos pelos estudantes indige-
nas Surui a partir da interpretacao de fragmentos de Nds Paiter de Betty Mindlin
(1985) e os resultados obtidos no estudo mediante didlogo com o referencial te-
orico adotado (GIDDENS, 1990; HALL, 2006). As reflexGes a partir dos indicadores
realizadas pelos estudantes apontam para a existéncia atual de praticas da tradicdo
cultural tal como sdo apresentados no livro estudado, elementos importantes que
evidenciam que: “A tradigdo ndo so resiste a mudanga como pertence a um con-
texto no qual ha, separados, poucos marcadores temporais e espaciais em cujos
termos a mudanca pode ter alguma forma significativa” (GIDDENS, 1990, p. 38).
A comecar pela analise da capa do livro, conforme aponta a Figura 1 ja se pode
vislumbrar elementos que suscitam questdes sobre as comparacdes culturais:
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cortes de cabelos, adocdo ou ndo de vestimentas, armamento ocidental, producdo
de algoddo das rocas e utensilio proprio de ceramica, por exemplo.

Figura 1 — Capa e contra capa do livro Nés Paiter

' NOS PAITER

- Os Surui de Rondoénia

&

VINDONDH 30 18NS S0 W1 IVd

ulpuiy Aeg

Fonte: Mindlin, 1985.

Em relacdo a lingua indigena, o primeiro indicador deste trabalho, apre-
sentado no Quadro |, a autora informou ha 35 anos atras que: “Como os Gavido,
os Cinta-Larga e os Cabeca-Seca ou Zord, os Surui falam uma lingua do tronco
tupi e da familia mondé” (MINDLIN, 1985, p. 25). Os estudantes reconhecem
semelhancgas com as pronuncias destas linguas: “Cada povo fala na sua lingua, e
no meu ponto de vista acho que, cada etnia entende um pouco na sua lingua, um
exemplo, converso com alguns colegas do curso que pertencem a estas etnias”.
(Estudante 3). Estas aproximacdes linguisticas tem sido percebidas em atividades
de escritas em sala de aula no componente curricular Lingua e Literatura, a disci-
plina que discute alfabetizacdo na Licenciatura em Educagdo Basica Intercultural
da Universidade Federal de Rondénia:
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Quadro 2 — Lista de nomes de animais existentes em territdrios indigenas
amazdnicos

Ordem| Palavra | Paiter/Surui |lkolen/Gavido|Paderej/Cinta Larga| Pangyjéj/Zoré
01 Mutum Wakoya Vakohj Wakuuj Wakuj
02 Onga Meko Néko Neku Neku
03 Paca Walaah Asa Anza Anza
04 Peixe Morih Boliv Mbulip Bulip
05 Queixada Mebeey Bebé Mbebe tereé Bebe

Fonte: Elaborado pelos autores.

Quanto a organizacdo social clanica, o segundo indicador, os escritos an-
tropoldgicos apontaram para a existéncia de 4 (quatro) grupos: “A tribo Surui é
composta de varios grupos patrilineares, como os Gamep, os Gamir, os Makor. H3
um quarto grupo, Kaban [...]” (MINDLIN, 1985, p. 27). As vozes estudantis enten-
dem este sistema como algo ancestral, sistematizado pelos antigos, um elemento
histérico importante para a vida do povo de ontem e de hoje.

O terceiroindicador diz respeito as formas de tratamento entre os parentes
Surui, um dos aspectos da cultura Paiter que mais encantou a antropdloga:

A rigueza dos termos pelos quais as pessoas se chamam impregna o quo-
tidiano. Uma irma pode chamar a outra de ‘irma mais nova’, ‘de mae do
menino’, quando esta tem um filho, ou “irma mais velha de fulana”, se ha
um irmdo mais novo de ambas, etc. [...] numa invengdo surpreendente.
(MINDLIN, 1985, p. 36).

As narrativas estudantis informaram que este tipo de tratamento é utilizado
na atualidade, atestando que: “[...] a tradicdo continua a desempenhar um papel”
(GIDDENS, 1990, p. 39), com sentidos e significados para o Povo.

-0 que eu sei é que posso chamar de irmd, a filha do irmdo do meu pai.
Mas néo posso chamar de irmd, filha da irmd do meu pai. Mas posso casar
com ela. (Estudante 1).

- Esse termo de parentesco ainda existe nas aldeias Paiter. (Estudante 2).

- Antigamente as pessoas chamavam pelo nome significativo. Chamava de
irmd mais velha, ip ou akapeah, se a mulher fosse mais velha chamava
também de ogorandh e a irmd mais nova de amih ou também de ogarméh
e o irmdo mais velho de inh6h ou ogorandh e irmdo mais novo de amih
ou ogarméh. (Estudante 3).
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Em relacdo ao estabelecimento do contato oficial ocorrido em 1969 junto ao
Povo Paiter e a atuacdo da instituicdo indigenista- o quarto indicador- as leituras
informaram que:

O contato com a FUNAI veio como uma necessidade. [...] o primeiro encon-
tro com Apoena Meirelles, em 69, [...], Francisco Meirelles, [...]. Os indios
e Apoena tremiam de medo de um lado e do outro dos facdes oferecidos
[...], em sinal de paz. Eram os primeiros estrangeiros que ndo vinham como
chacinadores. (MINDLIN, 1985, p. 26).

Vale salientar que o uso do termo contato oficial € um recurso utilizado para
destacar as relacBes estabelecidas com o Estado brasileiro. As memdrias orais e
fontes escritas atestam que desde o inicio dos anos sessenta ja existiam registros
de encontros entre os Surui e grupos nao indigenas: “[...] os Paiter ja haviam visto
0s — brancos ha muito tempo atras” (SURUI, 2018, p. 15).

O olhar dos estudantes para este acontecimento suscita multiplas interpre-
tacBes, como a feicdo da amizade por parte dos sertanistas em um contexto de
extrema hostilidade: “Sim, foram os unicos que chegaram como amigo do povo
Paiter Surui” (Estudante 2). Inclui ainda, por outro lado, a memaria das dores sofri-
das em funcdo do adoecimento e da mortandade que reduziu drasticamente esta
populacdo indigena e que foi oriunda desta acdo: “Quando FUNAI teve primeiro
contato com povo Surui, trouxe doen¢a, muitos morreram. Depois FUNAI trouxe
ferramentas, como facas machado, espelho e outras coisas” (Estudante 3). Embora
interpretem como um marco historico para a vida do povo, avaliam que houve
mudancas negativas referentes ao trabalho prestado pela instituicdo indigenista:

Esse foi um tempo histdrico que ocorreu entre a Funai e o Povo Surui em 69,
com Apoena Meirelles e o seu pai. E hoje em dia a Funai estd deixando de
auxiliar os povos indigenas. Quando fez contato com Surui, Funai ajudava
muito povo Surui, lutava para buscar o direito dos indigenas, mas hoje estd
deixando os ndo indigenas invadirem as terras e, quando proprios os indios
que estlo protegendo as suas terras estdo perseguidos por pistoleiros e
sdo assassinados. A Funai tem a obrigacdo de proteger e defender os povos
Indigenas. (Estudante 1).

O espaco da agricultura explicitado através da roca constitui o quinto indi-
cador, é interpretado por Betty Mindlin como um lugar de aprendizagem coletiva
e ritualistica. E em uma época que o sentido do saber escolar estava em franca
construcao pelos Surui ela estabelece esta interessante comparacdo. A leitura do
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texto possibilita a compreensdo do entrelacamento entre as relagdes de ensinar
e aprender a tradicdo cultural:

A roga tem muito o papel de escola. [...] no tempo de colher carg, [...] um
sdbio e pajé interrompe a atividade para contar o passado da tribo, as lutas
com os brancos, o sentido das festas. Todos ouvem extasiados. As criancas,
com pequenas tarefas, imitam os adultos e participam de seu universo.
(MINDLIN, 1985, p. 40).

- Isso acontece ainda, quando nds trabalhamos tirando card, mandioca e
amendoim, meu sogro conta a historia dos nossos antepassados, que nos-
sa comida era isso e é ainda que muito bom para nossa saude. Ele conta
que quando nds era nébmade plantava, colhia e armazenava no balaio
pendurado em cima na maloca, e assim mudava de lugar em lugar até
aqui, os produtos que sdo trazidos de longe pelos nossos avds. Além de
trabalhar na roga, aprendemos da nossa cultura, isso faz parte da nossa
vida. (Estudante 1).

- Roca, até hoje faz papel da escola, porque toda vez que o pai vai plantar
o filho vai junto com isso a crian¢a aprende como plantar card, que més o
més de abril e maio o card estd bom. S6 que ndo existe mais a prdtica do
ritual da colheita, como também néo hd mais pajé na aldeia Paiter. Agora
quem conta as historias, mitos, cantos, sdo 0s avds e avls que presencia-
ram contato com ndo indigena. E, muitos desses jd faleceram. Somente
aos que ouviram seus pais conhecem o passado da tribo. (Estudante 2).

- Nossas comidas tradicionais a gente tem na roga, como milho card e man-
dioca, e antigamente esse alimento servia de chicha e alimento também.
(Estudante 3).

Como ja mencionado anteriormente, de forma geral podemos inferir a partir
da visdo dos estudantes participantes deste estudo que as praticas da tradicdo
Surui que se mantém, apresentam elementos que de algum modo passaram por
modificacdes evidenciando as dinamicidades culturais. A roca existe, ha plan-
tacBes, as aprendizagens circulam, mas, o pajé foi-se embora. Uma autoridade
espiritual que “[...] foi marginalizado devido a influéncia dos missionarios cristaos,
que catequizaram progressivamente os Paiter Surui” (ROMERO, 2020, p. 272).

Diante deste quadro de aviso é possivel inferir que as mudancas culturais
assim como as identidades “[...] estdo sujeitas ao plano da histéria, da politica, da
representacdo e da diferenca e, assim, € improvavel que elas sejam outra vez uni-
tarias ou ‘puras’ [...]” (HALL, 2006, p. 87). Neste sentido, a roga, pratica importante
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para a vida Paiter mobiliza importantes aspectos para a sobrevivéncia de ontem e
de hoje, o que pode configurar uma espécie de “territérios sobrepostos e histdrias
entrelacadas” conforme atesta a visdo dos estudantes. Tema que evidenciou as
relacGes entre a Tradugdo e a Tradi¢do:

A invocacdo do passado constitui uma das estratégias mais comuns nas
interpretacdes do presente. O que inspira tais apelos ndo é apenas [...] o
que teria sido esse passado, mas também a incerteza se o passado é de fato
passado, morto e enterrado, ou se persiste, mesmo que talvez sob outras
formas. (SAID, 1995, p. 23).

A pescaria tradicional, o sexto indicador é realizada por meio do timbo
constitui uma das atividades importantes no calendario da sociedade Paiter. Esta
técnica foi descrita pela antropdloga como uma pratica prépria do tempo do verdo:

Durante a seca, o atrativo é a pesca de timbd [...]. Os homens cortam o cipd
venenoso no mato [...] e, juntamente com as mulheres mogas, o torcem e
batem na dgua. A agua, represada com galhos, vai se tomando preta. Os
peixes vdo morrendo e ficando a margem, sendo recolhidos na manha se-
guinte. (MINDLIN, 1985, p. 52-53).

A pratica da pescaria é presente na atual vida dos Surui:

- Fazemos essa pesca tradicional no tempo da seca. Faz parte da nossa
vida Paiter. (Estudante 1).

-Ainda ha presenca dessa pratica tradicional de pesca entre os Paiter
Surui. Vdo toda as pessoas da aldeia, mulheres e mogas ajudam a torcer
0 Cipd e bater na dgua. (Estudante 2).

- Na véspera da seca antigamente quando viviamos no mato, timbo era
nossa ferramenta de pesca, a gente usava timbd para pegar peixe na
seca. Era assim que a gente vivia de pesca, quando peixe fica quase
morrendo a gente pega ,e isso era bem cedo. Isso é muito importante
para nos jovens para ndo esquecer da cultura. (Estudante 3).

Em relacdo a alimentacdo tradicional o sétimo indicador deste ensaio, de
acordo com o texto basico ela era obtida por meio da caca e da coleta de alimentos
e depois submetida ao cozimento:

Nos fogos dos varios tapiris erguidos as pressas, caca abundante: tatu, porco-
-do-mato, nambu, macaco. Cuias cheias de gongos (larvas de coquinhos

de tucuma), acepipe compardvel a camardes fritos, com sabor de dendé;
palmito em profusdo; cajus vermelhos [...]. (MINDLIN, 1985, p. 46).
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E perceptivel a existéncia de alteracBes nesta atividade, seja em relacdo ao
consumo ou a escassez o que a distancia do quadro diverso e de fartura apontada
em meados dos anos oitenta que sugeria a possivel centralidade deste costume:

- Ainda consumimos essa comida tradicional que foi citada no texto. Hoje
em dia, por incrivel que parega, ndo deixamos de comer. Mesmo que 0s
jovens Surui de hoje ndo comam, a maioria come. (Estudante 1).

-Nem toda geracGio jovem Paiter gosta desse tipo de alimentagdo
tradicional. Mas existe alguns que gostam muito, porque desde a sua
infancia acompanha os pais consumirem esses alimentos. (Estudante 2).

- Quando a gente vivia antigamente no mato, esses foram os alimentos
usados para sobreviver, foram nossa comida natural. (Estudante 3).

Talvez esta alteracdo tenha relacdo com a introducdo do dinheiro nas aldeias
por meio de comercializacdo de produtos florestais, contratacdo de funcionarios
publicos indigenas e mesmo através de beneficios sociais (aposentadorias, pen-
sGes, etc.) ou ainda em funcdo da reducdo de animais preferenciais que cada
vez mais se distanciam das areas habitadas. De qualquer forma, ha um corte
geracional que separa esta pratica alimentar entre os Paiter. O fato do grupo mais
jovem ndo se alimentar deste cardapio pode ter relacdo com as imagens digitais
recebidas pela globalizacdo? Questdao como essa decorre de analises de que ha
um mecanismo de desencaixe na modernidade que produz modificacdes nas re-
lacBes local e global: “[...]. A producdo de conhecimento sistematico sobre a vida
social torna-se integrante da reproducdo do sistema, deslocando a vida social da
fixidez da tradicdo” (GIDDENS, 1990, p. 51).

Dentre outros elementos culturais importantes no mundo Paiter ha aqueles
confeccionados exclusivamente pelas mulheres, como a tipoia e a rede tradicio-
nal. Sobre o primeiro objeto, a tipoia, o oitavo indicador, a antropdloga citou a
sua utilizacdo no final dos anos setenta e inicio dos anos oitenta, periodo de sua
pesquisa académica: “As mulheres com filhos, [...] ja podem tecer. Fazem redes,
as tipdias (‘agoiab’) para carregar criangas [...]” (MINDLIN, 1985, p. 68).

- Hoje em dia percebi que as mulheres estdo parando de fazer agoiab,
infelizmente néo estdo mais utilizando esse tipo de objeto para carregar
as criangas. Dificil encontrar mulheres que fazem isso, s6 as mais velhas
que sabem. (Estudante 1).

- As mulheres com bebés no colo sGo as que mais usam tipoia para carregar
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suas criangas. Atualmente, tipoia é uma das coisas mais utilizada por
mdes. (Estudante 2).

- Também a mde da mulher pode fazer antes da filha ganhar crian¢a ou
sogra também faz. (Estudante 3).

As andlises estudantis sugerem que a agoiab nome da tipoia em lingua Paiter
produzidas pelas mulheres indigenas a partir do algoddo e que serve para trans-
portar as criancas pequenas constitui uma pratica cultural vigente. As identidades
Paiter seguem confeccionando artesanatos da maternidade, confirmando que:
“Elas carregam os tracos das culturas, das tradi¢es, das linguagens e das historias
particulares pelas quais foram marcadas. A diferenca é que elas ndo sdo e nunca
serdo unificadas” (HALL, 2006, p. 88-9). A presenca e uso deste objeto varia nas
diversas aldeias. De igual modo podemos inferir que este conhecimento ndo tem
sido ensinado as mulheres mais jovens seja porque ndo ha interesse ou contexto
gue justifique o referido saber, pois embora a tradicdo opere com a frequéncia
dos costumes, ha necessidade de sentidos para a acdo dos sujeitos:

[...] ela érotina [...] significativa, ao invés de um habito por amor ao habito,
meramente vazio. O tempo e o0 espaco ndo sdo as dimensdes sem conte-
udo que se tornaram com o desenvolvimento da modernidade, mas estdo
contextualmente implicados na natureza das atividades vividas. (GIDDENS,
1990, p. 94).

Ainda sobre produtos identitarios confeccionados exclusivamente pelas
mulheres, o texto destacou as panelas, o nono indicador cultural:

[...] a grande arte Surui das mulheres ainda é a cerdmica escura, desde as
menores panelas para a ‘makaloba’ até as lindas cuias pequenas, com bico
ou ndo, onde com grande refinamento sdo oferecidos cajus vermelhos
partidos [...]. (MINDLIN, 1985, p. 68).

Uma leitura etnografica que apresenta cenas de um contexto alimentar
através da linguagem antropoldgica e literaria. Uma articulacdo de campos do
conhecimento que provoca ndo s o encantamento pelo escrito, mas sobretudo
pela visibilizacdo da acdo das mulheres em uma estética ritualistica da maior
importancia para a sociedade Paiter:

- A panela de barro ainda é feita pelas mulheres. Hoje fazem também para
vender no mercado. Aqui na aldeia é feita para sua utilizagdo. (Estudante 1).
- Cerdmica escura ou panela de barro é uma das produgdes mais queridas
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pelas mulheres Paiter. Porém, o barro é muito dificil de encontrar aqui per-
to. S6 quem tem carro e quer fazer essa panela vai buscar. (Estudante 3).

- Mulher que faz panela de cerdmica de barro, vdrios tipos de panela, para
cozinhar carne... (Estudante 3).

Assim, embora a panela de barro ou cerdmica ainda seja produzida pelas
mulheres e utilizadas no dia a dia do Povo Surui, responde ao contexto atual
através de sua comercializacdo. Enfrenta desafios para o futuro no que diz res-
peito a matéria prima para a sua producdo. Estas modificacdes quanto ao uso e
finalidades das panelas dos Paiter evidenciam que: “[...]. A tradicdo reflete um
modo distinto de estruturacdo da temporalidade (que também tem implicacGes
diretas para a acdo através do espaco)” (GIDDENS, 1990, p. 94).

A floresta Paiter o décimo e Ultimo indicador, € descrita no inicio dos anos
oitenta por sua exuberancia e pela disponibilizacdo quase exclusiva dos recursos
de sustentacdo necessarias ao modo de vida dos Surui de Rondonia. Nesta direcdo
incluia desde os materiais basicos importantes para a confec¢do dos diversificados
artesanatos até a coleta de alimentos e a caca. Apesar dos impactos ambientais, as
perspectivas estudantis informam que ainda extraem muitas coisas deste espaco
imprescindivel a sua sobrevivéncia fisica e cultural:

E a floresta a grande fonte de material para o artesanato; a palha dos cestos
e casas, a resina para o tembetd, as taquaras e tinta de genipapo para as
flechas, pélo de caititu para enfeita-las, corda e madeira para os arcos; co-
quinhos de tucum3, cascos de tatu, favas e contas, pélo de ourigo-cacheiro
para os colares e pulseiras, etc. Ha favas duras para os pequenos sinos com
gue se faz uma perneira de dancga, o ‘mixamgap’; ha as plumas coloridas
de arara, tucano, gavido, mutum e outros passaros para cocares e enfeites
de pena. E mais os alimentos: frutos, castanha, mel, gongos, palmito, caca.
(MINDLIN, 1985, p. 53).

Reconhecem que hd impactos na Terra Indigena Sete de Setembro decor-
rentes de invasdes, por exemplo e, em decorréncia disso, desapareceram recursos
como a resina de tembetd, por exemplo. Possivelmente o desmatamento ocorrido
na regido do entorno pressiona cada vez mais o territorio e possui relacdo direta
com estas questdes. Estes problemas dificultam a vivéncia de certas praticas cultu-
rais como a localizagdo dos animais com plumas coloridas necessarios a producado
do cocar, por exemplo, além de provocar a escassez de alimentos coletados como
gongos, palmito e o mel.
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Analisamos um conjunto de indicadores culturais que foram citados por
Betty Mindlin no livro Nds Paiter (1985) e que na perspectiva de trés estudantes
universitarios do Povo Surui grande parte deles continuam sendo praticados nas
aldeias, no ambito da Tradicdo, mas ndo exatamente da mesma forma descrita
no livro. Estes termos que passaram pelo reexame dos (as) estudantes indigenas
Paiter evidenciaram que as praticas culturais existentes foram de algum modo
alteradas e estes efeitos incidem sobre suas atuais identificacGes, possivelmente
em funcao de que: “A continuidade e a historicidade da identidade sdo ques-
tionadas pela imediatez e pela intensidade das confrontac®es culturais globais”
(HALL, 2006, p. 84).

Portanto, a leitura do livro Nds Paiter no ambito da realizacdo de um proje-
to de iniciacdo cientifica possibilitou o exercicio do protagonismo de trés jovens
estudantes Surui que explicitaram suas visGes sobre as mudangas culturais tendo
como suporte tedrico os estudos de Giddens (1990) e Hall (2006). Foi um momen-
to que propiciou importantes aprendizagens interculturais, com a compreensao
gue as identidades, “[...] sdo, irrevogavelmente, o produto de varias historias e
culturas interconectadas, pertencem a uma e, a0 mesmo tempo, a varias casas e
ndo a uma ‘casa’ particular” (HALL, 2006, p. 89).

Foi util também para compreender que as adaptacdes e insercdes culturais
ndo quer dizer que os indigenas estdo “perdendo a cultura”, mas pode significar
gue, por uma série de razdes ha a necessidade de rearranjos e reinvencées no
contexto da globalizaco. E possivel manter os seus costumes mediante processos
continuos de ressignificacdo do modo de viver.

6 CONSIDERAGOES FINAIS

A finalidade deste texto foi analisar as mudancas e permanéncias culturais
ocorridas entre o Povo Indigena Surui na perspectiva de trés jovens estudantes
indigenas da graduacdo a partir das leituras do livro Nds Paiter de Betty Mindlin
(1985). A atividade foi pensada com vistas a favorecer um processo formativo cri-
tico para jovens investigadores (as) indigenas no ambito da pesquisa e das discipli-
nas, Lingua e Literatura e Rela¢des Interétnicas e Histéria no Ensino Fundamental.

Foi possivel observar que alteracdes culturais significativas ocorreram nestes
ultimos 35 (trinta e cinco) anos na vida dos Surui e ao mesmo tempo podemos
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afirmar que ha praticas tradicionais que permanecem no dia a dia do povo. Alin-
gua indigena coexiste com a lingua portuguesa, a organizacdo social se materializa
ainda através dos cl3s: Gapgir, Gamep, Makor e Kabdt, as pessoas utilizam formas
de tratamento especificos entre si. Quanto ao contato/FUNAI reconhecem como
um tempo histoérico que ndo existe mais, uma vez que esta instituicdo indigenista
tem dialogado muito pouco com os indigenas. Em relacdo a roca, pescaria tradicio-
nal, alimentacdo tradicional, tipoia e panelas e floresta, entendem que ocorreram
modificacdes mas estas praticas permanecem na rotina da etnia.

O estudo foi relevante na medida em contribuiu para a visibilidade da
perspectiva de trés estudantes universitarios do Povo Surui a respeito de seus
contextos, um momento em que refletiram que muitas das atividades discutidas
continuam sendo praticadas nas aldeias Paiter, o que evidencia os elementos da
Tradicdo, mas que ndo acontecem como no final dos anos setenta e inicio dos
anos oitenta, o que pode ser explicado pelas leituras da Traducdo, Significa afir-
mar que as praticas culturais existentes foram de algum modo alteradas e estes
efeitos incidem sobre suas atuais identidades. Assim, a leitura do livro Nds Paiter
possibilitou o exercicio do protagonismo estudantil Surui, momento que propiciou
importantes aprendizagens interculturais sobre a dinamicidade das culturas na
contemporaneidade.
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Bartomeu Melia (1932-2019) transformou a escrita sobre o mundo Guarani.
Ndo hd como escrever teses, dissertacles, artigos e livros sobre Guarani sem re-
ferenciar Melia, ndo apenas porque ele produziu uma extensa bibliografia, mas
pela profundidade e radicalidade com que escreveu seus artigos e livros. Em ne-
nhum momento vacilou em apresentar os Guarani como um povo moderno ou,
como chegou a dizer, “quase pdés-moderno, pela forma como sabem entrar em
contato conosco”. Inovou na criacdo de uma Histdria Guarani, ao propor novas
abordagens: “No es el Guarani en la historia, ni el Guarani de la historia, sino la
historia del Guarani, en cuanto que es éste quien sabe sus tiempos y los siente
[...]”. Como jesuita ndo poupou criticas as reducdes Guarani do século XVIl e XVIII
comandadas pelos colegas de ordem, destacando a dramaticidade das mesmas:
“uma col6nia dentro da col6nia”. Desconstruiu o conceito idilico da terra sem mal
e demonstrou que para o Guarani o conceito esta relacionado a praticas ecold-
gicas e econdmicas. Incorporou elementos contemporaneos a etnologia Guarani
como o Teko Pord, o bem viver na dimensao deste povo. A partir de suas ideias,
configura-se uma identidade politica e histérica Guarani construida por subjeti-
vidades corporificadas e racializadas, acorde com perspectivas epistemoldgicas
gue se preocupam, cada vez mais, com a descolonizacdo do ser e do saber: “su
piel es una escritura de hecho. Y la piel se convierte en mensaje.”

Por tudoisso, Bartomeu Melia foi, também, arduo defensor dos Guarani no
gue se refere ao seu direito de existir e viver de maneira transfronteirica. Nesse
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sentido, coordenou os trabalhos de elaboracdo e publicacdo do Guarani Retd
(2008) e do Mapa Continental Guarani (2016). Foi expulso do Paraguai pelo dita-
dor Alfredo Stroessner justamente por defender os povos indigenas que estavam
sendo vitimas da ditadura militar. No Brasil foi atacado pelos ruralistas na Comissao
Parlamentar de Inquérito (CPI) da Funai e Incra, como mentor da ideia da Nacdo
Guarani. Certamente suas ideias incomodavam muitos privilégios.

Dedicar um numero especial da Revista Tellus a Melia é uma justa homena-
gem, embora aguém da grandeza do pesquisador. De toda forma, queremos que
as futuras geracBes conhegcam quem foi Bartomeu Melia ndo apenas pelos seus
escritos, mas por pessoas que conviveram com ele, compartilharam reflexdes e
lutas. Nessa empreitada juntaram-se a nds pesquisadores(as) de diversas areas,
além de vozes que acompanharam a sua trajetéria, ou por ela foram impactados,
aqui apresentados como relatos e testemunhos.

O primeiro artigo, intitulado “El oguata poderoso de Bartomeu Melia” abre
este dossié chamando atencdo para o seu compromisso intelectual, expresso no
préprio titulo do artigo: o termo em Guarani oguata (de guata, caminhar) nos
revela o sentido politico e religioso que consegue, a um sé tempo, dar densidade
tedrica e profundidade intelectual ao compromisso militante de Melia junto aos
conjuntos sociais com os quais se vinculava. Criatividade, intuicdo e atencdo as
maneiras de comunicar as problematicas analisadas também marcam a face deste
intelectual que nunca quis se afastar da linguagem guarani ou dos contextos so-
ciopoliticos que integrava. Do estudo linguistico a descoberta da religido, guiado
por Ledn Cadogan, Melia pouco a pouco se aproxima do universo do sagrado,
cultural e linguistico, dos Mbya, posteriormente expandindo suas observacdes e
estudo aos demais grupos Guarani. Este caminho, segundo os autores, leva Melia
a finalmente interconectar as configurag®es linguisticas, identitarias e sociais para
a compreensdo da realidade politica paraguaia, e a propor a interculturalidade
como perspectiva politica capaz de desenvolver as mentalidades e diminuir as
assimetrias sociais; interculturalidade como caminho sécio cultural para a des-
colonizacdo do saber no Paraguai.

O segundo artigo, “Os deslocamentos guarani: revisitando as fontes do-
cumentais com Bartomeu Melia” tem por objetivo problematizar um aspecto
produtivo da etnologia guarani: os seus movimentos territoriais frequentemente
interpretados como busca da terra sem mal. Trazendo outra chave interpretativa,
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0 autor e a autora se deslocam da abordagem religiosa e propde a analise do con-
texto de deslocamentos guarani nas regides do Guaira e Tapé, na primeira metade
do século XVII, a partir de cartas jesuiticas do periodo, com uma abordagem politica
gue prioriza a busca de protecdo contra os ataques de bandeirantes paulistas,
afastando-se, assim, da tese do motivo mitico-profético como tema central das
andancas guarani. Para os autores, a relacdo com os jesuitas — espanhdis — e a
relacdo com os portugueses criavam o contexto dos deslocamentos territoriais.

Ja o terceiro capitulo, “Melia na pele da performance, em atrito e na poética
do descaminho” se detém sobre a atualidade das ideias de Melia, em um contexto
sociopolitico contempordneo marcado pelo recrudescimento da violéncia em
relacdo aos povos originarios. A partir do didlogo entre Bartomeu Melia e Pierre
Clastres, a autora problematiza determinados mitos da modernidade, lancando
mao da performance e da oralidade como chaves interpretativas para propor
uma “decolonialidade radical do saber”, manifestada na alianca entre maestria
textual e performatividade oral. Nessa linha, a autora nos apresenta um Melia
mediador entre culturas, capaz de persuadir com a elaboracdo e comunicacado
de suas ideias tornadas livros e artigos, mas também potente militancia politica.

O quarto artigo, “Um exilado entre os Kaingang”, como apontado no titulo,
dedica-se ao periodo em que Melia, exilado pela ditadura stronista, morou no Rio
Grande do Sul vinculado a coordenacdo da Pastoral Indigena do Interdiocesano
Norte. O autor procura refletir sobre a escassez de escritos e registros em geral,
desse periodo, como uma possivel contradicdo frente ao cendrio de forte re-
pressdo e violéncia vivido pelos indigenas no Brasil da ditadura militar. A atuacao
da Fundacdo Nacional do indio (Funai), militarizada, poderia ser um dos fatores
levantados pelo artigo. Esta instituicdo mantinha-o distante do contato com os
indigenas e controlado no que se refere ao seu trabalho pastoral. Além disso, Melia
sentia dificuldade em lidar com as relacGes interétnicas dos Kaingang, somadas
as intercorréncias das disputas pela exploracdo econdmica das terras indigenas.
Com a queda do ditador Alfredo Stroessner em 1989, Melia retorna ao Paraguai.
O autor do artigo conclui que “a principal acdo de Melia foi ‘civilizar” os civiliza-
dos, ensinar o que significava as palavras de cristo de ‘compaixdo’”, mantendo-se
atuante, desta maneira, dentro e fora da Igreja, sempre atento a mediagdo com
a sociedade na qual estava inserido.
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O Ultimo artigo— “Che rog pypia aje katu! A linguagem da casa-longa Guarani
no século XVII” —compde o dossié na medida em que traz dados e reflexdes sobre
praticas de sociabilidade registradas na lingua guarani. O artigo, dedicado a Melia,
e cuja tematica certamente |he agradaria, fornece informacdes linguisticas que
abarcam aspectos importantes da cultura e da politica guarani: “experimento
gue articula 553 palavras e frases, organizadas como um relato etnografico”,
cujo objetivo é “compreender o lugar da residéncia, em termos socioambientais
e cosmoldgicos.”

Além dos artigos apresentados até aqui, esse dossié conta também com
relatos ou textos ndo académicas, enviados por pessoas cujas vidas tocaram ou
foram tocadas por Bartomeu Melia, em circunstancias diversas, e estdo reunidos
nas secdes Escritos Indigenas e Documentos.

O primeiro relato provém da experiéncia de Melia no Mato Grosso, embora
agora assinado por diversas pessoas que trabalhavam no Conselho Indigenista
Missionario (Cimi) naquele momento. A primeira autora afirma que “Melia foi
um mestre e um amigo” que a levou a participar do livro “Educacdo Indigena e
Alfabetizacdo”. A autora exalta o carater alegre e simples de Melia, aliado a bagagem
intelectual de antropdlogo e a atitude interiorizada de profunda vida de oracdo. J&
o segundo relato — “Ao Mestre Melia com reconhecimento e gratiddo” — ressalta
o aprendizado que obteve com o sacerdote a respeito da vida religiosa “inserida
no campo popular e no compromisso com uma nova sociedade”. A terceira autora
destaca o encantamento causado pela figura de Bartomeu Melia para os indigenas
gue ndo o conheciam, por ser falante de lingua guarani, e destaca, também, seu
préprio encantamento pessoal: “ele conseguia transmitir a alma guarani!”.

O segundo relato, intitulado “Ndo existe uma lingua que é mais antiga,
gue é mais importante do que o Guarani”, assinado pelo lider Guarani no Tekoha
ltamard/PR, nos traz outra perspectiva sobre a atuacao de Melia no Mato Grosso
do Sul, pois parte da experiéncia de interlocucdo pessoal entre o autor e Melia
sobre a educacdo tradicional. Nos didlogos estabelecidos entre os dois, o autor
comprova o profundo conhecimento de Melia sobre operadores técnicos, mas
também sobre os valores e principios dessa educacao e do direito indigena. O autor
da seu testemunho, também, sobre o respeito e admiracdo de Melia pela cultura
guarani, incluindo-se observacdes sobre a lingua e sobre as cerimonias rituais.
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O ultimo relato tem como autor o lider da comunidade Mbarigui 14 de
Caaguazu, Paraguai, transcrito em forma de entrevista e apresentado em duas
colunas bilingues: guarani e espanhol. Ressalte-se que para favorecer a leitura,
a transcricdo conta com notas de pé de pagina explicativas que situam termos e
expressdes no contexto da cultura Mbya. Trata-se ndo de um testemunho sobre
a pessoa de Melia, mas de uma longa oracdo a Nande Jara e a Nande Ru Tup3,
evocados como o sagrado protetor e fonte de resisténcia e sabedoria. O autor
também salda e evoca outros diversos nomes do pantedo religioso guarani, sem-
pre com o cuidado quase pedagodgico de nos ensinar sobre os seus atributos. Este
ultimo relato é dividido em duas partes e a segunda se dedica mais claramente
a observacdo da debilidade atual, da perda de direitos e da preocupacdo pelas
futuras geracGes de seus netos e netas. Ja préximo a terminar sua fala, recorda
Melia como alguém que estava entre eles, e de quem nada escondiam. E assi-
nala que, se Melia estava ali para conhece-los, eles também tinham curiosidade
e interesse em conhece-lo. E se o aceitaram, se |lhe deram “participacdo”, era
pela preocupagdo de que a cultura e forma de ser guarani fossem expandidas a
outros paises.
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El Oguata poderoso de Bartomeu Melia
Guata?! poderoso de Bartomeu Melia?

Bartomeu Melia’s powerful Oguata
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Resumen: La obra de Bartomeu Melia S.J. (1932-2019) representa un aporte
inconmensurable a la ciencia paraguaya en diversas disciplinas como la
linglistica, la historia, la etnohistoria, la antropologia, |la etnologia y muchos
otros sub-ambitos de elaboracidn practica y tedrica. Basada en una particular
aproximacion a las realidades de las minorias étnicas y un sentido innovador
del ejercicio religioso, para luego transferirla a posturas intelectuales criticas
a la sociedad de multiples formas, la vida y obra de Melia son ejemplos de
excelenciay compromiso intelectual que este articulo intenta restituir a modo
de semblanza y homenaje y no de manera exhaustiva, aliando descripciéon
biografica con elementos cualitativos destacados.

Palabras clave: Bartomeu Melia S.J.; historia intelectual; bio-bibliografia;
historia de la antropologia paraguaya; etnologia guarani.

Resumo: A obra de Bartomeu Melia S.J. (1932-2019) representa uma
contribuicdo imensurdvel para a ciéncia paraguaia em varias disciplinas como
linguistica, histdria, etnohistdria, antropologia, etnologia e muitos outras
subdreas do conhecimento, tanto na dimensado tedrica como pratica. A partir
de uma particular aproximacdo as realidades das minorias étnicas e de um
sentido inovador de exercicio religioso, para depois transferi-lo para posturas
intelectuais criticas da sociedade de multiplas maneiras, a vida e a obra de Melia
sdo exemplos de exceléncia e compromisso intelectual que este artigo quer
evidenciar como uma singela homenagem e ndo exaustivamente, combinando

Eltérmino guarani oguata: de <guata, caminar en guarani. Refiere al concepto politico y religioso
de constante busqueda del ideal de tierra y tierra ideal de los Guaranies, expresado en el mito
de Yvy Marde’y o Tierra Sin Mal.

Otra versién de este articulo fue publicada en la revista Nemityrd, v. 2, n. 1, p. 3-10, Facultad
de Filosofia, Universidad Nacional de Asuncidn, Asuncion, sept. 2020.
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descricdo biografica com elementos qualitativos marcantes.

Palavras-chave: Bartomeu Melia S.J.; histéria intelectual; bibliografia; histéria
da antropologia paraguaia; etnologia guarani.

1 INTRODUCCION

Este articulo se propone elaborar una semblanza de los aportes de Bartomeu
Melia S.J. al conocimiento y pensamiento cientifico paraguayo, en la medida que
el lector pueda discernir entre el intento incompleto e insuficiente, y la necesidad
de un ejercicio de estudio integral para cada uno de los componentes vy facetas
de su produccién y labor inmensa, asi como la aproximacién contextual de las
diferentes disciplinas en las cuales se inscribe la obra de este gran intelectual y
ser humano que hizo del Paraguay su patria adoptiva.

Pretendemos aqui reflejar la diversidad de las producciones® y sus contextos
disciplinarios de manera a demostrar la profundidad con la que Melia, tanto a nivel
personal, vocacional, cientifico e intelectual, se vincula con el re-descubrimiento
de historias y realidades negadas por las representaciones imaginarias, discur-
sivas, simbdlicas pero también tangibles y practicas que sostienen los pilares de
la identidad y organizacién social mediante las cuales el Paraguay se concibe a si
mismo vy se relaciona con el mundo.

Optamos, como metodologia de organizacién de esta semblanza, seguir
lineas disciplinarias que Melia ha habitado, algunas de manera continua, otras
como manifestacion de intereses puntuales, de manera individual o en colabo-
racion con referentes del pensamiento paraguayo y/o extranjero con la mirada
puesta en el Paraguay. Esto para dar sentido a un camino recorrido de la manera
mas holistica posible, reivindicando la interdependencia entre, por un lado, la
construccion de un pensamiento profundo en base al contacto directo con las
realidades que lo avalan, y por el otro, el compromiso militante con los conjuntos
sociales en los cuales se espera que puedan permear los conocimientos, o por
lo menos, habran brecha para la reflexion intima.

> Una bibliografia de la obra de la obra de B. Melia, establecida hasta el 2012 esta disponible en
Telesca e Insaurralde (Org.) “Melia. Escritos de homenaje”, Isefh, Asuncién, 2012.
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2 PALABRAS BIOGRAFICAS INICIALES

Bartomeu Melia Lliteras nace en Porreres, el 7 de diciembre del afio 1932,
un pueblito de la isla de Mallorca, Espafia. Su lengua materna es el mallorquin,
dialecto cataldn que se hablaba ampliamente en los hogares y se ensefiaba en
la escuela primaria hasta que la dictadura de Franco lo prohibié por un periodo,
reemplazandolo por el espafiol. Llegada la adolescencia, fue a estudiar a un cole-
gio jesuita en Palma de Mallorca, culminando el bachillerato en 1949. Ese mismo
afio, luego de una intensa educacion humanista, Bartomeu se encuentra con un
sentimiento de vocacion y pasa a hacer el noviciado en un antiguo monasterio
del siglo XIl en Veruela, Zaragoza. En 1953, se traslada a la ciudad de Raimat para
seguir sus estudios, y un aflo mas tarde, en 1954 es enviado a Paraguay como tierra
de misidn de provincia jesuitica tarraconense (INSAURRALDE; TELESCA, 2012).

Miembro mallorquin de la Compafiia de Jesus, la actividad misionera de
Bartomeu Melia se inscribe en el espiritu del Concilio Vaticano Il, en la Lumen
Gentium, y de la Populorum progressio, recogidos en el Decreto N°5 de la
Congregacién General de los Jesuitas en el afio 1975. Estos conceptos se basan
en una actividad misionera versada a descubrir los elementos de la vida de las
poblaciones desde un lugar de igualdad, haciendo sentirlas ellas mismas, y que
la doctrina llama “inculturaciéon misionera”. La actitud revisada hacia ellos, el
rechazo de la predicacién, y la busqueda del conocimiento profundo de las esas
otras estructuras de existencia, tanto practicas como espirituales, fue lo que llevd
a Melia a estudiar la lengua guarani y su historia, una vez llegado al Paraguay en
el afio 1954. Estos estudios lo llevaron muy rapido a comprender que no bastaba
el conocimiento linglistico y, como lo dice él mismo: “pasé de la lengua al alma
del pueblo” (MELIA, s.£, p. 3) iniciando una labor de investigador de campo, ela-
borando nuevas lecturasy re-significando las clasicas documentaciones acerca de
las “reducciones” jesuiticas, consideradas por él la base de la conquista espiritual
gue opera en el Paraguay colonial. Si bien Melia poseia antes de arribar al Paraguay
estudios y comunicaciones en materia de alfabetizacién, lo que le concedia legi-
timidad en la labor de campo entre los linglistas, no es sino hasta encontrarse
con su “plan selvatico”- una vez mas en sus palabras- que se presenta ante él el
verdadero sentido de la tradicién misionera de los jesuitas: la combinacion de la
vivencia con las culturas diferentes y la practica de la antropologia y la etnografia.
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En las diferentes etapas de su desarrollo cientifico e intelectual, podemos
ver una profunda evolucién y adecuacién cada vez mas creativa de los temas
principales de su obra con un compromiso de difusién y comunicacién amplia de
los pensamientos gestados en la relativa soledad de su gabinete del barrio Trinidad
de Asuncidn, en las instalaciones del Instituto Superior de Estudios Humanisticos
y Filosdficos de la congregacion, como gran detentor de un saber ilimitado en
permanente ejercicio para la apropiacion de nuevos formatos de transmisiéon
acordes a la situacion politica, a contextos especificos, a las necesidades sociales
en momentos precisos, a diferentes ambitos de enunciacion.

Intentaremos entonces revisar cada una de las etapas de la construccion de
su obra, atendiendo mas bien a la vinculacion dindmica entre las disciplinas que la
componen, mas que a un orden cronologico, si bien éste facilita la referencia. La
intencion es la de evocar efectivamente los puntos biograficos claves aliandolos
con las ideas principales construidas en los periodos de su vida y en funcién a
los contextos socio-historicos y de relaciones personales que definirdan el camino
recorrido hasta los uUltimos afios antes de su desaparicion fisica, en la vispera de
su cumpleafios numero 87, en el afio 2019.

3 ETNOHISTORIA Y ETNOLINGUISTICA GUARANI O EL INICIO DE OTRO
DESCUBRIMIENTO

La primera fase de estudio de Melia sobre el Paraguay concierne el estudio
de las fuentes documentales sobre la experiencia jesuitica, y el estudio arduo
de la lengua guarani, indisociable del primero, puesto que la historiografia de
las Misiones implica una interiorizacion profunda de los procesos de conver-
sién y dinamica histérica colonial, en el marco de lo que fueron las primeras
modalidades del contacto hispano-guaraniy posteriormente las estructuras de
dominacién espafiolas, de entre las cuales forma parte el frente evangelizador,
independientemente de la interpretacion que pudiera darse a su rol y funcion en
esta configuracién.

Tan pronto pisa suelo guarani, Melia es conducido hasta su primer mentor,
el Padre Antonio Guash S.J., en Paraguari, para estudiar guarani. Al cabo de 3
meses, su nivel de avance era tal que ya daba clases a los compafieros jesuitas
gue llegaban para lo mismo. Hasta el afio 1958, se dedico a dar clases de guarani
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y de historia paraguaya, en Barrero, experiencia que poco a poco fue dando fru-
to con la publicacion de materiales de ensefianza como el Assimil guarani para
extranjeros, asi como un estudio sobre la numeracion y la ortografia guarani pu-
blicado con Guash en 1956. Finalmente, la consistencia de esta etapa se expresa
en la publicacion del método £/ guarani a su alcance en colaboracion con dos
compafieros en 1960.

A partir de ahi, con sdlidas bases en el pais anfitrion, Melia vuelve a Europa
a proseguir sus estudios de teologia con la ayuda de la Compafiia de Jesus fran-
cesa. Pasa tiempo en Austria, en Alemania, Francia y Espafia, donde obtendra su
licenciatura en 1961 y el ordenamiento como sacerdote en 1964. Luego vuelve
a Francia a desarrollar su doctorado en Ciencias Religiosas en la Universidad de
Estrasburgo. Su tesis, intitulada originalmente “La Création d’'un langage chrétien
dans les réductions de Guarani au Paraguay” (La creacidn de un lenguaje cristia-
no en las reducciones de Guaranies en Paraguay) vera la luz en 1969. ¢ Cudl es la
caracteristica sustancial de esta tesis?

En sus propias palabras, Melia (apud RATTES, 2013, p. 186) nos dice:

La idea central de mi trabajo no era original, pero, al mismo tiempo, fue
relativamente original el hecho de haber tomado en serio aquella intuicién:
la que supone que, delante del contacto, las lenguas cambian, si bien sobre-
todo en determinados campos semanticos. (Traduccién propria)®.

El campo del revisionismo en materia de procesos linglisticos atrae a Melia,
y en particular el que cruza con los procesos de relacionamiento cultural en tiem-
pos de la colonia y la evangelizacién. Afirmar el hecho histérico de “creacién” en
el marco del contacto jesuitico con los pueblos Guaranies implica considerar a los
actores como sujetos activos de un intercambio mutuo y Unico que vale la pena ser
descripto. Ya con el antecedente de los trabajos de Ruiz de Montoya, considerados
como los primeros propiamente etnograficos en la historia del Paraguay, Melia
fuerza la reflexion hasta divisar que en la medida que los jesuitas integraban el
mundo guarani a través de su lengua para convertirlos, también se convertian a si
mismos, e iban modificando el lugar perceptivo que la mision religiosa en sus inicios

¢ “Aideia central do meu trabalho ndo era “original” mas, ao mesmo tempo, foi relativamente
original o fato de eu ter levado bem a sério aquela intuicdo: a de que, diante do contato, as
linguas mudam, porém sobretudo em determinados campos semanticos”.
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les asignaba. Fundamental obra de re-lectura historiografica, el autor se sumerge
en nuevos postulados mas alla de la linglistica, acercdndose a la antropologia y
la etnolingtiistica, disciplinas que se destacan en la tradicion académica francesa,
teniendo un rol importante en los cambios de paradigma académicos cuando
se trata de aproximar los procesos acaecidos en el Nuevo Mundo. Observando
de cerca los procesos de catequesis cristiana, es posible vislumbrar un proyecto
auténomo y original, situado y profundamente abierto a |la exploracién de lo que
representaba en esas épocas la propia religién guarani.

Partesintrinsecas de su tesis seran luego difundidas en otros formatos, entre
ellos trabajos de difusiéon de las fuentes estudiadas (Fuentes documentales para
el estudio de la Lengua Guarani de los siglos XVII y XVIII, 1970); la compilacion
de ensayos de etnohistoria (1969-1976) presentes en £/ Guarani conquistado y
reducido, hasta mucho aflos después la construccion de la bibliografia didactica
Guaranies y jesuitas en tiempo de las Misiones (MELIA; NAGEL,1995), por citar
solo algunas de las referencias en este campo especifico que determinara a partir
de ahora su relacion con el presente de las poblaciones que habitan el Paraguay,
y de su sociedad nacional. Podemos resumir este proceso en sus palabras: “Del
pasado traia preguntas para el presente, pero este presente de los guarani me
obligaba a revisar el pasado, ese pasado de mi gente conquistadora y reductora
que al fin era yo mismo” (MELIA, 1986, s.p.).

Terminada la presentacién de la tesis el 11 de enero de 1969, unos dias
después Melia volvia a América del Sur y a Paraguay, para echar mas raices.

4 ELENCUENTRO CON EL ALMA DE LA PALABRA COMO REVOLUCION
ETNOGRAFICA

A su vuelta a Paraguay, Melia conocié a su segundo maestro, encuentro
gue marcara de aqui en mas su relacién con sus objetos de estudio y su vivencia
misionera. Amigo de Antonio Guash, Ledn Cadogan lo recibe, ya avanzado en afios
y con una experiencia y conocimiento inconmensurable en lo que respecta a los
Guaranies. Muy rapidamente, Cadogan deposita toda su confianza en el joven
jesuita, volviéndolo su aprendiz y mayor colaborador. Ya no pudiendo siempre
volver a las selvas y a los asientos de fogones que inspiran toda su obra, el maes-
tro propiciara el nuevo noviciado de Melia, que tiene por eje el descubrimiento
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de la religion guarani, las costumbres, los ritos, ese otro guarani mas misterioso,
secreto y esotérico de los Mbya. Recordamos un extracto del prélogo del Ywyra
Ne’ery de Cadogan, escrito por Melia, evocandolo:

Para mi Don Ledn ha sido y es che rdmoi, con toda la densidad de filiacidn,
de dependencia, de docilidad y respeto que un guarani da a esta palabra:
mi mayor y primero, mi abuelo y mi padrino, mi maestro y mi patrén, miini-
ciador y el que me did la luz. El ha guiado mis pasos, me ha hecho escuchar
la palabray un dia me dijo que me podia considerar su paisano: che retara.
Como aquel Mbya de Mbarigui que me hace sentar junto a su fogdn. Sus
palabras, mis palabras. (MELIA apud CADOGAN, 1971, p. 6)

Esa relacion llevard a Melia por los caminos del ser guarani de forma constan-
te y aplicada, ampliando cada vez mas sus horizontes en términos de etnografiay
etnologia critica, sensible y sobre todo comprometida. Los trabajos de campo se
fueron multiplicando, sin enmarcarse en un estudio particular, sino con el objetivo
de producir al maximo interaccién con los pueblos indigenas.

De los Mbya que remiten a Melia a los Guaranies de las crdnicas jesuiticas,
habitantes del centro de la tierra o Mba e Vera citado por Montoya, pasara luego
al Alto Parand junto a los Ava Chiripd, los Aché Guayaki del norte y sur de la re-
gién oriental, al Amambay junto a los Pai Tavyterd y al Chaco con los Chiriguano.

Con los primeros, los Ava-Chiripa, desarrolla estudios sobre sus ritos religio-
sos, en particular la danza, la oralidad y los mitos, ya temas iniciados por Cadogan.
Se destacan los textos: Un extranjero en su tierra: el Ava Guarani, y Cuando los
yacarés se comen a las mariposas, ambos publicados en 1970.

Es importante recordar el contexto en el cual se inscriben estos viajes: es-
tamos en pleno proceso de avance del frente pionero nacional sobre las tierras
rurales, en funcién de los intereses de una élite dominante, retroalimentada por los
esquemas de accién del régimen dictatorial de Alfredo Stroessner. De la mano de
esta estructura se afianza la discriminacion hacia las minorias étnicas, la represion
a las comunidades campesinas y se fortalecen las medidas de homogeneizacién
de la poblacién para dejar lugar a la deforestacion, la expropiacion de tierras y la
instalacion en toda la sociedad de la l6gica civilizadora que apela al progreso...a
costa de los verdaderos duefios del Paraguay. En el Paraguay oriental se dan las
cacerias colectivas a los Aché Guayaki, considerados amenazas al proyecto na-
cional por su modo de vida cazador-recolector, las Ultimas bandas de Aché son
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sacados a la fuerza del monte, forzados aintegrarse a la “paraguayidad” mediante
la evangelizacidon vy los lazos de dependencia explotadores y esclavistas en una
sociedad clasista. Melia, como otros de sus colegas, logrando mucho eco a nivel
internacional, documentan y denuncian el genocidio Aché. En 1971, publica con
Christine MUnzel: Ratones y Jaguares. Reconstruccion de un genocidio a la manera
del Axé Guayaki. Entre urgencias y denuncias, tanto Cadogan como Melia lideran
el rechazo a la violencia de manera publica y amplia. Luego, en 1973, publica con
Luigi Miraglia y los esposos Minzel: La agonia de los Aché Guayaki: Historia y
cantos, recopilando los testimonios orales de las victimas de este capitulo negro
de la historia paraguaya.

La voz intelectual comprometida comienza a incomodar, por el rol que
ejerce en la defensa de los mas desprotegidos y en pos de politicas indigenis-
tas respetuosas de la diferencia cultural, en todos los niveles. Fue también en
esos afios que inicia una experiencia de antropologia aplicada, en compafia del
antropdlogo Georg Griinberg vy su esposa Friedl, apoyando las reivindicaciones
de los Pai en materia de derechos territoriales, periodo en el cual Melia y Fried|
profundizaron estudios de lengua y religion. En 1976, publican Los Pai Tavyteri:
etnografia Guarani del Paraguay.

Cabe destacar que desde el ‘69 Melia desarrolla una profusa obra de arti-
culos de difusién, como Director de la Revista Accion de analisis y opinion de su
congregacion, en diferentes diarios locales (Abc Color y la Tribuna), y en el ambito
académico como profesor de Cultura Guarani y director de la Revista Estudios
Paraguayos de la Universidad Catdlica de Asuncidn y presidente del Centro de
Estudios Antropoldgicos (Ceaduc) de la misma institucion.

Muy rdpido las repercusiones de las posturas anti sistema que defendia
Melia, tanto en lo que concierne al devenir de los pueblos indigenas como en
otras tematicas que veremos seguidamente lo volvieron persona non grata en
varios espacios: tildado de comunista y disidente, fue condenado al exilio en el
afio 1976 en el cual permanecerd 13 afios. La ideologia nacionalista mostraba sus
garras frente a un conjunto de ideas que podian poner en jaque su perpetuacion.
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5PESO Y CONTRAPESO DE UN EXILIO ANUNCIADO

El exilio inicia en el estado de Mato Grosso, Brasil, ddnde Melia retoma
una labor mucho mas ligada a la Iglesia que la que desarrollaba en Paraguay.
En 1974, fueron contactados entre los rios Jururena y Camarare un grupo de
diez mil indigenas, los Saluma, que se llaman a ellos mismos Enanewe Nawe o
“hombres auténticos” y que no habian tenido hasta esa fecha mas contacto con
la civilizacién que el avistar lejano de los caucheros en medio de una vegetaciéon
espesa. Pasard con ellos diez afios, y después se trasladara en territorio Kaingang,
dénde cumplird la funcidon de coordinador de la Pastoral Indigena. En cada uno de
e50s grupos, su actividad se centraba en profundizar la inculturacion misionera,
aprendiendo lalenguay la cultura desde las categorias propias de sus anfitriones.
También desarrollard contactos con los Kayova, y otros grupos guaranies del area
regional Brasil-Argentina, desde la provincia de las Misiones argentina, pasando
por Rio Grande do Sul hasta el litoral paulista. El objetivo siempre fue no perder
el hilo del aprendizaje de las “bellas palabras” ni de su propio “Camino Guarani”.
“Aquel exilio no fue ni trans-tierro ni extrafiamiento” afirma en un escrito (MELIA,
1986, p. 4).

Estos nuevos ambientes le hacen frecuentar también otras realidades indige-
nas, donde la participacion de los pueblos se muestra mas activa y sus miembros,
con respecto a la sociedad nacional, pueden integrar universidades, discusiones
de proyectos indigenistas, materiales de ensefianza intercultural, y otros espacios
de presencia que, en Paraguay, aun no eran parte del contexto.

El exilio lo lleva también a integrar espacios académicos de renombre, en
compafiia de los precursores de la antropologia Guarani en América del Sur, como
lo es el Profesor Egon Schaden, quién lo invita como profesor en la Universidad de
Sao Paulo. Schaden, gran amigo de Cadogan, integra, segun Melia la triada de los
etnodgrafos de la palabra Guarani junto a Montoya (1639) y Nimuendaju (1978),
y sus obras constituyen la base de cualquier horizonte posible para el desarrollo
de una antropologia sobre los Guaranies. En esos afios, Melia no abandona por lo
tanto el avance de su pensamiento anclado en Paraguay, y producird numerosas
publicaciones dénde se empieza a sentir la consistencia de la teorizacion a partir
de sus experiencias. Un ejemplo de ello es el enciclopédico compendio de fuentes
O Guarani. Una bibliografia etnoldgica, publicada en 1987 en Santo Angelo, RS,
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con Marcos Vinicios de Almeida Saul y Valmir F. Muraro y que constituye hasta
hoy la guia bibliografica por excelencia de la etnologia Guarani.

Otras obras que iran gestdndose en estos afios, muchas veces circulando
incluso de manera mas fluida fuera de las fronteras del continente, tienen que
ver con etno-historia, economia, mitologia, organizacidn social y politica, aspectos
lingUisticos, procesos y fendmenos sociales de contacto.

Ademas, siempre fiel a Cadogan, ird organizando, editando, presentando
y enrigueciendo sus escritos, encaminando también mas publicaciones suyas,
aprovechando las oportunidades que las conexiones cercanas con un mundo
antropoldégico institucional y desarrollado le podian brindar.

6 LA TERCERA LENGUA Y EL COMPROMISO CON EL CAMBIO SOCIAL
PARAGUAYO

Hemos advertido con anterioridad una faceta de la obra de Melia sin desar-
rollarla, puesto que era necesario organizar tematicamente y cronolégicamente
su inmersién en la antropologia Guarani, de manera a poder aprehender mejor
sus vinculaciones: nos referiremos al desarrollo de su pensamiento linglistico
en referencia a la lengua guarani del Paraguay, y el cuestionamiento que éste
plantea en el marco de las ideas preestablecidas en el Paraguay. Para Melia, el
Paraguay encierra un problema de identidad reflejado en la relacién ideoldgica
gue mantiene con su configuracién linglistica. En efecto, coexisten dos lenguas
— el castellano y el guarani- en la poblacion mestiza y criolla, y la representacion
creada es la de una igualdad de condiciones elevada a simbolo nacional que no
coincide con la realidad.

En multiples estudios en este campo, Melia desarrolla una visidn critica
de la instrumentalizacion del guarani a favor de la reproduccién de estructuras
psico-sociales coloniales y colonizadas, poniendo de alguna forma el dedo en la
llaga de una sociedad auto-percibida como homogéneay tributaria de un pasado
guarani heredado legitimamente, mientras las ldgicas que subyacen son las de |a
exclusién. Su conocimiento de las situaciones linglisticas de las minorias étnicas
y de la realidad socio-linglistica en la sociedad paraguaya en la diversidad de sus
miembros, lo llevan a desarrollar la idea del guarani, en realidad como “tercera
lengua del Paraguay”, idea que se vincula con el concepto de creacién —si no es
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invencion — ya presente en su interpretacion de los procesos de conversion en
tiempos de las reducciones. Es necesario darse cuenta, nos dice: “que los para-
guayos que hablan guarani no tienen la capacidad de entender la palabra guarani
indigena, es decir, la no colonizada” (RATTES, 2013).

Paralelamente a su produccién en el campo de la antropologia, Melia pre-
senta de manera constante innovadores planteamientos sobre la realidad de las
nociones de bilingliismo vy diglosia paraguayos, elaborando sobre su relacion con
la escritura, las politicas de ensefianza y de la construccién del discurso estatal
en diferentes periodos de la historia. Entre las obras que compilan muchos de
estos trabajos se destacan Una nacion dos culturas (1988), Elogio de la lengua
Guarani: Contextos para una educacion bilingtie en el Paraguay (1995), El Paraguay
inventado (1997a), La lengua Guarani en el Paraguay colonial (2003), Pasado,
presente y futuro de la lengua Guarani (2010), La tercera lengua del Paraguay y
otros ensayos (2013), entre muchos otros formatos de difusién, desde articulos
cientificos y prensa escrita hasta comunicaciones en espacios de incidencia po-
litica y educativa.

Podemos afirmar que este es un dmbito muy importante en la accion mi-
litante de Melia, profundamente ligado a su mision por instalar en la sociedad
paraguaya el debate sobre la necesaria interculturalidad vista como una igualdad
de condiciones frente al desarrollo de las mentalidades, y la importancia de la
lucha contra la discriminacion en ella como una condicién indispensable para la
evolucidon del Paraguay hacia la correcta interpretacion de como se define en su
propia Constitucion, como un pais multicultural pero incapaz de integrar en su
identidad el plurilinguismo, y por ende victima de la vigencia de su colonialidad.

7 SABER ANTROPOLOGICO Y DEFENSA DE LOS DERECHOS CULTURALES
COMO CRITICA POLITICA

Tan pronto se desata el periodo de transicién democratica con la caida de
la dictadura de Stroessner en el ‘89, Melia vuelve al Paraguay y se sumerge con
mas intensidad en labor ética-politica a favor de un Paraguay mas inclusivo, a
través de estrategias de visibilidad y fortalecimiento de la armonia intelectual
de las diferentes facetas de su obra. Referente reconocido tanto a nivel nacional
como internacional, se dedica a re editar las obras de Montoya, Guash y Cadogan,

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 99-112, maio/ago. 2022 109



Gloria SCAPPINI; Clovis Antonio BRIGHENTI

al mismo tiempo que cumple con compromisos de ensefianza aplicada al forta-
lecimiento de los derechos culturales indigenas como lo son las formaciones en
educacién indigena dirigida a docentes de diferentes pueblos en el Brasil y otros
espacios similares desarrollados por los movimientos académicos y sociales de los
pueblos Guaranies de la regidn. Su preocupacion por la situacién de la pérdida
progresiva de los territorios indigenas, de los tekoha, a causa de la deforestacion,
el crecimiento de los modelos de desarrollo hegemodnicos y etnocidas como el
agro negocio, la vulnerabilidad latente de la biodiversidady la progresiva margina-
lizacién de la poblacion indigena expulsada y condenada a alimentar los circulos
perversos de la pobreza, lo llevan a participar activamente de disefios censales e
iniciativas paliativas de politica indigenista local.

Sus obras El Guarani, una experiencia religiosa (1991), El don y la venganza y
otras formas de economia Guarani con Dominique Temple (2004), Mundo Guarani
(2011), Camino Guarani: de lejos venimos, hacia mds lejos caminamos (2016)
e ltaipu: deforestacion y desarraigo de la Nacion Guarani (2018) son muestras
progresivas de la restitucion de sus experiencias antropologicas en la elaboracién
tedrica, en el pasaje de la ciencia aplicada a la razén implicada.

A nivel politico varias distinciones le son concedidas como la Orden Nacional
del Mérito en 1997, el Premio Nacional de Ciencias del Congreso de la Nacion en
el 2004, ademas recibe la Nacionalidad Honoraria y es nombrado Hijo Dilecto de
la Ciudad de Asuncion. Se suman el Doctorado Honoris Causa por la Universidad
Catdlica “Nuestra Sefiora de la Asuncién” y la Universidad Nacional de Asuncidn,
el premio Institut Linguapax de la UNESCO. En Cataluiia lo condecoran con la
Medalla de Oro del ayuntamiento de su pueblo natal, y el premio Ramon Llull de
les Lettres del Gobierno de las Islas Baleares. En el 2004, el gobierno espafiol lo
hace acreedor de la Cruz de Oficial de la Orden de Isabel La Catdlica y recibe en
el 2011 el prestigioso Premio Bartolomé de las Casas, el mas importante en reco-
nocer la trayectoria de aquellas personas que luchan por el entendimiento entre
las culturas y la defensa de los pueblos indigenas (INSAURALDE; TELESCA, 2012).

Habiendo recorrido tantos caminos entrelazando las ciencias sociales y hu-
manas con la teologia, |a literatura, las artes visuales, la educacion, la demografia,
la politica, la manera con la que se define a él mismoy con la que se relaciona con
los ambientes que le toca frecuentar demuestran la impronta de una profunda
humildad y una practica total de la nocidn guarani de existencia, esta es a través
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de la palabra ofrecida y dada, sin esperar nada a cambio. No se consideraba ni
antropodlogo, ni linglista, ni tedlogo, sino un autodidacta (MALINOWSKI, 2009)
De esa manera Melia se afilia subjetivamente a una gran tradicion en la antropo-
logia paraguaya, carente de una figura definida, pero considerablemente rica en
méritos de hombres y mujeres, como lo afirmara en el escrito “Antropdlogos y
antropologia en el Paraguay” (MELIA, 1997b).

Esimposible contabilizar la cantidad de comunicaciones en las que Melia ha
volcado todo el ejercicio de descolonizacidon del saber al cual estaba abocado, asi
como establecer sintesis de su pensamiento escrito; no obstante, se muestra como
un gran desafio para el Paraguay resolver y responder las preguntas, problemas
y cuestionamientos que le ha planteado sin cesar. No queda mas sino decir que
el camino es largo, dificultoso y, a pesar de que los horizontes muchas veces se
muestran ajenos, tanto el sentido de |la palabra como la del verbo, la urgencia de
la conviccidn y la accion son legados eternos con los que Tomeu, el kechuita de
las tolderias y selvas ancestrales, nos interpela ineludiblemente.
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Resumo: Neste artigo revisitamos um tema que atravessa a etnologia
guarani desde o trabalho inaugural de Nimuendaju: a interpretacdo dos
movimentos territoriais guarani enquanto busca da terra sem mal. O texto
perpassa, sem pretensdo de uma revisao sistematica, abordagens classicas
da religido e das migracdes guarani ou tupi-guarani, colocando em questdo
hipéteses como a da busca (profética ou ascética) como motivacdo Unica
e constante para as migracGes guarani ou tupi-guarani ao longo de cinco
séculos; da anterioridade a Conquista das migracdes e do motivo mitico-
religioso, o que atestaria uma originalidade da cultura/religido nativas; da
cultura como experiéncia cuja “autenticidade” dependeria de manter-se
igual a si mesma integralmente ou pela permanéncia de uma espécie de
nucleo duro. Na critica a estas hipoteses, o artigo aponta, particularmente,
os limites da etnologia quando esta se esquiva de uma critica das fontes
documentais, construindo interpretacdes baseadas em generalizacdes
descuidadas ou afirmacdes de posicdes ideoldgicas. Seguindo a trilha
indicada por Bartomeu Melia acerca de uma necessdria garimpagem
“arqueoldégica” das fontes documentais para compreender os contextos
vividos por grupos guarani coloniais, apresentamos um exercicio analitico
sobre alguns deslocamentos na primeira metade do século XVII. A andlise
dessas fontes lanca luz sobre os deslocamentos ocorridos nas regides do
Guaira e Tapé em busca de protecdo contra os ataques de bandeirantes e
nos afasta da tese do motivo mitico-profético como tema central. Nossa
expectativa é de que este exercicio contribua para o desenvolvimento de
uma etnologia guarani disposta a refletir com a histéria e sob a critica das
fontes documentais.

Palavras-chave: Guarani; deslocamentos; terra sem mal; fontes documentais.
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Abstract: This article revisits a theme that has been central to Guarani ethnology
since the pioneering work of Nimuendaju: Guarani territorial movements, often
interpreted as a quest for the land without evil. Without pretending to be a
systematic review, the article covers classic texts and their approach to Guarani
or Tupi-Guarani religion and migrations, raising doubts regarding a number of
hypotheses, such as that of a religious quest (whether prophetic or ascetic)
as the only and constant motivation for Guarani or Tupi-Guarani migrations
during five centuries; the pre-Conquest character of migrations and their
mythical-religious motivation, which would serve as proof of a native cultural/
religious originality; of culture as an experience that is “authentic” insofar as
it remains integrally immutable, or at least that it retains a sort of inner core.
In criticising these hypotheses, the article draws attention to the limits of an
ethnology that is unwilling to criticise historical documentary sources, building
interpretations based on careless generalizations or reaffirming ideological
positions. We seek to follow the path cleared by Bartomeu Melia concerning
the need to “archaeologically” sieve through the documentary sources so as to
obtain an adequate understanding of the lived contexts of the colonial Guarani,
and thus provide an analytical exercise concerning the context for some Guarani
translocations in the first half of the 17th Century. The analysis of Jesuit letters
from the period leaves no doubt that the translocations which took place in
the Guaird and Tapé regions sought protection against Bandeirantes from Sao
Paulo, precluding a mythical-prophetic reason as the central theme of Guarani
wanderings. We hope that this exercise contributes to the development of a
Guarani ethnology that is willing to reflect on history and to engage critically
documentary sources.

Keywords: Guarani; translocations; land without evil; documentary sources.

1 INTRODUCAO

Na coletdnea que organizou sob o titulo O Guarani: uma bibliografia etno-
[dgica, Bartomeu Melia sugeriu que

[a] primeira vista parece estranho que nenhum jesuita tenha procurado
escrever um “tratado” sobre os Guarani, como escreveram sobre algumas
tribos do Chaco. O Guarani jesuitico sé podera ser reconstruido mediante
um trabalho quase “arqueolégico” — valha o paradoxo — de garimpagem
de elementos significativos e reorganizacdo dos achados. (MELIA; SAUL;
MURARO, 1987, p. 25).

Aderindo as palavras de Melia, entendemos que boa parte da etnologia
produzida sobre os povos Guarani no Brasil tem se desenvolvido longe de in-
vestimentos de andlise sobre as fontes documentais produzidas no ambito da
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administracdo colonial e pelos padres da Companhia de Jesus. Documentacao,
em grande parte, disponivel on-line, em que abundam dados que poderiam ilu-
minar muitos pontos na compreensdo de temas nos campos do parentesco e da
socialidade, da cosmologia e suas transformacdes, dos deslocamentos, do papel
de xamds e guerreiros como geradores e/ou contendores de embates entre je-
suitas e guarani; sobre guerra, vinganca, canibalismo e poligamia; por fim, sobre
nominagdo, conversdo e administracdo de sacramentos. As fontes documentais as
guais aludimos neste artigo sdo os sete volumes dos Manuscritos da colecdo de
Angelis — doravante MCA — organizados por Jaime Cortesdo e Hélio Vianna entre
1951 e 1970 e depositados na Biblioteca Nacional, no Rio de Janeiro.

O texto que apresentamos busca um exercicio, sem pretensées exaustivas,
em duas dire¢des. Inicialmente, nos dedicaremos a um comentario sobre certo
enquadramento antropolégico que trouxe para o primeiro plano, como temas da
etnologia guarani, os movimentos territoriais e a religido e, ainda, como veremos
adiante, a nocdo de terra sem mal. Em seguida, apresentaremos algumas con-
tribuicBes a etnologia guarani a partir de abordagens recentes que revisitam as
fontes documentais referentes a contextos guarani do periodo colonial.

Paraisso, tomaremos como paradigma analitico uma antropologia historica,
no sentido proposto por Wilde, “[que] se propde a compreender o sentido dos
discursos e praticas dos atores do passado no contexto em que foram produzidos.
Trata-se de indagar sobre os sentidos que esses atores ddo ao seu proprio pre-
sente” (2009, p. 25, traducdo nossa)®. Nesta direcdo, é imperativo correlacionar
contextos histéricos e dados etnograficos.

Ndo temos aqui a pretensdo de, por meio de um recuo histérico, encontrar
nas fontes documentais os Guarani em estado de menor influéncia europeia.
Antes, as fontes documentais nos trazem dados que permitem compreender as
transformacdes experimentadas pelos diversos coletivos em varios momentos,
algo que nos ajuda a refletir sobre e a cotejar temas contemporaneos e passados.

Releituras das fontes documentais tém emergido recentemente (POMPA,
2003; JULIEN, 2007; GANSON, 2003; WILDE, 2009; BOIDIN, 2017; MENDES

® “[L]a antropologia histérica se propone comprender el sentido de los discursos y practicas de los
actores del pasado en el contexto en el que se produjeron. Trata de indagar sobre los sentidos
gue esos actores dan a su propio presente”.

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 113-144, maio/ago. 2022 115



Rafael Fernandes MENDES JUNIOR; Elizabeth PISSOLATO

JUNIOR, 2022). Estes, a excecdo de Boidin e Mendes JUnior, centraram sua pers-
pectiva de analise em uma démarche mais tedrica e distanciada da experiéncia
etnografica. Ndo obstante, sdo trabalhos que tém contribuido significativamente
para a revisdo e a proposicdo de interpretacdes, sobretudo daqueles temas que
se tornaram classicos entre etndlogas e etndlogos. Por outro lado, o exercicio de
critica etnografica quando levado a frente por alguém com experiéncia de campo
consolidada (FAUSTO, 1992) revela-se mais promissor a etnologia guarani.

Os deslocamentos sdo um desses temas, e um exame minucioso das fontes
coloca em xeque algumas hipdteses que atravessaram o século XX, principalmente
a da busca da terra sem mal e da sua génese aos primérdios, quica anterior, da
Conquista®. Melia (1981) ja observara com reservas o modo como este autor—ou
melhor, o casal Clastres — construiu o seu argumento desprovido de quaisquer
bases cientificas, histdéricas e etnograficas. Critica que mais tarde seria retomada
por Descola e Taylor (1993).

A producdo antropoldgica que consideraremos é abordada aqui de forma
bastante interessada. Trata-se de trabalhos cldssicos sobre os Guarani que fo-
calizaram o tema dos movimentos territoriais, seja em contextos coloniais, seja
nos séculos XIX e XX, e que se tornaram referéncia para boa parte da etnologia
gue os sucedeu. Por conta dos limites deste artigo, vamos diretamente a alguns
desenvolvimentos centrais dos autores comentados, sem a preocupacdo de
acompanhar sistematicamente a producdo de cada um deles, ou um percurso de
guestdes importantes da etnologia guarani. Dentro, portanto, dos limites deste
texto, compordo nosso comentario a etnografia de Curt Nimuendaju (1987); a
sintese de Alfred Métraux (1927) sobre as migraces tupi-guarani, retomada de-
pois por Héléne Clastres (1978); pontos desenvolvidos por Egon Schaden (1962)
e Ledn Cadogan (1959); e dois artigos influentes de Bartomeu Melia (1981; 1990),
autor aqui homenageado.

4 Clastres, por exemplo, para quem “Os Tupi-Guarani, dos quais os Mbya sdo uma das ultimas
tribos, propdem a etnologia americanista o enigma de uma singularidade que, desde antes
da Conquista, os levava a inquietude de procurar sem descanso o além prometido por seus
mitos, ywy mara ey, a Terra sem Mal” (CLASTRES, 2003, p. 176). Ha aqui um exercicio de duplo
achatamento: um temporal, que funde os Guarani desde Nimuendaju e os Guarani de antes
da Conquista; o segundo, étnico, ferve no mesmo caldeirdo os Tupi-Guarani da costa brasileira
e 0s Guarani do Paraguai.
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2 TERRA SEM MAL E RELIGIAO GUARANI: O TEXTO INAUGURAL DE
NIMUENDAJU

As lendas de criagéo e destruicéo do mundo de Nimuendaju (1987) —como
indicado no prefacio de Viveiros de Castro (1987) a traducdo brasileira—inaugurou
a etnologia produzida sobre povos Guarani. O livro apresenta-nos, de uma so vez,
dois temas que ganharam destaque em boa parte da antropologia produzida com
estes grupos: a busca da terra sem mal como definidora de praticas de desloca-
mento territorial adotadas por coletivos guarani, e o entendimento dos Guarani
como religiosos ou da religido como o lugar de sentido nessas sociedades.

Nimuendaju pés em foco as migracdes de bandos guarani ao longo do sé-
culo XIX, a partir de relatos dos Apapocuva, e que o autor entende, desde o inicio,
como 0 mesmo movimento que se desenrola diante de seus olhos no inicio do
século XX entre estes bandos, sempre desdobrados de uma Unica e mesma fina-
lidade, a qual se refere jd nas pdginas iniciais do livro. Trata-se de “movimento(s]
religioso[s]” encabecados por pajés “[...] inspirados por visdes e sonhos”, que,
guando “se tornam profetas do fim iminente do mundo [partem] em meio a
dancas rituais e cantos magicos em busca da terra sem mal [visando] escapar a
perdicdo ameacadora” (NIMUENDAJU, 1987, p. 8-9).

Antes disto, o autor ja teria apresentado uma impressdao que se tornaria
marcante em abordagens futuras da antropologia acerca dos Guarani: o entendi-
mento de que a orientacdo religiosa das migracGes tem base na “religido antiga”,
mencionada em sua “pureza” (p. 3), em contraste com o “cristianismo simulado”
(p. 27) usado estrategicamente pelos Guarani na relacdo colonial. Em outra pas-
sagem, o autor reafirma o carater “auténtico” dos deslocamentos guarani, rejei-
tando explicitamente quaisquer explicaces que se apoiassem tanto em pressdes
externas quanto na busca de melhores condi¢des de vida na terra:

A marcha para leste dos Guarani ndo se deveu a pressao de tribos inimigas;
tampouco a esperanca de encontrar melhores condi¢®es de vida do outro
lado do Parana; ou ainda ao desejo de se unir mais intimamente a civilizacdo
—mas exclusivamente ao medo da destruicdo do mundo e a esperancga de
ingressar na terra sem mal. (NIMUENDAJU, 1987, p. 102).

Com todas as aspas devidas, a ideia de autenticidade causa incOmodo. Nao
por seu emprego pelo etndgrafo de Jena, mas, sobretudo, pela maneira como
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essa ideia de autenticidade foi facilmente assimilada pelos pesquisadores subse-
guentes (veja-se, por exemplo, Schaden [1962]; Clastres [1978]; Clastres [2003],
embora ndo pelas mesmas razdes).

O capitulo “Nome e Histdria” abre o texto de Nimuendaju com inimeros
relatos que nos deixam ver a complexidade que envolve o tema da lideranca e
das relacGes entre bandos. Sdo mencionados embates, assassinatos, corresidéncia
temporaria entre grupos distintos sempre articulados com os seus deslocamen-
tos. Contudo, estes sdo descritos e compreendidos na chave da busca de uma
“terra onde ndo mais se morre” (1987, p. 9), procura que levou um desses bandos
na direcdo do “centro da terra”, mas que com maior frequéncia se realizou em
direcdo ao leste.

Em um artigo que certamente inspirou Nimuendaju, Jodo Henrique Elliot
—entdo comissionado pelo bardo de Antonina para levar a cabo a atracao de gru-
pos Cayuaz que rondavam as suas terras, ao sul do estado de S3do Paulo, desde a
década de 1830 — descreveu o processo de atracdo de coletivos indigenas desde
0 baixo rio Paranapanema até a colonia do Jatahy, a margem direita do Tibagi®,

> Nimuendaju, a forca de enclausurar o tema das migracdes na busca da terra sem mal, manipu-
lou as fontes historiograficas. No mesmo golpe em que refutou a hipdétese de que os Guarani
teriam migrado em direcdo ao leste por presses externas, ele se fixou no artigo de Elliot para
descrever a saga dos Tafiygua até ltapetininga. Escreveu Elliot “Pelo dizer d’estes indios atraves-
saram elles o Parand abaixo da barra do Ivahy, remontaram este rio até as ruinas de Villa-Rica,
e dahi, transpondo-se para a sua margem direita, dirigiram-se para o Tibagy, que passaram
pouco abaixo dos Montes-Agudos, entrando em territério da comarca de Coritiba...” (ELLIOT,
1856, p. 435, grifo nosso). Compare-se com o que escreveu Nimuendaju: “Os primeiros a aban-
donarem a sua patria, migrando para o leste, foram os vizinhos meridionais dos Apapocuva: a
horda dos Taflygua” (NIMUENDAIJU, 1987, p. 9). Apds descrever o movimento inicial, continua
“Seu sucessor, fianderui, atravessou com a horda o Parand (...) pouco abaixo da foz do Ivahy,
subindo entdo pela margem esquerda deste rio até a regido de Villa Rica, onde, cruzando o
Ivahy, passou-se para o Tibagy, que atravessou na regidéo de Morro Agudos” (NIMUENDAJU,
1987, p. 9, grifo nosso). A citagdo de Nimuendaju é praticamente a mesma de Elliot. Para este, a
motivagdo era a busca de melhores condi¢es de subsisténcia e defesa contra inimigos (ELLIOT,
1856, p. 434), hipdtese que Nimuendaju tenta e consegue, pelo menos para uma legido de su-
cessores, afastar. Mas a servico de que estaria esse empenho em negar causalidades histéricas
aos deslocamentos guarani? Como coletivos que experimentaram uma convivéncia reducional
de mais de 150 anos estariam alheios aos seus efeitos? N&o se trata aqui de fazer oposicdo a
Nimuendaju, antes de ponderar sobre o pouco investimento de seus sucessores no passado.
Elliot, ao descrever a emigracdo até o Jatahy, ndo deixa de relatar os percalgos enfrentados.
Dentre eles, escreve: “Por mais diligéncia que praticasse para que a nossa partida do pouso se
fizesse cedo, nunca o pude conseguir, porque ao cahir da noite comecavam os indios os seus
folguedos de cantos e dansas que levavam até meia noite, e a madrugada repetiam a mesma
coisa até alto dia. O cacique Imbaracahy era sempre o que presidia a estes actos, e Ihes dava
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por volta do ano de 1845. Mesmo grupo no qual, anos mais tarde, Nimuendaju
encontraria remanescentes e descendentes e descreveria a sua epopeia pelos
rios Parana e Tibagi até a referida fazenda.

As lendas, apds os dois primeiros capitulos — o rapidamente comentado
acima e um segundo sobre aspectos da lingua —, segue com os temas da “religido”
(alma e nome; deuses, demonios herdis e grandes pajés; cataclismologia), dos
pajés e das dancas de pajelanca, da “demanda da terra sem mal” e o comentario
sobre a “religido atual”. Ao final, apresenta, em apapocuva e traduzidas para o
portugués, as narrativas Inypyrd (“O principio”) e Guyraypoty, que conta sobre
0 percurso de um xamad que orienta seus parentes na danca de pajelanca e nos
deslocamentos em fuga de eventos sucessivos que ameacam destruir a Terra até o
momento em que escapam de um dilUvio subindo com sua casa até a porta do céu.

Para além do interesse de seu texto para um conjunto de temas da etno-
logia contemporanea desenvolvida com grupos guarani, a interpretacao forte de
Nimuendaju sobre o lugar da religido e sobre a centralidade da busca da terra sem
mal nesta religido merece discussao. Nosso intuito ndo é fazer tal discussdo neste
artigo, mas simplesmente apontar nogdes basicas que estariam na sua construcao
e que nos parecem ter vida longa desde entdo.

Areligido aparece como lugar de reunido de um conjunto extenso de temas,
entre 0s quais: o0 temor aos mortos, o saber através dos sonhos, as dangas e ou-
tras praticas de “pajelanca”, o agir dos herdis ou deuses e demdnios das “lendas”.
Estes tém um lugar privilegiado no ensaio, destacando-se aqui a narrativa sobre
a destruicdo do mundo, que, diferentemente do mito do “inicio” — que conta das
andancas do par de irmdos que teve a mae devorada pelos jaguares e de seus feitos
naterra—, aparece como um registro particular que ganharia atencdo especial do
autor. A destruicdo, ou propriamente a impressao de que “o mundo pode acabar a
qualguer momento” (1987, p. 129), é tomada entdo por Nimuendaju como tema

regularidade com certas formalidades e ceremonias que pareciam religiosas, e perguntando
eu a significacdo de tantos festins, respondeu-me que tudo era em louvor a Pahy Tupan (Deus)
(ELLIQT, 1856, p. 442). Ainda que Elliot menospreze essas observacées, elas parecem condizer
com tudo o mais o que se disse sobre esses deslocamentos ou que desde Nimuendaju se disse:
que as caminhadas eram marcadas por cantos e dangas. Poderiamos perguntar: passaram a
compor o tema da terra sem mal desde Nimuendaju? O que queremos frisar é que cantos e
dancas também estavam |a. Ndo poderia esta ser mais uma daquelas conjunc¢des entre mito e
histdria, no sentido proposto por Sahlins (1981), quando estrutura e conjuntura se entrecruzam?
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religioso central, associada a “melancolia profunda” e ao “pessimismo desespe-
rancado” dos Guarani e a opcao deste povo pela “fuga do fim do mundo”, modo
como é interpretada a busca de yvy mard e’y, a terra sem mal.

Ainda que temas como a agressao por mortos, a feiticaria e os homicidios
se facam presentes no ensaio, eles ndo foram privilegiados na abordagem da
“religidao”. Na andlise do autor, o que ganhou destaque foram a teoria dualista da
alma (a pessoa sendo dotada de acyigud, alma animal, e ayvucué, alma divina)
e a fuga da destruicdo do mundo pela via da divinizacdo através do canto e do
alcance da terra sem mal. Através destes temas Nimuendaju enxergaria a religido
como /dcus de sentido do pensamento e da cultura guarani.

No capitulo “A demanda da terra sem mal”, toda sorte de movimentos
encabecados por chefes de parentelas ou sobreviventes de coletivos —um grupo
gue residiu por alguns anos fazendo seus cantos em certo local e partiu, gente
em fuga do Paraguai, ou o bando que teria feito a opgdo de “retorno” na direcdo
de onde partiu depois de “[perder] a fé no seu lider” (1987, p. 102) — foi lida na
chave da migracdo partindo do oeste em direcdo ao leste. Todas interpretadas
segundo a imagem da passagem a terra sem mal na borda do mar (Atlantico).
Ao tratar da “religido atual”, Nimuendaju listou uma série de adversidades
experimentadas pelos Guarani desde a invasdo europeia: a opressdo por espa-
nhois e pelo regime forcado das missdes jesuiticas, as epidemias, as investidas de
paulistas para escravizacdo, as guerras contra os Kayngang e Mbaja, os Guarani
“sempre [sendo] a parte sofredora” (p. 131). Estas referéncias sdo associadas pelo
autor ao “estado [atual] de pessimismo”, mas ndo seriam, em momento algum,
mobilizadas na abordagem dos movimentos territoriais.

Algo semelhante se passa com os poucos elementos reconhecidos como
“assimilados do cristianismo” (p. 129): “a cruz (ressignificada), o batismo, o ataude,
aideia de representar os herdis nacionais figurativamente, a histéria de Nandejary
e o motivo da casa de madeira na lenda de Guyraypoty”. Menos considerados
para uma possivel abordagem de transformacdes na religido, sdo tomados como
externos ao nucleo de uma religido original que tem na base a teoria dualista da
alma e o horizonte da passagem ao paraiso lembrado com “saudade melancélica”.

Tudo converge, em sua andlise, para a afirmacdo dos deslocamentos ter-
ritoriais como movimentos auténomos fundados em uma religido nativa que se
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mantém em esséncia igual a si mesma, a despeito de elementos assimilados da
religido dos missiondrios. Para isto converge a interpretacdo de uma narrativa
possivelmente especulativa sobre o tema da destruicdo por parte de um pajé em
tradicdo apapocuva; ainda, a eleicdo do “motivo religioso” da busca da terra sem
mal sobre tantos outros motivos que surgem nos relatos, insuficientes, contudo,
da perspectiva do autor, para explicar “a emigracdo para leste” (1987, p. 132).

3 CULTURA “ORIGINAL” E IMAGENS DE RESISTENCIA

Nimuendaju ja trazia como hipdtese a ser pesquisada uma linha de conti-
nuidade suposta entre as antigas migracGes tupi para a costa e aquelas migracdes
guarani que ele acompanhava com os ApapocuUva, situadas nos séculos XIX e XX.

Serdo as migracdes dos Guarani no século XIX os ultimos estertores da-
guele movimento que conduziu os Tupi-Guarani da época colonial a seus
assentamentos ao longo da costa oriental? Ou, em outras palavras: podera
a marcante expansdo daquelas hordas ao longo do mar, observada noinicio
do século XVI, ser atribuida a causas bélicas, como se costuma supor, ou a
motivos religiosos? (NIMUENDAJU, 1987, p. 107).

A “preferéncia pelo litoral” levaria Nimuendaju a se perguntar sobre os
motivos da presenca desses grupos na costa brasileira no século XVI, a despeito
do que o autor entende como as vantagens da ocupacdo as margens dos rios no
“interior”. Dai Nimuendaju supor, afinal, que “a mola propulsora para as migra-
¢Oes dos Tupi-Guarani [ndo seria] sua forca de expansao bélica, mas que o motivo
tenha sido outro, provavelmente religioso [...]"” (p. 108).

Essa é a trilha que Métraux (1927) persegue, propondo entdo o “profetis-
mo tupi-guarani” como fendmeno que atravessaria os séculos e fundaria, como
analisou Cristina Pompa (2003), uma noc¢do de cultura tupi-guarani que englobava
experiéncias culturais e histéricas diversas. Pompa nos mostra como a “construcao
do profetismo (tupi-guarani)” no trabalho de Métraux pressupde a identidade en-
tre as sociedades guarani da primeira metade do século XX e a tupinamba descrita
pelos viajantes e missionarios nos séculos XVI e XVII. O autor teria privilegiado a
selecdo de materiais de interesse para o mapeamento cultural e a reconstituicao
de “unidades culturais maiores dos grupos tupi-guarani” (POMPA, 2003, p. 102)
em detrimento de um tratamento rigoroso das informacdes contidas nessas fontes,
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fazendo prevalecer a orientacdo tedrico-metodologica difusionista da etnologia
naguela época.

Esta foi uma das conclusGes que Métraux propds para interpretar as mi-
gragOes tupi antigas: como resultado da “crenca obstinada na existéncia de um
paraiso terrestre” (METRAUX, 1927, p. 36). A outra é que essas migracdes teriam
sido motivadas pelo desejo de escapar a serviddo que os portugueses busca-
vam lhes impor. A guisa de encontrar uma correlacdo entre os deslocamentos
tupi-guarani do inicio da Conquista e os deslocamentos guarani registrados por
Nimuendaju, Métraux sugere que os segundos poderiam dar uma ideia do que
foram os primeiros: “[a] maneira como se produziu o éxodo dos Apapocuva e 0s
obstaculos que eles tiveram que superar nos ddo uma ideia aproximada do que
devem ter sido as antigas migracGes dos Tupi-Guarani” (p. 14, traducdo nossa)®.

Métraux, embora concorde com a hipdtese de Nimuendaju —de que a che-
gada dos Tupi-Guarani ao litoral pudesse ter causalidades religiosas —, também
oscila quanto aos motivos que impeliram agueles contingentes indigenas. De
todas as migracdes registradas nos séculos XVI e XVII, apenas de uma, findada
no Maranhdo em 1609, haveria indicios do motivo da busca do paraiso (POMPA,
2003; MENDES JUNIOR, 2022).

O grande problema que reconhecemos com Pompa &, enfim, a reunido
sob o termo terra sem mal de eventos tdo distintos e distantes: as migracdes
tupinamba até o Peru no século XVI, as revoltas dos Guarani no Paraguai naquele
mesmo século, os movimentos dos Apapocuva no século XIX e inicio do XX. E,
ainda, segundo a autora: “Caraibas tupinamba, xamas guarani, chefes portugueses
ou mamelucos das mais diversas épocas: todos esses personagens [tomados por]
‘messias’” (POMPA, 2003, p. 105).

O chamado mito do paraiso—que Métraux (1979) batizou como mito da terra
sem mal, tomando emprestado o termo de Nimuendaju — se afirmaria aqui, bem
como em autores posteriores, como elemento da cosmologia nativa, marcador
de uma anterioridade da religidao em relacdo a presenca dos colonizadores. Mas,
como diria Pompa ao comentar o uso que Pereira de Queiroz (1977) faz destes e

& “Lamaniére dont s'est produit I'exode des Apapocuva et les obstacles qu'ils ont eus a surmonter
peuvent nous donner une idée approximative de ce qu'ont d{ étre les anciennes migrations
des Tupi-Guarani”.
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de outros autores para afirmar a “solucdo caracteristicamente primitiva” (QUEIROZ,
1977 apud POMPA, 2003, p. 111) das migracdes tupi-guarani,

[n]do se resolve a contradicdo entre a suposta preexisténcia do conjunto
mitico-profético da ‘Terra sem Mal’ a chegada dos brancos, e o fato de que as
sociedades indigenas protagonistas dos movimentos estavam, de diferentes
maneiras, em contato com os europeus. (p. 112).

Afinal, nos parece que o enfoque do motivo religioso para as movimentacées
territoriais ou a caracterizacdo conjunta de uma série diversa de eventos sob um
termo totalizador como “messianismo” levou muitas vezes a pouca atencdo dada
a informacdes sobre outros “motivos”. Nimuendaju, por exemplo, refuta a infor-
macado do Bardo de Antonina, de meados do século XIX, de que fugas por pressdes
de inimigos, além do rio Parand, seriam a causa dos deslocamentos indigenas
(NIMUENDAJU, 1987, p. 100) e outros eventos que compuseram oS processos.

Egon Schaden, comparando a situacdo das trés “parcialidades guarani”
presentes no Brasil (SCHADEN, 1962), retoma o tema do “mito do paraiso”, inte-
ressado em pensar transformacdes aculturativas no campo da religido. O autor
parece ndo se preocupar com fontes que justificariam a afirmacdo da presenca
do mito entre os Guarani em momento anterior a Conquista. Comenta em nota
que, “I[mesmo sendo] o mito da Terra sem Males genuinamente guaranitico, ndo
se pretende ignorar a existéncia de ideias andlogas em outras culturas de tribos
sul-americanas, em especial da familia Tupi-Guarani” (SCHADEN, 1962, p. 176).
N&o s6 menciona as migragdes tupinamba, tendo como “um de seus motivos|[...] a
procura da Terra Prometida”, mas observa também os “mitos do Paraiso” que ndo
seriam nada raros entre diversos povos sul-americanos, na busca de sustentacao,
que entendemos precdria, daquela afirmacao para os Guarani.

Sem duvidar da presenca do mito do Paraiso entre os Guarani antigos’ e
considerando “o lugar [central] da cataclismologia no conjunto das represen-
tacGes miticas” dos Guarani que conheceu nos anos 1940 (SCHADEN, 1962, p.
161), Schaden propds a mesma cataclismologia como “a principal marca que as
missBes jesuiticas dos séculos dezessete e dezoito deixaram na religido guarani”

Cerca de trinta anos adiante, no texto “A religido guarani e o cristianismo” (SCHADEN, 1982,
p. 14-15), Schaden colocaria em duvida o ponto: “a imagem mitica do paraiso [...]” ainda ndo
sabemos em que medida se trata de um anelo existente na cultura tribal antes da chegada dos
missionarios, que apenas o teriam avivado.
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(p. 182). Sugere, entdo, que teria havido uma transformacdo apocaliptica do mito
do paraiso entre os Guarani. A “crenca no Paraiso”, que antes dos ensinamentos
jesuiticos projetava “uma espécie de llha da Felicidade [...] onde ndo se conhece
a morte” (p. 164), teria se tornado fuga de uma “catastrofe iminente” entre os
Guarani contemporaneos.

Como observou Cristina Pompa (2003, p. 108, grifo da autora), Schaden,
em sua interpretacdo do “conjunto mitico-profético” guarani, “articula a ideia
de reacdo aos processos de desintegracdo cultural a do carater nativo do mes-
sianismo, oscilando nos diferentes ensaios® entre o primeiro e o segundo fator
como predominantes”. Ndo tomaremos aqui as nuances e os desenvolvimentos
de Schaden ao longo das décadas em que retoma o tema. Contudo, entendemos
gue uma conclusdo de 1982 reline o que seria fundamental para o autor.

[...] para todo Guarani, as experiéncias mistico-religiosas constituem o ob-
jetivo Ultimo da vida [...]. Isto ndo impede que na esfera religiosa ocorram
mudancas a partir dos primeiros contatos. Enquanto, porém, a organizacado
social ndo sofre grandes abalos, esses fendmenos dizem respeito a aspectos
mais ou menos periféricos da religido, tais como simbolos e certas formas
rituais [...]. Aruina da religido guarani sobrevém com a da ordem social que
Ihe serve de fundamento. (p. 22-3).

Schaden reafirma a religido como o lugar de sentido da cultura, e ndo chega
a poér em duvida sua relacdo direta com os movimentos “messidnicos” guarani.

Ledn Cadogan, pesquisador autodidata, grande estudioso dos textos e das
exegeses xamanicas dos Jeguakava Tenonde (Mbya) no Paraguai, menos interessa-
do no tema das migracdes do periodo colonial que no teko (“vida, costumbre”) dos
Mbya do Guaird®, ndo deixou de reconhecer, na coletanea Ayvu Rapyta (CADOGAN,
1959, p. 145), as “fortes pressdes” experimentadas pelos Guarani no Paraguai
como provavel motivacdo das migracdes®. E interessante notar como as narrativas

& A autora considera aqui dois livros de Schaden, um de 1969 e o outro de 1989.
° Guaira, aqui, € um departamento da Republica do Paraguai.

10 Cadogan da atencdo ao tema das andancas ou, como prefere chamar, "peregrina¢es" mbya,
no capitulo dedicado aos "herdis divinizados" que "passaram ao paraiso ". O autor relne neste
capitulo a narrativa mitica sobre a passagem de Karai Ru Ete Mirim a sua morada divina em ilha
no meio do mar —a qual teria alcancado desde Yvy Mbyte, centro da terra, através de "exercicios
espirituais" (CADOGAN, 1959, p. 145) — com diversas outras narrativas situadas historicamen-
te. Assim, por exemplo, na migracdo de Karai Katu, que fundou com seu pessoal o povoado de
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escutadas por Cadogan levaram o autor a um deslocamento no tratamento das
migracdes, ndo mais diretamente associadas ao motivo mitico, mas intimamente
ligadas a busca de aguyje, madureza (“espiritual”) na terra, capacidade que se
vincula imediatamente a producdo de condi¢des “boas” para fazer a vida e que,
na experiéncia daqueles “herdis”, os teria levado a uma tal leveza do corpo que

0s tornou capazes de se deslocarem para o alto ou de cruzarem a grande agua

até o paraiso sem passar pela morte.

Entre os Jeguakava do Guaird ndo aparece a cataclismologia. E, comentando

o trabalho de Nimuendaju, Cadogan sugere que as causas das migracées em busca

da terra sem mal anteriores a Conquista seriam ainda pouco conhecidas, mere-
cendo mais atencdo de pesquisadores.

Enfim, Cadogan, simultaneamente, afirma o lugar central da tradicdo re-

ligiosa entre os Jeguakava e, remetendo a Bertoni, apresenta sua hipdtese para
as antigas migracdes.

Sendo notdria a tenacidade com que os Jeguakava se aferravam a sua
religido, lingua e tradi¢cdes e os desesperados esforcos que realizaram
para subtrairem-se a dominac¢do espanhola e a assimilagdo (Bertoni, “La
Civilizacién Guarani”, 1922), é quase certo que Chiku, Chapa e demais [v.
nota 10] fossem médicos feiticeiros que conduziam as suas respectivas tribos
num éxodo em direcdo ao mar a fim de salva-los da dominacdo [espanholal.
(CADOGAN, 1959, p. 144-45, tradugdo nossa)™.

1

=

Tava'i, onde ndo pbode permanecer e fazer danca e roca por mais tempo por conta da chegada
de colonizadores espanhdis. Tanto esta quanto as andancas de Kuarachy Ju, Takua Vera Chy Ete,
Kuarachy Ete e Kapita Chiku sdo tomadas, conforme detalhes das narrativas, como posteriores
a Conquista e tidas como longas caminhadas acompanhadas de muito “exercicio espiritual”
(canto, danca), bem como de dieta vegetariana. Ao final dessas andancas, seus realizadores
(o/a especialista que as encabegou) obtiveram aguyje (“perfeccién, madurez”) e alcangaram
0 paraiso e a condicdo de indestrutibilidade (mard e’y) sem passar pela morte. A subida para
Yva ou Yvy Mard E'y (céu) ou a travessia do grande mar (Pard Guachu) estdo ambas presentes
como desfecho dessas andancas persistentes, apresentadas de inicio pelo autor como "uma
larguissima peregrinagdo através do mundo, que termina em Para Guachu Rapyta —a origem do
mar, Ultima etapa terrestre da viagem" (p. 143, traducdo nossa). A propdsito observa Cadogan
sobre "a origem do mar grande", com base nas narrativas de seus informantes, que "Para Guachu
Rapyta [estaria] situada além de Kurutué Retd, o pais dos Portugueses" (p. 144, tradugdo nossa).

“Siendo notoria la tenacidad con que los Jeguakava se aferraban a su religion, lengua y tradicio-
nes, y los desesperados esfuerzos que realizaron por sustraerse a la dominacién espafiolay la
asimilacion (Bertoni: “La Civilizacion Guarani”, 1922), es casi seguro que Chiku, Chapa y demas
héroes eran médicos agoreros que conducian a sus respectivas tribus en un éxodo hacia el mar
a fin de salvarlas de dicha dominacién [espafiola]”.
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E importante destacar que, tal como Nimuendaju e Schaden, as pesquisas
de Cadogan resultaram principalmente da interlocugcdo com xamas, filésofos ou
tedlogos especialistas em matérias da cosmologia e da mitologia, o que se liga
certamente ao enfoque da (suposta) “pureza” da religido (tradicional) guarani,
gue Cadogan encontraria particularmente entre os Mbya no Guaira.

Antes do exercicio de revisitacdo de fontes histdricas sobre os Guarani pro-
posto adiante neste artigo, cabe apresentar alguns desenvolvimentos de Bartomeu
Melia acerca do uso da documentacdo jesuitica e da abordagem da terra sem mal.

4 A TERRA SEM MAL NA TERRA: COMENTANDO BARTOMEU MELIA

Tomaremos por base dois artigos de Bartomeu Melia, antropdlogo e je-
suita, em que os temas dos deslocamentos guarani e a nog¢do de terra sem mal
sdo tratados diretamente pelo autor, observando, contudo, que seus interesses
e sua obra sdo bem mais amplos. Ambos os artigos foram publicados na Revista
de Antropologia (MELIA, 1981; 1990).

No primeiro, o autor da atencdo a documentacao jesuitica para uma apro-
ximacdo do que seria o modo de vida dos Guarani naquele periodo. Destaca a
dimensdo que chama de “espacialidade” e que envolveria tanto a organizacdo
da vida social em uma aldeia quanto os deslocamentos rotineiros destas aldeias
conforme um modelo ecoldgico adotado. Melid destacou a importancia da docu-
mentacdo produzida no primeiro periodo da acdo jesuitica—instalada no Paraguai
desde 1587 (CORTESAO, 1951; MORNER, 1968) — principalmente aquela produzida
entre 1594 e 1639.

Como parametros, nos dd uma carta escrita pelo padre Alonso de Barasana
e o panfletario livro do padre Antbnio Ruiz de Montoya, A conquista espiritual,
publicado em 1639, na Espanha, quando este era procurador da Companhia e
protestava diante do rei Felipe IV contra as acBes dos bandeirantes que, desde
a década de 1620, assolavam as reducdes do Guaira e do Tapé. Em que pese o
prestigio adquirido pela Conquista espiritual, justamente pela sua popularizacao,
Melia destacou a importancia de outros trabalhos, principalmente de Montoya
(Aba Retd — catecismo escrito em guarani — e o Tesoro de la lengua guarani, esta
sim uma das obras de maior vulto daquele jesuita).
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E neste trabalho que Montoya oferece a primeira traducdo para o termo
yvy mard e’y como “suelo intacto (que no ha sido edificado)” (MONTOYA, 2011,
p. 298), e que Melid (1981, p. 10) recupera, pondo em discussdo a tradugdo con-
sagrada a partir de Nimuendaju e dos autores que o seguiram de “terra sem mal”.
Melia aproxima-a daquelas dimensdes da “espacialidade”, ressaltando os aspectos
ecolégico e econdmico implicados nos deslocamentos guarani. O autor admite, a
certa altura, que na histéria semantica de yvy maréne’y um sentido mistico possa
ter se reunido ao significado fisico original do termo, mas faz questdo de separar
os eventos histdricos que ele traz para comentdario no artigo.

Busca toma-los em sua particularidade e abordando diretamente as fontes
documentais relacionadas. Recusa prontamente, com base nestas fontes, a afir-
macdo de Hélene Clastres (1978, p. 51) quanto a centralidade do tema da terra
sem mal: “Entretanto, a documentacdo manuseada ndo permite deduzir, quanto
aos Guarani daquela época, que todo o pensamento e pratica religiosa dos indios
gravitam em torno da Terra sem mal” (MELIA, 1981, p. 10, traducdo nossa)2.

No artigo de 1990, em que revisita a nocdo de yvy mard e’y de Montoya,
Melia entende que a pergunta “o que buscava/ o que busca, na verdade, um
Guarani quando diz que busca a terra sem mal” (MELIA, 1990, p. 33) ndo cabe
uma so resposta, mas muitos niveis de compreensdo. Ndo serd na motivacdo das
migracdes histdricas que o autor ird buscar estes sentidos. Estas, tal qual inter-
pretadas por Nimuendaju e Métraux, aparecem apenas no final do artigo, assu-
mindo lugar de baixissimo investimento para Melia que, para comecar, entende
gue teriam sido “raras as migracdes de consideracdo realizadas pelos Guarani
realmente documentadas” (p. 44). A propdsito, uma delas —a expedicdo de Aleixo
Garcia rumo a Cordilheira dos Andes (NORDENSKIOLD, 1917; JULIEN, 2007; MENDES
JUNIOR, 2022) — teve a guerra e o canibalismo como presengas que mereceriam
consideracao, conforme Melia. Mas da perspectiva do autor, “nem a guerra, nem
a antropofagia e nem o profetismo de tipo karai constituiam a esséncia do teko
katu [...]” (MELIA, 1990, p. 45), em que teko é o modo de ser e o teko katu, na
sua traducdo, o “‘ser auténtico’ dos Guarani”.

12 “Sin embargo, la documentacién manejada no permite deducir, por lo que refiere a los Guarani
de esa época, que ‘todo el pensamiento y la practica religiosa de los indios gravitan en torno
de la Tierra sin Mal’”.
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Melia, entdo, buscou os sentidos da “terra sem mal dos Guarani” que,
em sua leitura de relatos cldssicos — como os de Ulrico Schmidl e Alvar Nunez
Cabeza de Vaca — sobre a vida dos Guarani coloniais, assentaria numa definicao
de “horizonte de terra”. Tal “horizonte” se definiria na escolha por lugares e nos
modos de cultivo produtores de “fartura” que vém inicialmente ao seu texto para
demonstrar que a terra estd no centro da vida guarani.

Aos poucos, Melia traz os elementos que ddo sentido a noc¢do de tekoha,
“o lugar onde se ddo as condi¢des de possibilidade do modo de ser guarani” (p.
36). Além de certas qualidades de mata, relevo e solo e de formas particulares de
cultivo, hd a “inter-relacdo harmoénica” dos trés espacos que comporiam o tekoha:
a floresta, o rocado e a aldeia.

Ha ainda a marca fundamental da “experiéncia religiosa” na terra. Melia
recupera parte do capitulo inicial de Ayvy Rapyta (CADOGAN, 1959) para afirmar
como essa terra humanizada que é o tekoha traz em si mesma os “simbolos re-
ligiosos” da sua fundacdo pelo Pai Primeiro, mas também assinala, com base no
mesmo texto, que as normas da “boa agricultura” seriam igualmente “religiosas”.
Sugere, entdo, a importancia do “cerimonial”, assinalando —aqui como em outras
partes do texto — o lugar central da festa (religiosa) e dos convites reciprocos entre
as comunidades guarani.

Os temas do desequilibrio e da instabilidade também vém compor a abor-
dagem do modo guarani de viver na terra. A consciéncia aguda desta instabilidade
e da possibilidade de instalacdo do “mal”, mba’e megua, que, quando presente,
tende a se espalhar entre os espacos relacionais do tekoha, tomando forma na
degradacdo das matas, na introducao do regime de propriedade, em tensdes so-
ciais, rivalidades etc., levam aos temas do “caminhar” e ao papel do xamanismo.

A figura do xama-pai, o fianderu, provedor de palavras e representante da
comunidade no convite a danga ritual, bem como a prépria busca da terra sem
mal, que pode corresponder, em uma de suas “modalidades”, a iniciativa de “pro-
curar outra terra, fundar outra casa” (MELIA, 1990, p. 43), comp8em o que Melia
entende como “o modo particular de viver a economia da reciprocidade” pelos
Guarani (p. 43). A terra sem mal se torna, assim, um elemento dentro do sistema
de reciprocidade guarani. Ela “é uma condicdo relativa e um elemento importan-
te” (p. 45) neste sistema, que, este sim, os Guarani estariam sempre buscando,
com a consciéncia de que a reciprocidade é algo que “hd que se refazer cada dia”.
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O artigo interpreta, entdo, o teko guarani como pratica do viver que atra-
vessa tempos e situaces diversas vividas pelos Guarani, cuja “esséncia” o autor
define como uma economia de reciprocidade. “Constante etnografica e histdrica
que se aplica a todos os Guarani de todos os tempos” (MELIA, 1990, p. 45), essa
economia se desdobraria em danca ritual (ou “festa religiosa”) e “convite comuni-
tario”. A propdsito afirma o autor: “[a]s circunstancias que estraguem ou tornem
impossivel a festa serdo o supremo mal da terra” (p. 41).

Melia nos afasta, afinal, das imagens lancadas por Nimuendaju. Longe de “fu-
gitivo pessimista”, o povo guarani e seus xamas chefes de familia —que ritualiza[m]
e representa[m] a reciprocidade de palavras (p. 42) — estariam frequentemente
mobilizados, isto sim, para manter o teko pord (o “bom [modo de] ser”). Nosso
destaque aqui € para uma certa concepgdo de cultura embutida na abordagem
do teko enquanto modo de ser, um comentdrio que certamente ndo se aplica
apenas a analise de Melia, conforme apontaremos a seguir.

5 BREVE NOTA SOBRE CULTURA E MUDANCA

Alguns pontos que gostariamos de destacar apds este rapido e importante
comentario dos autores acima sdo os seguintes. Nossa impressdo € a de que a
eleicdo da religido como nlcleo central da cultura, articulada a concepcgdes de
cultura que excluem fortemente a percepgdo de seu carater dinamico, tem pre-
valecido na etnologia produzida no Brasil com coletivos guarani.

Desde Nimuendaju, que afirmou o lugar da religido nativa pura e a sugestao
do motivo religioso, ndo reativo a Conquista, das migracdes tupinamba, passan-
do pelas afirmacGes da originalidade da religido dos Kaygua por Cadogan, até a
abordagem contemporanea do teko, cuja traducdo como “modo de ser” tem
privilegiado frequentemente — como vimos acima em Melia —uma dimens3do do
“ser” que se supOe permanecer, tudo isso tenderia a valorizar pouco a pesquisa
dos processos de transformacao na histéria vivida por coletivos guarani, a comple-
xidade de “motivos” frequentemente envolvidos em eventos historicos especificos,
o tratamento cuidadoso de fontes documentais disponiveis.

A nosso ver, a percepcdo de elementos cristdos nos movimentos guarani,
o reconhecimento de situagdes de violéncia colonial, de pressdes ligadas direta-
mente ao abandono de certo territério, os eventos de hostilidade e assassinatos
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entre bandos guarani, nada disso teria abalado, para muitos autores, de modo
significativo as interpretacdes em chaves maiores da sociedade e da pessoa gua-
rani; da terra sem mal e do “ser” do “modo de ser guarani”.

Contudo, ainda que reconhecamos a leitura da terra sem mal por Melia como
parte da abordagem identitaria da cultura e da énfase a cultura que permanece
igual a si mesma no tempo, foi ele quem, em mais de um momento, sinalizaria a
pesquisa das fontes documentais e arqueoldgicas como lugar fundamental dos
estudos sobre os Guarani (I\/IELIA; SAUL; MURARO, 1987; MELIA; NAGEL, 1995).

6 A CONSTRUGCAO DO ESPACO MISSIONEIRO JESUITICO

Nesta secdo privilegiaremos a documentacdo colonial produzida pelos
padres da Companhia de Jesus. Em que pese a cautela necessaria ao tratamento
dessa documentacdo, o seu valor é inestimavel, seja pela possibilidade de obtencao
de dados etnograficos, seja por sua profundidade histdrica. Dois temas atravessa-
ram este artigo: as migracGes em busca da terra sem mal e a sua transformacao
em um objeto mitico-religioso. Na abertura, aludimos a necessidade, apontada
por Melia, de realizar um trabalho arqueoldgico de garimpagem das fontes do-
cumentais para reconstruir, ainda que parcialmente, aspectos da realidade social
de diversos grupos guarani coloniais. E, se as migracdes desde o século XIX tém
sido o fio condutor deste artigo, € a ela que queremos voltar. Afinal, o que nos
revelam as fontes sobre a terra sem mal? Ou seria melhor nos perguntarmos: o
gue revelam as fontes sobre os deslocamentos guarani?

Mendes Junior (2022) prop6s uma reinterpretacdo dos deslocamentos com-
preendidos entre os séculos XVI e XVII que afasta o tema da terra sem mal. Ndo
obstante, os coletivos guarani se deslocavam para fazer guerras, capturar inimigos,
raptarem mulheres e criancas. Ainda no século XVI, passaram a se deslocar para
fugir das encomiendas; no inicio do XVII se deslocaram para as proximidades das
recém-fundadas redugdes jesuiticas, onde poderiam, de um lado, se eximir do
pagamento de impostos e de trabalhos nas encomiendas e, de outro, se proteger
dos bandeirantes. Por fim, uma parte se deslocou, conduzida pelos padres jesui-
tas, desde quatro (Guaira®?, Tape, Uruguai e Itatim) das cinco grandes provincias

13 Regido delimitada pelos rios Paranapanema ao norte, Parana a oeste, Iguacu ao sul e Tibagi a
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(aqui incluida Parand) que compunham a Provincia Jesuitica do Paraguai para o
interflivio Parana-Uruguai, dessa vez fugindo dos bandeirantes.

Apresentaremos a seguir uma série de relatos que ddo conta do processo
de retracdo do espago missioneiro desde as bordas do rio Paranapanema e do rio
Jacuiem direcdo ao referido interfllvio. Trataremos, portanto, dos deslocamentos
em face dos bandeirantes durante a primeira metade do século XVII. Para isso, é
necessaria uma breve reconstrucdo do contexto.

No Guaird, na virada do século XVI para o XVII, havia duas cidades: Vila
Rica do Espirito Santo e Cidade Real de Guaira. A primeira foi fundada em 1570,
acima da foz do Piquiri, afluente da margem esquerda do rio Parana. Em 1589, foi
trasladada mais a nordeste da sede primeva e instalada na confluéncia dos rios
Corumbatai e Ivai, outro afluente da margem esquerda do Parana. Permaneceu
neste posto até 1632, quando foiabandonada em razdo dos ataques bandeirantes
e instalada no territdrio do atual Paraguai, ao norte de sua sede atual.

Ciudad Real de Guaird foi fundada em 1556, a margem esquerda do rio
Parana, na foz do rio Piquiri. Assim como Vila Rica, foi abandonada em razdo
dos mesmos ataques. Em 1607 foi instaurada a Provincia Jesuitica do Paraguai
(MORNER, 1968) e, dois anos mais tarde, fundaram-se as primeiras reducdes je-
suitas: Santo Ignacio do Parana préximo a foz do Paraguai; Santa Maria la Mayor,
proximo a foz do rio Iguacu; e Loreto na foz do Pirapo, afluente da margem es-
querda do Paranapanema. No ano seguinte foi fundada a redugdo de San Ignacio
de Ypaumbucu a montante de Loreto.

A partir da fundacdo dessas duas reducdes, os jesuitas dariam inicio ao
empreendimento de atracdo dos diversos coletivos guarani dispersos neste ter-
ritorio. Pelos vinte anos seguintes enfrentariam revezes e sucessos no trabalho
reducional. Em 1614, o padre Joseph Cataldino, em informe dado ao tenente de
governador da cidade de Santa Fé, assinalou o nimero de indios existentes nas
reducdes de Loreto e San Ignacio:

“Nuestra S.” de Loreto, y el pueblo de Roquillo; S.*® Ignacio y Tamarca, y que
abra en las dichas rreducciones de dos mil indios estos de tassa que seran por
todos con hijos y mugeres como siete o ocho mil almas”**.

leste. Atualmente essa regido recobre parte do estado do Parand, no sul do Brasil.
1% Informe sobre a fundacdo das redugdes do Guaira. Feita a pedido do respectivo superior padre

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 113-144, maio/ago. 2022 131



Rafael Fernandes MENDES JUNIOR; Elizabeth PISSOLATO

A instalacdo de novas redugdes seguiu em curso durante as trés primeiras
décadas do século XVII, tanto na provincia do Guaira quanto em outras frentes:
Itatim, Tapé, Uruguai e Parand. No Guaira foram fundadas, entre 1624 e 1627,
seis novas reducdes: Sdo José, Sdo Francisco Xavier, Encarnacdo, Sdo Paulo, Los
Angeles e Concepcdo. No Parana, além da reducdo de San Ignacio, fundaram-se
ltapua em 1615 e Corpus em 1622. No Tapé e no Uruguai o processo reducional
teve inicio apds 1620.

Desde o principio a Companhia de Jesus conseguiu o direito de que os
indios livremente convertidos fossem isentos do pagamento de tributos aos en-
comenderos — pratica que vigia desde o estabelecimento das primeiras reduces
franciscanas — e colocados diretamente a servico da Coroa espanhola pelo prazo
de dez anos (NECKER, 1979; WILDE, 2009, p. 55).

Certamente, essa condicdo alcancada pela Companhia foi um atrativo para
aqueles grupos e pessoas que queriam se ver livres dos trabalhos nas encomien-
das®® (MENDES JUNIOR, 2022). Soma-se a isso que, desde meados da segunda
década do século XVII, havia no Guaird a presenca de bandeirantes, cujo objetivo
era fazer cativos os indios infiéis para vendé-los em Sdo Paulo. Estar reduzido
seria uma forma de assegurar, mesmo que minimamente, protecdo contra os
bandeirantes.

Entretanto, as reducdes fundadas a partir de 1620 no Guaird experimen-
taram uma existéncia efémera, e foi nesse periodo que as escaramucas entre
jesuitas e bandeirantes ganharam félego. Em 1628, o padre Montoya relatou a
captura de alguns indios por bandeirantes que, duvidando que fossem convertidos,
examinaram-nos quanto aos seus conhecimentos da doutrina crista’. Aqueles que
demonstraram conhecimento dela foram libertados; os demais, escravizados. Em
outra ocasido, no més de setembro de 1628, 17 indios cristdos foram capturados
proximo a reducado de Encarnacdo pelos membros de uma bandeira chefiada por
Antbnio Pedroso. Montoya, vendo fracassada sua tentativa de recuperar seus

Joseph Cataldino. Santa Fé, 02/02/1614 (MCA 1).

15 Em 1612, as Ordenancas de Alfaro estabeleceram que os indigenas deveriam prestar servicos
pessoais aos encomenderos pelo prazo maximo de dois meses e que nos demais deveriam
permanecer em seus assentamentos.

16 Carta anua do padre Antonio Ruiz, superior da missdo do Guaira, dirigida em 1628 ao padre
Nicolau Duran, provincial da Companhia de Jesus (MCA |)
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discipulos, avancou com 1.200 indios até onde estavam os portugueses, o que
levou aquele chefe a concordar com a libertagdo dos indios*’.

O tempo passou e um cacique de nome Tatavrana, capturado pelos portu-
gueses, conseguiu fugir e refugiar-se na reducdo de Santo Antonio*®. Dessa vez,
0s portugueses se viram no direito de exigir dos padres a devolucao do fugitivo;
eles, porém, se recusaram a fazé-lo. Em face da recusa, em 30 de janeiro de 1629,
mediante aprovacdo de Antbnio Raposo Tavares, aguela bandeira, cujo contin-
gente estava em torno de 100 portugueses e 1 mil indios tupi, atacou a reducao,
destruindo-a e levando consigo, acorrentados, o referido cacique e mais 4 mil
indios. Em 20 de marco do mesmo ano, atacaram outra reducdo, Jesus Maria, na
cabeceira do mesmo rio, onde mataram grande parte da populacdo. Por fim, trés
dias depois destruiram a reducdo de Sdo Miguel, préxima a Santo Antbnio, que
havia sido esvaziada quando os padres souberam do ocorrido na reducdo vizinha.

Os ataques dos bandeirantes ndo parariam ai. Em 1630, em face das des-
truicdes que vinham ocorrendo naquela provincia e do risco iminente de uma
nova ofensiva bandeirante, solicitou-se a Real Audiéncia de Chuquisaca autori-
zacdo para que se mudassem as reducdes de Loreto e San Igndcio para regides
mais ao sul do rio Parana. Concedida a autorizacdo, iniciaram em tempo exiguo
a construcdo de balsas e canoas que transportaram rio abaixo cerca de 12 mil
indios. Montoya (1997) registrou que a necessidade da fuga ndo atendia somente
a um receio especulativo.

Haviamos viajado dois dias rio abaixo, quando nos alcancaram alguns indios,
retardatdrios em sua partida. Deles soubemos como aquele inimigo tdo
pernicioso ficou tomado de furia, ao ver-se burlado. E que teria bastado
dar um pouco mais de pressa, para na certa apanhar-nos e conquistar uma
presa tdo boa e rica. (p. 152).

Somente as reducbes de Loreto e San Ignacio foram realocadas mais ao
sul, nas proximidades do rio Parana, em 1632%°. Nesse mesmo ano, os moradores

17 Relagdo feita pelos padres Justo Mancilla e Simdo Masseta, quer ao rei, quer ao provincial
Francisco Vazques de Trujillo, sobre os estragos causados pela grande bandeira de Raposo
Tavares as missdes do Guaird nos anos de 1628-1629. Cidade do Salvador, Bahia de Todos os
Santos, 10/10/1629.

8 Na margem direita do rio Ivai.
19 Segundo Monteiro, 0 motivo de apenas essas duas reducdes terem sido trasladadas era por
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de Vila Rica, temendo a acdo de bandeirantes, trasladaram sua sede para oeste,
onde permaneceu até 1676, quando, novamente acossada por bandeirantes, foi
deslocada definitivamente em direc3o ao sul (MORNER, 1968). A Cidade Real de
Guaira foi abandonada em 1632.

A partir daquele momento, a provincia do Guaira, deixada de lado pelos
espanhdis, tornou-se uma rota de passagem para os bandeirantes que, na década
seguinte, atacariam as reducdes do Tapé e, posteriormente, as do Itatim. Veremos
como esses ataques provocaram um esvaziamento da populagdo indigena nesses
espacos.

Diferentemente do Guaird, cuja ocupacdo espanhola data de meados do
século XVI, no Tape, a colonizacdo e aimplementacdo de reducdes comecaram na
década de 1620. Também diversamente do Guaird, os espanhdis ndo fundaram
cidades no Tapé e a sua ocupacdo pela Coroa se deu por obra inaciana. A primeira
reducdo fundada foi Jesus Maria no interflivio Ygay-Tebicuary. Entre 1622 e 1637,
seriam instaladas mais sete reducGes em um territério que, a leste, se estendia
até o paralelo da atual cidade de Passo Fundo, no Rio Grande do Sul.

Entre 1628 e 1634, a provincia do Tapé gozou de um certo conforto e viu
crescer os frutos de sua seara. Escaramucas havia, principalmente com alguns
xamas que, assim como no Guaira, se opunham a presenca dos religiosos. Uma
carta de 1635 do padre Francisco Dias Tafio refere-se a certos donos de danca
(Yeroquiharas) que, nos limites de Jesus Maria, buscavam disseminar nos seus
conterraneos a oposicdo a vida reducional.

[P]Jreguntando un dia a los yndios g donde estavan y g era la causa de
perderse sus casas me dixeron g unos yeroquiharas g andaban por los
tetaminis los enganaban diciendo q este pueblo se avia de destruir y g
predicaban contra nosotros hacgiendo burla de lo que ensenabamos y
decian q ellos eran dioses y criaban los maisales y comida y eran senores
de las fantasmas de los montes de los itaquiceyas y de los ybitipos y que
los tigres andaban a su voluntad y mataban a los q ellos querian y q los
Primeros q avian de Perecger avian de ser los baqueros y ybirapondaras
y los g se hagian Xpianos y q los g trabajavan en el pueblo se les avia de
perder las comidas, y en esta ocasion comencaban a sembrary los ratones
comencaron a hacer gran dano en los sembrados y ellos decian g por su

serem as mais antigas e estarem plenamente integradas a economia espanhola (1995, p. 74).
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orden se hacia con g se comensé la gente a huir del pueblo y a no hager
sus chacaras®. (Grifo nosso).

Em dezembro de 1636, as escaramucas entre padres e xamas deram lugar a
violentos ataques impetrados por bandeirantes, sob o comando de Anténio Raposo
Tavares. A primeira reducdo atacada foi Jesus Maria, no dia 2, como descreveu o
padre Diego de Boroa.

A los 2 de Deciembre del ano pasado de 636 por la manana llegaron a la
vista de la Reduccion de Jesus M.2 g era |a ultima que teniamos hacia el mar
mas de 140 Portugueses con 1500 Tupis armados con armas defensivas y
ofensivas marchando a uso de guerra y cercaron la dha Red.°" en g estaban
el P¢P.° Romero, P.¢ P.° de Mola (...) con muy pocos pertrechos y prevencion
p.2 poder defenderse a siy a los indios. Porg aung avia dias g tenian noticia
de g avia Portugueses en la tierra, nunca creyeron g fueran tantos ni g es-
tuvieran tan cerca. Tenian consigo los P..s hasta obra de 300 indios varones
porg la demas gente de aquella Red.°" andaba dividida por varios puestos
buscando g comer por aver precedido mucha hambre y no estar saconadas
sus comidas y sementeras?!.

Apesar das desvantagens numérica e de potencial ofensivo dos bandeirantes,
0s missioneiros, segundo a mesma carta, sustentaram um confronto por cerca de
cinco horas, ao fim das quais pediram paz aos portugueses gue assim a conce-
deram. Concederam-na, entretanto, apenas para adentrar a redugdo e fazerem
cativos homens e mulheres??, assenhorar-se do posto e partir em novos ataques
as demais reducdes. Sdo Cristdvao, situada ao norte de Jesus, foi o segundo alvo.
Saguearam, no dia 5 de dezembro, a igreja e a casa dos padres, fizeram cativos
homens e mulheres. Ndo restaram aos padres e a alguns indios outra op¢do sendo
abandonar a reducdo em direcdo a de Santa Ana.

20 Relacion del P Fr.«° Dias Tano sobre el estado de las reducciones de los Tapes. 1635. Jesus Maria,
26/09/1635 (MCA ll).

21 Carta do padre Diogo de Boroa, provincial do Paraguai, dando conta a alguns padres da com-
panhia da destruicdo de quatro reducbes do Tape pela bandeira de Antonio Rapdso Tavares.
Corpus, 04/03/1637 (MCA IIl).

22 Diogo de Boroa informou que a reducdo de Jesus Maria tinha matriculados mais de 1.600 indios
gue na ocasido do ataque se encontravam dispersos pelos montes em busca de alimentos “Pero
como era pueblo nuevo y vispera de consecha, g.° la hambre suele ser grande, casi todos fuera
de 200, estavan ausentes buscando g comer en sus poblaciones antiguas y por montes vy rrios
(...)”. Carta do padre Diogo de Boroa ao general da companhia, em que se propde a falar das
faltas de alguns padres, do miserdvel estado das reducdes e do remédio para evitar maiores
danos. Santa Fé, 10/04/1637 (MCA Il1).
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Al 3.° dia el captiverio de los P.%, fue de la Red.”" de S. Xpval el P2 Ju.® Agustin
a llevar los P.*. y los Portugueses y Tupis pasaron a su Red.”" y le fueron
captivando sus feligreses de las chacaras y de los montes y escondrijos,
llevandolos a manadas presos sin aver hecho por g serlo?.

Ndo satisfeito, Raposo Tavares atacou, em 25 do mesmo més, a reducdo
de S3o Joaquim, destruindo-a e fazendo mais cativos. De Santa Ana um corpo
formado por padres e 1.600 indios se deslocou em direcdo a S3o Cristovao a
fim de fazer oposicdo aos bandeirantes e aos seus intentos de assenhorarem-se
daquela reducdo. Neste sitio houve outro embate até que, durante a noite, os
missioneiros conseguiram recuar em direcao a Santa Ana. Decidiu-se, novamente,
abandonar essa reducdo em direcdo a de Natividade. Ainda assim, os bandeiran-
tes puderam fazer muitos cativos neste local, conforme consta na carta citada
anteriormente?”,.

Em face do risco de novos ataques, a populacdo de Sdo Carlos decidiu
abandona-la e seguir em direcdo as reducgdes de Candelaria e Apdstolos, localizadas
nos afluentes da margem esquerda do rio Uruguai. O receio de que um ataque
pudesse atingir essas duas reducdes empurrou a sua populacdo em direcdo ao
Parana. Quanto aos bandeirantes, apds chegarem em Santa Ana e encontra-la
vazia, decidiram retornar a Jesus Maria, que abandonariam em janeiro de 1637,
levando consigo uma multiddo de cativos e deixando atras um rastro de destruicao.

llegamos aquel dia a la Red.°" despoblada de S. Ana y sobre adonde avia
estado la iglesia, hecho alojamiento de aquella jente abominable y todo
aquellolleno de querpos muertos, los mas dellos de mugerete g atrozmente
avian quitado la vida a la partida, o, por g rehusaron yr con ellos?®.

O retorno dos padres as reducdes saqueadas tinha o objetivo de reaver
os cativos. Para isso se deslocavam, segundo a mesma carta, com um efetivo de
1.500 indios composto por pessoas das reducdes do Uruguai e remanescentes das
reducles destruidas. O que encontraram foi uma multiddo de corpos desfigura-
dos pela violéncia dos agressores e uma parcela da populacdo que conseguiu se
esconder e escapar ao cativeiro. A cada reducdo que chegavam, a estratégia dos

2 |dem nota 21.
% |dem nota 21.
% |dem nota 21.
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padres era deixar alguns caciques responsaveis por reunir a populagdo esparsa
para conduzi-la até a reducdo de Natividade?®.

De volta a reducdo de Natividade, varios caciques e padres, movidos pelo
temor de novos ataques, empreenderam sua retirada em direcdo as redugdes do
Uruguai e do Parana. Em 1637, outra bandeira, liderada por André Fernandes,
investiu sobre a reducdo de Santa Teresa, Ultima do Tapé, fazendo ali novos cativos
e terminando por destrui-la?’.

Os dados expostos sdo suficientes para se ter uma ideia da dinamica dos
deslocamentos empreendidos ou forgados desde as reducées do Guaira e do Tapé
em direcdo ao interflivio Parana-Uruguai. Na mesma década de 1630, as reducdes
do Uruguai também transmigraram a outra margem do rio. No final da década
seguinte, novos ataques as redugdes do Itatim forcariam padres e missioneiros
a abandonarem a regido em direc3o ao sul (MENDES JUNIOR, 2022). O mapa a
seguir ilustra os deslocamentos das reducdes e a sua concentracdo definitiva na
regido que se tornaria conhecida como os 30 povos.

% |dem nota 22. “Sentimos rastros y ruydo de gente escondida g avia mucha y asi deje a un yn-
dio de mucho valor con otros comp.® de la tierra para g los fuesen recojiendo y de alli el dia
siguiente di la buelta a la Red.°" destruyda de S. Ana”.

27 Requerim. g el p.¢ Simon hizo en las Corrientes al General D. Pedro Esteva de Avila. En sinco
de enero deste ano de 638 se presento esta peti.>” por custeos de Castilla. Cidade de Sdo Jodo
de Vera, 04/01/1638.
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Figura 1- Concentracdo das redugdes no interfldvio
Parana-Uruguai

Fonte: Elaborado pelos autores

7 CONSIDERAGOES FINAIS

Para que serve afirmar que os Guarani se deslocavam em busca da terra sem
mal desde o principio da Conquista, quica anteriormente a ela? Se, diferentemente
do que afirmou categoricamente Héléne Clastres (1978), nada, nenhum registro
colonial, franciscano ou jesuita, autoriza tal formula¢do. A documentacdo produ-
zida, principalmente pelos jesuitas, registrou fenébmenos relacionados a feiticaria,
ao canibalismo e a poligamia. Mesmo que uma parte se prestasse a edificacdo da
empresa catequética, esses registros tém, no minimo, valor documental.
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Em que pesem longas cartas em que se tratavam dos processos de con-
versdo, das praticas de batismo e confissdo, muitos desses documentos trazem,
por contraste, o que se buscava reprimir. Para uma pessoa adulta ser batizada,
deveria abandonar os seus habitos anteriores que se contrapunham aos valores
cristdos: a poligamia, por exemplo. O que queremos dizer € que, se 0s jesuitas ndo
hesitaram em expor essa face do modo de vida guarani, justamente para exaltar
a obra cristd, por que deveriamos pressupor que eles ndo teriam sido habeis em
sedentarizar coletivos em constantes deslocamentos?

Ndo ha na documentacdo aqui examinada nenhuma referéncia a grupos
em deslocamento em que o seu discurso ressoasse qualquer tipo de demanda
por uma terra segura, como ha, por exemplo, entre os Tupi-Guarani dos relatos
dos cronistas e recompilados por Métraux (1927). Nordenskiold (1917), Julien
(2007) e Mendes Junior (2022) chamaram a atencdo para outros deslocamentos
no século XVI. Em nenhum aparece o tema da terra sem mal, seja qual for a sua
variacdo. Os Guarani, do inicio da Conquista, ndo se definiam como um povo me-
lancolico e pessimista, que a qualquer preco se lancava em uma busca ascética
por um paraiso que estivesse localizado além-mar. Muito pelo contrario, como
nos mostra um registro de certo jesuita anénimo.

Es esta gente valerosa en la guerray donde quiera que estan tienen sujetas
las naciones circunvecinas. Son altivos y soberbios y a todas las nagiones
llaman esclavos sino es al espafol, pero no le quiere llamar sefior sino cuifiado
o sobrifio porque dicen que solo dios es su sefior, porque como he dicho

el ayudar al espafiol y admitirle en sus tierras fue por via de cufiadasgo y
parentesco?.

A terra sem mal, sugerimos, é um tema tardio na experiéncia guarani, seja
em face do colonizador espanhol, do portugués, do Império brasileiro ou da
Republica—também tardia. Ao propormos esta interpretacdo, ndo gueremos negar
gue uma busca pela terra sem mal tenha de fato permeado os horizontes de certos
grupos guarani. Nimuendaju, em que pese o cotejamento de seus dados e os de
Elliot, anteriormente expostos, trouxe o tema para a contemporaneidade. Mais
gue isso, “deu nascimento” a etnologia guarani. A terra sem mal, enquanto yvy
mard e’y, ou a terra aurea, “yvy ju”, é certamente um fendmeno datado (veja-se

2 Informe de um jesuita anénimo sobre as cidades do Paraguai e do Guaira espanhdis, indios e
mesticos. Dezembro, 1620 (MCA I).
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também Schaden [1962] e Mendes JUnior [2022]), como sugere a propria transfor-
macdo semantica do primeiro termo (MELIA, 1990). Seria ela um desdobramento
da experiéncia missioneira e por isso teria eclodido pouco mais de cinquenta anos
apos a expulsdo dos jesuitas? Conforme afirmou Schaden, “[m]uitas hordas dessa
tribo se puseram a caminhar, por volta de 1820, de suas aldeias do sul do Mato
Grosso em direcdo do sol nascente, a fim de alcancarem a Terra sem Males, que
deveria existir além do oceano Atlantico” (SCHADEN, 1962, p. 163).

O ultimo empadronamento (censo) realizado pela administracdo espanhola
nas 23 redugdes que restaram dos 30 povos aconteceu em 1801 (TAKEDA, 2016).
Segundo o mesmo autor, entre 1656 e 1801 foram elaborados padrones em cada
uma das reducgBes existentes no interfldvio Parand-Uruguai. Em cada reducdo os
seus padrones eram elaborados por cacicados. A partir de 1801, abandonou-se
este critério. Levando-se em conta a presenca ainda tardia de populagdes guarani
nos povos, quais teriam sido as consequéncias dos movimentos de independéncia
ocorridos na primeira década do século XIX sobre elas? Movimentos de indepen-
déncias, guerras, assim como todos 0s exemplos trazidos na secdo anterior nao
foram causadores de destruicdo? Do mesmo modo, a guerra do Chaco ndo teria
sido o motor de outra migracdo contemporanea, tal como Mendes Junior (2021)
analisou?

Assim, poderiamos nos perguntar se a busca da terra sem mal seria um
motivo para a migracdo ou uma finalidade? Teria a terra sem mal impulsionado
esses grupos? Ou esse impulso foi outro? O fim do mundo, nos parece — e talvez
aqui seja um dos poucos lugares de consenso entre aqueles que se dedicaram ao
tema—, foi o motivo. O problema é o que se entende por fim do mundo. Para uma
populacdo acossada por uma companhia de bandeirantes com 100 portugueses e
900 tupi, protegidos por roupas impenetraveis pelas flechas indigenas, portando
armas de fogo e impondo as mais diversas atrocidades para minar a resisténcia
indigena, certamente e pelas descricdes das fontes é o fim do mundo. A guerra,
gue arrasta contingentes para suas trincheiras, € o fim do mundo. Fugir desses
acontecimentos [de morte patente] para um lugar onde ndo mais se morre —tal-
vez ndo dessa forma ou ndo de fato — ndo seria uma busca por terra sem mal?

O que pretendemos mostrar aqui € mais uma face dos deslocamentos nos
quais 0s grupos guarani embarcaram. As fontes documentais nos revelam que,
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em um determinado periodo, e para varios grupos, diversos fatores que se inte-
gravam ou ndo deram sentido aqueles deslocamentos: trabalhos nas/ fuga das
encomiendas; as reducdes jesuiticas —como um desses lugares de abrigo em face
dos encomenderos; a acdao dos bandeirantes. A documentagdo é contundente e
lanca luz para que compreendamos a compressao da empreitada jesuitica em um
territério significativamente mais estreito do que o inicial. Assim permaneceu até
1682, quando se trasladou a primeira reducdo (Sdo Borja) da margem direita para
a esquerda do rio Uruguai, dando inicio ao que se tornaria conhecido como os sete
povos da banda oriental, cuja ultima reducdo, Santo Angelo, seria instalada em
1707 (NEUMANN, 1996). Este tema, entretanto, escapa aos limites deste artigo.

Muitos deslocamentos, diferentemente do que Melia (1990) e Clastres
(1978) observaram, sdo de consideracdo e estdao documentados. Mas ndo sdo nem
os temas mitico-religiosos e nem a superacdo da condicdo de mortal peloingresso
numa terra aurea que parecem lhes dar sentido. Ndo os compreenderemos se
ndo levarmos em conta o contexto histérico e social no qual foram produzidos.
Os deslocamentos ocorridos entre inicio e meados do século XVII ndo parecem
ter sido estimulados por nenhuma razdo refrataria a colonizagdo — uma espécie
de messianismo aborigene —, mas a relacdo com os jesuitas, os espanhdis e os
portugueses. Também ndo se apresentam como obra de xamas que predissessem
o fim do mundo em face de acontecimentos mitico-cataclismicos.

Comecamos este artigo tratando das migracGes reveladas por Nimuendaju e
chegamos aqui fazendo uma digressdo sobre as migracGes do século XVII. Ambas
ndo parecem se conectar e ndo se afigura razodvel explicar umas pelas outras
tracando uma espécie de fio condutor.
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Melia na pele da performance, em atrito e na poética do
descaminho

Melid in the flesh of performance, in attrition and the
poetics of diversion
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Resumo: Este ensaio parte de um enfoque indisciplinado para esbogar uma
reflexdo sobre o que me provocam determinadas ideias de Melia diante do
recrudescimento da violéncia atual contra as culturas ancestrais e dos ardis
da modernidade. Ao introduzir questdes como a performance, permito-me
ler a abordagem de Bartomeu Melia, o jesuita linguista com notavel pesquisa
em antropologia que convida o receptor a sentir na pele o poder do idioma
e da cultura Guarani no campo e no tecido urbano paraguaio, partindo de
relatos sobre a violéncia contra os Aché com a genealogia das missdes,
por exemplo. Na contemporaneidade, as reflexdes sobre feridas coloniais
permitem associar Bartomeu Melia a Pierre Clastres, etndlogo francés. Isso
se deve ao fato de Clastres tracar uma rota diversa ao se voltar a critica
contra a formacdo do Estado na Europa e quanto a prdpria violéncia de suas
crencgas e mitos. Na diferenca, ambos invocam uma sabedoria que sugere um
modo de conhecer demolindo, um modo de defender resistindo, um modo
de duvidar de mitos da modernidade na sociedade contra ou sem Estado.
Ou na tentativa do jesuita em criar na linguagem polissémica do poema o
direito de rever sua trajetdria enquanto subjetividade critica.

Palavras-chave: interculturalidade; performance; poesia; Bartomeu Melia

Abstract: This essay starts from an undisciplined approach to outline a reflection
on what certain of Melia’s ideas provoke in me in the face of the resurgence of
current violence against the ancestral cultures and the ruse of modernity. By
introducing issues such as performance, | take the liberty of reading Bartomeu
Melia’s approach, the Jesuit linguist with remarkable research in anthropology
that invites the recipient to feel the power of the Guarani language and culture
in the countryside and in the Paraguayan urban fabric, based on reports of
violence against the Aché with the genealogy of the missions, for example.
In contemporaneity, the reflections on colonial wounds allow us to associate

1 Universidade Estadual do Oeste do Parand (UNIOESTE), Cascavel, Parana, Brasil.
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Bartomeu Melia with Pierre Clastres, a French ethnologist. Since Clastres is
taking a different route by turning to criticism of the formation of the state in
Europe regarding the very violence of its beliefs and myths. In the difference,
both invoke a wisdom that suggests a way of knowing by demolishing, a way
of defending by resisting, a way of doubting the myths of modernity in society
against or without a state. Or in the attempt of the Jesuit to create in the
polysemic language of the poem the right to review his trajectory as critical
subjectivity.

Keywords: interculturality; performance; poetry; Bartomeu Melia

1 INTRODUCAO

“Vivir es saber, saber es pensar siendo...Conocer es conocer cosas, se
conoce para vivir y no por el mero hecho del conocer” (Kusch, 1961).

Em primeiro lugar, convém esclarecer que a indisciplina para tratar de alguns
temas do legado de B. Melia, viria de uma postura iconoclasta, ja que pensar rompe
idolos, estatuas, modelos, gracas a uma das faculdades humanas: a imaginacao.
Em constante alerta. A cada passo, vale a pena desconfiar do préprio discurso.
Deste modo, o uso de um conceito como o de literatura demarca um tempo e
um espaco da modernidade, utilizado a partir do século XVII/XVIIl como parte da
compartimentacao disciplinar iluminista que também atua para colonizar outras
racionalidades. Ao dedicar-me as oralidades, assumo uma postura coerente com
esse horizonte de estudos que se amplia para o conceito de poesia: “arte da lingua-
gem humana, independente de seus modos de concretizacdo” (ZUMTHOR, 2014,
p. 12). Desperto para refletir sobre uma poética na leitura a seguir. Pela ordem,
inicio com a performance, e passo ao ano de 1976 pela ruptura que ocorre com
Melia, a partir de sua atuagdo combativa para esbogar um contraponto com a pers-
pectiva de Pierre Clastres, finalizando com a busca de um Eu que investe contra si
mesmo, ainda que por um flash no poema “Felices Ustedes” em uma poética que
traduzo para ser lida como forma da decolonialidade do saber (QUIJANO, 2005).

A primeira etapa de vida de Bartomeu Melia, no Paraguai, foi de 1954 a 1976,
com algumas viagens a Espanha e a Francga para realizar o curso de Doutorado
na Universidade de Estrasburgo. Em 1969, defendeu a tese sobre a criagdo das
missBes jesuiticas como uma utopia que partia da lingua autéctone, no caso o
Guarani, para catequizar os indigenas ao Cristianismo. A doutrina a ser ensinada
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dependia do intercambio linguistico entre padres e pagdos. Sua primeira missao
no Paraguai foi a de estudar a lingua Guarani, tarefa facilitada, apds conhecer
o sadbio paraguaio, autodidata e pioneiro nos estudos das culturas indigenas do
Paraguai - Leon Cadogan (1899-1973). Recolhendo relatos orais de informantes
sobre os fundamentos miticos dos Mbya, Cadogan publicou, em uma revista da
USP, em Sdo Paulo, em 1959, uma das obras poéticas amerindias sul-americanas,
ainda muito pouco conhecida no dmbito da literatura, com multiplos sentidos
para o estudo contemporaneo da mediacdo cultural: Ayvu Rapita, textos miticos
de los Mbya Guarani del Guaird , cuja traducdo da sintese em guarani pode ser a
de “o fundamento da palavra.”

Melia herdou o legado do poliglota autodidata, reeditando varias tiragens
da referida obra. Como discipulo de Cadogan, Melia sai a campo para aprender a
lingua na convivéncia com os indigenas. Cadogan ja se encontrava doente, embora
fosse muito procurado por estudantes de etnologia, de diferentes universidades
americanas e europeias em pesquisas de campo no Paraguai. De mde escritora
australiana- Rosa Cadogan, Ledn conseguiu a proeza de se tornar um poliglota e
dono de uma experiéncia direta com o universo da cultura Guarani, pelo contato
com os Mbya de Mbarigui (Caaguazu). De Cadogan, Melia ndo se tornou apenas
herdeiro dos legados escritos, soube continuar com sua propria voz a postura
daquele que foi um dos precursores dos direitos humanos de povos indigenas
no Paraguai.

1.1 Melia em performance: “usos e abusos do concepto de
interculturalidade? em um mundo fragmentado”

O jesuita “catequizado” pela cultura guarani encantava a quem o escutasse.
Sua fala propunha outra percepcdo a que o receptor adivinhasse. Quem sabe

2 N3o entrarei no debate sobre a interculturalidade funcional, suspeita por sua proposta verti-
calizada e a assimetria vigente entre as culturas e que pretende anular as culturas minorizadas
em um projeto neoliberal, na linha do multiculturalismo, a fim de manter tudo como esta no
cenario estatal, de mercado e do capital. Catherine Walsh (2012, p. 155) concebe a intercultu-
ralidade critica para reforcar sua inexisténcia, mas entendendo-a como um processo que pode
vir a partir da escuta e da negociacdo em que as culturas ancestrais tenham o protagonismo e
para aprender com elas como sair da antiga dicotomia Cultura X Natureza e refundar a simetria
social para descolonizar as mentes, “denunciando estruturas usadas para racializar, naturalizar
e discriminar culturas.”

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 145-166, maio/ago. 2022 147



Alai Garcia DINIZ

pudesse assimilar algo assim como o fundamento da palavra ou do canto. Tal
como, no inicio do século passado, Curt Unkel registrou, em sua obra datada de
1914, entre os Apapokuva Guarani, quando, por exemplo, aconteceu um alvoro-
¢o noturno na aldeia, causado por uma jovem que, em sonho, recebera, de um
ancestral, o seu préprio canto. Ela ndo podia parar de cantar, para ndo esquecer
(NIMUENDAJU, 1987, p. 25). Melia teria sido ele proprio um desses seres afor-
tunados que também teria adquirido o seu préprio “canto” de algum ancestral e
por isso todos se despertavam ao escuta-lo? Afinal, eis ai um daqueles seres que
foram criando, no seu ritmo peculiar, a cada passo, um eco no coletivo. Ou teria
acreditado no mestre Cadogan que afirmava ser Melid o “Ruiz de Montoya do
século XX”? (BOCCIA, 2022).

Por mais paradoxal que seja, Bartomeu Melia convertia o uso da oralidade
em ritual. Nos anos de formacdo na Companhia de Jesus, fora preparado para tal
com alonga pratica da oratdéria na vida clerical, por sua maestria textual sabia trans-
formar palestras em performance, sem perder o fio articulado de uma reflexado.

Vale recordar, que a noc¢do de performance, segundo Bianciotti e Orchetto
(2013, p. 122), permitiu apreender a ndo somente decodificar o discurso e a arte
verbal, mas também a visual, a dramatica ou a musical, assim como, a criar uma
epistemologia, nas ciéncias sociais, “para o estudo de aspectos icOnicos, corpo-
rais, volitivos, gestuais e afetivos, tentando perceber processos socioculturais, em
um espaco conceitual imbricado no dinamismo de festas ou ritos de passagem”.

Em lugar de entender como validos apenas os comportamentos estrutu-
rados de acordo as regras sociais, 0 que importava seria o destaque a abertura,
a mudanca e a alteragdo comportamental, que as festas e os rituais mostrariam.
Ao flexibilizar a observacdo como um processo, somava-se o desejo, o afeto e a
construcdo de subjetividades a cognicdo. E o que vemos no discurso de Melia,
ao mostrar como congregar prosa poética e reflexdo, procedimento que invoca a
cumplicidade do ouvinte que vai se deixando levar pelo tema da defesa linguis-
tica do Guarani como o idioma, que, de fato, criava, no Paraguai, a hegemonia
dialdgica, o gosto pela coloquialidade e a diferenca na arte de viver.

Neste percurso, o que o bilinguismo faz é desfocar o traco mais marcante
do Paraguai por carregar um preconceito e criar um degrau entre o Guarani e o
Castelhano: a diglossia que rebaixa o idioma ancestral sul-americano, ao invés
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de destaca-lo. Ora, se historicamente, a despeito da elite, essa lingua ancestral
passou a ser a lingua materna de mais de 80% dos habitantes do pais, segundo
Miguel Angel Veron (2017, p. 116), chama atencdo que, no Paraguai, ocorreu o
reverso do padrdo moderno de homogeneidade cultural que seria a captura dos
habitantes do pais pelo idioma do colonizador.

Entdo, cabe ressaltar, no caso de Melia, o papel de mediacdo entre duas
culturas, ao conseguir sensibilizar o publico e deixar, mesmo no impacto de seus
legados, uma entrega pelo modo como apresentava esses temas, sendo a poténcia
do relato, o que, de fato, persuadia. Melia possuia o que se consideraria elemento
central de uma obra de peso, a que costuma ser lida prazerosamente, seja um
poema, uma obra teatral, ou uma exposicao preparada com antecedéncia. O que
importa seria a maneira como Melia faz seu tema dancar diante da plateia porque
da provas de que deseja o ouvinte ou o leitor, algo como Barthes (1987) esmilca
na obra O prazer do texto.

A derradeira oportunidade que tive de escutar Bartomeu Melia, ao vivo, no
| Congresso Internacional América Latina e Interculturalidade. Cendrios Linguisticos
e Culturais na América Latina e Caribe, portanto, em uma vocalidade presencial,
em Foz do Iguacu, foi no ano de 2011. Assim, consciente de seu corpo e de sua
ascendéncia, Melia se prepara para criar um instante Unico, que no texto marca
sua poética e, na voz, o frémito, o ritmo e a sonoridade que instalava nos ouvin-
tes uma espécie de catarse, considerando o conceito de performance de Paul
Zumthor (2014). Como clérigo traz para o corpo a metafora: “Cada um vestido
de distancias” (MELIA, 2015a, p. 11) a fim de mostrar como a interculturalidade
se processa com a consciéncia de que sua branquitude também poderia lembrar
a de semelhantes europeus que, na época das reducdes, permitiam-se rir e fazer
chacotas a visdo de xamas e de seus rituais, ridicularizando crencgas e reprimindo
a diferenca do mundo guarani.

“Habitamos uma pele e somos habitados por uma pele Unica” (2015a, p.
12). Ainda assim, o colonizador ndo deixou de usufruir do que aprendeu com os
Guarani sobre o cha cozido da erva mate e do que os indigenas sabiam sobre
outras ervas das arvores protetoras e até mesmo da capacidade de tantos para
construir os instrumentos musicais, além de suas dangas contra a Destruicdo do
Mundo, conforme escreveu Curt Unkel Nimuendaju (1987) sobre os Apapokuva
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Guarani, em 1914 . Tais mitos ressurgem na voz de Guilherme Tup3 Nevangaju,
xama da aldeia Tekoha Ocoy, em Sdo Miguel do Iguacu, um século depois, em
2014, ao explicar a danca que serve para conter a Destruicdo do Mundo, a que se
pode assistir no documentario Guataha (2014), dirigido por Clarissa Knoll.

A chegada as missGes marcava um poder sobre esses corpos e mentes.
Com um trabalho extenuante, a nova crenca imposta e o desrespeito as crencas
autéctones, também lidava com outra engrenagem como a que produzia o exce-
dente no cultivo e lhes obrigava a entrar no ritmo acelerado do armazenamento,
do lucro: o da modernidade.

Cabe observar a escolha da epigrafe do artigo de Melia (20153, p.11) destaca
uma das maximas de Baltazar Gracian, escritor conhecido no século XVII3, uma
época que coincide com a das missdes jesuiticas, mas em um contexto espanhol,
em que escrever era dedicar-se a corte, a nobreza, em uma prosa que regulava
o comportamento de modo sutil, sofisticado do barroco espanhol. A obra, pela
sutileza do pensar e a agudeza do dizer. Leitura que calava no repertério de sua
formacdo ibérica. Portanto, a diferenca ndo era so de pele, mas da palavra que
essa pele cobria, ou como dizia Pablo Vera, “correspondia a alma”.

Vinda do mundo ibérico com Gracian, a epigrafe auxilia na armacdo do corpo
discursivo de Melia que destaca tanto a formacao literaria como seu desejo de
aceitacdo, podendo ser lido como o microcosmo da experiéncia do missionario
em sua branquitude, cujo corpo destaca, de chofre, a diferenca de pele entre
ele e os demais habitantes indigenas, mesticos, negros nao apenas do Paraguai,
como daquela plateia brasileira.

A imagem criada por Melia impacta o publico pelo uso de uma prosa poé-
tica, mesmo tratando pelo viés de uma subjetividade escancarada, diferindo da
discussdo objetiva e racional sobre um conceito polémico na moda que, em geral,
costuma ser conduzida por vocabulos abstratos, conceituais e em contraponto
como é comum no tratamento de temas como o da interculturalidade em eventos
académicos.

A pele tem na palavra a alma, por isso, como o aforismo de Gracian ante-
cipa na epigrafe, da fala surge o teco em sua polissemia para trazer a prata da

3 0 aforismo pode ser traduzido por: “Os peritos tomam o pulso do dnimo na lingua e dela disse
0 Sabio: “Fala se queres que te conheca”. (MELIA, 2015a, p.11).
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Cia. de Jesus: Tesoro de la lengua Guarani (1639, p.363), o primeiro dicionario
da lingua guarani de Antonio Ruiz de Montoya, assim, nesse artigo posso ler um
testemunho compartilhado a partir da pele para tentar se esforcar em reunir o
repertério (corpo, pele, vocalidade da palavra = alma) ao arquivo (documento,
escrita, o livro).

Nas reducBes, quando se recebia uma pessoa Guarani, de imediato, seu
cotidiano era transformado. As missGes ndao eram o tekoha. Uma das maximas
do legado de Melia (2015), sobre sua percepcdo da cultura ancestral Guarani,
afirma-se na seguinte frase: “sin tekoha no hay teko”. Onde ficaria, nesse agrupa-
mento controlado pela finalidade principal que era a transformacdo dos sujeitos
em ovelhas do Senhor?

No texto da palestra, a escolha de Melia era a de se despir para que sua
pele o protegesse do que a memdria das missGes ainda pudesse provocar: sua
discriminacdo como padre jesuita, como missionario. O fato é que a memoria de
sua ordem religiosa, expulsa do Paraguai no século XVIII, a partir do controle do
Margués de Pombal sobre as reducdes, deixa um rastro de trauma social. Ainda
gue fosse um procedimento a servico da colonizacdo e, por conseguinte, um
processo em curso de colonialidade do ser e do saber, conforme Anibal Quijano
(2005). Ndo ha modernidade sem colonialidade do poder e do ser, processo colo-
nial a modernizacdo e aos conflitos da globalizacdo, sob a hegemonia capitalista,
reline-se um saber eurocéntrico, base da racionalidade ocidental, que homoge-
neiza o sujeito, segundo Quijano (2005). Neste sentido, também o jesuita Melia
faz questdo de mostrar que chegava ao Paraguai para aprender o idioma que se
tornara um fendbmeno, o de vencer a lingua do dominador. Se a interculturalida-
de usada e abusada pelos seus pares, durante os 150 anos em que estiveram no
comando de uma utopia cristd, imposta no periodo colonial, pelo menos a lingua,
por ter sido apropriada pelos jesuitas em destague pelos estudos, ndo trazia
apenas gléria aos “intelectuais civilizados”, formados no espirito renascentista,
como Ruiz de Montoya. Ao publicar o dicionario, com o objetivo de evangelizar
os indigenas para o cristianismo significava também seguir uma antiga pauta a
de que os clérigos acompanhavam a modernidade, por devolverem o exotismo
sul-americano aos europeus, com o conhecimento de uma lingua, parte dos co-
nhecimentos enciclopédicos a serem arquivados.
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O ensino de musica barroca nas missées também se coaduna com o etno-
centrismo naintencdo de disseminar a arte “civilizada”. Em entrevista a Julio Ramos
(2012), Melia admitiu o fato de que os Guarani das missdes haviam aprendido tdo
bem a musica barroca que se tornou a preferida dos indigenas.

E possivel ler na denominacdo “reducdes”, a polissemia do que estava suce-
dendo nas colonias. De fato, uma destruicdo, historicamente arquitetada, e que,
no fundo, programaria, a longo prazo, no periodo colonial, uma reconstrugdo de
subjetividades pelo mecanismo tratado por Anibal Quijano. Relatos de como se
davam as entradas nas missfes identificam uma cisdo cultural, fisica e espiritual
violenta para os indigenas que chegavam. Abortavam de chofre seus habitos,
acessorios, aderecos. Camuflado etnocidio?

Na primeira parte do texto de Melid no evento aludido sobre os usos e
abusos da interculturalidade, em sua estrutura dotada de trés tépicos, o autor
lanca mado de um enfoque subjetivo sobre a pele como se tentasse se despir pu-
blicamente, conseguindo com isso atrair o receptor para seu discurso. Entretanto,
na segunda e na terceira parte é a persuasdo que norteia a discursividade, além
da paixdo que aflora na defesa de dois tipos diferentes de “intelectuais”: um
missionario colonial da Companhia de Jesus, Ruiz de Montoya e o outro modelo,
o alemado Curt Unkel que recebeu um novo nome entre os Apapokuva-Guarani:
Nimuendaju, denominacdo que Melia traduz como “aquele que se ha dado un
lugar entre nosotros y es dureo y eterno” (2015, p. 14).

A terceira parte refere-se a farsa do bilinguismo, ideia que Melia defende
em diferentes obras e se revela como um dos mais importantes insights sobre a
situacdo histérica do Paraguai, ideia que avanca com a reflexdo de Gaya Makaran
intitulando o bilinguismo como um dos mitos da modernidade.

Se o idioma guarani se revelava muito mais abrangente na populacdo
paraguaia, nada mais justo, do que proteger o direito a uma politica linguistica,
como privilegiar a populacdo majoritaria nessa lingua em meios de comunicagao
e em outras areas que implicam assegurar os direitos humanos, como a saude, a
educacdo e a justica. Foram diferentes as razGes pelas quais a lingua foi proibida,
em varios momentos da histéria do Paraguai.

4 E que. F. Recalde glosa nimuendd +ju “aquele que soube abrir o seu préprio caminho no mundo
e conquistou seu lugar” a que Egon Schaden acrescenta mesmo livre e hiperbdlica, satisfaz do
ponto de vista simbdlico (Prélogo de Viveiros de Castro [1987, p. 18]).
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Quanto a sensibilidade de B. Melia para defender de modo ferrenho a lin-
gua Guarani, questionando a farsa do “bilinguismo”, poderia advir de sua propria
histéria pessoal com sua lingua materna: o mallorquin.

Ap0ds a Guerra Civil Espanhola (1936-1939), o bando de Francisco Franco que
venceu a guerra, proibiu o ensino das linguas minorizadas nas escolas do territorio
espanhol e isto seguiu até a morte do ditador em 1975. A defesa de um idioma
ancestral, poderia advir de uma intima reverberacdo da experiéncia pessoal, vivida
na infancia de Melia que, nascido em 1932, viveu essa restricdo que uma politica
linguistica monolingue do castelhano implantou. As medidas repressivas, em um
pais cuja historia estava intrinsecamente atrelada a riqueza de dialetos e idiomas
de diferentes troncos linguisticos, e que, antes, no governo republicano tiveram
incentivo em seus aprendizados. O fato de tolher a lingua materna, a mais natural
na comunicacdo infantil, poderia ter deixado uma revolta latente em Melia. Talvez
viesse dessa experiéncia o agudo senso critico que Gaya Makaran reconhece em
Melia ao aprofundar a discussdo sobre o bilinguismo e a diglossia:

O grande defensor deste conceito referido a realidade linguistica paraguaia
é Bartomeu Melia, que assegura que a nogdo de diglossia na situacdo de
duas linguas em contato, ndo oculta, contrariamente o bilinguismo, a desi-
gualdade entre as linguas e o poder que exerce uma sobre a outra nem os
conflitos que isto ocasiona. Melid sublinha que é historicamente impossivel
que se dé a reciprocidade equilibrada entre as linguas nas sociedades que
entram em contato mediante a dinamica de conquista e do regime colonial.
(MAKARAN, 2014, p. 198, traducdo prépria)®.

Ndo ha intencdo de tentar reproduzir aqui a capacidade de formular a re-
flexdo de Melia (1973 apud MAKARAN, 2014, p. 190), ao avaliar como a diglossia
paraguaia convertia o Guarani que, até o inicio do século XX, era, de fato, a lingua
majoritaria do Paraguai, em variedade inferior, tornando-a lingua minoritaria pela
discriminacdo ao idioma, entender a diglossia como uma desigualdade imposta,
ao longo da histéria, em diferentes momentos, condenada por elites politicas,

“Elgran defensor de este concepto referido a larealidad lingtiistica paraguaya es Bartomeu Meli3,
quien asegura que la nocién de diglosia en la situacion de dos lenguas en contacto, no oculta,
contrariamente al bilingliismo, la desigualdad entre las lenguas y el poder que ejerce una sobre
la otra ni los conflictos que esto ocasiona. Melia subraya que es histéricamente imposible que
se dé la reciprocidad equilibrada entre las lenguas en las sociedades que entran en contacto
mediante la dindmica de conquista y del régimen colonial”.
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aderidas ao imaginario internacional. Exemplo disso foi a oficializacdo do caste-
lhano como lingua do Estado, em 1848, por Antonio Carlos Lopez (1841-1862)
ou por Stroessner, na Constituicio de 1967 (MELIA; CACERES, 2010, p. 49) que
chegou a promulgar a lingua guarani como nacional, no entanto, sem fugir do
antigo esquema do periodo colonial que dava somente ao espanhol, o status
de lingua oficial (MAKARAN, 2014). Como afirma Melia (2005 apud MAKARAN,
2014, p. 206), desde 1537, havia sido, de fato, a primeira, a lingua franca e a que
mereceria todo o empenho dos habitantes para estimular sua disseminacdo.

Esta sina da proibicdo, em diferentes momentos do periodo colonial e apds
aindependéncia do Paraguai, em outros tempos como o da Guerra Guasu (1864-
1870), a lingua guarani virava arma de defesa ao permitir identificar o conterraneo
do inimigo argentino ou uruguaio, e até mesmo dos aliados do império brasileiro.
Como nem tudo era morte, o tom jocoso dos jornais do front paraguaio mostrava
como a arte da gravura dos artistas conseguia imprimir humor nas picadas ofere-
cidas aos inimigos fosse pela vespa Cabichui (mayo 1867- agosto 1868) ou pelo
jornal El Centinela (abril 1867 - julio 1868); Cacique Lambaré (julio 1867- febrero
1868) ou no derradeiro Estrella (febrero-1869).

O mesmo fendmeno se repetiria na Guerra do Chaco (1932-1935) em que
a lingua nativa vibrava com os recrutados em épicas cangfes; discursos e docu-
mentos secretos. Aos corpos que partiam para uma disputa entre vida e morte,
o guarani servia de alento. Vem de encontro a comogdo que 0s paraguaios senti-
ram em dois confrontos bélicos com diferentes povos sul-americanos. O Guarani
como lingua fraterna, caso dos Chiriguanos da Bolivia, parcialidade Guarani, o
gue produz uma discursividade prépria e distanciada da guerra, como a cena
mais comovente do documentario Guataha que é a de Casemiro, ator da aldeia
Tekoha Ocoi sobre a Guerra da Triplice Alianca (Guasu) com a seguranca de expli-
car que para os Guarani aquela briga ndo lhes importava...para os indigenas nao
havia fronteira e em sua performance desenha no chdo com uma vara. Tanto na
Argentina, como no Paraguai ha aldeias Guarani. Em seu texto Melia (2015a, p.
15) reitera a seu modo:
Quem podera entdo interculturar-se? Ai esta dada a dimensdo mistica da
interculturalidade, que ndo costuma aparecer em nenhum programa de

educacdo nem em nenhuma politica estatal, e, no entanto, qualquer ten-
tativa de interculturalidade sem essa dimensdo esta destinada ao fracasso.
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Inculturar-se em uma nova lingua pode ser também igualmente dificil, mas
ndo impossivel. A relagcdo de amor é o Unico caminho. (Tradugdo prépria)®.

Em um conflito entre dois paises sobre reservas de petréleo que escapou
a diplomacia, o Paraguai venceu a Bolivia. A lingua Guarani, reconhecida como
lingua oficial somente em 1992, teve em Melia (1997), um grande critico pelo
modo como o idioma estaria sendo ensinado nas escolas, a partir de regras que
se distanciaram do guarani nativo, portanto, “desguaranizado”, justamente o que
seria a poténcia da lingua guarani dos povos ancestrais. Conhecedor também
do paraguaio missioneiro (classico), o jesuita avanca com o lirismo que antropo-
morfiza a cidade, configurando habitos urbanos (as vestimentas para enriquecer
a frase dita no idioma colonizador) que afastaria o guarani da ancestralidade: “O
guarani que foi a cidade se sentiu vestido de distancias”’ (MELIA, 2015a, p. 11,
tradugdo propria).

Ao final do artigo a figura do linguista volta a se posicionar como quem re-
flete sobre uma questdo linguistica. A de que a lingua ndo depende de controle,
pois, semelhante a outros fendmenos culturais, o idioma estd na dependéncia
das mediagBes socioecondmicas e culturais que se processam no circuito entre
o local e o global entre peles e palavras, nas regides inter fronteiricas, ambas na
lingua que muda com as distancias dos tempos e das peles que se tocam.

O guarani paraguaio para Melid (2015a) seria entdo uma lingua falada pelos
paraguaios, em uma sociedade ndo indigena que fala a lingua indigena, mas se
for possivel entender-se em relacdo aos espacos que podem ser criados entre
exterior, interior, a vida entre a aldeia e a cidade poderia se enriquecer e criar o
gue explica Catherine Walsh (2012) sobre a interculturalidade critica como uma
negociacdo dinamica, em processo, em movimento, com a necessaria escuta e a
horizontalidade do dialogo. Assim se a intencdo ndo é a de provocar o etnocidio
de uma cultura ancestral, nem muito menos um silenciamento ou extincdo, e se
os direitos das diferentes etnias e parcialidades forem assegurados, eis ai o0 que

& “iQuién podra entonces interculturarse? ahi estd dada la dimensién mistica de la intercultura-
lidad, que no suele aparecer en ninglin programa de educacién ni en ninguna politica estatal, y
sin embargo, cualquier intento de interculturalidad sin esa dimensién esta abocado al fracaso.
Inculturarse en una nueva lengua puede ser también igualmente dificil, pero no imposible. La
relacion de amor es el Unico camino.”

7 “El guarani que fue a la ciudad se sintid vestido de distancias.”.
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poderia indicar que para um coletivo mais amplo foi compartilhado um pensa-
mento Guarani como o fiande reko.

2 PERSONA NON GRATA: DENUNCIA, ATRITO E EXPULSAO: 1976

A dendncia sobre a violéncia contra os Aché, indigenas da selva do Paraguai,
gue ocorria desde longa data, passa a ser descrita e discutida em diferentes obras
de Bartomeu Melia e pelas consequéncias que tal acdo teve em sua propria exis-
téncia, abriu caminho para sua expulsdo do Paraguai em 1976. Melia sé retornaria
a0 pais com a queda do regime ditatorial, em 1989. Segundo Melia, as denuncias
aconteciam desde 1969 até 1976, mas os massacres tinham mais alcance a partir
do momento em que Melid se tornou Secretario do Departamento de Missdes
da Conferéncia Episcopal Paraguaia em 1974.

Apds o massacre dessa parcialidade guaranizada, ocorrido em 1971, ha
repercussdo internacional e, nos Estados Unidos, houve uma sessao sobre o tema
No ConNgresso americano, o que provocou a ameaca de corte em auxilios ao pais,
caso o escandalo dos atentados, mortes e chacinas dos Aché ndo acabassem.
Neste ponto, acirra-se a animosidade entre a ditadura de Stroessner e os jesuitas
no Paraguai.

Neste ensaio, vou me ater a um dos capitulos 8, escrito pela dupla Bartomeu
Melid e Christine Miinzel sobre o genocidio Aché:Las Culturas condenadas (1978),
organizada por Augusto Roa Bastos, no México®. Em realidade, trata-se de uma

8 “RatosyJaguares: reconstruccion de un genocidio a la manera de los Aché-Guayaki del Paraguay
Oriental” (p. 73-97).

° Aobrade Roa Bastos merece um capitulo a parte devido a ressonéancia dentro e fora do Paraguai,
na Franca onde se exilou o escritor de Yo el Supremo (1974). Na obra conseguiu-se reunir os
mais conhecidos antropdlogos e etndlogos sobre as culturas indigenas paraguaias. Antes de
pensar no titulo (culturas condenadas), com o olhar critico contemporaneo, vale a pena lembrar
o impacto causado pela obra do martinicano Frantz Fanon Os condenados da terra (a edicdo em
portugués de 1968), que despertava o Ocidente para o conceito de coloniza¢do/ descolonizagdo)
e a escravizacdo dos colonizados. Mesmo com o binarismo tipico da época, Fanon levantou
dilemas, chamou a atengdo para a identidade negativa do colonizado, entre anos 60 e 70, assim,
antes de criticar essa obra sobre as culturas amerindias no Paraguai, € preciso refletir sobre o
conjunto de informag&es, cosmologias, mitos, poemas e etnografia que abrangia um espectro
de mais de duas dezenas de culturas ancestrais paraguaias. Além disso, a proposta de Roa Bastos
com a organizagdo desta obra visava conter os arroubos de um ditador que facilitava atentados
(se ndo os financiava), com a perspectiva de que dizimados, os indigenas abririam espacos para
a comercializacdo de terras devolutas. A nova publicacdo da obra pela Fundacdo Roa Bastos,
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sintese parcial da obra mais ampla, intitulada La agonia de los Ache-Guayaki —
historias e cantos (1973) em que, além de Melid e Christine Minzel, aparecem
também Luigi Miraglia e Mark MUnzel. Quanto ao capitulo “Ratos e tigres'° re-
construcdo de um genocidio a maneira dos Aché- Guayaki do Paraguai oriental”,
ao descrever o grupo Aché, os autores usaram, no titulo, dois nomes para definir
a parcialidade Aché-Guayaki, acoplando a auto denominagdo Aché!! (pessoas),
o termo Guayaki de cunho pejorativo, modo como os Mbya |hes chamavam, ao
reunir Guaja (tribo inimiga, também referéncia a um povo antepassado dos Aché)
com o sufixo ki (maldade). Assim ao ler o texto “Ratos e tigres...”*?, é possivel ob-
servar o uso de um procedimento estilistico como o paralelo anacronico de duas
noticias, a fim de causar um impacto no leitor. S3o duas noticias contraditdrias
sobre o comportamento dos Aché. Uma datada de 1651 pelo padre Nicolas del
Techo, relacionando a ferocidade dos Aché ao aprendizado de embates com os
“figres” (MELIA; MUNZEL, 1978, p. 73) e a segunda, uma noticia das reacdes que
os indigenas sobreviventes ao massacre de ndo indigenas, tiveram, ao serem
detidos, em 1972 e ao narrarem os fatos. “Foram reacfes instintivas, mas de
um pacifismo notavel” (1978, p. 74). A seguir hd um estudo diacrénico sobre a
parcialidade Aché, desde o contato, tendo aprendido a usar a agricultura depois
dos Guarani, mas voltando a cacar devido as terras indspitas e menos férteis em
gue se fixaram. Levados as missdes, ndo se adaptavam e fugiam. Quando eram
mantidos a revelia, ndo se comunicavam com ninguém e deixavam de comer,
além do fato de que, como cacadores e coletores, tinham uma dieta diferente dos
outros povos ancestrais e ndo ingeriam sal. Ao serem presos, muitos adoeciam e
morriam (1978, p. 79). Certamente, é preciso compreender que os informantes
dos escritores pertenciam ao grupo Mbya Guarani, hostis aos Aché.

em 2011, tem o prdlogo de Ticio Escobar, antropdlogo destacado, ex ministro da Cultura do
Presidente Lugo, que saiu em defesa do titulo, explicando que foi gracas a esse “grito” de Roa
Bastos, que se conseguiu deter e atrasar a dizimagdo de povos ancestrais no Paraguai. (2011,
p. 18).

10 “Ratos e tigres...” traduzo assim ao portugués por ser este o termo usado pelos indigenas,
mesmo para ongas.

11 Contribuicdo da etndloga eslovena — Branislava Susnik- que, nos anos 60, trouxe esse conhe-
cimento, o que substituiria Guayaki, descri¢do feita pelo grupo guarani inimigo e assimilado
durante a colonizagdo e nas missoes.

2 Traducdo minha. Ndo posso assegurar se ja existe tradugdo deste artigo em portugués.
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Antes, tanto Leon Cadogan como o General Bejarano ja haviam denuncia-
do a mortandade dos indigenas. No século XX, devido a presenca de imigrantes,
dissemina-se a pratica de invasdes de territérios indigenas. No caso dos Aché,
eles se defenderam, tendo sido rotulados, pejorativamente, pelos ndo indigenas
como “parasitas” ou “feras”, segundo Melia e Munzel (1978, p. 77).

Quanto as denuncias realizadas ao governo pelo movimento, em lugar de
acolher as reclamacGes como uma questdo de Direitos Humanos, em 1976, a
partir das consequéncias trazidas a ditadura, Stroessner envia a policia a casa de
Melia que, com outros dez padres, recebem o expresso convite de que deixassem
o pais imediatamente.

O assalto a gado de vizinhos como o que ocorreu no caso da Estancia
Naranjillo (Py) , em 1971, atribuida aos Aché, foi o pivd da chacina de mais de
dez indigenas, mortos a machadadas, as criancas capturadas. Os sobreviventes
narraram como tudo ocorreu. Encarcerados, de 38 (trinta e oito) prisioneiros,
11 (onze) morreram nos meses seguintes. Quando a Guerra Grande chegou até
as selvas da regido oriental e os Aché foram presos, também sofreram violéncia
(MELIA; MUNZEL, 1978, p. 96).

Desde as missdes, essa parcialidade guarani se destacou pela convicgdo com
gue resistiu a mudar seus habitos, por mais pressdo que sofressem. Melia aponta
como os jesuitas do passado colonial discriminavam as atitudes dos Aché, o que
lhe parecia medieval. Como sujeitos “civilizados” o Unico que contava eram 0s seus
proprios habitos como Unicos costumes “corretos” a humanidade (etnocentrismo).

Tracando uma diacronia sobre os desmandos contra os Aché indigenas sel-
vaticos, isolados, cacadores e coletores, em pleno século XX, com a imigracao de
colonos europeus, houve uma intensificacdo de chacinas e escalpes tomados por
estes Ultimos. Os Aché preferiam viver entre cacar e coletar frutos, a se submeter
a um regime imposto por uma ordem que nao reconheciam como sua. Melia co-
meca por mostrar como o General Bejarano e o etnografo Leon Cadogan ja haviam
denunciado antes o escandalo genocida dos Aché (MELIA; MUNZEL, 1978, p. 95).

Sobre o genocidio como produto das guerras coloniais, Pierre Clastres (1934-
1977) toma a palavra no texto “Do etnocidio” (2011)** para explicar, didaticamente,

13 publicado em Paris, em 1974 na Encyclopaedia Universalis. Em portugués, figura como Capitulo

158 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 145-166, maio/ago. 2022



Melia na pele da performance, em atrito e na poética do descaminho

como surge essa palavra menos conhecida, o etnocidio de uso recente e, portanto,
bem menos conhecida nos anos 70 do século XX. Clastres explica que, gracas a
novos pensamentos as palavras sdo criadas, ou quando, ao se deparar com fatos
passados é preciso inventar um termo mais impactante. Este foi o caso do termo
em questdo. Com o processo de Nuremberg em 1946 contra os nazistas que ex-
terminaram os judeus em massa, era urgente pensar sobre o que disparou essa
politica genocida. Para o etndlogo francés, a palavra que tomaria vulto com a
lavagem cerebral realizada pelo nazismo seria o racismo (2011, p.78).

Clastres (2011) parte da relacdo entre genocidio e racismo para refletir o
gue teria acontecido com as linguas e a dizimacdo de indigenas da América do Sul
desde o contato, ao periodo colonial e até o momento em que escrevia.

Apds ter pesquisado na Amazonia, com Cadogan no Paraguai, Clastres (2011)
escreve sobre o termo etnocidio, criado por Robert Jaulin para definir uma des-
truicdo sistematica de modos de vida, crencas e pensamentos de outras culturas.
Sintetizando, para identificar como o genocidio tem um elo com o etnocidio: “o
genocidio é o assassinato de corpos, o etnocidio seria o da alma” (2011, p. 78).
Isto, de fato, havia ocorrido com as culturas ancestrais, em diferentes paises sul-
-americanos, ndo apenas durante a colonizacdo, mas até o século XX*4, quando
houve as campanhas de imigracdo que, em realidade, se coadunava com o bran-
gueamento da mao-de-obra nos campos de café em S3o Paulo e na agricultura
familiar, com diferentes levas de imigrantes europeus entre o final do século XIX
e inicio dos XX*°.

4 da obra Arqueologia da violéncia: pesquisas de antropologia politica, Tradugdo de Paulo Neves.
Sdo Paulo, 2011, p. 75-87.

14 E até hoje, especialmente, no Brasil. As politicas de desmonte institucional de érgdos de pro-
tecdo aos povos indigenas como a FUNAI; o retrocesso nas demarcacdes territoriais indigenas
e o de protecdo ao meio ambiente confirmam um ataque ininterrupto inconstitucional, ilegal
e genocida na atualidade orquestrada pela elite politica, colocando em risco os territérios e
pondo em perigo as novas geragdes, com o estimulo dado a empresas de garimpo, mineragao
ou extrativismo em areas demarcadas e em territérios dos Yanomami; Munduruku, etc.. bem
como a tramitacao de projetos e decretos no Congresso Nacional, o que identifica uma vulnera-
bilidade intencional (sistematica) presente em discursos de oficializagdo do partido so possivel
no quadro de uma necropolitica. (MBEMBE, 2016).

15 Atualmente, hd uma tendéncia acentuada de destacar sujeitos ou coletivos totalitarios. Entdo
€ importante o alerta antirracista, como a que teve o curso de Educagdo Intercultural Indigena
da Mata Atlantica da UFSC, ao divulgar uma nota de repudio a homenagem da cidade Nova
Veneza, no sul catarinense, a um dos imigrantes italianos que saia a caca de escalpo de orelhas
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Em um discurso retdrico em que a pergunta é feita para ser respondida pelo
préprio emissor, o etndlogo explica que o que geraria o etnocidio, seria a duvida
sobre a humanidade do outro (CLASTRES, 2011, p. 79).

Esta investida vai mais longe, ao denunciar os missionarios como aqueles que
praticariam o etnocidio, ao se oporem ao direito dos povos ancestrais de terem sua
préopria alma, diferenciada. A abordagem dos povos indigenas com a expectativa
de oferecer a eles vida espiritual, partiria do pressuposto de que ndo a teriam.

O etndlogo francés, neste mesmo artigo, quando informa sobre o surgi-
mento dos missionarios como militantes do Cristianismo, com uma visdo contra
0 paganismo, ndo mediriam esforcos na imposicao da religido cristd e reforcaram,
com isso, o etnocidio.

Infelizmente, a morte acidental de Clastres, em 1977, impediu que ele,
em outro momento, pudesse reconsiderar a veeméncia da critica contra os
missionarios.

Vale esclarecer que, no caso de Melia, nos anos 70, desempenhou, no
Paraguai, um papel contrario ao indicado pelo etndélogo francés, tendo sido
perseguido, sofrido represalias e expulso em 1976, justamente por denunciar os
massacres contra os Aché pelos ndo indigenas, informando até sobre a possivel
suspeita de que a ditadura de Stroessner teria financiado atos genocidas contra
os Aché, a fim de lucrar com a venda das terras publicas.

Quanto ao proprio Melia, inUmeras vezes, criticava o que ja teria defendido
antes sobre a utopia colonial das misses jesuiticas, pelo fato de aprenderem,
estudarem e usarem a lingua dos indigenas em sua catequese, assim como pro-
piciar uma alternativa a um esquema agressivo, desrespeitoso e de violagdes no
tratamento dado aos indigenas pelos “encomenderos”.

A contestacdo radical de Clastres (2011) a uma visdo de que o etnocidio seria
“um bem para o selvagem”, defendido, na época, pelo Estado brasileiro, mostra
como o racismo estrutural segue atingindo as culturas ancestrais. Ao proclamar
a supressdo do modo de viver indigena, em nome seja de um “humanismo”, ou
de uma cidadania, suprime-se “a indianidade do indio” (p. 80).

A critica realizada por Clastres (2011) consegue demonstrar como as proprias
politicas indigenistas, no caso do Brasil, na época da ditadura (1964-1985), em

dos Latlano- Xokleng, povo ancestral, vivente entre Rio Grande do Sul e Parana.
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nome de uma falsa ideia de miséria e infelicidade na vida selvagem da floresta,
tentaram propor, por exemplo, “a elevar (os indigenas) a dignidade de cidaddos
brasileiros,” a fim de participar plenamente do desenvolvimento da sociedade
nacional e de usufruir de seus beneficios, através de ideais integracionistas.

Contra esse parvo discurso, ha a historica performance de Ailton Krenak no
Congresso Nacional, ao realizar um ato discursivo, cognitivo, racional; configura-
¢do tipica entre sujeitos da modernidade; paramentado de terno e gravata como
gualquer “branco”, ao exibir, invocar e evidenciar como uma fala corriqueira,
concomitante ao ato de pintar o rosto a base de jenipapo, legado ancestral,
no seu ritmo, teve impacto no direito de exercer sua alteridade, de protestar e
de exigir atencdo como representante de um povo indigena, em uma sessdo da
Constituinte. Um registro de sua indignacdo. Atos performaticos como esse aliam
a estética a politica com sua fala contundente naguele momento pds-ditatorial,
em 1988. Ndo é a toa que Krenak se torna, em 2020, o intelectual do ano e segue
no combate a falcatruas e pilhérias com seu discurso poético contra o etnocidio
de seu povo e de outros ainda em curso.

Em suma, encontrar na reflexao de Clastres (2011), algo datado como é o
caso do uso da expressdo “sociedades primitivas” ndo justifica o receio de dizer
gue seria um daqueles textos classicos que precisam ser conhecidos, ndo so para
gue se critiquem ideias que as disciplinas superaram, em vista da compreensao
de que hoje, os intelectuais estdo em um lugar de fala intercultural, de media-
¢do e sé se tem a aprender com a pluriversidade cada vez mais necessaria, mas
também para fortalecer a ideia de que a interculturalidade ndo existe, estd em
processo e atuar para que se possa incluir cada vez mais a riqueza ancestral das
linguas e culturas indigenas em meios académicos, nos meios de massa e em
todos os setores que nos enriquecam, sem tramoias de uma monocultura fadada
a violéncia contra as demais.

Quanto ao xamanismo de Melid seria, por exemplo, o de interpelar os des-
vios do que poderia significar o fiande reko. Como viver bem? A acdo na comuni-
dade era um modo de praticar o fiande reko. Se o bilinguismo tinha na diglossia
uma das faces perversas da modernidade para rebaixar a condicdo da lingua de
comunicacao oral, Melid ia escancarando sua fundamentacdo, tanto em textos,
como em conferéncias, uma maneira de indicar como a modernidade também
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segue criando suas mitologias, o que até hoje configura um dos modos de exercer
a disciplina e o controle sobre os corpos: o biopoder, conforme Foucault (2007).

3 POETICA DO DESCAMINHO NA TRADUCAO DE “FELICES USTEDES” /
FELIZES DE VOCES

E para concluir essa incursdo a temas do legado de Melia, vale a pena ob-
servar como a poética de Bartomeu Melia envolveria uma faceta que parece a
de um duplo, uma voz que contempla o outro mundo para incitar os demais a
antitese do que, normalmente, ocorre. Assim, o elemento central € colocar em
duvida os valores impostos pela sociedade ocidentalizada na area da formacdo
educacional. A critica ao anseio do cultivo pessoal, a cultura como um modo de
fazer, de obter a consciéncia de si e do mundo, quando o que tensiona no didlogo
sem resposta é a suprema duvida de uma ordem, de uma lei, dos valores que
seria a antitese de um sermao, da letra, do alfabeto que promulga uma escritura
gue oprime, dependente de sua formacdo e que garante a sujeicdo ao que ja fora
instalado entre as culturas nas relagdes ocidentais entre elas: a desigualdade, a
violéncia na construcdo de uma subjetividade e a colonialidade do saber e por
gue ndo dizer declaradamente: o etnocidio.

Se a cultura é a negacdo do que as instituicdes pregam, adorando o mundo
gue ndo é o do poeta, em um didlogo com o outro no apelo ao coletivo- “Felizes
de vocés/ dos Senhores”- tem na fungdo fatica da repeticdo ao apelo do receptor,
a reiteracdo da comunicacdo que nao h3, se o que persistir é o siléncio do outro.
O que, portanto, contrapde o sujeito que interpela, ao coletivo para o qual se
dirige a homilia poética, com esses que poderiam representar a iconoclastia do
jesuita contra a sua prépria missdo, rompe com os valores para se transformar,
ou que mostra como Walt Whitman: “ Sou imenso, uma multiddo”. Melia seria
um sujeito de diferentes facetas, até para se autocriticar. E isso funciona como
autoconhecimento que pode ser repassado como didlogo interior.

Essa desconstrucdo subjetiva, em forma poética, sem o limite formal, de
rima, de contagem de silabas, de preceitos que nortearam séculos de forma-
¢do da lirica ocidental, mostra a poténcia de um arranjo e de uma ruptura que
decolonializa o sujeito na desconfianca de sua propria trajetdria como sujeito
moderno.
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Cadé a civilizacdo, o ser humano, a modernidade? Nos vivemos o
Antropoceno (LATOUR, 2020), agora é tempo de aprender com os seres de outras
culturas originarias sul-americanas, sejam elas como a Guarani das Terras baixas
a ndo deixarem o teko, seja com o Abya-Yala das Terras altas a que nos ensinem
como viver coletivamente.

A liberdade na leitura, em 2022, desse poema escrito por Melia, mostra
como a poesia imagina, mesmo quando se “desencaminha” o presente. Como
Pierre Clastres (2011) também adivinhou, nos mesmos anos 70 do século XX, em
busca de um futuro que ndo seja “a divisa do Ocidente: Produzir ou morrer” (p.87).

Felices Ustedes - Bartomeu Melia (1972)

Felices ustedes/ los grandes, los serenos/ los profundos /los insobornables /
Felices ustedes /los a-n-a-I-f-a-b-e-t-o0-s/ los que no leen siquiera el ABC / los que
no fueron acorralados por la civilizacién/ ni marcados con las letras del amo / ni
domados en una escuela / los que siempre han logrado pensar salvajemente /y
no repiten de memoria como loros / en coros. / felices ustedes / quienes descon-
fian de la letra uniforme / y militarmente ordenada en coluna/ quienes quieren
ver la cara/ del que dice la palabra/ porque de ustedes es / el reino de la palabra
/el reino de la palabra / el reino de la palabra dada y recibida / guardada / como
se guarda la semilla en la tierra madre/ la palabra junto al fuego / / lengua de
fuego- / en la mafiana del mate / en la noche del velorio / ay de ustedes / los
alfabetizadores / almaceneros / y funcionarios / fabricantes del texto Unico/ del
monopolio / de la burocracia/ linda ocupacién suya tan altruista / de proporcionar
al pueblo / letras / letreiros / y grandes frases / la llave de la puerta del jardin es
verde / todo va mejor con soda / alfabetizar es hacer patria./ ay de ustedes /los
escribas / intérpretes de escrituras sagradas / que promueven la guerra santa /
justifican la santa inquisicion / defienden el sagrado derecho / de la familia, la
tradicidny la / propiedad / letras / muchas letras / de todos los tamafios de todos
los estilos / letras viejas, letras sonsas / letras en conserva / para la boda / para
el epitafio / para el testamento / en un corazén indeletreable.
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Tradugao prépria:

Felizes de vocés, os grandes/ serenos, profundos/ os insubornaveis, inde-
pendentes/ Felizes de vocés/ os a-n-a-I-f-a-b-e-t-0-s/ os que ndo leem nem o ABC/
os que ndo foram encurralados/ pela civilizacdo/ nem marcados com as letras
do amo/ nem domados em uma escola/ os que sempre conseguiram pensar/ de
modo selvagem / e ndo repetem de cor como loros/ em coros/ felizes de vocés/
gue desconfiam da letra uniforme/ e militarmente ordenada em colunas / quem
quer ver a cara/ de quem disse a palavra/ porque de vocés é o reino da palavra/ o
reino da palavra/ o reino da palavra dada e recebida/ guardada,/ como se guarda
a semente na mae terra/a palavra junto ao fogo/- lingua de fogo-/ na manha do
mate/ na noite do veldrio/ Ai de vocés/ os alfabetizadores/ almoxarifes/ e funcio-
narios/ fabricantes do texto Unico/ do monopdlio/ da burocracia/ linda ocupacdo
sua tdo altruista/ de proporcionar ao povo/ letras, / letreiros/ e grandes frases/ a
chave da porta do jardim é verde/ tudo vai melhor com soda/ Alfabetizar é fazer
patria/ Ai de vocés, os escribas/ intérpretes de escrituras sagradas/ que promo-
vem a guerra santa/ justificam a Santa Inquisicdo/ defendem o sagrado direito/ da
familia, da tradicdo e da propriedade/ letras, muitas letras/ de todos os tamanhos,
de todos os estilos/ letras velhas, letras sonsas,/ letras em conserva/ para a boda/
para o epitafio/ para o testamento/ em um coracdo insoletravel.
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Resumo: O presente artigo tem por objetivo analisar o periodo em que
o Pe. Bartomeu Melia S.J. morou no Rio Grande do Sul, em Miraguai,
cidade limitrofe a Terra Indigena Guarita, pertencente ao povo Kaingang
com presenca de uma comunidade Guarani. Melia estava exilado no Brasil
depois de ter sido expulso do Paraguai pela ditadura de Alfredo Stroessner.
Durante oito anos Melia atuou na coordenacdo da Pastoral Indigena do
Interdiocesano Norte, organizacdo composta pelas dioceses de Frederico
Westphalen, Erexim, Passo Fundo e Vacaria, as quais tinham em suas
circunscricdes eclesiasticas presenca dos povos Kaingang, em sua grande
maioria, e um numero menor de Guarani. Para analisar a presenca de Pe.
Melia, percorremos suas publicacdes e acdes realizadas no periodo, tanto no
Interdiocesano como nas atividades académicas desenvolvidas na Fundames
e Unisinos. Analisamos entrevistas concedidas a diferentes pesquisadores e
agéncias de noticias, nas quais trata se sua trajetéria académica, profissional
e pastoral. Por fim, sem pretensdes conclusivas, inquirimos os motivos que
levaram a transferéncia de Melia para o RS e sua pronta saida assim que as
condi¢des no Paraguai se tornaram favoraveis. Concluimos que esse foi, de
fato, o exilio de Melia, 0 momento mais dificil de sua trajetdria pessoal e
pastoral.

Palavras-chave: Melia; Kaingang; Rio Grande do Sul; Pastoral Indigena; exilio.

Abstract: This article aims to analyze the period in which Fr. Bartomeu Melia S.J.
lived in Rio Grande do Sul, in Miraguai, a city bordering the Guarita Indigenous
Land, belonging to the Kaingang people with the presence of a Guarani
community. Melia was in exile in Brazil after being expelled from Paraguay
by the dictatorship of Alfredo Stroessner. For eight years Melia worked in the
coordination of the Pastoral Indigena do Interdiocesano Norte, an organization
composed of the dioceses of Frederico Westphalen, Erexim, Passo Fundo and
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Vacaria, which had in their ecclesiastical districts the presence of the Kaingang
peoples, in their great majority, and a smaller number from Guarani. To analyze
the presence of Fr. Melia, we went through his publications and actions carried
out in the period, both in the Interdiocesan and in the academic activities
developed at Fundames and Unisinos. We analyzed interviews given to
different researchers and news agencies, in which their academic, professional
and pastoral trajectory is discussed. Finally, without conclusive pretensions,
we inquire into the reasons that led to Melia’s transfer to RS and his prompt
departure as soon as conditions in Paraguay became favorable. We conclude
that this was, in fact, Melia’s exile, the most difficult moment of her personal
and pastoral trajectory.

Keywords: Melia, Kaingang; Rio Grande do Sul; Indigenous Pastoral; exile.

1 INTRODUCAO

A presenca do padre Bartomeu Melia entre os Kaingang?, na década de
1980, por cerca de oito anos, ndo rendeu trabalhos académicos e nem producdes
pastorais significativas se comparada ao periodo que esteve no Mato Grosso e no
Paraguai pos exilio. Pode-se dizer que Melia fez a “desobriga”, ou seja, uma acao
sem engajamento, apenas cumprindo com o dever ao qual foi determinado pelo
seu superior. Praticamente nao deixou registros. Nas entrevistas concedidas a re-
vistas e portais da Internet, sobre sua vida, esse periodo é citado brevemente em
poucas palavras. Na pagina da Wikipédia (2021, s.p.), os oito anos de Rio Grande
do Sul sequer sdo mencionados:

No Brasil desde 1977, ele alternou pesquisa cientifica com trabalho como
indigenista, principalmente entre os Enawene Nawe de Mato Grosso do
Sul [trata-se de Mato Grosso]. No Paraguai, ele alternou seu trabalho de
campo entre os Guarani; com pesquisas em etnohistdria e etnolinguistica.

Nas entrevistas e nas conversas informais nunca mencionou os motivos de sua
transferéncia para a pequena cidade de Miraguai, na regido do Alto Uruguai, depois
de quase 30 anos da chegada de Melia, a populacdo era de 4.855 (IBGE, 2010).

Para um eximio pesquisador e escritor é sintomatico o fato de que nao
tenha surgido inquietacdes que desejasse registrar, inclusive sobre a experiéncia

2 Na regido do Alto Uruguai ndo havia apenas Kaingang. Existiam a época quatro aldeias Guarani,
mas esse povo era em menor nimero e vivia nas terras Kaingang. As demandas e os desafios
pastorais de concentravam como os Kaingang.

168 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 167-192, maio/ago. 2022



Um exilado entre os Kaingang: a trajetdria de Bartomeu Melia S. J. no Rio Grande do Sul

jesuitica entre os Kaingang, seja no periodo colonial, seja no século XIX quando a
ordem dos jesuitas é restabelecida e seus confrades estiveram em missao entre
os Kaingang. Publicou nesse periodo um pequeno livro denominado O indio no
Rio Grande do Sul: quem foi, quem é e o que espera, mais como um guia para a
acdo pastoral que um trabalho académico. Segundo o proprio Melia (2004, s.p.)

[...J um livrinho, para que se pudesse ajudar a compreender o mundo indi-
gena no Rio Grande do Sul [...]. Minha intencdo era ressaltar que os padres
precisam atender e entender essa populacdo, que é tida como tdo marginal.
Mais especificamente, atendé-los.

A acdo de Melia, seja no campo académico ou na agao social, foi marcada
por posicdes politicas contundentes, inclusive sua expulsdo do Paraguai ocorreu
por conta de denuncias contra o genocidio do povo Aché-guayaki. Melia (2010)
relatou que:

A partir de 1974 eu era também o secretario do chamado Departamento das
Miss®es da Conferéncia Episcopal Paraguaia. O bispo, que era o presidente,
tinha muita confiangca em mim, e ele préprio ndo tinha muito conhecimen-
to sobre os indios, mas era muito aberto. Juntos, comegcamos a fazer uma
dendncia contra o verdadeiro genocidio que estava se dando no Paraguai
contra os Aché-guayaki. Essa denlncia chegou a imprensa internacional e
até nos Estados Unidos o Congresso teve uma sessao sobre o genocidio. O
entdo presidente paraguaio, o ditador Alfredo Stroessner, ficou muito bravo

comigo, expulsando-me do Paraguai. Entdo, embora eu ndo fosse paraguaio
de nacionalidade, fui exilado. (s.p.).

Na entrevista concedida a revista Mana, Melia (2013) descreve que a “ques-
tdo [Guayaki] virou um problema internacional, chegando aos Estados Unidos (ao
congresso norte-americano)”. Mas ele ndo teria sido o Unico a ser expulso, foi
acompanhado por outros dez jesuitas. Analisando o caso anos apds o ocorrido,
Melia brincava e fazia mengdes jocosas ao ocorrido, dizendo que “Os jesuitas sdo
mestres em expulsdes”, referindo-se as outras expulsdes das coldnias até levar a
extingdo da Ordem no mundo ocidental em 1773. Como castigo ou por coinci-
déncia o barco que o transportou de Assungdo (PY) a Corrientes (AR) se chamava
“Presidente Stroessner” e Melia era o Unico passageiro.

Sua breve estada em Roma nao foi produtiva academicamente. As pesquisas
em acervos eclesiasticos no Arquivo do Vaticano, embora fascinantes, se tornam
enfadonhas sem uma pratica de campo. Depois de pouco tempo deixou Roma e foi
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ao Brasil, que também vivia uma ditadura militar, com caracteristicas semelhantes
as do Paraguai. Em uma entrevista concedida a Maria Isabel Malinowski e Selma
Baptista (UFPR) em 2004, Melia revelou que em Roma foi acusado de “comunis-
ta” alinhado a Moscou: “fui para o Brasil devido a uma informacdo que enviaram
a Roma dizendo que eu pertencia ao Partido Comunista da linha de Moscou”.
Depois de quase 50 anos Melia (2004) zomba da situacdo, questionando por qué
Moscou? “Poderia ter sido da linha chinesa, ou cubana... mas eu era de Moscoul!
(risos)”. Essa acusacdo era advinda de sua relacdo com outro pesquisador dos
povos indigenas no Paraguai Miguel Chase-Sardi:

Além disso, dizia-se que eu estava apoiando o programa de Miguel Chase-
Sardi, o Projeto Marandu. O que também ndo era politicamente aconselhavel
naguele momento [...]. De fato eu nunca trabalhei no Projeto Marandu e
sempre mantive reservas a este respeito. (p. 170).

Naquele ano de 1977, quando Melia se mudou para o Brasil, os indigenas
estavam em pé de guerra com o governo ditatorial brasileiro. As grandes obras de-
senvolvimentistas como as rodovias BR 174 (Manaus-Boa Vista) e Transamazonica,
as hidrelétricas como Balbina e Itaipu, dentre inimeras outras obras, revelavam
a perversidade do regime militar com relacdo aos povos indigenas. Mais de 8 mil
indigenas foram mortos pelo regime, tendo o exército participado ativamente do
massacre dos Waimiri-Atroari que resistiam a abertura da BR 174 (BRASIL, 2014).
As doencas levadas pelas frentes de contato da Fundacdo Nacional do indio (Funai)
dizimaram aldeias inteiras, conforme revelou Rubens Valente (2017). Além das
grandes obras de chamado desenvolvimento, haviam ameacas no campo legisla-
tivo. O Ministro do Interior Rangel Reis propos um projeto de lei para emancipar
os povos indigenas (BICALHO, 2021). Nas palavras de Dom Tomas Balduino (1979)
a emancipacdo nada mais era que um projeto para se apropriar das terras indi-
genas. RebeliGes e revoltas contra o regime tutelar se faziam ecoar em todas as
regides brasileiras. Era, portanto, um campo fértil para Melia se inserir na tematica
indigena no Brasil.

Melia se estabelece no Mato Grosso, na Missdo Anchieta, lugar de onde
nascera a Operacdo Anchieta (Opan)? e de certa maneira o Conselho Indigenista
Missionario (Cimi). A Missdo com povos indigenas no Mato Grosso também

3 Atualmente se denomina Operacdo Amazonia Nativa e ndo estd mais vinculada aos jesuitas.
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estava em ebulicdo, outras experiéncias de vivéncia missionaria como o projeto
das Irmas de Foucault e sua experiéncia singular de evangelizacdo (PREZIA, 2003)
e as iniciativas em educacdo escolar indigena, evidenciavam potencial formidavel
de mudanca. As novas experiéncias em educagdo escolar renderam reflexdes
extraordindrias de Melia e inspiraram a publicacdo do livro Educacéo Indigena e
Alfabetizacdo, em 1979. Esse livro segue sendo referéncia para trabalhar com o
tema da educacdo escolar indigenas em todo o Brasil.

No estado do Mato Grosso, Melia ndo se sentia exilado, estava “livre” e se
reencontrou com o universo indigena, ndo com os Guarani, porque estes estavam
distantes, mas com um mundo em ebulicdo, como os Enawené-nawé (povo indige-
na da familia Arudk) de recente contato. A tematica indigena estava em ascensdo
nos espacos eclesiais e académicos. Em que pesem essas novidades e a imersdo
de Melia nesse universo novo, a provincia decidiu transferi-lo para Miraguai, uma
paréquia nova de criacdo, e que estava sendo assumida pela ordem jesuita, loca-
lizada a poucos metros do limite da Terra Indigena Guarita (Figura 01) que viria a
ser atendida pelos padres daquela pardquia. A provincia justificava a presenca de
um padre que conhecia a tematica indigena, mas, Melia ndo era o uUnico.

Figura 01 —TIl Guarita e sua proximidade com a cidade de Miraguai

Terra Indigena Guarita (destaque em verde claro) e
Cidade de Miraguai (sublinhado em vermelho)

Google

Base de dados: https://www.google.com.br/maps

Fonte: Composicdo pelo autor com base no Google Maps.
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Quando Melia foi transferido para Miraguai ele estava no Brasil a pouco mais
de quatro anos, com experiéncia pastoral no estado do Mato Grosso, contexto
muito distinto dos povos indigenas no Sul do pais. Com relacdo aos Kaingang,
pouca experiéncia e conhecimento existia no interior da ordem Jesuita sobre
esse povo. A Companhia de Jesus teve presenca entre os Kaingang, mas nada
gue justificasse uma tradicdo e até um “retorno” de um padre para atuar junto
a esse povo. Era uma proposta de trabalho isolado, sem uma equipe de apoio e
sem bases politicas e teoldgicas, a ndo ser a Doutrina Social da Igreja.

E certo que os Jesuitas tiveram contato com os Kaingang nas reducdes
do Guaira, na primeira metade do século XVII. Das quinze redugdes criadas
(PARELLADA, 2009) ao menos em cinco delas tinha presenca Kaingang, se ndo
exclusivamente, mas com presenca de pessoas desse povo (MELIA, 1986). Apds a
destruicdo dessas reducdes pelos escravocratas paulistas (bandeirantes) e o éxodo
das ultimas reducdes que restavam, para o Sul, atual provincia de Misiones (AR),
cessou a experiéncia de relagdes de jesuitas entre os Kaingang, ao menos até a
supressao da Ordem Religiosa em 1773.

Com a revogacdo da supressdo, em 07 de agosto de 1841, pelo papa Pio
VIl através da Bula Sollicitudo Omnium Ecclesiarum, a Companhia de Jesus voltou
a existir. Nessa mesma época as provincias de S3o Pedro (Rio Grande do Sul) e
Parana estavam reduzindo o territdrio Kaingang entregando as terras de povo ao
latifundio e confinando os Kaingang em minusculos espacos, os “aldeamentos”,
criados por forca do Decreto N2 426 de 24 de julho de 1845, conhecido como
Regulamento Acerca das Missées de Catechese e Civilisacdo dos Indios (CUNHA,
2002).

Mas, as provincias e suas elites locais ja gozavam de autonomia no trato
da tematica indigena por forca da Lei n. 16, de 12 de agosto de 1834, também
conhecida como Ato Adicional, que alterou a Constituicdo de 1824.

O ato conferiu maior autonomia as provincias, atribuindo as assembleias
legislativas o poder de legislar sobre uma gama variada de assuntos, cumu-
lativamente com a assembleia e o governo geral, o que incluiu “a catequese,
e civilizacdo dos indigenas, e o estabelecimento de coldnias” (BRASIL. Ato
Adicional (1834), art. 5). Este reordenamento reviu o arranjo politico-insti-
tucional centralizado e unitério definido pela Constituicdo de 1824, dando
maior autonomia as elites locais. Isso significou que nas provincias onde a
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presenca indigena era mais forte se legislasse em beneficio dos interesses
locais, verificando-se a elaboracdo de diretrizes préprias para o tratamento
da tematica, inclusive anti-indigenista. (MAPA, 2016, s.p.).

Esse pode ser considerado o inicio do processo de desestruturacdo da auto-
nomia econdmica e social Kaingang. Por conta da resisténcia Kaingang a provincia
do Parana convocou os Capuchinhos italianos, e lamentava a cada Relatdrio de
Presidente de Provincia, que ndo se fazia mais missdo como os jesuitas fizeram dois
séculos antes (BRIGHENTI, 2012). A provincia de Sdo Pedro convocou os Jesuitas
para a missdo. As elites locais esperavam que a doutrinacdo religiosa acalmasse os
Kaingang e que esses fossem se integrando paulatinamente a sociedade nacional
pelo “oficio”, ou seja, através de uma profissdo. Os Jesuitas ficaram por 09 anos
(1845-1854) entre os Kaingang.

De acordo com Marcon (1994, p. 115), “o primeiro jesuita que visitou os
indios, habitantes das matas, foi o Pe. Antonio de Almeida Leite Penteado”. Marcon
relata ainda que em 1945 o Pe. Leite partiu de Porto Alegre, via Cruz Alta, e de |13
seguiu para “Guarita”. Esse percurso entre Cruz Alta a Guarita foi escoltado pela
Policia Militar.

A partir de 1948, outros jesuitas se somaram ao Pe. Leite, que passaram a
dividir-se em grupos para atender outros aldeamentos. O trabalho durou poucos
anos. Marcon (1994, p. 118) destaca os conflitos entre a proposta de atuacdo dos
jesuitas com o poder publico:

Apds alguns anos de trabalho, os missiondrios retiraram-se dos aldeamentos
por causa de conflitos com o poder Executivo e com o Legislativo Provincial.
Aargumentacdo do Legislativo era de que o trabalho dos jesuitas estava dan-
do poucos resultados e com altos custos aos cofres publicos. A assembleia
posicionou-se contra a continuidade do trabalho dos jesuitas e decidiu, em
1952, entregar os aldeamentos aos cuidados dos padres capuchinhos. No
entanto, em 1954 os préprios parlamentares revigoram o decreto, devol-
vendo os aldeamentos para os jesuitas.

Os trabalhos, na avaliacdo de Marcon, ndo foram satisfatérios, ndo por
conta da falta de empenho dos padres, mas pelo contexto a que os Kaingang
estavam submetidos. Também tiveram dificuldades de conhecer profundamen-
te os Kaingang, sua cultura e organizacdo social. Os Kaingang estavam em um
contexto novo, pressionados a abandonar seu modo de vida e adotar o modelo
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imposto pelo Estado. Os avancos destacados pelos padres, depois de quase uma
década de convivio, eram as praticas agricolas, a seguranca publica das fazendas,
jd que os indigenas ndo representavam mais uma ameaca e alguns sacramentos
e rezas que os Kaingang teriam aprendido como a “Ave-Maria”, o “Pai Nosso” e
“mandamentos”.

2 0 CHAMADO DOS BISPOS DO ALTO URUGUAI

Ap0s deixar os trabalhos no Mato Grosso, no inicio da década de 1980
[1981]%, Melia estabeleceu-se na pequena cidade de Miraguai, no noroeste do
Rio Grande do Sul, vinculado a pardquia Senhor Bom Jesus, administrada pelos
Jesuitas, com poucos anos de existéncia®, pertencente a diocese de Frederico
Westphalen. As fontes ndo informaram os motivos do estabelecimento naquela
regido. Encontramos uma breve mencgdo na entrevista concedida a revista Mana
(MELIA, 2013, p. 196) sobre a mudanca para o RS: “Deixei 0 Mato Grosso e fui
para os Caingangue. Entre eles era outra situacdo, completamente distinta.”

Numa breve biografia publicada na revista do IHU Melia narra que:

Fui nomeado como superior da Missao Anchieta de Mato Grosso, que de-
pende da Provincia Jesuita do Rio Grande do Sul. Exerci essa fungdo por dois
anos, mas fiqguei doente. Ndo foi nada de grave, simplesmente parasitas. Vim
para o Rio Grande do Sul e me ocupei por oito anos na pastoral dos indios
caingangues e guarani. (MELIA, 2010, s. p.).

A pardquia estava necessitando de padres para trabalhar junto ao povo
Kaingang. A paréquia, como a cidade de Miraguai, fica no limite da Terra Indigena
Guarita conforme dito acima, ja a outra parte da referida Terra Indigena localiza-se
no municipio de Tenente Portela. Os bispos das dioceses com presenca Kaingang
a época — dioceses de Frederico Westphalen, Erechim, Passo Fundo e Vacaria —
desejavam criar um trabalho “pastoral” junto aos Kaingang.

4 H& uma duvida sobre a data da estada de Melia no RS. Melia menciona que esteve 08 anos no
RS. O retorno ao PY teria ocorrido assim que depuseram Stroessner, em 1989. No relatdrio do
CimiSul (1991, p. 16) “De 1982 a 1990 o Pe. Barthomeu Melid [sic] foi o Coordenador de Pastoral
Indigena do Interdiocesano Norte RS, que compreende as dioceses de Frederico Westphalen,
Passo Fundo, Erechim e Vacaria”, mas outros documentos mencionam a saida dele em 1989.
Em entrevista ele afirma que em 1990 ja estava novamente em Assuncao.

> A Pardquia Senhor Bom Jesus foi instalada no dia 26 de fevereiro de 1978. Disponivel em: http://
www.diocesefw.com.br/pagina/33. Acesso em: 18 nov. 2021
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O trabalho pastoral junto aos Kaingang ndo era tarefa facil para a igreja
catdlica, estava mais para um desafio. O preconceito com que setores da igreja e
sociedade regional viam essa populacdo, desencorajava e desestimulava qualquer
trabalho. A igreja mantinha uma agdo de “desobriga”, ou seja, esporadicamente
fazer visitas as comunidades para as celebracdes eucaristicas e aplicar os sacra-
mentos. Melia (2013, p. 196) descreve assim sua atuacdo na regido:

Os Caingangue, ja naquela época, tinham um grupo de catélicos e, a princi-
pio, eu era coordenador das quatro dioceses. Eu 0s visitava. Eu morava em
Miraguai, no Rio Grande do Sul. Quando os indios iam para as paroquias,

nods, padres, procurdvamos atendé-los. Se eles pedissem o batismo, batiza-
vamos, se ndo, tudo bem.

Em outra entrevista, concedida em 2004, Melia se posiciona sobre os sacra-
mentos, sem colocd-los como tema central da missdo: “Se o indigena vem pedir
batismo, é bom batizd-lo. Eu mesmo realizei alguns batismos, mas procurando
que fossem registrados com seu nome indigena. Estas pessoas merecem uma
sincera atencdo”.

Em 23 de abril de 1972 a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB)
havia criado o Conselho Indigenista Missionario (Cimi) para ser a pastoral que
atuaria com os povos indigenas. Ocorre que a partir de 1974 o Cimi mudou de
atitude, ao invés de ser colaborativo ao Estado, como era o desejo de alguns
bispos, adotou uma postura de apoio intransigente aos povos indigenas, pelo
gual gerou uma enorme animosidade com o governo militar brasileiro, inclusive
rompendo relacdes com a Funai. O Cimi passou entdo a apoiar as assembleias
indigenas (SCHWADE, 2021) e as acBes dos povos indigenas pela conquista das
terras (BRIGHENTI, 2021). A partir do escritério regional, localizado na cidade de
Xanxeré (SC), o Cimi Regional Sul apoiou encontros de indigenas com religiosos,
encontro de indigenas entre si e finalmente as mobiliza¢cdes indigenas a partir do
final do ano de 1977 e todo ano de 1978, na expulsdo dos invasores e arrendata-
rios das terras Kaingang. Nas Terras Indigenas Rio das Cobras (PR), Nonoai (RS) e
Xapeco (SC) ocorreram os principais movimentos que se espalharam para outras
terras indigenas. As pardquias e a maioria das dioceses ndo apoiavam esse tipo de
intervencdo proposto pelo Cimi, preferiam o trabalho catequético e sacramental.

Essas acles dos indigenas surpreenderam a Funai, que ndo esperava ati-
vidades dessa ordem, embora estivesse monitorando o movimento indigena
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através da Assessoria de Seguranca e Informacdo (ASl), braco do Servico Nacional
de Informacdes (SNI), ou seja, a espionagem e arbitrariedades cometidas pelos
militares no poder. Porém, a partir da acdo dos Kaingang a Funai militarizada,
imediatamente se reorganizou e criou uma barreira para impedir que essa prati-
ca de lgreja proposta pelo Cimi se fizesse presente nas comunidades indigenas.
Para isso, os chefes de postos interferiram e pressionaram os cacigues para nao
aceitar a presenca do Cimi.

Através de discursos caluniosos contra o Cimi, dizendo que este somente
criava confusdo nas comunidades, a Funai criou animosidade entre grande parte
das direcbes das dioceses com o Cimi. Com excecao das dioceses de Chapecé e
Rio do Sul em Santa Catarina, e Foz do Iguacu (PR) as demais dioceses dos estados
do Sul preferiram criar suas proprias pastorais indigenistas, ndo articuladas com o
Cimi. A partir de 1979, o Cimi Sul apoiou a demarcacdo da Tl Toldo Chimbangue,
em Chapecé (SC), do povo Kaingang, que estava toda ela ocupada por campo-
neses com titulo da terra registrado em cartério. Apoiou também os Guarani
do Ocoy/Jacutinga, em S3o Miguel do Iguacu (PR) que estavam por ser expulsos
pela ltaipu Binacional sem qualguer reconhecimento de direitos. Esses dois casos
evidenciaram décadas de descaso do Estado e questionaram profundamente a
politica atual do érgdo, motivo pelo qual a Funai decidiu tratar o Cimi e a igreja
articulada nessa pratica evangelizadora, como inimigo.

Melia logo percebeu que no Rio Grande do Sul havia problemas até entdo
ndo enfrentados por ele no Mato Grosso, em especial a acdo nefasta da Funai
sobre os indigenas, inclusive com tentativas de controlar os trabalhos da igreja.
“Foi durante esta experiéncia que eu me deparei com um problema, que nado
tinha tido até entdo: a FUNAI. Muito amavel, mas era uma amabilidade que me
afastava de uma convivéncia mais efetiva com os indigenas” (MELIA, 2013, p. 196).
A atitude “amavel” do chefe de posto com Melia evitava o contato dele com os
indigenas e mantinha o controle sobre o trabalho pastoral, evitando que nenhu-
ma denuncia de indigenas pudesse ameacar as acdes ilegais e violentas da Funai.
Nos anos 1980, a Funai militarizada, aprofundou seu controle sobre os Kaingang
e sobre todas as pessoas que se aproximavam das comunidades. A intencao pri-
meira do drgdo indigenista era manter os “esquemas” de exploracdo das terras
e da madeira existente nos territdrios desse povo. A Funai tinha na sua perversa
dindmica tutelar a pratica da “portaria”, pela qual todo o individuo (indigena ou

176 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 167-192, maio/ago. 2022



Um exilado entre os Kaingang: a trajetdria de Bartomeu Melia S. J. no Rio Grande do Sul

ndo) precisa desse documento assinado pelo chefe de posto para sair ou chegar
na Tl. O Chefe de Posto da Funai era a autoridade policialesca e repressora nas
terras indigenas, por sua vez os caciques que nao fizessem o “jogo” da Funai eram
afastados. A presenca de Melia, com olhar diferenciado da média comum da igreja
local sobre os indigenas, gerava inquietacdo no chefe de posto ao ponto de ndo
permitir que circulasse livremente pela Terra Indigena.

Melia segue relatando o problema que enfrentou para circular livremente
pela comunidade:

Refiro-me, precisamente, a amabilidade, ou melhor, a suposta amabilidade
deles.... Eu morava na casa do chefe do posto, fazia as refeicdes nesta mes-
ma casa, e ndo tinha como escapar desta situacdo. O que implicou diversos
problemas, como a dificuldade de comunica¢do com a comunidade. Eu ndo
sabia a lingua, tentei aprendé-la [...]. (MELIA, 2013, p. 196).

A maioria dos padres, que ndo tinham compromisso com os indigenas, em
suas visitas de desobriga se sujeitavam a essa “amabilidade” e comodismo e assim
evitavam se relacionar com os problemas enfrentados pelos indigenas. A acdo
do Cimi questionava esse comodismo e conivéncia com as praticas tutelares e
violéncias institucionais. Ao articular um trabalho regionalizado com todas as co-
munidades Kaingang no RS, Melia percebeu que além dos problemas decorrentes
do regime militar e da politica indigenista tinha questdes internas da dinamica
sociocultural Kaingang e das relagdes interétnicas.

Eu ia a lugares como Ligeiro, Guarita, rezava missa, e percebi que, entre
eles, se vocé fosse amigo de uns, ndo podia ser amigo de outros. Ou melhor,
nao é que ndo pudesse ser, e sim que ndo havia ocasido de conversar com
outras pessoas. (p. 196).

Porém, o contexto que mais gerava inquietacdo em Melia eram as relacdes
interétnicas, em especial a exploracdo econdmica das terras indigenas praticada
por ndo indigenas e a violéncia resultante desse processo. O episddio que mais
marcou o periodo que Melia esteve no Rio Grande do Sul foi o conflito, em 1985,
gue deixou um saldo de 5 mortos, interrompendo processos de relacdes internas
gue estavam em curso. O conflito teria sido motivado pelo arrendamento das ter-
ras. “Além disso, houve uma guerra |4, morreram 5 pessoas e a situacdo interna
deles interrompeu o processo de aprendizagem da lingua” (MELIA, 2004, p. 170).
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A partir da cidade de Miraguai, Melia passou a atuar também como professor
no Centro de Cultura Missioneira da Fundacdao Missioneira de Ensino Superior
(Fundames) em Santo Angelo. Na sua narrativa, o trabalho como docente era uma
necessidade para manter-se, ao qual expressou que “cada vez mais, eu tinha que
trabalhar como professor, em Santo Angelo, por exemplo”. Foi nesse periodo que
impulsionou sua carateristica de registrar e sistematizar conhecimento.

Neste periodo, em Santo Angelo, finalizei, ao menos, dois produtos: O
Guarani: uma bibliografia etnoldgica (1987) e Guaranies y jesuitas en tiem-
po de las misiones. Una bibliografia didactica (1995). Eu também lecionei
na Unisinos, de onde sairam algumas pessoas que se lembram de minha
passagem por |3, dos cursos que ofereci, e ainda hoje me agradecem. Bem,
mas se alguém vai para uma universidade é para fazeristo [...]. Fiz o natural.
(MELIA, 2013, p. 196-97).

Mesmo com o tempo dividido entre as comunidades indigenas e o trabalho
docente na Fundames, Melia percebeu que sua atuag¢do poderia ser mais efetiva
se ao invés de desenvolver individualmente o trabalho, pudesse fazé-lo articulado
com as pessoas das pardquias e dioceses que ja atuavam na desobriga. Sua meta
eratransformar o trabalho da desobriga e sacramental em trabalho pastoral, para
tanto criou um espaco coletivo denominado Pastoral Indigena do Interdiocesano
Norte (RS), sendo ele o coordenador.

No relatorio produzido pelo Cimi Sul, em 1991, por ocasiao da avaliacdo
dos 20 anos de atuacdo, consta essa iniciativa: “De 1982 a 1990 o Pe. Barthomeu
Melia [sic] foi o Coordenador de Pastoral Indigena do Interdiocesano Norte RS,
gue compreende as dioceses de Frederico Westphalen, Passo Fundo, Erechim e
Vacaria” (CIMISUL, 1991, p. 16). Sua pratica reaproximou o trabalho das dioceses
do Alto Uruguai com a acdo do Cimi, que de acordo com o Cimi Sul

O relacionamento dessas quatro dioceses com o Cimi Sul ndo era dos melho-
res desde que o Pe. Egon Heck deixou a Coordenacdo Regional do Cimi, no
inicio de 1979. A partir dali houve um gradativo afastamento, que culminou
com a liberacdo de um padre para a coordenacdo da pastoral indigenista na
regido, desconsiderando-se o Coordenador do Cimi. (p. 16).

Melia passou a organizar encontros das pessoas que mantinham relaciona-
mento com as comunidades indigenas: “No Rio Grande do Sul, continuavam os
encontros de pastoral indigenista organizados pelo Melia (sic), com a presenca
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de bispos e vigarios” (CIMI SUL, 1991, p. 32). Posteriormente passou a organizar
encontros de indigenas, em especial com jovens. Para evitar atritos com os chefes
de posto e alguns caciques, passou a denominar de encontros de catequistas.
Assim, a formacdo acontecia na perspectiva da Teologia da Libertacdo, evitando o
sacramentalismo, comum na pratica da igreja. “Em 1986 comecam os Encontros
de Catequistas Indigenas, envolvendo as mesmas pardéquias” (p. 32).

Apds pouco mais de uma década de exilio Melia regressou ao Paraguai. Fica
muito evidente, a partir de sua entrevista em 2010, que bastou a queda do general
e ditador Alfredo Stroessner em 1989, resultado de um golpe de estado, para que
Melia regressasse a aquele pais. Sua memoria sobre o retorno revela que de fato
Melia sentia-se exilado ndo apenas em Roma, mas também no Brasil. Embora os
trabalhos desenvolvidos com os Kaingang tenham sido importantes no sentido de
abrir as portas das dioceses e pardquias para a tematica indigena, de pensar em
acOes articuladas rompendo com os ativismos isolados e de reaproximar a acdo
das igrejas locais com o Cimi, ele estava insatisfeito e, ndo escondia a dificuldade
de atuar no Rio Grande do Sul.

Imediatamente, voltei para o Paraguai. Em 1990 ja estava radicado nesse
pais, onde vivo até hoje. Agora vou raramente para o mato, nas aldeias,
mas sigo com uma atividade concreta de acompanhamento de perto de
diversos grupos guarani e, sobretudo, no campo da educacgao, o que para
mim é uma preocupac¢do constante. No meu ponto de vista, a educagdo
indigena continua sendo muito colonial, como é o caso daquela oferecida
pelo Brasil, Argentina, Paraguai e Uruguai. SO na Bolivia essa situagdo mudou
um pouco. (MELIA, 2010, s.p.).

O Cimi regional Sul lamentou a saida de Melia:

Com a saida do Pe. Melid [sic] em 1990, desfez-se o Inter diocesano Norte.
A diocese de Frederico Westphalen, no entanto, ainda ndo reconhece a le-
gitimidade da atuagdo do Cimi, e escolheu a Ir. Rosirene Nascimento como
Coordenadora de Pastoral Indigenista da diocese. (1991, p. 16).

O desconforto do Cimi Sul era justificado, ndo faltaram esforcos para a rea-
proximacao das dioceses, em especial Frederico Westphalen, local onde ocorreu
uma assembleia indigena nacional, local onde o movimento indigena fez um dos
mais fortes movimentos contra o arrendamento das terras, em 1978°. No relatorio

® Em maio de 1978, os Kaingang da Tl Nonoai, cansados de esperar a a¢do da Funai, decidem
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do Cimi Sul (1991) consta que no ano de 1986 a coordenacgdo adotou “nova poli-
tica” que consistia em aproximar-se da Igreja do Sul do Brasil. Desejavam que as
dioceses assumissem financeiramente novos Agentes de Pastoral Indigenista que
atuassem em tempo integral com os povos indigenas e articulados com o Cimi.

Isto decorreu da convic¢dao de que ndo bastaria uns poucos ‘iluminados’
para fazer avancar a luta indigena. Qualidade e quantidade deveriam an-
dar juntas e dificilmente o CIMI conseguiria mais recursos para aumentar,
significativamente o n? de agentes. (1991, p. 16).

A atuacdo de Melia foi de aproximacdo total com o Cimi. Ele participava ati-
vamente das a¢des, como assembleias e encontros, convidava membros do Cimi
para as atividades no Interdiocesano Norte além de assessorar as atividades do
Cimi, como o encontro que aconteceu em janeiro de 1987 com os missionarios
do Cimi Sul,

liberados para a Pastoral Indigenista, na abrangéncia do Regional (indepen-
dentemente da fonte financiadora). Contou-se com a assessoria metodo-
légica e politica de Chico Maroki (CPT) e antropoldgica do Pe. Bartolomeu
Melia [sic] (Coordenador da Past. Indigenista do Alto Uruguai-RS). (CIMI
SUL, 1991, p. 53).

Diante do contexto de oposicdo ao Cimi por algumas dioceses e pardquias,
Melia ndo apenas manteve e garantiu o didlogo com as paréquias e dioceses, como
propde como acdo pastoral a perspectiva do didlogo intercultural e inter-religioso
com as comunidades indigenas, pratica que era comum no Cimi.

3 PROPOSTA PASTORAL PARA O POVO KAINGANG

Certamente, Melia ndo imaginava o contexto de exploracdo, controle e
opressdo que viviam os Kaingang. Sua experiéncia com os Enawené-nawé e com
os Nambikwara, povos que naquele momento histérico estavam entrando em
contato com a sociedade nacional, era algo totalmente distinto. O contato perma-
nente dos Kaingang com a sociedade nacional era de 1810. Os Kaingang possuiam
fragmentos minuUsculos de seu territério que sequer atendia a sobrevivéncia fisica.
Confinados nas pequenas “reservas” eram controlados pelos chefes de posto, a
miséria e a fome eram cotidianas na vida desse povo.

expulsar as mais de 1200 familias de arrendatarios e invasores de suas terras (BRIGHENTI, 2012).
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Alguns anos antes da chegada de Melia ao Rio Grande do Sul, os Kaingang
haviam expulsado milhares de arrendatarios das Tls Nonoai, Xapecd e Rio das
Cobras. A tensdo cresceu em outras terras indigenas na regido, que também ti-
nham arrendatarios. Na Tl Guarita cerca de 09 mil hectares estavam arrendados.
Os arrendatarios, temendo a expulsdo, provocaram desavencas entre os Kaingang
para estimular conflitos e assim continuar usufruindo da ilegalidade do arrenda-
mento. Em 1983, logo apds a chegada de Melia ocorreu um conflito “interno” que
resultou na morte de cinco (5) indigenas. Melia (2013, p. 197) referiu-se a “uma
espécie de guerra civil entre eles”. Melia ficou estarrecido com o ocorrido, mas,
mais estarrecido ainda ao constatar que apesar de grande parte dos indigenas
portarem armas de fogo na cintura, todas as cinco mortes foram resultado de
golpes de cacete.

A solucdo proposta pela Funai foi dividir a Terra Indigena Guarita em duas,
com duas liderancas, mas os conflitos seguiram por alguns anos, enquanto per-
sistiram os arrendamentos e a venda de madeira nativa. Melia constatou que o
preconceito e a intolerancia por parte da sociedade regional com relacdo aos
Kaingang eram enormes. Na igreja catélica ndo era distinto, o preconceito era
rotina. Mesmo entre aqueles que acreditavam que a igreja deveria ter outra pos-
tura com os povos indigenas, manifestavam preconceitos. Melia constatou que
para superar o problema do preconceito era necessario trabalhar com formacao
e informacao.

Na assembleia diocesana de Frederico Westphalen, em julho de 1984, fo-
ram definidas as prioridades para o Plano Pastoral. Dentre as prioridades estava
justamente a conscientizacdo das comunidades sobre “a realidade de nossos
irmaos indios, com vistas a receber os povos Kaingang e Guarani como povos
de Deus na Igreja particular, aceitando-os com todas suas diferengas e valores
especificos” (MALDANER, 1984, p. 1). Para que esse trabalho de conscientizacdo
pudesse acontecer, o Pe. Bartomeu Melia “coordenador da pastoral indigenista do
Interdiocesano Norte”, elaborou um pequeno livro, com 31 pdginas, tamanho A5
com “dados e informacdes sobre os indios Kaingang e Guarani em nossa diocese”,
explicava o bispo Maldaner.

O livro traz na capa uma imagem que conecta a regidao ao mundo indigena
(Figura 02). Sdo gravuras de araucaria, arvore presente na regido, fundamental
para prover alimentos aos indigenas com suas sementes. Também ¢é utilizado
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pelos Kaingang em espacos de seus rituais como o Kiki ou Kikikoy. Para a po-
pulacdo regional foi importante fonte de renda, mas ao mesmo tempo gerou
sua quase eliminagao, restando na memaoria uma espécie de nostalgia por algo
irracionalmente destruido. De certo modo, os Kaingang estavam representados
nessas araucarias.

Figura 02 — Capa do livro de autoria de
Bartolomeu’ Melia S.J.

’ir

O INDIO NO RIO GRANDE DO SUL

QuUER Foa
GQUER £

O QUE ESPCRA

Fonte: Acervo do autor.

7 Na obra esta grafado Bartolomeu Melia e ndo Bartomeu Melia.
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Esse foi o segundo e provavelmente o Ultimo material, em forma de livro ou
artigo, produzido por Bartomeu Melia sobre os Kaingang, sendo que o primeiro
artigo foi publicado anos antes de sua transferéncia para o Rio Grande do Sul®.
Ndo era uma obra exclusiva sobre os Kaingang, ela abrangia a populacdo indigena
no Rio Grande do Sul, em especial os Kaingang e Guarani que se faziam presentes
naqguelas dioceses do Interdiocesano Norte. Com toda sua capacidade intelectual
e sensibilidade social, sistematizou em poucas paginas um importante acervo
documental sobre esses povos. Usou uma linguagem menos académica, mas com
o mesmo rigor intelectual, a fim de dialogar com aquele publico que conhecia o
“bugre” mas ndo o Kaingang, e que sabia da existéncia do Guarani da época dos
“Sete Povos”, que alids é orgulho dos galchos, mas desprezava os Guarani que
viviam em Tenente Portela, Nonoai, Erechim e Cacique Doble®.

No primeiro subtitulo “o indio, esse desconhecido”, Melia (1984, p. 3)
menciona:

vocé, como a maioria dos vizinhos desta regido do Alto Uruguai, os chama
com o apelido de bugre. Talvez com uma certa compaixao, vocé fala deles
como nossos indios”. Essa frase com destaque para bugre e nossos indios,
era na real um chamamento para conhecer essa popula¢do, em especial
“onde estdo e qual a situagdo deles? Que fazem? Que esperam?

Além dos aportes da histéria desses povos no RS.

O texto é dirigido a um publico geral, com conteldo que incidia na superacdo
do desconhecimento sobre os povos indigenas e seu forte e enraizado preconceito.
O texto buscou uma linguagem na primeira pessoa, tentando uma aproximacao
com os destinatarios da obra:

Meu amigo leitor vocé que talvez é agricultor ou filho de agricultor, comer-
ciante ou funcionario, professor, médico ou advogado, padre ou freira; quem
sabe vereador ou prefeito; vocé quer dar a m3o ao indio, quer saber o que
fazer. (MELIA, 1984, p. 27).

Ele havia publicado um artigo denominado Informagdo etnogrdfica e histdrica sobre os Kaingdng
do Rio Grande do Sul no Anais do Il Simpdsio Nacional de Estudos Missioneiros, em 1979, dois
anos apods chegar ao Brasil. Esse artigo, com algumas modificag¢des, foi publicado em 1983 na
Revista do Museu Municipal de Paulinea.

9 A época estavam presentes em outras regides do estado, como Porto Alegre, Viam3o, S3o Miguel
das Missdes etc, mas nos referimos unicamente a presenca Guarani em aldeias nas 4 dioceses
do Alto Uruguai.
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Na sequéncia, o texto apresenta quatro propostas de didlogo, ou naquilo
gue ele chamou de “dar a mdo”, com os indigenas. A primeira delas incidia em
buscar informacdes fidedignas para superar os preconceitos: “12- Procure se
informar e estudar a verdadeira historia dos indios. Ndo se deixe levar pelos pre-
conceitos”. Na sequéncia chama atencdo para o respeito aos indigenas, porque
identificou que as pessoas, mesmo se considerando “civilizadas” e sendo esse
conceito empregado como sendo superior ao outro, ndo tinham sequer respeito
pelo indigena. “22- Ndo despreze o indio, mesmo quando esta numa situacdo
miseravel. O respeito engrandece as pessoas”. Como proposta trés, ele pede que
seja respeitada a autonomia dos povos indigenas, que eles tenham condicBes de
decidir seus rumos. “32- Deixe o indio em paz. Ele sabe e pode resolver a maio-
ria dos seus problemas, se ele ndo é atrapalhado na sua caminhada. Séculos a
fio, ele viveu na abundéancia sem a falsa ajuda do branco”. E por fim apela para a
defesa dos direitos indigenas, pede que a sociedade auxilie os povos indigenas
participando do processo de defesa de seus direitos: “42- Lute, como vocé puder,
para que a legislacdo sobre o indio seja respeitada e cumprida. Todos sairemos
ganhando” (MELIA, 1984, p. 27).

Conclui seus apontamentos apelando para que a sociedade regional respeite
os indigenas e seus processos de autonomia. Insiste que o tratamento dispensado
aos indigenas revela o que nds somos e ndo quem sdo eles.

Saiba e acredite, de todos os modos, que o povo indigena, como qualquer
outro povo, deve fazer a sua libertacdo por si mesmo. Isso ele conseguira
conservando as suas terras, sendo dono de seus recursos, mantendo a lingua
e suas tradi¢les, sabendo se opdr as falsas liderancgas de dentro e de fora,
elegendo chefes auténticos que, como antigamente, procurem mais ou bem
da tribo do que a ganancia prépria.

Seus indios sdo tratados mais humanamente, somos nds que nos tornamos
mais humanos. (p. 27).

Melia ndo ignora os temas sociais, em especial os arrendamentos de terra,
tampouco evita toca-lo em sua obra, porque sabia que esse era o maior desafio
para os Kaingang e para as relagdes interétnicas na regido. Apesar de que, em
diversas Terras Indigenas no Sul do Brasil, os Kaingang e Guarani conseguiram
expulsar os arrendatarios e intrusos entre 1977 a 1979, em Guarita a situacdo
era distinta. Ali, havia outra espécie de arrendatarios, que viviam fora da Tl e
usavam o territério Kaingang para plantar soja e outros produtos. Para manter
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os arrendamentos precisavam do apoio dos Kaingang e como havia diferentes
posicdes entre os lideres indigenas, incitar a discordia entre eles foi a estratégia
adotada. No pensamento dos arrendatarios, com os indigenas divididos facilitaria
a exploracdo das terras. Esse tema aparece na obra de Melia:

Por exemplo, o negécio dos arrendamentos de terra indigenas. Estdo proi-
bidos porque privam os indios de sua terra, geram muita corrupcao e pro-
vocam até brigas entre os mesmos indios, como aconteceu em Guarita em
junho de 1983, quando num conflito entre indios morreram cinco e ficaram
feridos treze. A lei fala claramente contra esses arrendamentos; a FUNAI
fala também que ndo os permite, mas eles continuam. Perto de 10.000 ha
estdo sendo arrendadas, e de fato roubados, porque o indio é enganado e
nem sequer recebe o pagamento direito, o equivalente de um saco de soja
por hectare, quando dai sdo tirados pelos menos vinte sacos. (1984, p. 26).

O tema foi tratado com relevancia ao ponto de trazer estampada uma foto
publicada pelo Jornal Zero Hora de Porto Alegre, do momento do funeral dos 5
indigenas que morreram no confronto em junho de 1983. O tema era justamente
a relagdo que estava estabelecida entre a sociedade regional e os indigenas. De
certo modo a sociedade regional era responsavel por essa tragédia.

Figura 03 — “Enterro dos mortos no conflito de junho de 1983, em
Guarita”

Fonte: Zero Hora apud Melia, 1984 (p. 26).
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No subtitulo intitulado “Muita terra para pouco indio?” Melia aborda o tema
das terras, outro ponto de carater social que a Igreja tinha pouco interesse em
enfrentar. Com muita maestria sintetiza o desafio, alertando para a quantidade
infima de terras reservadas aos indigenas e do processo historico de violéncia e
exploracdo por que passaram. De fato, o tema das terras aparece como central
nos debates durante as assembleias indigenas (MOURA, 2021).

Isto ja ndo é mais verdade. Os indios do Rio Grande do Sul ndo dispdem de
uma coldnia (25 ha) de terra por familia. E a populagdo indigena estd, gracas
a Deus, aumentando. Guarita ja tem 2.953 indios; é de se prever que para
0 ano 2.000 eles serdo talvez o dobro. O mesmo pode se dizer das outras
areas. Com o tempo, pode-se esperar que os indios, mais consciente de
seus direitos, reclamem de volta o que lhes foi tirado como ja aconteceu
em Nonoai, em Cacique Doble, e como estd acontecendo em Inhacora no
Rio da Varzea e Irai. (MELIA, 1984, p. 23).

Com maestria aborda o tema da expulsdao dos arrendatdrios em Nonoai,
como algo necessario. Esse tema foi sentido pela sociedade regional como um
duro golpe, porque, além de identificacdo étnica com os arrendatdrios, ndo ad-
mitiam que os indigenas fossem capazes de tal facanha. De fato, eram familias
de camponeses, a maioria pobres (BRIGHENTI, 2012), mas a identificacdo com
essas familias foi imediata, ndo necessariamente a partir do vinculo social, antes
de tudo era uma questdo de identidade, ou seja, os indigenas eram inimigos e
cruéis. Melia contextualiza o processo e mostra que os indigenas eram protago-
nistas e deveriam ser respeitados.

Vocé talvez se lembra do que aconteceu em Nonoai. Os indios, vendo as
suas terras intrusadas, expulsaram os colonos, muitos deles com 16 anos
de moradia no lugar. Na madrugada de 4 de maio de 1976 incendiaram sete
escolas municipais que funcionavam dentro da drea. Esses colonos ficaram
semterra, é certo. Muitos achavam que os indios tinham sido duros demais
com ela pobreza. Mas os indios ja sabiam que a intrusdo de colonos pobres,
0s casamentos mistos de indios e brancos, o sistema de vida do branco, no
fim acabam com as outras terras e outros cursos dos indios, como ja tinha
acontecido em Serrinha, em Ventarra e em Caseiro, cujas areas foram liqui-
dadas por completo e os indios expulsos. E por isso que os indios tiveram
que expulsar os brancos..., ndo por maldade, mas pelo futuro deles mesmos
e das proprias criancgas. Alids, estd bem demonstrado que a ocupacao das
terras dos indios n3o é solucdo para os problemas dos Sem Terra. (MELIA,
1984, p. 23).
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Pelos registros deixados na obra “o indio Kaingang no Rio Grande do Sul”,
percebe-se que Melia compreendeu bastante rapidamente o contexto de violén-
cia que esse povo estava submetido. Entendeu que a Funai no Rio Grande do Sul
tinha uma pratica extremamente controladora, que o exercia com forca para se
apropriar da exploragdo econémica das terras indigenas. Compreendeu logo que
os Kaingang foram usurpados de suas terras e o que restava naquele momento
era uma fracdo minuscula do territdrio, e mesmo esse a sociedade regional es-
tava explorando. Constata e pergunta Melia (1984, p. 21): “[...] um dos maiores
problemas das areas indigenas é recuperar e revitalizar o que foi maltratado e
destruido. E isso é responsabilidade de quem?”. A Igreja e a sociedade regional
perceberam que Melia ndo veio para o RS para “evangelizar” os indigenas, mas
para evangelizar os ndo indigenas, esses precisavam ser evangelizados, civilizados,
educados na convivéncia humana.

Contrariando a experiéncia pretérita de Melia, os Guarani pouco aparecem
no texto. Certamente ndo foi por esquecimento ou menosprezo. Melia buscou
estabelecer a critica a sociedade regional sobre sua relacdo violenta contra os
indigenas no passado e no presente. Essa relacdo era fundamentalmente com os
Kaingang, que em maior nimero estavam presentes no cotidiano da sociedade
regional, ocupavam as ruas das cidades e os noticiarios, estavam presentes nas
beiras de estradas com seus acampamentos vendendo artesanatos e faziam parte
da memodria de uma violéncia recente que os regionais queriam apagar.

Sobre os Guarani, Melia observa que aquela populacdo dos Sete Povos?®
teria virado galchos. E que os Guarani que aparecerem nesse século XX ndo seriam
descendentes daqueles dos sete povos, “mas vem de uma tribo diferente, que
sao 0s Mbya-Guarani”. Faz uma breve descricdo da organizacdo social e costumes
desse povo, localiza-os no “Internorte”, dizendo que para os Guarani ha apenas
uma terra demarcada, em Votouro, e em outros trés lugares vivem nas terras
Kaingang — Nonoai, Guarita e Cacique Doble.

Mansos e humildes no trato, sdo, porém, muito independentes e livres, e

pouco vao na conversa do branco. Sua forga é sua vida religiosa tradicional.
Nao gostam de escola, porque eles pensam, com razao, que a escola nao

10 Sete Povos é uma referéncia as 30 reducdes dos Padres Jesuitas com o povo Guarani, entre
1610-1768, em particular aquelas sete que ficavam na margem esquerda do rio Uruguai, tam-
bém conhecida como Banda Oriental, hoje territério brasileiro.
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vai lhes ensinar a manter as tradigdes e a autenticidade. (MELIA, 1984, p.
21, grifo nosso).

4 CONSIDERAGOES FINAIS

Os jesuitas, com Melia, iniciaram e terminaram um trabalho pastoral com
os Kaingang na década de 1980. A indagacao é se teria sido proposto um trabalho
especifico para Melia, porque a congregacao ndo deu continuidade, que, afinal,
estava apenas comegando.

O que levou Melia a ser transferido para o Rio Grande do Sul e permane-
cer por |a quase uma década, talvez nunca saberemos, mas |4 ele cumpriu com
a missdo que lhe foi atribuida. Melia (2019, s.p.) afirmava que “A missdo é uma
experiéncia de contato, com a finalidade de contar a historia de Jesus”. Parece
gue ele a fez ndo necessariamente junto aos Kaingang e Guarani no Alto Uruguai
(RS), mas entre os ndo indigenas.

A principal acdo de Melia foi “civilizar” os civilizados, ensinar o que significava
as palavras de cristo de “compaixdo”, “amor ao proximo” a importancia do respei-
to, que na visdo dele essas premissas estavam totalmente ausentes da sociedade
regional ao relacionar-se com os indigenas. No interior da Igreja criou um espaco
de didlogo entre as dioceses, buscando romper com os isolamentos dos trabalhos
por paréquia ou dioceses e criando uma rede de acdes comuns em toda a regiao,
denominada Pastoral Indigenista do Interdiocesano Norte, com encontros anuais
de agentes de pastoral indigenas e ndo indigenas. Visitava as paréquias e dioceses
para assessorias e orientacles, além das visitas as comunidades indigenas.

A questdo central proposta por Melia para o relacionamento com os povos
indigenas estava no método. Propds uma mudanca radical na relacdo. A autonomia
indigena e a defesa dos direitos passaram a ser a chave da relacdo. A catequizacao
e sacramentalizacdo dos indigenas catdlicos deveria ser uma passagem para um
processo de libertacdo e ndo seu fim. Fazer o trabalho de catequese passou a ser
uma acdo social mais que um meio de evangelizar, muito embora o conceito de
evangelizagdo proposto ndo era necessariamente a conversdo, mas o respeito e
o didlogo com o outro.

Melia pouco fala dessa experiéncia nas entrevistas que concedeu ao longo
dos anos. No caso do povo Enawené-nawé, embora tenha passado cerca de dois
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anosjunto deles, marcaram profundamente seu modo de pensar e agir. Reconhece,
no entanto, que esteve 1a “[...] para escutar, aprender, marcar presenca, mas sem
muito proveito para um trabalho académico” (2013, p. 195). No caso do Rio Grande
do Sul ndo resultou em efeito académico. O fato dele calar-se sobre o periodo é
revelador do que significaram esses oito anos no Alto Uruguai. Percebemos que o
tema que frustrou a experiéncia ndo era necessariamente os Kaingang, mas pelas
relacOes interétnicas, embora nunca escondeu seu apreco aos Guarani. Quando o
tema é mencionado, Melia (2004, s.p.) ndo esconde a frustracao da experiéncia,
denominada por ele de “fracasso”:

Com os Kaingang foi um fracasso, um pouco pela indefinicdo do meu traba-
Iho, pois eu era oficialmente o Coordenador da Pastoral Indigena, portanto,
minha entrada la sempre esteve marcada por este fato. Tentei aprender a
lingua deles e ndo consegui.

E provavel que a transferéncia para o Rio Grande do Sul ocorreu por ques-
tdes internas da provincia, resultado de um desacordo ou questdes que Melia
observou com relacdo a Missdo no Mato Grosso e desejava mudar, depois de
ter ficado por dois anos como superior da Missdo Anchieta naquele estado. Em
algum momento ele aventa temas de saude, “[...] fiquei doente. Ndo foi nada de
grave, simplesmente parasitas” (MELIA, 2010, s.p.). A doenca n3o justificaria a
transferéncia, porque ndo seria Miraguai a cidade mais indicada para ter bons
atendimentos de saude e fazer tratamento médico. Tampouco é possivel dizer que
Melia conhecia os Kaingang ou o Rio Grande do Sul, para ser a pessoa escolhida
para tal trabalho. Nunca havia vivido no RS, e o conhecimento sobre os Kaingang
se resumia a um unico artigo, singelo, publicado em 1979.

Melia ficou em Miraguai 08 anos, provavelmente os mais dificeis e frus-
trantes de sua vida. Nunca escondeu essa frustracdo. O conhecemos em 1988
em um desses encontros de Pastoral Indigenista e tivemos a oportunidade de
ouvi-lo em muitos momentos. Pds regresso ao Paraguai o tema da experiéncia
em Miraguai praticamente ndo era mais mencionado. Os destaques eram para
as aulas que lecionou na Fundacdo Missioneira de Ensino Superior — Fundames,
em Santo Angelo e na Universidade do Vale do Rio dos Sinos — Unisinos, em S3o
Leopoldo. Dessas atividades resultaram duas publicacGes referenciais para os
estudos Guarani e das reducdes — O Guarani: uma bibliografia etnoldgica, publi-
cado pela Fundames tendo como coautores o Marcos Vinicius de Almeida Saul e
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Valmir Francisco Muraro e a segunda obra, lancada apenas em 1995, Guaranies
y jesuitas en tiempo de las misiones. Una bibliografia diddctica.

Assim que Stroessner foi deposto, Melia imediatamente voltaria a
Assuncdo: “Em 1989, o general Stroessner caiu, resultado de um golpe de estado.
Imediatamente, voltei para o Paraguai. Em 1990 ja estava radicado nesse pais,
onde vivo até hoje” (MELIA, 2010, s. p.) Ele estava tdo ansioso pelo retorno que a
transicdo para a nova coordenacdo de pastoral indigena foi sendo realizada apds
sua partida. Finalmente se reencontrou no pais que escolheu viver. Curiosamente
o trabalho por ele desenvolvido ndo foi continuado pelos Jesuitas. Quem assumiu
a coordenacdo das Pastoral Indigenas do Interdiocesano Norte foi uma religiosa,
irma Rosirene Nascimento.
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Che rog pypia aje katu! A linguagem da casa-longa
Guarani no século XVII*

Che rog pypia aje katu! The language of the Guarani long
house in the 17th century
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Resumo: Este artigo reline 553 palavras e frases da linguagem Guarani sobre a
moradia e a casa-longa, registradas por Antonio Ruiz de Montoya no inicio do
século XVII. A producdo e o uso dessas casas-longas sdo praticas de sociabilidade
transmitidas entre as geracOes e que expressam materialmente a¢es de
colaboracgdo, consideragdo e a conexdo entre as pessoas e 0 meio ambiente.
Trata-se de uma fonte para pesquisas histéricas, antropoldgicas, arqueoldgicas
e linguisticas, util para as gera¢cdes mais novas dos povos origindrios e as
pessoas interessadas pelos conhecimentos arquitetonicos e os modos de vida
ancestrais dos Guarani.

Palavras-chave: residéncia; conhecimento arquiteténico Guarani; lingua
Guarani.

Abstract: This article gathers 553 words and phrases from the Guarani language
about dwelling and the longhouses, registered by Antonio Ruiz de Montoya
in the early 17th century. The production and use of these longhouses are
practices of sociability transmitted through the generations and that express
material actions of collaboration, consideration, and the connection between
humans and the environment. It is a source for historical, anthropological,
archaeological, and linguistic research, useful for the younger generations
of the native peoples and for those who are interested in the architectural
knowledge and ancestral ways of life of the Guarani.

Keywords: household; Guarani architectural knowledge; Guarani language.

! Muitas publicagBes tratam da arquitetura e das formas de moradia Guarani, a exemplo de
Watson (1955); Schaden (1974); Perasso e Vera (1988); Costa (1993); Ladeira (1992); Costa e
Ladeira (1997); Malhano e Costa (1986); Mascaré (1997); Carrinho (2010). Essas publica¢des
sdo referéncias para outras publicacbes sobre o tema, ndo citadas aqui por falta de espaco.

2 Centro de arqueologia (UNIARQ), Universidade de Lisboa, Lisboa, Portugal.
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1 INTRODUCAO

Pa el pa’i Bartomeu Melia

A casa-longa foi um lugar central na sociabilidade Guarani, abrigando coleti-
VoS consanguineos ou ndo, que poderia somar centenas de pessoas sob um Unico
teto. No presente, ela foi substituida por moradias independentes, distribuidas
nas terras dos teko’a. A Unica construgao no presente com estrutura e tamanho
proporcionais aos da casa-longa € a opy, a casa cerimonial de uso comunitario.
Apesar da importancia da casa-longa, ela é pouco conhecido pelos jurua (os ndo-
-Guarani), cujas publicacdes mostram mais sobre a residéncia a partir de 1940.
Mas tal situacdo pode ser mitigada pela interdisciplinaridade, considerando uma
linha de pesquisa sobre as praticas e conhecimentos transmitidos entre as gera-
¢Oes, orientada pela linguagem da moradia, cujo vasto conteldo conecta passado
e presente, permitindo relacionar fontes arqueoldgicas e escritas com a memaria
das comunidades atuais. Uso casa-longa para ndo confundir com o termo “casa
grande”, usado no Brasil para significar as residéncias da propriedades rurais dos
colonizadores europeus.

Assim, este artigo é um experimento que articula 553 palavras e frases,
organizadas como um relato etnografico. Trata sobre os aspectos materiais, eco-
|6gicos, estéticos, arquitetonicos, reunidos por Antonio Ruiz de Montoya em dois
diciondrios no comeco do século XVII, constituindo os registros mais completos
sobre a taxonomia da arquitetura feitos por um jurua. E também mostra algumas
referéncias sociais e politicas intrinsecas a constituicdo da residéncia, formada
por constelacdo de relagdes ligadas uma a uma, desde a esfera individual até
as aldeias articuladas em “conjuntos multicomunitarios com limites flexiveis e,
sobretudo, sem centro” (semelhante ao modelo Tupinamba, cf. Fausto [1992]).
Mas ndo se aborda aqui o parentesco, as formas de agregacao politico-sociais e a
complexidade das acGes do casal-lider da casa-longa (alids, um tema que precisa
ser investigado).

Essa linguagem guardou os significados de dominio comum usados pelos
Guarani, marcando o legado de compartilhar conhecimentos a cada nova cons-
trugdo ou reforma. A sua importancia é notéria em qualquer teko’a, bastando
conversar com os Guarani para compreender imediatamente a proficiéncia sobre
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componentes estruturais, matérias-primas, técnicas construtivas e geometria,
como evidéncia do seu fiande reko (“modo ser”). Também pode ser contrastada
e comparada para compreender praticas comuns compartilhadas com outras po-
pulagdes do tronco linguistico Tupi, onde a lingua Guarani é filiada, cujos registros
se acumulam desde o século XVI (dos quais serdo usados aqui as referéncias dos
Tupinamba).

As definicGes de Montoya serdo citadas abreviadamente, por economia de
espaco: 1) T:1, V:1 (Tesoro de la lengua Guarani, 2011, pagina 1; Vocabulario de
la lengua Guarani, 2002, pagina 1, conferidas com as edicées de 1639 e 1640);
M:1 (Tesoro de la lengua Guarani, 1639, pagina 1). As palavras Guarani sdo desta-
cadas com negrito, enquanto as tradugdes estdo em italico: 6ga ypyguazu T:455
casa capaz.

2 NANDE REKO E RESIDENCIA

Aimportancia e o significado do modo de residir Guarani sdo representados
aqui a contrapelo (LOWY, 2011), desconstruindo o relato de um colonialista que
tentava transformar as praticas daqueles que formaram a reducdo de San Ignacio
Guazu, no sudeste do Paraguai. A pretensdo do missionario era convencé-los a
mudar para reorganizar os espacos familiares e sociais, tentando enfraquecer
a lideranca politico-espiritual, eliminar a poligamia e as festas. Em 1613, Roque
Gonzalez revelou aos superiores o temor da atitude critica dos Guarani, que po-
deria inviabilizar a estratégia dos jesuitas para se instalar no territério ainda ndo
derrotado pelos escravagistas espanhdis de Assuncdo:

[...] habiendo de hacer pueblo de estos... indios, nos parecid lo hiciesen con
buen orden parairlos poniendo en policia [= vida social europeizada] y quitar
muchos inconvenientes que hay en esas casas largas, que tienen los indios en
toda la tierra, y aunque entendimos que no lo tomarian bien, por quererles
quitar eso tan antiguo de sus antepasados. (GONZALEZ, 1994, p. 36-37)

Gonzalez destacou dois aspectos recorrentes da materialidade Guarani: 1)
padronizagdo conceitual (“casas compridas que tém os indios por toda a terra”);
2) praticas ininterruptas do nande reko, o “nosso modo de ser” (“isso tdo anti-
go [essa heranca] dos seus antepassados”). O relatodrio revela a estratégia para
desestruturar o espaco e modificar as relacdes sociais para “afastar\retirar os
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muitos inconvenientes” da “tradicdo certa”, como explicou em 1613 Diego de
Torres (1927a, p. 334), o chefe de Gonzalez, resumindo objetivamente uma das
principais facetas do fande reko: “los mas antiguos de estos indigenas refieren
como tradicidn cierta, no interrumpida por la larga serie de sus antepasados y
comunicada siempre a las nuevas generaciones”.

Torres, ao explicar a reproducdo do mito de Sumé, mostrou como funcionava
atransmissdo de conhecimentos entre os Guarani, algo semelhante aos principios
da nocdo de persisténcia (SILLIMAN, 2009 ), ndo significando imutabilidade, falta
de mudancas, tampouco passagem do tempo ou meramente antiguidade. A no-
cdo refere a continua articulacdo “[...] intencional de certas praticas e identidades
relativas a luz de novas economias, politicas e realidades sociais [...] unindo efeti-
vamente passado e presente numa dinamica e inquebravel trajetéria” (PANICH;
ALLEN; GALVAN, 2018, p. 11-12). O relato de Gonzalez revela o temor de que o0s
Guarani ndo transformassem o seu sistema habitacional, porém ele se enganou
e, no fim das contas, “no fue asi: antes lo tomaron muy bien, y estdn muy con-
tentos en sus casas nuevas; a las cuales se pasaron alin antes de estar acabadas”.
Este é um exemplo de articulacdo de praticas e interesses estratégicos que levou
aqueles Guarani a repensar a espacialidade das relagdes sociais sem abandonar
outros pilares do fiande reko: a colaboracdo e a consideracgao.

A linguagem registrada por Montoya abarca as relacées sociais, evidenciando
um amplo espectro de articulacBes de consanguinidade e afinidade, como po-
litica para estabelecer os lugares onde “vivia a linhagem” (SUSNIK, 1979, p. 18).
A casa-longa é uma representacdo materializada dessas relacdes e afinidades na
formacdo, manutencdo ou dissolucdo da coabitacdo local e da constelacdo de
aldeias. Os registros mostram a casa-longa como um dos centros de atuacdo das
comunidades de praticas, viabilizadas no principio da colaboracdo. Conforme
enfatizou Melia (1996), o reconhecimento do potyrd, das praticas comunitarias
Guarani

[...] resultaria parcial e incoherente si se dejara de lado las formas de coope-
racion con que son realizados la mayoria de estos trabajos. Para el Guarani

ciertas actividades son casi impensables sino es en la forma de colaboracion
comun. (p. 196).

O principio da colaboracdo pode ser considerado como um item da “politica
de consideracdo” (KELLY; MATQOS, 2019), ja abordado por mim e Marianne Sallum
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em situacdo analoga (SALLUM; NOELLI, 2021). Trata-se de “agir pensando no ou-
tro”, onde ndo ser considerado ou ndo ser uma referéncia para o outro seria igual
perder ou anular a propria humanidade. A politica de consideracao envolve “a
interdependéncia de pessoas alternando suas posices como causas dos atos do
Outro e agentes com outras causas em vista” (KELLY; MATOS, 2019, s.p.). Toda agdo
é uma interacao, inclusive com os inimigos, onde uma relacdo fortalece a outra,
superando a definicdo restrita de quem age e de quem é levado a acdo (DESPRET,
2013). A consideracdo também significa “cuidado”, “olhar”, e “pensar em alguém
ou em alguma coisa de uma maneira particular”, uma triade que permite explorar
contextos onde “ser objeto de consideracdo” evoca “estar sob o cuidado”, “ser
visivel” ou “estar no pensamento de alguém” (KELLY; MATQOS, 2019, s.p.). Enfim,
a colaboracdo e a consideracdo eram vitais enquanto havia alianca e afinidade,
como notou Diego de Torres (1927b, p. 17), em 1609: “es jente que no haze mal a
nadie sino les hacen mal, pero es jente muy baliente, muy amigos de sacerdotes,

es jente muy caritativa principalmente con los extranjeros”.

3 A DEFINICAO DA CASA-LONGA

A materialidade da casa-longa consta em registros arqueoldgicos, escritos e
na memoria Guarani (NOELLI, 1993). Trata-se da sede residencial, compartilhada
com outras estruturas de ocupagdo temporaria em areas diversas nos teko’as.
A casa-longa Guarani foi produzida por aproximadamente 1800 anos, conforme
registros arqueologicos (BONOMO et al., 2015).

A casa-longa caracteriza-se por mostrar “palha e madeira”. Cabeza de Vaca
(1906, p. 190-191), na sua viagem do litoral de Santa Catarina a Assuncdo do
Paraguai em 1541, “fue caminando por la tierra pasando por muchos lugares
de indios de la generacion de los Guaranies... Todos los indios de los lugares por
donde pasaron haciendo el descubrimiento tienen sus casas de paja e madera”.
Em 1545, Francisco de Andrada (1941, p. 415) referiu que os Guarani de Assuncdo
do Paraguai “vivian y viven cada uno con sus parientes, todos juntos en una casa”.
Em 1629, Justus van Suerck (1963) relatou:

[...] sob um mesmo teto se encontra, muitas vezes, de 100 a 200 indigenas,
sem contar as mulheres e as criancas. Ndo tem chaminés, nem janelas,
nem paredes intermedidrias. Algumas aberturas, feitas na parede externa,
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servem como portas. Um teto oblongo, estreito e baixo cobre toda essa
multiddo. (p. 79).

Essa citacdo representa a pratica residencial compartilhada pelos falantes
de aproximadamente 50 linguas da familia Tupi-Guarani (RODRIGUES; CABRAL,
2012), conhecida desde o caso Tupinamba (METRAUX, 1928; FERNANDES, 1963).

As dimensdes, particularmente o comprimento da casa-longa, resultavam
da quantidade de moradores. Contudo, definira demografia residencial colonial é
uma tarefa complexa. Bartomeu Melia (1986) sugeriu um método hermenéutico
e semantico para estimar o nimero de habitantes nos registros coloniais, consi-
derando que o termo “indio”

[...] equivale aindio vardn con su mujer e hijos, siendo sindbnimo de fuego o
familia nuclear; otras veces, el indio significa el tributario o el subdito de un
cacique, como también pieza de servicio; en todos estos casos, no incluye
los nifios, ni las mujeres ni los viejos... es por esta razén por la que se hace
corresponder, en los calculos de época, a cada indio cuatro almas, por lo
menos. (p. 70).

Contudo, considerando as familias poligamicas, a conta sempre sera com-
plexa, com tendéncia para nimeros mais elevados, conforme Ruy Diaz de Guzman
em 1612 (2012, p. 329): “entendiéndose cada fuego, por un indio con su mujer e
hijos, aunque siempre corresponden a mucho mas”. Logo, uma casa-longa com
100 “indios” teria um minimo de 400 pessoas e uma com 200 teria cerca de 800,
considerando numeros conservadores, sem poligamia.

Nao foi a toa que D'Orbigny (1839, p. 190) descreveu que “[...] uma familia
inteira vive sob o0 mesmo teto, cada casa parece conter uma aldeia” (Traducdo
propria)®. Ele repetiu um relato anterior, de 1673: “casas... alongadas e, com tal
magnitude, que as vezes uma sozinha constitui uma aldeia” (Traducdo propria)®.
Sobre os Ava Guarani (Chiriguanos), no final do século XVI, as casas teriam até
“150 pasos, a dos aguas, con estantes en el medio sobre que se arma la cumbrera”
(LIZARRAGA, 1909, p. 552). A medida do passo equivale a 82 cm, logo 150 passos
equivalem a cerca de 123 metros.

3 “[...] une famille entiére vit sous le méme toit, chacune represésente presque la contenance
d’un hameu.”
4 “[..] domus... oblongas adificant, tanta plerum que magnitudine, ut una domus pagum confi-

ciat”. (cf. Techo [1673, p. 134]).
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Em 1541, Cabeza de Vaca invernou no Estreito, perto da aldeia da Cotia, “d
un tiro de polvora” da llha de Santa Catarina. Nas proximidades registrou cinco
teko’ds, descrevendo para Oviedo (1852, p. 203) o comprimento de casas-lon-
gas: “son estas moradas o casas luengas de a sesenta, y ochenta y a cien pasos”
(60 passos = 49,2 metros; 80 p.assos c. 65,5 metros; 100 passos = c. 82 metros).
Hans Staden viu as mesmas residéncias em 1549 (xilogravura A), representando-
-as na Unica iconografia quinhentista sobre casas-longas Guarani (Figura 1, cf.
Staden [1557]), semelhantes a tavyva Asurini do Xingu fotografada por Jacques
Jangoux em 1978 (foto B). Sdo imagens que serviram como modelos ao desenho
de Alexandre Viana (desenho C):

Figura 1- A casa-longa Guarani e Asurini do Xingu

Fonte: Elaborado pelo autor.

O espaco residencial define o lugar que abriga: 1) og T:383, V:92 cosa con
que se tapa, paja de la casa, y significa casa, tomando la parte por el todo; 2) og
T:382 tapar, encerrar; 3) tekudva, tekohdva, 6ga T:258, 555, V:401 vivienda, mo-
rada; 4) og asojava T:383, 384, V:121, 375 techo, cubierta de casa. A construcao
de qualquer estrutura e tamanho para morar, equivale a “fazer” o teto: ajaso’i
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che roga V:374 techar (ajaso’i V:374 tapar). O lugar se traduz como tendava, ty
T:256, V:56 lugar, o asiento; também de onde se pode definir o coletivo: ty T:602,
603 estar, lugar de las cosas, costumbre, comparfiero (che ty T:603 soy muchos,
tengo comparieros).

O tamanho da casa-longa era considerado com relagdo a area interna: og
guyra T:383 /a capacidad de mi casa (guy, guyra M:379, T:133, 134 debajo, la parte
inferior, la parte inferior de la cosa). Quando a casa era grande, tanto no volume,
guanto na altura: 6ga ypyguazu T:455 casa capaz. Quando tinha espaco, pessoas
e provisGes, diziam: 1) ijaje ava che répe T:20 bien cabe la gente en mi casa; 2)
che rog pypia aje katu, che rog pypia heta katu T:383 hay mucho en mi casa, y
muchos; 3) ijaje katu yma che répe T:20 ya tengo mi casa bastantemente provei-
da; 4) ijaiguerei che répe T:16 abundo em mi casa; 5) ogueroapara che réga che
mba’e T:58) abunda mi casa; 6) og tekotevé’'y, og iemombuka T:383 abundante
casa. O conteudo, o mobilidrio da casa: 1) og po T:383 lo que contiene la casa; 2)
og pypiara T:474, V:28 lo que estd dentro de la casa, ajuar de casa. Quando nao
era proporcional, os moradores ficavam com pouco espago: ndijajéi pavé upe T:20
al repartir no cupo a todos bien. Talvez a falta de prestigio, pessoas ou alimentos
suscitasse expressdes, como: og pyre’y, og pore” § T:383 casa vacia; ndijaje katui
che répe T:20 no tengo en mi casa lo suficiente; ndipypiari che réga T:383 no hay
nada en mi casa; ndipori che réga T:432 estd vacia mi casa.

O espaco era proporcional a sociabilidade, centrada na figura do og pypia
rete T:383 duefio de la casa, o morador continuo, e na sua relagdo com os og py-
piara T:383 los moradores de la casa, incluindo a\o tapiara V:281 morador antiguo
(tapia T:528 cosa ordinaria, comun habito, vecino, teko tapia T:554 costumbre).
Embora Montoya mencione apenas o género masculino, a propriedade, a lideranca
e a gestdo se compartilhava com as mulheres.

A posicdo dos pilares ordenava a divisdo do espaco. O plano de topo da casa
forma um retangulo, subdividido por duas linhas de retangulos menores ocupados
pelas familias nucleares, distribuidos ao longo do eixo longitudinal, como entre os
Ava Guarani (Chiriguano): “de estante a estante vive una parentela” (LIZARRAGA,
1909, p. 552). O lugar entre as estantes (pilares) é o koty T:258, 555, V:85, 334,
401 lugar donde la persona estd, puesto, lugar, sitio, aposento, vivenda, morada,
cdmara (cadmara, equivalente ao “quarto” no Brasil). Os seus moradores diziam:
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che koty T:258 mi puesto, o sitio. E, quando a peca tinha area grande e com pé
direito alto, se dizia: koty ipy guasu T:259 aposento capaz (volume: py T:455 centro,
capacidad, vacio; altura: ipymiri T:455 no hondo; ipypuku etei T:455 muy hondo).

As fontes portuguesas falam de espacos similares nas casas Tupiniquim e
Tupinamba, representados por uma palavra semelhante: cotig VLB 2:18 lanco,
onde hum tem seu agasalhado, e do ¢capupali VLB 2, p. 18 lan¢o da casa. Na lingua
Guarani, considerando o lugar de quem fala, o lango era um espaco intermediario,
o “lugar do meio” entre duas pessoas: pa’li, va'li T:398, 618, V:273 medio entre
dos, intervalo, medio entre dos extremos. No dicionario de Bluteau (1728, p. 35),
lanco significa a “extensdo, espaco, comprimento de muro, edificio, etc”. Enfim,
em termos arquitetonicos, um koty equivale ao espago habitado pela familia
nuclear e, a casa-longa era o aglomerado de kotys distribuidos, conforme dois
registros de 1628:

[...] cada una [casa] (y lo mismo usan en todo el Paraguay) es una gran pieza
donde vive el cacique con toda su parcialidad, o vasallos que suelen ser
veinte, treinta, cuarenta, y a veces mas de cien familias; segun la calidad
del cacique: ni tienen otra division, o apartamiento estas casas, que unos
pilares que corren por medio del edificio a trechos, y sirven de sustentar
la cumbre, y de sefialar el término de la vivienda de cada familia, que es el
espacio que ay entre uno y otro pilar, una de esta banda, y otra de aquella.
(DURAN, 1929 p. 362-363).

[...] habitan en casas bien hechas armadas encima de buenos horcones,
cubiertas de paja, algunas tienen ocho y diez horcones y otras mas o [...]
menos, conforme el cacique tiene los vasallos, porque todos suelen vivir
en una casa, no tiene divisién alguna toda la casa, estd exenta de manera
gue desde el principio se ve el fin, de horcdn a horcdn es un rancho y en
cada uno habitan dos familias una a una banda y otra a otra y el fuego de
entrambos estd en medio: duermen en unas redes que los espafioles llaman
hamacas las cuales atan en unos palos que cuando hacen las casas dejan
a propodsito y estan tan juntas y entretejidas las hamacas de noche que en
ninguna manera se puede andar por la casa. (MONTQOYA, 1951c, p. 166-167).

Ndo ha dimensdes especificas dos koty do tempo de Montoya, mas existem
evidéncias para uma analogia com o cotig Tupiniquim e Tupinamba. Alfred Métraux
(1928, p. 47-48) e Florestan Fernandes (1963, p. 70) reuniram dados dos séculos
XVI e XVII, com dimens&es entre 4 e 6,6 metros no lado maior. As casas Guarani
na atualidade sdo retangulares e possuem area média constante, com medidas
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semelhantes aos Tupiniquim e Tupinamba: 3 x4, 4 x 6 e 6 x 8 metros (areas mé-
dias de 12, 24 e 48 m?). Entdo se deduz que as dimensdes residenciais Guarani
sdo constantes, seguindo modelos transmitidos entre as geracdes. Nicolds Duran,
em 1628, como vimos na citacdo acima, relatou aos seus superiores que “usam
o mesmo em todo o Paraguai” para a arquitetura, destacando o tamanho médio
adaptado a quantidade de moradores:

Tabela 1 - Tamanho médio adaptado a quantidade de moradores

Numero de Quantidade de — Koty .
Familias kotys,de cada !ado da | Largura média: 4 | Largura média: 6
planta baixa Comprimento total da casa (metros)
20 10 40 60
30 15 60 90
40 20 80 120
100 50 100 300

Fonte: Nicolds Durédn, 1628.

Durdn (1628) também mostrou haver relacdo direta entre os pilares (horco-
nes) e o numero de kotys. Entdo, o comprimento médio das estruturas das casas,
considerando a largura minima de quatro metros, seria:

Tabela 2 - Relagdo entre os pilares e o nimero de kotys

Numero de pilares| Numero de kotys | Comprimento das casas em metros
8 7 (duas linhas = 14) 7 X 4 metros de largura = 28
10 9 (duas linhas = 18) 9 X 4 metros de largura = 36
Fonte: Nicolds Durédn, 1628.

Assim encontramos varidveis para definir a drea média do koty e a relacdo
do seu tamanho com o nimero de moradores. Aqui seria muito importante ouvir
as memoarias dos Guarani, informacdes decisivas para definir melhor esse conhe-
cimento. NUmeros “preliminares” oferecem um parametro inicial: uma casa com
400 moradores e 30 koty teria entre 60 e 90 metros de comprimento. A conta
pode ser simples: 400 + 30 = 13,3. Se dobrarmos a quantidade de moradores,
teremos 60 kotys (800 + 60 = 13,3). Mas se deveria desenvolver equacdes mais
complexas, conforme outras informacdes demograficas, inclusive com varidveis
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para considerar a inclusdo de familias poligdmicas e outros modos de dividir o es-
paco (algo a ser desenvolvido futuramente). O nimero 13,3 ndo é constante, mas
uma hipotese de referéncia para outros calculos, conforme os dados disponiveis.

Figura 2 - Koty

~
P

Fonte: Desenho feito por Alexande Viana, 2021
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As dimensGes médias também podem ser calculadas a partir das referéncias
de Duran (1628), como mostra a figura 2. Por exemplo, a estrutura retangular de
uma casa com duas linhas de 12 kotys de 4 metros de largura teria cerca de 48 me-
tros de comprimento. Ao retangulo se deve somar cerca de 16 metros, para incluir
os extremos semi-esféricos. A altura média seria 7,3 metros, considerando o topo
da cumeeira, para a cobertura ter a curvatura representada abaixo. A largura média
seria 16 metros. A drea da planta baixa dessa casa-longa teria de aproximadamente
953 m?; o volume seria 5.798 m?3; e a drea da cobertura teria aproxiumadamente
1.171,3 m?, como representa a figura 3 (ver cobertura da casa, mais abaixo).

Figura 3 - Distribuicdo espacial dos kotys

Tl seRv RN IRROITRE ARe AR

A

/

Fonte: Desenho feito por Alexande Viana, 2021

Koty também ¢é radical de proximidade, amizade, parentesco, afinidade e
pertencimento: 1) koty kotyramo T:259 estando cerca; 2) jekotyaha tapia, kotyT
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T:209, 259 amigo antigo; 3) koty 7, jekotyaha, kotyaha, mu T:209, 259, 321, V:37,
152, 195 amigo, amistad, parentesco, familiar, deudo; che kotygudra T:259 /os
de mi bando, o parcialidad (guara, yguara T:127, 636, V:307 pertenecer a cosas,
personas y tempos, patria, parcialidad). Sdo aqueles que compartilham a casa,
sem serem necessariamente parentes: 1) che rogyguara, che ropegudra T:128 los
de micasa; 2) che rog amoio’e’y tekudra T:35 mi casa es comun para todos. Mas
também inclui parentes e linhagens: 1) ogpeguara V:195 familia; 2) che ropeguara
T:383 mi familia; 3) ogijara T:383 padre de familias, madre de familias; 4) che re’yi,
che josuamoguara, che nemofidngava, che afilambeta T:578, V:195 mi familia, mi
linaje, mi parcialidad (afiambete, andte’e T:578, V:195, 308 pariente verdadero;
and, amod, anama, tu ja’og T:39, 594, V:308 pariente; che ana tee T:542 mi pariente
verdadero); 5) te'yi T:578 compafiia, parcialidad, genealogia, muchos (te’yiupava
T:578 lugar publico, lugar de muchos); 6) iemofiangava T:319 generacion, casta.
O compartilhamento se estendia para fora da casa, multiplicando as redes
de sociabilidade, tanto por consanguinidade, como por afinidade com amigos e
“chegados” (deudos). Parente distante e conterraneo eram sindnimos: 1) hetara
T:169 pariente lejano, compatriota; 2) che retard mbeta T:169 mis parientes, los
de mi pueblo; 3) tetara T:574 dicen a todos sus parientes lejanos, y a los que son de
su nacion; 4) che reta ra, maranunga V:308 pariente lejano; 5) maranunga T:300
pariente de afinidad, y de consanguinidad; 6) che mu T:321 mi amigo, o deudo.

As relacdes seriam:

1. entre as casas da aldeia: che retambyguadra, che retdameguare T:128,
574 los de mi pueblo; che retdamegua T:542 es de mi mismo pueblo (ta,
tdva, tetama T:519, V:99, 256, 333 pueblo, ciudad, lugar, o pueblo; che
tava, che retdama T:34, 519 mi pueblo, tetd T:574 pueblo; che reta T:574
mi pueblo); ambyi jog, ambyog T:39, V:394 vecindad, vecindad de la
casa, casa que estd al lado; ambyijogyguara V:96, 256 cercano vecino,
conjunto, lugar vecino a otro; che ambyi jogygudra T:39 mi vecino; che
ambyi jog T:39 la casa que estd pegada a la mia (ambyi T:38 lado, cos-
tado; amboypy T:38 la otra banda).

2. entre aldeias, formando constelacBes: ta veta T:519 muchos pue-
blos; kapya T:239) casas circunvecinas a pueblo grande; amunda T:36 /a
vecindad de pueblos pequefios; amundavyguara, amundara T:36 vecinos
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en aldeas cerca de pueblos grandes; ofioamunda tava oikovo T:36 estdn
los pueblos cercanos unos a otros; orofioamunda T:36 acercdmonos unos
a otros con las casas, o vivienda; afieamunda hese T:36 poner su casa, o
pueblo, cerca de otro; amundava V:256, 334 lugar vecino a otro, pueblo
vecino de otro, y casas apartadas.

A diferenca entre as aldeias ja formadas e as aldeias menores ou sendo
estruturadas é especifica. O morador diria che kapyavyguara T:239 soy aldeano,
ou alguém diria tavyguara, ta miriyguara V:31 aldeano. A diferencga entre os dois
lugares seria a estrutura da residéncia, parecendo ser a “chog¢a” e a “cabana”
mais simples e menores que a og, em areas de rogas novas ou de expansao para
um nucleo residencial novo, a partir de uma aldeia antiga: 1) kapya T:239 choza,
casa en la chdcara, ou casas circunvecinas a pueblo grande; 2) kog apyava T:254
choza de la chdcara; 3) kapyava, amunda V:80, 127 cabafia, choza (amunda, no
sentido de vinhanca e proximidade das moradias); 4) che kapyava T:239 mi choza,
o cabafia, o aldea. Talvez, construissem uma op apu’a T:383 casa redonda. E as
estruturas provisorias seriam a tapyi, che tapyi T:529, V:127 choza, mi choza e o
tejupa T:544, 578, V:159 rancheria, el rancho por los caminos, dormida, rancho. O
tapyi também pode definir as estruturas anexas da casa-longa, como areas para
depositar coisas e para atividades cotidianas, como cozinhar, tecer, fazer vasilhas
cerdmicas e conviver, sem paredes ou tendo apenas um guebra-vento.

A proximidade ou afastamento das casas: che rog rovai ahé rdga rini T:590
su casa enfrente de la mia; che ambyopeguara V:394 vecino de mi casa; ofio-
ambyogyguara V:394 vecinos. Esses também poderiam ser vizinhos em outros
lugares: ofioamundavae, onoamundavyguara V:394 vecinos en las chacaras. A
circunstancia ou a opgao poderia ser o isolamento: mombyry of che réga nde
régagui T:183 estd mi casa apartada de la tuya; nache ambyi jogi T:39 no tengo
vecinos a mi casa; nache amundavi T:39 no tengo vecinos. Eventualmente, alguém
mudaria de residéncia: amosé che rogagui T:511 despedile de mi casa. Ou havia
guem morasse em varias casas: heko tetird T:161 fulano anda de casa en casa, y
no es estable en su proceder.
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4 FAZER A CASA

A casa era de um casal-lider, sendo construida coletivamente com os seus
futuros residentes. Havia o og apohara T:383, V:163 edificador, albadil, oficial de
casas. Poderia ser para ajeogvofia, ajeogapo, ajokyta’aramo V:163, 194 edificar
casa, fabricar casa propria (ajeogvofia V:194 fabricar). Em relacdo ao “saber fazer”,
hoje se ouve nos tekoas: “todo Mbyd saber fazer casa” (CARRINHO, 2010, p. 29).

A casa-longa era a maior estrutura material feita pelos Guarani, com uma
logistica dependente de trabalho colaborativo. A tarefa comega com o og pepy
T:406 convite que hacen a los que ayudan a hacer la casa (pepy T:406, V:113 con-
vite). O trabalho colaborativo, conforme sugeriu Melia (1996), era o potird T:431,
450 poner manos a la obra, derivado de po, cuja etimologia seria trabajar todos,
todas las manos T:431. Encontramos também chapotird hese T:431 pongamos
manos a la obra. E, especificamente: opotird che réga (M:310) todos trabajan
en micasa.

A coleta dos materiais de construcdo e a sua prepara¢do consumia mais
tempo que a montagem da casa-longa, sendo uma atividade dependente do co-
nhecimento local para escolher os itens na paisagem (Figura 4). Eram deslocadas
toneladas de componentes para a drea da construcdo. A lista basica era compos-
ta por caules de diversos diametros para pilares, vigas e tesouras; varas rolicas
e taquaras para os caibros e ripas do telhado; muitos metros de cipds e fibras
vegetais para amarracdes diversas; centenas de folhas de palmeira ou hastes de
capins para cobrir muitos metros quadrados do teto. Quantos metros cubicos de
madeira? Quantos metros lineares de cipds e cordas trancadas? Quantas folhas
de palmeiras ou quilos de hastes de palha para cobrir a cobertura?
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Figura 4 - Estrutura e componente da casa-longa

Fonte: Desenho de Alexandre Viana, 2021.

A primeira fase é a definicdo do lugar: og rupaguama V:366 sitio para casa
(guama T:127 nota de futuro y de pretérito); che roguama T:127 mi casa que ha
de ser. Depois da conclusdo da obra se diria che rog, che réga T:382, 383 mi casa.
Por varios motivos, se diria nache rogi T:383 no tengo casa. Um informe de 1628,
sobre a escolha do sitio:

[...] le pasamos [o sitio]en el monte en un mui alto y vistoso puesto donde
se han hallado las comodidades que en el primer se deseaban: el agua mui
cercay tanto que pasa por el pueblo en nuestra huerta un manantial y aun
dos, la lefia muy a la mano y la tierra muy buena para vifia. (CORTESAO;
ANGELIS, 19514, p. 263).

O planejamento da construgao poderia ser baseado em outra casa: ko og
yvatekue rehe tosy che réga T:517 haz mi casa del tamafio de esta casa.

A casa era conectada a drea da roga (NOELLI et al., 2019): kog rupava T:254
el sitio de la chdcara. As conexdes: 1) og viara, og via T:383, V:86 camino que va a
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la casa, caminho de la casa; 2) kog pia, kog viara V:86 camino de la chdcara (pe,
pia T:399, V:86 camino; via, viara T:621, 622 por [de camino]). Da casa e aldeia
partiam inUmeros caminhos para outras aldeias, rocas, porto das canoas, areas
de caca, pesca e coleta.

O lugar da casa incluia areas externas: 1) og rakape V:202 fuera de casa,
de oka T:385, V:202 fuera, parte exterior, lo de fuera, por fuera, calle; 2) che rog
okdra T:385 /o de fuera de mi casa, la calle; 3) og rokdra T:383 pdtio; 4) oka rusu,
oka vyte rusu T:386, V:323 plaza. Ela poderia ser considerada pelo seu tamanho:
oka pyte rusu pa’li T:398 capacidad de la plaza. Vemos aqui 0s termos europeus
para “rua” e “praga”, os locais de circulacdo e atividades ao redor da residéncia.

O lugar da residéncia era a clareira no interior da floresta: aityapyi yvyra,
aity, ajoha, aikyti T:604, V:355 rozar derribando drboles, cortar madera, derribarla;
ka'a Aupa T:230, 231 aporrear el monte, monte aporreado para hacer chdcara
(apyrupad, fiupa, yiiupa, ainupa T:77, 354, V:47 aporrear, iopa T:231 dar porrazos;
hd muitos registros sobre cortar e desgalhar arvores). Depois, a vegetacdo era
queimada para limpar a superficie do terreno, como na queima da roga: ikusugue
che kog T:283 hase quemado mi roza lindamente.

Talvez fosse necessario preparar o terreno, nivelando-o: amboruri yvy
T:505 allanar la tierra (ruri T:505 llano, cosa seguida, continuada; yvy ruri T:505
estd llano el suelo; yvype vusu, yvype puku T:648 /lanura). O terreno desnivelado
era: yvype vype T:648 suelo desigual. Eventualmente, a casa estaria em um lugar
naturalmente inclinado\desnivelado, na encosta de um morro, onde o espaco da
casa teria o piso nivelado: yvyty atuape amofi che réga T:655 puse mi casa en el
repecho del monte.

O local de insercdo era examinado e medido para alinhar a instalacdo das
referéncias espaciais da casa. O verbo medir: aha’a T:140, V:273, 387 medir,
trazar, sefialar. A medida: ha'a, ha’angava T:140, V:272, 273, 387 medida, traza,
sefial. As medidas eram tiradas com linhas e circunferéncias marcadas no solo:
1) hai, haiguague T:143, V:253, 343 linea, raya, sefial; 2) ahai ifiamana T:32, 143,
V:99, 343 rayar haciendo circulo, rayar alrededor, circulo hacer (ama, amadava
T:32, V:99 circulo). As medidas e marca¢des eram feitas com varetas: yvyra’i
mba’e ra’angava V:393 vara de medir (yvyra’i T:652, 654, V:393) palo delgado,
varilla. O ato era aha’aha’a yvyra’i pype V:393 varear, medir. Um exemplo do
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uso da vara em medicBes: aha’a ao yvyra ra’dngava pype T:140 medir ropa con
la vara. Também poderia ser feito com a palma da mao: che popyso rehe aha’g,
afiekudpyso ha’anga V:273 medir a palmos (po jepyso ha’anga V:305 palmo, me-
dida). Montoya registrou a braca, como a medida europeia a ser usada entre os
Guarani: ase jyvapyso mba’e ra‘anga, ase jyva mokdi jepyso ja katu T:226, V:76,
272 braza, medida (che jyva ja pype aha’a T:226 medir a brazas). A pessoa que
definia o plano arquitetdnico seria competente: mba’e ra’angijara ekatu V:387
ingenioso para trazar. O resultado seria uma og imoatyrombyra V:32 alifiada casa
(amoatyrd V:32 alifiar).

Escolher e cortar as madeiras: og ajeog kyta“a T:384 he tronchado, o derri-
bado, palos para mi casa; ambojeog kyta“auka ava T:384 hago que corten madera
para sus casas. As madeiras procuradas eram conhecidas como yvyra aguyjei T:652
drbol provechoso, significando varias utilidades, como alimento, propriedades
medicinais, matérias-primas e aspectos cosmoldgicos.

Aimplantacdo da estrutura seguia uma sistematica, construida por sec¢des
seguindo normas arquitetonicas proprias para aogkytamoiV:174 enmaderar casa
(avyra moi T:653 enmaderar). O termo compor, com o sentido de vestir, também
poderia ser usado: amoatyro che réga T:310 compongo mi casa (moatyrd T:309
aderezar, componer). A construcao ou og kytakue V:174 enmaderamiento de la
casa, comecava pela implantacdo dos pilares: 1) ambookyta che roga, ajytarii
che réga T:643 poner pilar, o horcones, a la casa; 2) amboyvy ypy che réga T:655
hazer choza, clavando las tijeras en el suelo; 2) emboyvy ypy rangé T:655 cldvalo
primero en el suelo; 3) yvyra’i ijypyty T:640 estd el palo recio clavado en la tierra;
4) ajypyty T:640 aporcar, fortalecer al pie el edificio, echar tierra al pie de la cosa
(amontoar e socar sedimento no buraco onde foi inserido o pilar); 5) amboyvysog
V:225 hincar palo, haciendo con él el hoyo. A base do pilar: og kyta ypy T:383 pié
del horcdn.

O pilar era inserido no buraco cavado com o kotog T:258 llaman a un palo
abierto por un cuento, por el cual sacan tierra de los hoyos cuando no alcanzan
con la mano. O verbo cavar se traduz como hyvykéi, ahyvykai, ayvyryvykaéi T:180,
V:94 cavar, hacer hoyo en la tierra. A pessoa que cava: yvyryvykoitara T:649, V:94
cavador. O ato de cavar: ambokua T:263 hacer hoyo. O buraco se chama yvykua
T:649, V:229 hoyo, hoyo en tierra (kua, kudra T:263, V:229 hoyo).
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As arvores usadas como pilares e outras estruturas eram espécies com caules
de formato cilindrico e reto. Os pilares sao chamados yta, ysa T:643, V:321 estan-
tes, armazon, pilar, cosa en que otro estriba, columna. O conjunto de pilarese a
estrutura: ytapa yta T:644 los horcones y toda la armazon (ysa T:642, V:328 drbol
sin gajos, o con ellos, pilar, vara sin rama, poste; yvyra ysa T:642 drbol desgajado,
el tronco desde el suelo hasta las ramas). Os pilares poderiam ser carregados ma-
nualmente e os maiores poderiam ser rolados sobre troncos rolicos: amosarara
T:509 llevar deslizando; 2) yvyra mosararagdva T:509 trozos de palo, que ponen
debajo de lo que quieren arrastrar; 3) sarandy, sarandyva, sarangy T:509 lugar
donde estdn los palos por donde se desliza.

O topo dos pilares teria forquilhas ou encaixes lavrados para montar a estru-
tura: og kyta, og ysa, og rokyta T:382, 383, 384, V:283 horcon, todo horcon; hokyta
T:172 horcon de la casa. O termo para forquilha natural, que também poderia ser
sinbnimo de pilar com encaixe no topo: yvyra akamby, yvyra rakdmby T:145, 652,
654, V:228 palo con horqueta, horcdn, horcon para casa.

Aqui é importante destacar que o emadeiramento exigia preparo com en-
talhes para acertar o encaixe das pecas, especialmente onde a distribuicdo das
cargas era critica. O ato basico da atividade: 1) afopa yvyra, yvyra pa T:392, 653,
V:91 labrar madera, desbastar, carpintear; 2) amoanagog yvyra T:40 desbastar
madera; 3) amboapoana T:40 labrar vara algo gruesa; 4) avyra yke pa T:653 labrar
el palo por un lado; 5) aikupe pa T:392 labrar madera por el envés; 6) avyra kupe pa
T:653 labrar por debajo, por el envés; 7) avyra ipy pa T:653 labrado por de dentro;
8) avyra mopé T:653 hacer esquina al palo. Dessa forma também se preparava: 1)
o topo do pilar para encaixar as vigas: ahakamby’og T:145 abrir horqueta al palo;
2) o extremo das vigas para serem encaixados, emendados: ambopope yvyra,
avyra mbope, yvyra pope T:421, 653, 654, V:165 empalmar madera.

O entalhe era chamado de arukuai V:284 muesca (também traduzido como
T:89 labor de torno, com o sentido de kuadi T:266 cortar, cuello, cosa cefiida, ajukudi
T:24 cuello, cintura de algo): 1) amboarukuai, amboarakyta V:284 muesca hacer;
2) yvyra hekyitaguama T:24 hacer muesca al palo para tirar de él; 3) amoaiai T:52
hacer muescas por el cuento de la cosa; 4) ainai, fafai T:52, 361, V:284 muesca
de palo, muesca en la punta del palo; 5) ambopygua yvyra T:470 cortar el palo a
la redonda como muesca.
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Todas as madeiras da estrutura eram descascadas por maceracao, usando
a yvyra nupaha T:652, V:272 mazo, maceta. Remover a casca: ajape’og, aipirog
T:19, V:117, 340 quitar la cdscara, quitar corteza, quitar la cdscara con cuchillo, o
sin él; aipe’og yvyra T:401 descascarar [drbol]; ajape’arog V:143 descascarar; ypei
katu V:117 corteza quitarse bien. A definicdo da ritidoma (casca): pe, ype, yvyra
apekue, yvyra apekuéra T:401, 639, 652 V:92, 117 cdscara de drbol, corteza de
drbol; podendo ser classificada como: 1) ype ana T:639 cdscara gruessa; 2) ype
vevui T:639 corcho; 3) ype ja T:401, 639, V:92 estd pegada la cdscara, cdscara
muy pegada cdscara muy pegada (que no se quita); 4) ype'i T:639 cdscara que se
despega; 5) ofiemboype’i katu T:639, V:92 [cdscara que] despégase facilmente.

As partes construtivas eram fixadas amarrando varias espécies de cipds e
cordas de fibras vegetais trancadas: 1) apyti, hopati, afapyti T:81, 172, V:58 atar
(6 T:580 atadura); 2) ifiapytimbyra V:37 amarrada cosa; 3) momby, amomby
T:314,V:58 apretar, atar; 4) amomby tata T:314 atar recio; 5) amomby joapy T:314
sobre atar; 6) afiapytingatu V:58 atar bien. Conforme alguns relatos: 1) “armaban
una casa con sus palos, en los cuales ponian unas raices que sirven de sogas”
(DURAN, 1951c, p. 212) “estan llenos de unas raices que llaman cipos y guambés
gue sirven de sogas; y de muchos arboles que desollando-los sacan yvyira de la
cual y del guambé se hacen cables y cuerdas como del cdfiamo, aunque no tan
buenos” (INFORME..., 1951b, p. 163). Dai viriam as cordas: 1) tukumbo, s3, sama
T:507, 508, 595, V:114, 367 cuerda, soga, cordel; 2) guembe pi tukumbo, guembe
pi tukumbo reheguara T:132, 595, V:367 cuerda de cdscaras de guembé, soga de
cdscaras, cascas de estos drboles con que hacen cuerdas y maromas. Cordas de
casca da kupa’y (Copaifera langsdorfii), arvore que oferecia longas e resistentes
tiras, eram usadas no Mato Grosso do Sul para amarrar as ripas e folhas nos cai-
bros (WATSON, 1945).

A construcdo iniciava na extremidade, como referéncia para alinhar a forma
retangular da planta baixa: og ypy T:383 el principio de la casa (apy, apyra, ypy,
nypyrd T:73, 76, 380, 640, V:331 principio). Posteriormente, a estrutura poderia
ser aumentada conforme o nimero de moradores, como vimos acima. Ao concluir,
se diria: ipehé che roga T:403 he acabado un pedazo de micasa. E, quando neces-
sario, poderia falar: ahevirli che réga T:503 continuar la casa, poner otro lance.

Os pilares eram erguidos manualmente: 1) ajeog kyta, ajeog kyta'a T:382,
384 levanto los horcones para mi casa. Os pilares e outras madeiras da casa eram
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erguidos com forquilhas, semelhantes a suportes: yvyra poti T:449 palos a modo
de aspa para levantar la madera de las casas (referéncia a pincas de lagostins poti
T:449, V:86 camaron, camarones y palos enaspados; mas por analogia, as pingas
eram sindbnimos dos paus com forquilhas ou entalhados para serem usados assim:
amopoti T:450 enaspar palos).

A referéncia para alinhar o eixo longitudinal do prédio é o pilar central da
extremidade da estrutura, onde a cumeeira era apoiada, servindo como baliza
para definir a curva de arqueamento dos caibros: yvyra karapa ysara teremof
rangé T:642 poner primero los pilares en que ha de estar el arco. Os pilares do
eixo central: 1) kyvy ou og kyvy T:288, 383, V:259 palos sobre que estriban las
cumbreras, palo sobre quien estd la cumbrera para levantar mds la casa, llave de
madera de edificio; 2) og yta, og kyta T:383, 384 estantes del medio, horcdn; 3)
og apyryta upa, ijapyryta upa T:383 estante del medio.

A cumeeira: 1) og apyryta T:383, V:124 cumbrera, cumbrera gruesa; 2) og
apyra V:124 cumbre, caballete de la casa; 3) 6g apyterakua V:80 caballete, cum-
bre de tejado (apy T:73 punta, fin de la cosa, principio; pyte T:482, V:366 sobre;
apyterakua T:61 /la coronilla, extremo, o sumo de las cosas, chapitel). Os caibros
apoiados na cumeeira eram travados com uma cumeeira sobreposta, de menor
diametro: og apyryta jo'a T:383, V:124 cumbrerilla que ponen sobre la principal,
cumbrera pequefia sobre la grande. Sobre a cumeeira, se instala uma cobertura
para vedar o encontro das duas aguas do teto: og apyra [a]sojava V:124 la cober-
tura del caballete (asojava T:90 tapadera).

O teto teria um acabamento nos extremos, na parte exterior: og revichua
T:576 remate de casa (tevi T:576 extremo por defuera; chta T:112 el que estad): 1)
amboevichuUa che réga T:576 poner cupial a la casa; 2) og rupia, og upia T:383,
V:197 culata, cupial, fin, o culata de la casa; 3) og rupia pe T:383 culata chata
(plana) (culata, la parte posterior 6 mas retirada de la cosa [RAE, 1783, p. 299]).

A casa-longa poderia ter estruturas anexas na parte exterior, onde poderia
realizar atividades diversas: roguamby, og roguamby, og roguambype T:499, V:29,
115 alar de casa, corredor de casa, cobertizo (aogmorliguamby V:29 alar hacer;
og roguamby rupi T:383 por los alares de la casa, por debajo). Sem tais estruturas
se diria: ndahoguambypéi che réga T:499 no tiene cupial mi casa, ni alar (alar,
lo mismo que alero de tejado; alero, aquella parte del tejado que sale fuera de la
pared para desviar de ella las aguas llovedizas (RAE, 1783, p. 38-47 ).
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A estrutura da casa tinha tesouras, definidas como og poti‘a yta, poti‘a yta
T:383, 450 palo que ponen debajo de las tijeras, palos que ponen sobre la cum-
brera como tijeras para poner sobre ellos otra cumbrerilla para levantar la casa.
As tesouras também foram registradas como estruturantes dos caibros, com o
termo referindo o apoio deles na cumeeira: og narukang rupava T:383 tijeras. E,
ainda, ha registro sobre os ruidos e rangidos da estrutura em dias ventosos: og
parard T:383 tijeras (parara T:397, V:355 ruido; narara T:344 hacer ruido las cosas
con el aire).

Os pilares centrais eram ladeados por duas colunas de pilares periféricos
gue davam a forma retangular da planta baixa: og retyma kdng T:383 postes de los
lados. Sobre os pilares periféricos era instalado o vigamento: 1) guambyta T:127,
V:368 solera de la casa; 2) og guambyta T:383 cumbreras de los lados, soleras; 2)
og roguambyta T:383 /os palos del sobrado; 3) guarapemby T:129 sobrado de la
casa; 4) og guarapemby T:383, V:366 sobrado, sobrado de casa. Eles escoravam
0s caibros: guarapemby ryta T:129 los palos en que estdn las cafias del sobrado.
E quando essa etapa era concluida diziam: amoguambyta che réga T:127 ya he
puesto las soleras de mi casa.

As vigas eram conectadas e travadas com travessas: 1) guarapemby yta V:61
atraviesas del sobrado de la casa; 2) tasapava, hasapava T:530, V:61 atraviesa,
atravesafio (hasa T:150 cosa atravesada).

Os caibros eram inseridos em pocos, cuja fixacdo da sua base servia para
dar a curvatura ogival ao arco da cobertura da casa. Os caibros eram vergados e
apoiados em dois pontos fixos, nas vigas laterais e fixados e travados entre a cume-
eira e a cumeeira pequena, chamados de “costelas da casa”: 1) og fiarukang T:363
varas, fajas, o cintas de la casa (farukang T:363, V:118 costillas); 2) afiarukangua
che réga T:383 poner cintas en las tijeras. Nao ha registro especifico sobre fixar a
base do caibro no solo, enterrando-o, porém existem referéncias genéricas: am-
boyvyypy V:225 hincar palos en la tierra; amboyvysog V:225 hincar palo haciendo
con él el hoyo. Sobre o arqueamento dos caibros, ha varias expressdes: 1) yvyra
karapa T:241, 652 palos arqueados, arcos de madera, palo tuerto (karapa T:241
cosa tuerta, arqueada); 2) amboyvyra pygua T:470 hacer arco de palo; 3) yvyra
pygua T:470 palo arqueado (pygua T:470 cosa en arcada; pyguari T:470 arquear;
ambopyguariyvyra’i T:470 arquear varas). As madeiras pouco flexiveis ofereceriam
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dificuldades: yvyrakua V:344 recio arco, o vara que no se doblega; yvyra pygua
rai T:470 arco de palo mal arqueado. Eventualmente, a altura do arco nao seria
a desejada: yjyvy'y che roga T:655 estd muy baja mi casa.

Apods a sua instalacdo, os caibros eram recobertos por linhas paralelas de ri-
pas, mais ou menos proximas conforme o material de cobertura. Geralmente eram
varas cilindricas e longilineas de pequeno didametro ou taquaras: 1) ajeog fiarukang
mboja T:382-383 poner latas a la casa; 2) petel tei inarukdng amoi T:363 poner
latas de una en una; 3) amofiarukang esakdang, amofarukang pokang T:363 poner
latas apartadas; 4) amonaruka mby’i T:363 poner latas menudas. As ripas eram
afastadas quando se usava as folhas de palmeira, as vezes nem eram usadas, pois a
raque servia como elemento estruturante horizontal. Porém, as ripas eram aproxi-
madas para fixar a palha (c. 50cm de intervalo nas casas Kayowa contemporaneas).

Se as ripas ainda nao estivessem colocadas, diria: nifiarukanguahavi che réga
T:363 aun no tiene latas mi casa. As ripas eram fixadas: og fiarukang mbo’ahava
T:383 cuerdas o ysypo para atar las latas de la casa.

A casa tinha as aberturas colocadas entre dois caibros: oké mbopy T:440 los
lados de la puerta. A porta era chamada oké T:386, V:334 puerta; e, se diria che
rokéna T:386, V:334 mi puerta. Funcionando como batentes laterais, os caibros
tinham presos neles o oké apyryta T:386 umbral e o og vyte rusu T:383, V:328
portal. Ytapa rasapava T:644 el palo que se pone en la puerta, atravesado.

Os registros historicos mostram que nao havia divisdes internas e nem pa-
redes, embora exista, especificamente para contextos coloniais, o registro yvyata
V:308 pared (parede de taipa), takua pemby T:405, 525, V:189, 406 estera de
cafas, zarzo, o atajadizo de cafas.

O nome “casa” tem outros significados, incluindo o teto como o lugar que
abriga, que permite a pessoas se “encerrarem”, protegerem: 1) og T:383, V:92
cosa con que se tapa, paja de la casa, y significa casa, tomando la parte por el
todo; 2) og asojava T:383, 384, V:121, 375 techo, cubierta de casa. A construgao,
“fazer” o teto: ajaso’i che réga V:374 techar (ajaso’i V:374 tapar; og T:382 tapar,
encerrar). A casa poderia, por estar bem vedada ou situada em lugar pouco are-
jado: og ipévae T:383 casa de poca corriente.

Os principais materiais da cobertura eram folhas de palmeiras e hastes de
canaceas, chamadas de “capim” no Brasil, eventualmente era usadas cascas de
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arvores. Os europeus descreveram como “palha” o material da cobertura, mesmo
guando eram usadas folhas de palmeiras, simplificando a detalhada taxonomia
Guarani para distinguir e especificar as matérias-primas.

Cascas: ypekue areko che régamo T:639 tengo mi casa cubierta con cdscaras
de drboles; yvyra apekue T:652 cdscara de drbol.

Folhas pinadas de vérias espécies (SODRE, 2005), preferencialmente: jujy
T:218, V:305 palma conocida (Euterpe edulis); jujyvo T:218 hojas de esta palma
con que cubren las casas; pindéva T:417, V:342 ramos de palma (Syagrus roman-
zoffiana); karanda’y yvo T:241 hojas de palma. Conforme Claudio Ruyer, contem-
poraneo de Montoya, os Guarani usavam

[...] alguna paja para cubrir las casas (aunque pocos usan de ella), porque
tienen otra cosa a manera de palmas que llaman juji, que nace 3 0 4 jornadas
el rio arriba”; con lo cual hacen empleitas de 5 o0 6 palmos de ancho y, por
la parte de abajo, que es de la casa parecen esteras y no tienen goteras lo
cual fortalecido con el fuego que ordinariamente hacen debajodura5 06
afios. (RUYER, 1970, p. 72).

Para obter a aparéncia de esteras, quando vistas dentro da casa, se deve-
riam usar folhas pinadas de palmeira, instaladas enquanto estavam verdes. Elas
eram posicionadas com a raque na horizontal, para funcionarem também como
elemento estruturante amarrado nos caibros e ripas. A cobertura se da com os
foliolos apontados para baixo, com os da face superior dobrados para baixo, com
os extremos da folha eram extirpados para formar painéis planos, configurando
as esteras (cf. o exemplo dos Asurini do Xingu no documentdrio de Vinicius Berger,
Thiago Oliveira e Fabio Nascimento, “Tavyva. casa grande Asurini”, 2016- https://
vimeo.com/208390585. Figura 5).
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Figura 5 - Instalacao de folhas pinadas, exemplo Asurini do Xingu

| ’ |
Fonte: Documentério “Tavyva: casa grande Asurini”, 2016

As folhas sdo sobrepostas em linhas paralelas para dar acabamento e iso-
lamento. Os registros de Montoya e o relato de Ruyer sugerem que o método
construtivo do painel Guarani € similar ao dos Asurini do Xingu, cujas imagens
mostram 8-10 folhas sobrepostas por metro quadrado (Figura 6). Como o com-
primento das folhas é varidvel conforme a espécie e a maturacao de cada folha
(1,5 a 5 metros), a diferenca é compensada ao longo do espaco recoberto. E
provavel que a Euterpe edulis fosse a preferida, sendo abatida pelas folhas e
pelo palmito, resultando em matéria-prima e alimento (para uso nas refei¢cdes
de quem colaborava na construcdo). As demais palmeiras também poderiam ser
exploradas, mas a extracdo seria através da poda das folhas. Para tapar uma casa
na dimensdo sugerida acima, com aproximadamente 1.171 m? de area coberta,
considerando 8-10 folhas de palmeiras sobrepostas a cada 2 m?, sdo necessarias
aproximadamente 5.850 pegas.
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Figura 6 - “y, por la parte de abajo, que es de la casa parecen esteras |[...]”
8-10 folhas por metro quadrado, e exemplos de amarragdes dos componentes
estruturais e da cobertura (interior de construcdo Asurini do Xingu

Fonte: Foto de Jacques Jangoux, 1978.

Palha (sapé, capim): fili pype ajaho’i che réga T:378 con paja cobri mi casa;
ajeog mboja T:382 cubro mi casa con paja; (fiu T:378 campo, y la paja de él). O
telhado coberto de sapé: kapi'i éga T:238 casa pajiza (kapi'i T:238, V:221, 304,
paja, heno). Algumas estruturas poderiam ser cobertas com toldos de juncos: piri
og T:419, V:382 toldo de esteras (piri, piri pemby T:419, V:189 estera de junco,
estera de enea, piri pepé V:170 enea, junco). Coletar o sapé: 1) akapi‘ipo’og T:238,
V:304 arrancar paja; 2) aha kapi’i po’ogudvo T:238 voy a coger paja. O coletor:
kapi'i po’ohara T:238 el que la coge. Eventualmente, poderiam ser usados como
guebra-vento nas paredes. Se poderia abrir um espaco entre as palhas da cober-
tura: og amboguy guia’€mo, aipeka, aipepi, ipuipugue rupi ama’é V:278 mirar
por entre las pajas de la casa, a los de dentro.

As palhas provinham de diferentes espécies de poaceas, especialmente do
género Andropogon L. Primeiro, elas deveriam ser colhidas nos campos ou beira
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d’agua, dependendo das espécies disponiveis. Depois era preciso coleta-las: aipo’o
kapi’i, akapi’'i mondorog, akapi‘ipo’og V:52, 304 arrancar paja. Depois eram secas
e organizadas em magos amarrados em uma de suas estremidades: 1) afiakdpe,
afiakaby, afiakda mby kapi“i T:25, V:59 atar las cabezas de la paja, atar las cabezas
de la paja para empleitas, etc; 2) afieakd mby kapi’i T:26, 455 apretar, atar la paja
por las cabezas, hacer empleitas de pajas entre dos palos; 3) og pemby T:402, V:166
empleitas para casas (pé T:402 zarzo, empleitas; y vemby T:647, V:406 atajadizo,
zarzo); 4) mbaja T:327, V:166 empleitas grandes de paja [fajas o tiras de paja]
que sirven de reparo en las casas. Quando iam formando o telhado, diriam: og
péhava T:383 empleitas de paja [mazos de paja unidos entre si]. Quando estava
funcionando, ndo havia goteiras: 1) ojyva ruriramo ndotykyriséne T:419 cuando
estd la estera mojada no se pasa del agua; 2) ojyva ruriramo ndotykyri T:419
estando hinchada la estera no se llueve; 3) ijaku’i katu che roga T:29 estd enjuta
mi casa. Por exemplo, para cobrir os 1.171 m? de drea coberta do exemplo usado
mais acima, sdo necessarias cerca de 11,7 toneladas palha (carga = c. 10kg m?).

Em todo o caso, ndo era tarefa simples reunir matéria-prima. A referéncia de
Ruyer (1970, p. 72) deixa claro a dificuldade para reunir a quantidade necessaria
de palha para cobrir a casa-longa:

[...] todos es monte cerrado sin campo ninguno, sino es alguna man-
cha pequefia de dos o tres cuadras en que se cria alguna paja para
cubrir las casas (aunque pocos usan de ella) porque tienen otra cosa

a manera de palmas que llaman juji, que nace 3 o 4 jornadas el rio
arriba. (RUYER, 1970, p. 72)

O telhado ia da cumeeira ao solo como uma peca Unica, ndo havendo uma
parede. A drea de contato com o solo se chama og kypy, og ypygua T:383 rincdn
dela casa, y todo alrededor de ella por el suelo (kypy T:285 rincon); hokypy, okypy
T:172, V:352 rincon, rincon de casa (y todo a la redonda de la casa a raiz de la
tapia y suelo — no caso da tapia, para a fundacdo de construcdes coloniais de
alvenaria). Algo comum; og rokypy rupi amoiT:172 puselo en el rincdn de la casa.

A cobertura da casa poderia apresentar problemas: 1) otyky che réga
T:606 gotéase mi casa; 2) og otyky ei V:208 goterosa casa (otyky V:208 gotear);
3) che rog otyky V:374 [mi] techo lloverse. As causas seriam desgaste ou vento:
1) ijug yma che réga V:179 envejecerse la paja de la casa; 2) yvytu okaguai che
réga T:232 maltrata el viento mi casa; 3) yvytu og oipepi T:405 levanta el viento
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la paja de la casa; 4) yvytu omboaperera che réga, yvytu omboapenti T:383 e/
viento ha descompuesto mi casa; 5) éga aperera, og peni T:383 techo de paja
descompuesto por el aire; 6) omboaperera, omboapenii V:144 descomponer el
cabello, o paja de la casa el aire.

O teto poderia ruir: 1) amongui V:148 deshacer el techo; 2) okui che roga,
ijapakui che réga T:57, 273, V:374 techo deshacerse, cdseme mi casa (kai T:273
caerse; apakui T:57, V:82 caer, derrocar, desmoronar). O desmoronamento da
casa: 1) ojeapara 6ga V:83 caerse el edificio; 2) ijapipe che rog che aramo T:66
caydseme la casa encima. O préprio morador poderia derrubar ou desmontar a
sua casa: amboypypo che roga T:641 he derrocado mi casa (amboai V:147 desha-
cer); 2) amboapakui che réga T:57 deshago mi casa. Toda a aldeia poderia ser
derrubada: ta eitypyra, ta imboaipyra V:54 arruinado pueblo; tave itypyra T:519
pueblo asolado (ta T:519 pueblo).

O prédio poderia ser observado por diversos dngulos: og rovai T:383 en
frente de la casa (tovai T:590, V:200 enfrente, frente); og kupe T:278, V:152 la
culata de la casa, detrds de casa, etc (kupe T:278 el envés, lo de trds); og rovapy-
guyri ahechag T:383 mirar por debajo de la casa. O canto extremo da residéncia:
og revichua T:577 esquina de la casa (chua T:112 cosa aguda; akud, pé€ T:28, 402,
V:187 esquina).

As casas poderiam ter cercas, mas parece ser apenas no periodo colonial:
che rog rokara afiopé T:402 cerqué mi casa; ninopéhavi che roéga T:402 no tengo
cercada mi casa.

A aldeia abandonada: tape T:528 lugar donde estuvo el pueblo; tapéra,

taguéra, tavakuéra T:520, V:334 lugar en que estuvo algun pueblo, pueblo des-
poblado; che taperéra T:528 mi pueblo que fue.

5 CONSIDERAGOES FINAIS

A'linguagem da residéncia e da casa-longa é vasta, com certeza muito mais
ampla e detalhada do que se apresentou aqui em seus aspectos arquitetdnicos
e sociais. Acredito que ainda had muito mais conteldo para ser conhecido, cer-
tamente um tema de interesse central para as novas geracfes Guarani, que tém
muito para ensinar aos jurua.
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O tema é muito relevante para compreender o lugar da residéncia, em ter-
mos sécio-ambientais e cosmoldgicos, que envolvem conhecimentos especificos
transmitidos entre as geracSes, conforme as politicas de consideracdo e colabo-
racdo que unem as pessoas em comunidades autossustentadas. E um sinal de
gue ha relacdo entre os lugares, os meios materiais e as pessoas, de que a terra
e a vegetacao sao cuidadosamente manejadas conforme o fiande reko Guarani.
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Testemunhos Sobre Bartomeu Melia

Diana Araujo Pereira’
Clovis Antonio Brighenti?

DOI: http://dx.doi.org/10.20435/tellus.v22i48.887

Além dos artigos apresentados até aqui, esse dossié conta também com
relatos ou textos ndo académicos, enviados por pessoas cujas vidas tocaram ou
foram tocadas por Bartomeu Melia, em circunstancias diversas.

O primeiro relato provém da experiéncia de Melia no Mato Grosso, embora
agora assinado por diversas pessoas que trabalhavam no Conselho Indigenista
Missionario (Cimi) naguele momento. A primeira autora afirma que “Melia foi
um mestre e um amigo” que a levou a participar do livro “Educacdo Indigena e
Alfabetizacdo”. A autora exalta o carater alegre e simples de Melia, aliado a bagagem
intelectual de antropdlogo e a atitude interiorizada de profunda vida de oragdo. Ja
o segundo relato — “Ao Mestre Melia com reconhecimento e gratiddo” — ressalta
o aprendizado que obteve com o sacerdote a respeito da vida religiosa “inserida
no campo popular e no compromisso com uma nova sociedade”. A terceira autora
destaca o encantamento causado pela figura de Bartomeu Melia para os indigenas
gue ndo o conheciam, por ser falante de lingua guarani, e destaca, também, seu
préprio encantamento pessoal: “ele conseguia transmitir a alma guarani!”.

1 MELIA

Escrito por Elizabeth A. R. Amarante?

Sim, a presenca de Melia, jesuita vindo da Espanha para trilhar os “cami-
nhos da América”, caminhos de muitas culturas, de muitas resisténcias e também

! Organizadora do dossié, Universidade Federal da Integracdo Latino-Americana (UNILA), Foz do
lguacu, Parana, Brasil.

2 Organizador do dossié, Universidade Federal da Integracdo Latino-Americana (UNILA), Foz do
lguacu, Parana, Brasil.

3 Conselho Indigenista Missionario — CIMI, Mato Grosso — MT. E-mail: bethmyky@gmail.com.
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de muitos martirios, foi uma presenca significativa no Brasil, no CIMI, entre os
Enawené Nawé e para mim pessoalmente. Sua voz ecoou forte em nossas vidas
nos convocando a um processo novo de presenca inculturada entre os Povos
Indigenas. Para mim pessoalmente, Melia foi um mestre e um amigo. Convivemos
muitas vezes na aldeia Myiky onde eu vivia, inclusive porque passar pelos Myky
era a saida necessaria para chegar a Utiariti, sede da Missdo, ou para reunides do
CIMI em Cuiaba. Muitas vezes também Vicente e Melia vinham até a beira do rio
Papagaio onde tinhamos um pouso onde amarrar as redes e ali a gente conver-
sava, trocava ideias, vivia momentos de intercdmbio de problemas, riamos e nos
descontraiamos apertando os lacos da amizade. Também o barraco a beira do rio
Juruena era um espaco para a gente se reunir para sistematizar conhecimentos
para toda a equipe se reunir para alguns dias de retiro, Melia sempre contribuindo
no sentido de enxergar novos caminhos para a Igreja Missionaria

Meu 12 encontro com Melia aconteceu em 1978, no Barranco Vermelho,
aldeia Rikbaktsa, as margens do Juruena... Um convite inesperado que iniciou uma
nova caminhada na compreensdo e na pratica do compromisso do CIMI com as
comunidades indigenas, frente a imposicao colonizadora : escola/alfabetizagdo.

Aquela sua primeira intervencdo abriu-nos trilhas e horizontes. Me lembro
gue apos aqueles 3 ou 4 dias, ele me pediu para ir com ele a Utiariti a fim de aju-
dar no Relatério do Encontro. Logo de inicio fiquei impressionada com a clareza,
a didatica com que ele foi me ditando para eu datilografar, todas as etapas e
todos os itens de cada exposicao, e foi assim que nasceu o primeiro rascunho do
gue seria o livro “Educacado Indigena e Alfabetizacdo” que ele dedicou a Kawari
“sabio analfabeto”.

O que faco questdo de explicitar aqui é sua vida inculturada entre os
Enawené Nawé. Um Povo de muito recém contato, praticamente apenas 4 anos,
contato realizado pelos jesuitas Thomaz Lisboa e Vicente Cafias.

Sempre me impressionou sua decisdo e capacidade de inculturacdo na
realidade indigena seja dos Guarani... seja dos Enawené e outros povos, na vida
de aldeia, nos pequenos requisitos e exigéncias desse quotidiano.

Melia, conforme varios depoimentos, foi uma pessoa que superou seus
préprios limites e fazia isso rindo, alegre como uma crianca. Porém todas essas
dificuldades ele superava feliz por poder estar/viver/conviver com os Enawené.
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Tornar-se um deles! Melia sabia descrever com detalhes a vida que pulsava na
aldeia...Muitas vezes ele era o centro da atencdo das criancgas pois tinha muita
facilidade de se comunicar com elas. Mas, era nos rituais intensos e extensos, que
Melia percebia e sentia mais plenamente o sentido da inculturacdo e encarnacao
na vida dos povos, vivenciando a partilha e a presenca real do Verbo encarnado.

Foi um salto e um mergulho em outro mundo, outra cultura, outro “tempo” eu
diria, outralingua e outra linguagem... A histéria Guarani longa e apaixonadamente
estudada e a historia Enawené, uma total surpresa a ser descortinada! Para ele, foi
provalmente um salto no escuro e para nés, certamente um mergulho providencial.

Melia com toda a sua bagagem intelectual de antropdlogo, deixou também
uma enorme contribuicdo para a linguistica, com seu ouvido atento e iniUmeras
anotacdes. Seus dias se passavam aprendendo e compartilhando a Sabedoria
Enawené! A economia da reciprocidade! Ele mesmo disse mais tarde referindo-
-se aos Guarani, aos Enawené e outros povos: “Os indigenas me ensinaram o
caminho da Sabedoria” .

Ndo deve ter sido facil o despojamento radical e aquele mixto de convivén-
cia e soliddo. Conviver no dia a dia da aldeia e se aprofundar na solidao interior.

Jesuita, de profunda vida de oracdo, deve ter se adentrado na mistica da-
gueles que ele denominou “beneditinos da selva”. Madrugadas a fio em longos
rituais em torno do fogo, partilhando a cuia de chicha... Dias e mais dias sozinho
na aldeia, quando Vicente se ausentava... ruminando pensamentos e reflexées
sobre o futuro daquele povo quando chegasse a hora da invasdo avassaladora de
nosso mundo de mercado, de projetos e estradas...tentando mergulhar naquela
realidade, anotando no diario, analisando as manifestacdes diarias de uma cultura
tdo complexa. Ele que confessava sé poder contribuir praticamente plantando
milho e mandioca, ou trazendo lenha para o fogo...nos legou uma impressionante
contribuicdo antropoldgical

Ndo se dava conta do quanto, em extensao e profundidade, vivenciou em
verdade o compromisso missionario em novas formas de convivéncia, fazendo-se
um deles e tornando- se o menor entre eles.

Termino lendo um trecho escrito por ele:

“Participei da Religido indigena com um respeito total, crendo e confiando
gue essa Religido era o sacramento de Deus na vida de cada Povo.
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Avida ritual ndo estava separada da comunhdo, na comida e na bebida que
ndo excluia ninguém e fartava a todos por igual”

Obrigada Melia!

2 AO MESTRE MELIA COM RECONHECIMENTO E GRATIDAO

Escrito por Sebastido Carlos Moreira*

Pois bem, é um desafio falar sobre o Melia, um desafio muito grande, mas
vamos |a.

Eu cheguei em Cuiabd noinicio de 1977, com recomendacdo do padre pro-
vincial da Companhia de Jesus, Pauldo, e fui acompanhado pelo padre Teoddrio
Weber, da pardquia do Rosario. Nessa época, eu estudava, trabalhava e atuava
em movimentos sociais. Participei da criacdo do PT (Partido dos Trabalhadores),
de movimentos nas periferias na luta por moradia, direitos humanos, grupo de
jovens e na Pastoral da Juventude. Para mim, a vida religiosa tinha sentido com
0 engajamento no campo social.

Na comunidade de Sdo Judas Tadeu, conheci os jesuitas da Missdo Anchieta
gue atuavam junto aos povos indigenas, entre eles estava o Melia. Quando pensei
em trabalhar com povos indigenas, falei com o Melia, que na época era o supe-
rior da Missdo, e ele me respondeu positivamente, mas com duas interrogacdes.
Por que eu queria morar em aldeias se estava bem entrosado nos movimentos
sociais? E quais eram minhas expectativas como religioso trabalhando na missao
entre os povos indigenas? Eu acreditava que as populagdes das periferias e do
campo teriam seus direitos reconhecidos na medida em que fossem assumindo
o protagonismo de suas lutas, e pensava em desenvolver um trabalho junto aos
povos indigenas nesse sentido.

Melia acolheu muito bem minha a proposta, apresentou duas possibilidades
de equipe para atuacdo, junto aos Rikbaktsa, no rio Juruena, formando equipe
com o padre Balduino Loebens, ou no rio dos Peixes, com o Povo Kayabi, Apiaka
e Munduruku, na equipe com o padre Jodo Evangelista, e me pediu que fosse
conversar separadamente com cada um deles. Os dois me receberam muito bem
e conversamos bastante. Entdo, voltei a falar com o Melia que havia decidido

4 Conselho Indigenista Missionario — CIMI, Mato Grosso — MT. E-mail: tiao34@gmail.com.
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formar equipe com o padre Jodo e logo encaminhamos minha ida para a aldeia.
Na equipe também estavam as irmas Hervécia Simione e Concei¢cdo Muniz e 0
padre Eugénio Wenzel.

No tempo que estive na aldeia, o Melia foi nos visitar duas vezes. Suas vi-
sitas duravam semanas. Conversamos sobre como deveria ser a minha presenca
na aldeia e os planos de trabalho ali com os Kayabi. Eu sentia o Melia como uma
grande referéncia sobre o que eu pensava da vida religiosa, a vida religiosa inserida
no campo popular e no compromisso com uma nova sociedade. E ele também
sempre apoiou muito o meu trabalho. Além de um grande intelectual, que sempre
trazia muitas provocacdes, o Melia era um grande companheiro. Ele ndo sabia
cozinhar, mas ia junto para o rio, buscava dgua e limpava a casa.

Logo na primeira, o Melia prop6s um estudo sobre o povo Kayabi. Entdo,
todo dia, das oito ao meio-dia, era o nosso horario de trabalho. Isso sistematica-
mente, de segunda a sexta-feira. Estudamos muito a tese do Georg Griinberg (Os
Kaiabi do Brasil Central — Histéria e Etnografia- 1970 ), a partir da qual fizemos
uma pesquisa da histoéria e cultura do povo Kayabi e fomos para e outros escritos
também. Desse material fizemos um fichario de anotagGes. Essa pesquisa ajudou
muito na minha relacdo com o povo Kayabi, quando eu ia conversar com eles,
eu ja sabia muito do territério tradicional deles e da histéria da ida para o Xingu.

Na discussdo sobre o trabalho, ele era muito aberto, conversdvamos muito,
muito mesmo, sobre o trabalho junto aos povos indigenas, as questdes sociais, as
Comunidades Eclesiais de Base (Cebs), o trabalho da Comissdo Pastoral da Terra
(CPT), do PT, que estava nascendo, e o que representava um partido politico entre
0S movimentos sociais.

Outra questdo foi a situacdo da terra dos Kayabu, que foi demarcada dei-
xando uma parte fora, a regido do Salto Sagrado. Os indios reivindicavam para
a Funai e a Funai ndo fazia nada, entdo eu achava que eles deveriam assumir o
protagonismo dessa luta e fazer picada nos limites onde a terra deveria ser de-
marcada. O Melia concordou, mas disse que eu deveria conversar com os Kayabi
sobre isso, eles iriam me dizer o que queriam e eu deveria dar todo apoio a eles.

Conversamos muito sobre a questdo religiosa no trabalho junto aos povos
indigenas. Lembro que um dia as irmas vieram conversar comigo para eu rezar o
terco com os Kayabi no domingo a tarde. Entdo, passei o domingo com os Kayabi,
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jogamos bola, comemos e eles ndo me chamaram para rezar o terco e eu também
ndo chamei eles. Depois, 0 padre e a irma ndo perguntaram nada e eu também
ndo falei nada. Eu falei dessa questdo com o Melia e ele disse que os Kayabi ndo
me procuraram para rezar o terco pois isso ndo fazia falta para eles e ndo havia
problema em ndo rezar o terco com eles. Ele disse que a relagdo do padre e das
irmas com os Kayabi vinha muito pelo lado religioso e que os Kayabi aceitavam
a relacdo com os religiosos pois era vantajosa para eles, os religiosos prestavam
servicos de salde e educacdo, ndo tinha nada do que tem hoje nesse sentido. O
Melia dizia que os indios tinham uma relagdo muito mais livre comigo porque a
guestdo religiosa ndo era uma necessidade deles e eu ndo trazia isso para eles.

Eu também conversei com o Melia essa questdo dos martires. Se falavam
dos martires jesuitas que os indios do sul mataram. E o Melia falou que com a
chegada dos jesuitas, e também de outras congregacdes religiosas, os religiosos
chegavam impondo sua religido, erguendo uma cruz no centro da aldeia e rezan-
do o terco com todo mundo. Haviam os indios que aceitavam e os que resistiam
a isso, que entendiam isso como uma ameaca a sua cultura. O Melia dizia que a
gente chamava os jesuitas mortos pelos indios de martires porque somos dessa
tradicdo dominadora, mas os jesuitas estavam agredindo a forma de vida dos in-
dios e essa era uma légica de colonizacdo. O colonizador ndo valoriza os saberes
e tradicdes dos povos e impdem seus valores como estratégia cultural e religiosa
de dominacao.

O Melia dizia que a convivéncia e relagdo com os indios deveria ser de “incul-
turacdo” para poder respeitar eles. “Inculturacdo” era um termo utilizado naquele
tempo que tinha o sentido de vivenciar a cultura, a tradicdo e os saberes deles.
Ai entrava a lingua deles, o Melia dizia que para conhecer um povo vocé deveria
estudar a lingua deles, isso era uma questao muito forte para se conhecer um povo.

Nessas visitas do Melia tivemos conversas que me deram uma base funda-
mental para o meu trabalho com os povos indigenas. Depois que ele saiu do Mato
Grosso eu encontrei o Melia diversas vezes, a gente sempre tinha bons papos,
conversavamos muito sobre esse tempo, o trabalho e aquilo que a gente vivenciou
na Missdo Anchieta. Ele foi um grande incentivador da Missdo.

O Melia tinha uma dedicacdo especial ao tema da educacdo. Ele entendia
gue o trabalho missiondrio e o trabalho popular deviam ser um trabalho educativo,
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na linha freireana (de Paulo Freire). Ele também conviveu com Vicente Cafas e
0 povo Enawené-nawé. Ele dizia que este povo tem uma grande espiritualidade,
gue o tempo de rituais deles era semelhante ao dos Beneditinos. O Melia dizia
gue os Enawené-nawé eram os Beneditinos da selva. Um povo de uma mistica
impressionante.

Nos tempos da Missdo se falava muito da encarnacdo, e o Melia era essa
pessoa que defendia e vivia um trabalho totalmente encarnado. A definicdo de
encarnado ndo era transformar as pessoas, mas estar mais proximo possivel,
dentro da realidade das pessoas e se comprometer com essa realidade.

O Melia falava com muita conviccdo que a convivéncia, o dia a dia, tem
um poder muito grande como acdo transformadora junto a um povo, sobretudo
guando se estd muito proximo da realidade e do sofrimento das pessoas, como
guem trabalha na saude e educacdo.

Ele dizia que a educacdo dos povos indigenas, em especial a educacdo
escolar, deveria reconhecer e valorizar os saberes tradicionais. A educacdo trans-
formadora da realidade deveria lutar pela afirmacdo deles enquanto povo na con-
vivéncia com a nossa sociedade e ndo pela conversdo deles para nossa sociedade.

Eu digo o seguinte, tive muita sorte de iniciar meu trabalho no Cimi nessa
experiéncia com o Melia, os Padres Jodo e Eugénio e as irmdzinhas Hervécia e
Conceicdo. Na missdo eles me mostraram a dedicac¢do junto aos povos. Foi um mo-
mento muito importante para minha formacao, atuacdo no Conselho Indigenista
Missionario (CIMI) e também na formacdo da vida. Tenho muito a agradecer!

3 XE RAMOI BARTOMEU MELIA. ALMA GUARANI

Escrito por Jussara Rezende®

Conheci Melia em 1979 (ou serd 1978...) em um encontro, de indigenistas,
antropologos, missionarios do Cimi-Conselho Indigenista Missionario, que atuavam
com o povo Guarani. Foi na sede do Cimi MS na Vila Sdo Pedro, em Dourados-MS.
Eu estava iniciando, como missionaria indigenista, a atuar com o povo Guarani no
estado de SP. Era uma oportunidade e tanto para a minha qualificacdo antropo-
|6gica e conhecimento sobre a cultura e histdéria desse povo.

> Conselho Indigenista Missionario — CIMI, Regional Sul. E-mail: jussaracimi@gmail.com.
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Ja naquela época, o jesuita e antropologo, apresentava seus cabelos em-
branquecidos. Ele deveria estar perto dos 50 anos. Me lembro, uma vez, em um
encontro dos Guarani em Curitiba-PR, ele nos dizendo que seus cabelos eram
brancos, mas ele ndo era tuja (velho).

Por muitas vezes, pudemos contar com sua assessoria.

No Cimi, faziamos de quando em quando, encontros para estudo, troca de
experiéncia, planejamento e avaliacdo do trabalho entre as equipes que atuavam
com o povo Guarani nos estados do MS, ES, RJ, SP, PR, SC e RS. Como eram ricos
aqueles momentos! Que privilegiados fomos em ter conosco alguém que nos
ajudava a adentrar o mundo Guarani! A conhecer, compreender e admirar o Teko,
o “Bem Viver” Guarani. Eu ficava embevecida ouvindo aquele mestre!

Nos ajudou nas Aty (reunido) dos Guarani do Brasil e paises vizinhos. Os
Guarani ficavam admirados e gostavam, por demais!!! ver como aquele senhor,
de cabelos e barbas brancas —tamadi, falava o seu idioma, inclusive a sagrada lin-
guagem. Alguns manifestavam um Q meio mistico por ele ser “kejuita”.

Eu, particularmente, voava, como uma borboleta, ouvindo Melia! Como ele
conseguia transmitir a alma guarani! Compartilhava com ele o que me ensinavam
meus e minhas mestres e mestras guarani. Por outro lado, fazia uso dos ensina-
mentos de Melia para “um dedo a mais de conversa” com meus professores e
professoras indigenas. Estes momentos, em geral ao redor de um fogo de chao,
eram ricos para checar narrativas: o que continuava em uso, o que modificara, o
gue despertava novas informacdes, novos conhecimentos.

Saudades daqueles tempos...Cada vez sentia mais e mais minha visdo so-
bre mundo ampliar-se. Como era pequena, restrita a minha cultura hegemoénica,
colonizadora, opressora! Era como necessario despir-me de minha pele cultural,
tomar certa distancia...para abrir minha mente, minh’alma as possibilidades varias
de conceber o mundo, de conceber a vida, de ser gente neste “mundao véio de
Deus”.

Agucou minha sensibilidade para conhecer, perceber, reconhecer e respeitar
o mundo guarani. Devo muito isto a Bartomeu Melia.
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4 BRASIL, UM TEMPO DE TRAVESSIA

Outro fato que lembro: como em geral ocorre com os exilados, a nostalgia
da terra deixada para tras. Espanhol de origem, paraguaio por opcdo, obrigado
que fora pela ditadura de Strossner a refugiar-se no Brasil (que também vivia sob
outra ditadura), falava com saudades dos tempos em que vivia no Paraguai e era
aprendiz dos Guarani, principalmente dos Pai, aqui no Brasil conhecidos como
os Kaiova. Falava com reticéncias, com cuidado, evitando as fotos, mas, deixando
transparecer sua nitida vontade de retornar aquela terra. Assim que pode para
|a retornou.

Em sua travessia pelo Brasil, fez parte do Cimi, fazendo parte de outros fo-
runs, pastorais diocesanos, académicos, indigenistas. Atuou em varias regides no
Brasil e com diferentes povos originarios, creio que por Ultimo com os Kaingang
e Guarani no norte do RS.

Anos se passaram... e com eles viajou nosso mestre.
Hoje eu diria:

Bartomeu Melia,

Espanhol de origem,

Paraguaio por opcao,

Brasileiro por condicao,

Guarani por devocao!

Gratiddo xe ramoi Melia.

Novembro de 2021

5 AO MESTRE BARTOMEU MELIA, COM CARINHO!!

Francisco Silva Noelli®

As comunidades cientificas tém investigadoras e investigadores que sdo
referéncias em varios aspectos, servindo como inspiracdo intelectual e politica nas
formas mais diversas. Bartomeu Melia (1932-2019) foi uma dessas personas cen-

¢ Centro de Arqueologia (UNIARQ), Universidade de Lisboa, Lisboa, Portugal.
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trais, cuja presenca foi simultaneamente afetiva no trato e didatica em relacdo aos
mais diversos propdsitos de interesse publico, educacional e académico. E, quando
necessario, sempre foi muito aguerrido e tenaz na defesa dos povos indigenas e
da educacdo, a ponto de ser expulso do Paraguai em 1976 (para onde retornou
definitivamente apenas 1989, com o fim do governo ditatorial), ficando no Brasil,
sempre em territdrio Guarani, como ele gostava de dizer. Foi o que testemunhei
nos 32 anos que convivi com ele e com as pessoas mais ou menos proximas do seu
circulo de amizades que investigavam histodria, linguistica, educacdo, antropologia
e arqueologia nas tematicas indigenas sul-americanas. Sei que cada uma delas
guarda uma boa lembranca do nosso homenageado, pois muito além de suas
aulas, conferéncias e publicacGes, ele tinha prazer e o sentimento do dever de
compartilhar acdes e ideias, considerando que quem produzia pesquisa deveria
dar o seu melhor aos povos originarios e que ele era apenas mais um diante de
tanto por fazer. Como ele relatou tdo bem em diversas publica¢des, sempre era
necessario um mutirdo, o potiré como os Guarani costumam fazer para colaborar
poniendo las manos a obra.

Mas vou contar algo da minha parte. Foi uma relacdo com periodos de muita
proximidade, alternados com afastamentos relativos por conta das agendas pes-
soais, do distanciamento geografico e da minha saida precoce da vida académica
em 2002. Depois retomamos a parte académica quando consegui regressar a
pesquisa de forma mais sistematica em 2012, como uma conversa de um dia que
continuou no dia seguinte. Mas durante essa década de interregno profissional
conversamos mais sobre questdes pessoais, onde tive a oportunidade de conhecer
melhor suas varias facetas.

Fui apresentado a Melia por José Proenza Brochado, em 1987, no dia da
defesa da dissertacdo de mestrado de José Otavio Catafesto de Souza (outro amigo
e exemplo —de quem tive a sorte de ser aluno no curso de graduacdo em Historia,
entre 1986 e 1989). Naquele dia iniciei uma conversa com Melia, encerrada ape-
nas no dia 30 de setembro de 2019, quando trocamos nossos ultimos e-mails.

Brochado me apresentou, logo dizendo que eu estava comecando na
pesquisa e tinha muito interesse em conhecer os Guarani. Do inicio ao fim, este
encontro ndo durou cinco minutos. Imediatamente Melia sorriu e perguntou:
“gual seria seu interesse?” Surpreso e desajeitado, respondi com outra questao,
guase a mesma que fiz meses antes a Brochado, em meados de 1986, quando o
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conheci no Gabinete de Arqueologia da Universidade Federal do Rio Grande do
Sul: “Como era uma aldeia Guarani nos séculos XVI e XVII?”

Ambos deram praticamente a mesma resposta: “teras que descobrir”. E
os dois disseram que eu precisaria pesquisar as fontes escritas, pois ainda ndo
existiam pesquisas revelando contextos arqueologicos de forma satisfatoria e
completa. Melia me disse para procura-lo, assim que possivel, para conversar-
mos. Passados uns dias nos encontramos em Sdo Leopoldo, quando ele me deu
um exemplar do recém-lancado O Guarani: uma bibliografia etnologica, feito
em parceria com Marcos Vinicios de Almeida Saul e Valmir Francisco Muraro, e
copias de alguns artigos dele, incluindo a monografia sobre os Pai-Tavyterd, publi-
cada em 1976, uma coautoria com seus diletos amigos Georg e Fried| Griinberg.
Posteriormente, enquanto eu avancava seguindo as indicacGes d’O Guarani,
comentando o resultado das leituras, Melia disse que ficava satisfeito de ver que
0 seu objetivo dava resultados, pois ele imaginara o livro como um mapa para
navegar através da imensa bibliografia disponivel. Anos depois ele me pediu para
resenhar o livro que produziu com Liane Nagel em 1995, Guaranies y jesuitas en
tiempo de las Misiones: una bibliografia diddctica (publicada 1997 na Revista de
Antropologia). Depois, me convidou para fazer a resenha das edi¢Ges que produziu
para os livros de Montoya e da traducdo da sua tese de doutorado defendida na
Universidade de Estrasburgo, em 1969. E me enviou livros e sugeriu fazer outras
resenhas para divulgar pesquisas sobre os Guarani e o periodo colonial, bem
como uma nota biografica sobre o médico e naturalista paraguaio Carlos Gattj,
um pesquisador importante pouco conhecido no Brasil.

Para mim foi uma experiéncia marcante ter a oportunidade de conhecer
e conviver com os dois, pois ndo imaginei que Brochado e Melia fariam parte da
minha vida profissional e pessoal por trés décadas. Além da sequéncia de leitu-
ras para desenvolver a minha pesquisa, Melia me deu o conselho que considero
como 0 mais importante: ler sistematicamente os dicionarios de Antonio Ruiz de
Montoya, Tesoro e Vocabulario de la lengua Guarani. Melia me explicou desde
0 comego praticamente o mesmo pressuposto que Brochado me dissera antes:
os dados histdricos, linguisticos e antropologicos sobre os Guarani, devidamente
analisados sob uma critica das fontes, sempre serdao importantes para os arque-
dlogos e arquedlogas, pois eles mostram as pessoas e 0s seus conhecimentos
em acdo. Os argumentos de ambos coincidiam sobre o valor heuristico de tais
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fontes, que repetiam conteldos produzidos em tempos, lugares e circunstancias
diferentes, por pessoas com formacdes, posicdes e interesses distintos dentro do
sistema colonial. Sdo informacg8es importantes para mostrar os Guarani sob as
mais diversas perspectivas ao longo de 521 anos, assim como sdo determinantes
na investigacdo de varios aspectos pré-coloniais, com Melia sempre reiterando que
brevemente os Guarani pautariam na academia os conteldos e as versdes escritas
de suas proéprias historias. Houve uma outra indicacdo coincidente deles que foi
decisiva: conhecer como funcionava a linguistica histérica e ler Aryon Dall’lgna
Rodrigues. Ambos disseram que seria um aspecto necessario da minha pesquisa,
contrastar sistematicamente os conteudos das linguas faladas pelos Guarani com
as demais linguas do tronco Tupi, para compreender conhecimentos e praticas
compartilhadas entre eles. O Aryon foi essencial para mim, com muitos ensina-
mentos através das suas publicacdes e, para minha sorte, também pessoalmente.

Em janeiro de 1988, sob a orientacdo de Brochado, finalmente, eu comecei
a minha pesquisa sobre a aldeia e 0 manejo ambiental praticado pelos Guarani,
apos encerrar 10 meses de estagio no projeto Arqueologia Histérica Missioneira,
coordenado por Arno Alvarez Kern. Eu me graduei em janeiro de 1990 e, poste-
riormente, no dia 13 de maio de 1993, recebi o titulo de mestre com a dissertacao
Sem tekohd ndo hd tekd: em busca de um modelo etnoarqueoldgico da aldeia e
da subsisténcia Guarani e a sua aplicagdo a uma drea de dominio no delta do rio
Jacui, RS. Foi a minha resposta mais definitiva para Brochado e Melia. Eu emprestei
para o titulo o “sem tekohd ndo ha tekd” de um artigo que Melia republicou no
livro Guarani conquistado y reducido, a partir da énfase com que ele me sugeriu
considerar aimportancia de mostrar todas as informacdes possiveis sobre a mate-
rialidade e a ecologia nomeada pelos Guarani, como resposta ao desinteresse e as
concepgdes incompletas e erradas que campeavam sobre o tema naquela época
(aspecto que coincidentemente me fora ressaltado por Brochado desde a nossa
primeira conversa). Encarei com muito afinco as suas recomendacgdes, procurando
honrar a consideracdo e o interesse que ambos sempre me dispensaram desde
o momento em que os conheci. No fim das contas, eles me fizeram responder a
pergunta sobre a aldeia Guarani, concordando que o modelo que propus poderia
abarcar as varias possiblidades de configuracdo ecoldgica, botanica, social, etc...
Hoje, a ecologia e a botanica sdo temas corriqueiros na arqueologia brasileira,
mas em 1987 eram praticamente desconhecidos, salvo as caracterizacdes mais
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gerais sobre os ambientes dos territdrios Guarani. Nos dicionarios de Montoya
encontrei e sistematizei as informacgdes de conhecimento botdnico e manejo
ambiental, semelhantes aquelas registradas no final do século XX e no século XXI
em outros povos falantes das linguas do tronco Tupi.

Aqui é necessario registrar o apoio que tive de duas pessoas essenciais
na producdo de uma parte da minha dissertacdo. Eles ajudaram a sistematizar
a minha leitura da edicdo Platzmann de Montoya e da enciclopedia de Carlos
Gatti, ordenando tudo em um banco de dados tematicos construido entre 1990
e 1992: Beatriz dos Santos Landa e André Luis Ramos Soares (atualmente pro-
fessores de universidades publicas, com pesquisas relevantes sobre os Guarani,
com seus mestrados orientados por Brochado e inspirados por ideias de Melia).
Os dois foram exemplares em paciéncia e competéncia para lidar com a enorme
guantidade de informac@es levantadas no meu fichamento, e depois usaram
esses dados para fazer trabalhos pioneiros na arqueologia Guarani: a Bia sobre
as praticas das mulheres e o André sobre a organizacdo social e territorial, temas
inéditos na arqueologia brasileira de meados dos anos 1990.

Melia me deu outro conselho que procurei seguir: aprender a escrever o
texto académico e publicar tudo que fosse possivel. Para ele ndo fazia sentido se
dizer pesquisador e pesquisadora ou ser professor e professora universitario e
ndo publicar com regularidade e qualidade. Ele me dizia para otimizar o tempo,
propor ideias, levantar dados, estar atento ao trabalho de colegas e escrever
sempre. Ao longo da producdo da dissertacdo o recebi diversas na minha casa
em Porto Alegre, para almocgar, conversar sobre o andamento da pesquisa, sobre
problemas da construcdo do conhecimento e das lutas indigenas pela liberdade e
autodeterminacdo. E, por varias vezes, no centro da cidade, fomos conversar no
Mercado Publico, para um sorvete na banca 40, ou uma cerveja no bar Dona Maria,
na rua General Camara. Também nos encontramos em Floriandpolis, Sdo Paulo
e Asuncion, onde me recebeu e hospedou no ISEHF, especialmente em meados
2015, quando fui registrar as cole¢des de vasilhas cerdmicas arqueoldgicas Guarani.
Naquele momento, me pediu para revisar o texto que finalizava para o seu livro
de 2016, Camino guarani: de lejos venimos, hacia mds lejos caminamos, onde
publicou algumas fotografias de vasilhas feitas por mim naqueles dias, incluindo
duas guardadas por ele no ISEHF, presentes recebidos dos Guarani.
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Desde o inicio dos anos 1990, tive a oportunidade de ler e comentar alguns
de seus manuscritos. Foi uma forma de me estimular a transformar partes da minha
dissertacdo em artigos, especialmente aquelas com conteldos baseados na lingua
Guarani registrados por Montoya, que organizei como cenarios da vida cotidiana.
Logo em 1991, ele me estimulou a publicar um texto sobre Montoya como fon-
te Util para a arqueologia (junto com Beatriz Landa). Em 1994, ele publicou um
pequeno artigo meu sobre as plantas de roga na revista Accién, preocupado em
divulgar conhecimentos sobre seguranca alimentar e, novamente, sugeriu que
eu publicasse um texto sobre téxteis Guarani, que foi apresentado em 1993 por
Beatriz Landa, no Encontro de Estudos Missioneiros, em Santa Rosa, no Rio Grande
do Sul. Em 1995, publiquei um artigo sobre os artefatos liticos Guarani (em coau-
toria com Adriana Dias), cujos registros de Montoya foram transliterados por ele.
Enfim, uma parte das minhas publicacGes devo a ele, tanto nos artigos tematicos
com registros de Montoya, quanto em outros assuntos. Lembro que ele pediu
para eu desenvolver uma parte da minha dissertacao, sobre Curt Nimuendaju e
Alfred Métraux, para integrar uma homenagem ao centenario de Leon Cadogan,
publicada em 1999. E, por varias vezes, para produzir sinteses didaticas sobre a
arqueologia dos territérios dos Guarani, algo que fizem 2000, 2004, 2014, 2015,
sozinho ou com parcerias de pesquisa. Ademais, sugeriu outros temas, que so con-
segui publicar depois da sua partida (assim como outros que farei futuramente...).

Em 2011, ele concluiu um projeto pessoal, dificil sob varios aspectos, que
durou muito tempo: a edicdo transliterada do Vocabulario (2002) e do Tesoro
de la lengua Guarani (2011). Ele me disse que foi o seu maior desafio editorial,
concluido em colaboragdo com pessoas e instituicdes, principalmente Antonio
Caballos e Friedl “Paz” Grilnberg, que fizeram a transliteracdo. Também confi-
denciou que a forma final da transliteracdo ndo seria consensual fora do meio
académico, especialmente pelo interesse dos Guarani em propor formas proprias
e diferenciadas entre si para grafar a sonoridade de suas linguas, algo que no fim
ele achava importante como manifestacdo de identidade e autodeterminacao das
comunidades no Paraguay, Brasil, Argentina, Uruguay e Bolivia.

Para a minha surpresa, na monumental introducdo da edicdo do Tesoro vi o
meu nome citado junto com Graciela Chamorro e Angélica Otazu, como exemplo
de uso e manejo dos registros de Montoya. Para mim foi uma honra ser conside-
rado assim por Melia, na companhia de duas pesquisadoras tdo eminentes, em
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uma manifestacdo publica do que ele me dissera desde que leu os primeiros ma-
nuscritos da minha dissertacdao em 1991. Esse gesto tdo generoso e manifestacdo
de apreco foram forgas que renovaram as minhas energias para querer voltar a
produzir conteddos sobre Montoya.

Eu gostaria de me estender e contar mais, de mostrar a boa influéncia de
Melia em uma longa lista de a¢des. Mas preciso terminar por aqui essas lembrancas
gue me comovem e remetem ao comeco da historia: um pesquisador veterano
gue se interessa por guiar um jovem iniciante a partir do zero, acolhendo objetivos,
entdo obscuros, que eu ndo sabia direito aonde chegariam. Certamente a minha
vida profissional teria outro rumo sem a presenca marcante de Melia, assim como
é a influéncia de Brochado. E muito semelhante ao que me relataram varia(o)s
colegas, sobre o cuidado modesto e carinhoso dispensado por ele, aconselhando
caminhos seguros ou inusitados conforme o interlocutor, sempre receptivo as
propostas mais diversificadas. Ainda hoje ele me influencia, ndo apenas quando
ativo a memoria do que ele contava, questionava ou sugeria, mas quando lembro
ou releio partes da sua vasta producdo académica. Como eu, muitos certamente
devem a influéncia direta ou indireta da longa e prddiga aventura intelectual de
Bartomeu Melia.

Resenhas de livros de Melia:

NOELLI, F. S. Tesouro e Catecismos da lingua Guarani de Antonio Ruiz de Montoya. Didlogos,
Maringd, v. 21, n. 3, p. 256-258, 2017.

NOELLI, F. S. Vocabulario de la lengua guarani (1640) e Arte de la lengua guarani (1640):
MONTQYA, Antonio Ruiz de. 2002. Vocabulario de la lengua Guarani (1640). Transcri¢do
e transliteracdo por Antonio Caballos. Introdugdo por Bartomeu Melia. Asuncion: CEPAG.
407 pp. MONTOYA, Antonio Ruiz de. 1993. Arte de la lengua Guarani (1640). Edicdo fac-
similar. Transcricdo por Antonio Caballos. Introducdo por Bartomeu Melia. Asuncion:
CEPAG, 307 pp. Mana: Estudos de Antropologia Social, Rio de Janeiro, v.10, n. 2, p. 432-
433, out. 2004.

NOELLI, F. S. Bartomeu Melia & Liane Maria Nagel. Guaranies y jesuitas en tiempo de
las Misiones: una bibliograffa didactica. Asuncién/Santo Angelo, CEPAG/URI, 1995, 306
pp. Revista de Antropologia, Sdo Paulo, v.40, n. 2, 225-233, 1997.

NOELLI, F. S. MELIA, Bartomeu: La lengua Guarani en el Paraguay Colonial. Asuncién:
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CEPAG, 2002, 399 pp. Revista Complutense de Historia de América, Madrid, v. 30, p.
254-255, 2004.

Resenhas encomendadas por Melia:

MAEDER, E. J. A. (Ed). Cartas Anuas de la Provincia Jesuitica del Paraguay (1641 a 1643).
Documentos de Geohistéria Regional. Resistencia, n.11: 1-170. Instituto de Investigaciones
Geohistdricas, 1996. Didlogos, Maringd, v. 3, n. 1, p. 355-358, 1999.

NOELLI, F. S. MAEDER, E. J. A. (Ed). Cartas Anuas de la Provincia Jesuitica del Paraguay
(1641 a 1643). Documentos de Geohistdria Regional. Resistencia, n.11: 1-170. Instituto
de Investigaciones Geohistéricas, 1996. Didlogos, Maringa, v. 3, n. 1, p. 355-358, 1999.

NOELLI, F. S. Actas capitulares y documentos del cabildo de Asuncion del Paraguay, siglo
XVI, por Roberto Quevedo, Margarita Durdn y Alberto Duarte. Revista Complutense de
Histdria de América, Madrid, v. 30, p. 253-254, 2004.

NOELLI, F. S. Espaco e arqueologia nas missdes jesuiticas: o caso de Sdo Jodo Batista, por
Artur H. F. Barcelos. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000. Estudos Ibero-Americanos, Porto
Alegre, v. 29, n. 1, p. 185-188, 2003.

NOELLI, F. S. Histéria do Rio Grande do Sul dos dois primeiros séculos, por Carlos Teschauer.
2 ed. Sdo Leopoldo: Editora UNISINOS, 2002. 3 v. Fronteiras, Revista de Histdria, Dourados,
V. 6,n. 12, p. 155-156, 2002.

NOELLI, F. S. Nhande Rembypy. Nossas origens, por Wilson Galhego Garcia. Revista de
Antropologia, Sdo Paulo, v. 45, n. 2, p. 517-520, 2002.

NOELLI, F. S. Atlas histérico y urbano del Nordeste Argentino. Pueblos de indios y Misiones
jesuiticas (siglos XVI-XX), por Ernesto J. A. Maeder & Ramodn Gutierrez. Estudos Ibero-
Americanos, Porto Alegre, v. 27, n. 1, p. 173-175, 2001.

NOELLI, F. S. Breve relacién de las misiones del Paraguay, por José Cardiel. Buenos Aires:
Secretaria de Cultura de la Nacién, 1994. 190p. (mapas, ilustragles, notas criticas e
informativas de Ernesto Maeder). Revista de Histdria Regional, Ponta Grossa, v. 6, n. 2,
p. 187-188, 2001.

NOELLI, F. S. Atlas histérico del Nordeste Argentino, por Ernesto J. A. Maeder & Ramodn
Gutiérrez. Revista de Histdria Regional, Ponta Grossa, v. 4, n. 2, p. 165-166, 1999.
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Artigos e capitulos de livros sugeridos ou influenciados diretamente por
Melia:

BONOMO, M.; ANGRIZANI, R. C.; APOLINAIRE, E.; NOELLI, F. S. A model for the Guarani
expansion in the La Plata Basin and littoral zone of southern Brazil. Quaternary
International, Amsterdam, v. 356, p. 54-73, 2015.

NOELLI, F. S.; BROCHADO, J. P; CORREA, A. A. A linguagem da ceramica Guarani: sobre
a persisténcia das praticas e materialidade (parte 1). Revista Brasileira de Linguistica
Antropoldgica, Brasilia, v. 10, n. 2, p. 167-200, 2019.

NOELLI, F. S.; BROCHADQ, J. P. O cauim e as beberagens dos Guarani e Tupinamba:
equipamentos, técnicas de preparacdo e consumo. Revista do Museu de Arqueologia e
Etnologia, Sdo Paulo, n. 8, p. 117-128, 1998.

NOELLI, F. S.; DIAS, A. S. Complementos historicos ao estudo funcional da indUstria litica
Guarani. Revista do CEPA, Santa Cruz do Sul, v. 19, n. 22, p. 7-24, 1995.

NOELLI, F. S.; TRINDADE, J. A. Fontes publicadas para a Histéria do Guaira e das suas
populacdes indigenas: 1538-1650. Cadernos do CEOM, Chapecd, ano 17, n. 18, p. 301-
348, 2003.

NOELLI, F. S.; LANDA, B. S. As receitas culinarias Guarani como base para analise da dieta
do grupo. In: JORNADAS INTERNACIONAIS SOBRE AS MISSOES JESUITICAS: AS MISSOES
JESUITICAS DEL GUAIRA, 1., 1998, Cascavel. Anais [...]. 1998. p. 479-494.

NOELLI, F. S.; LANDA, B. S. Introduc3o as atividades téxteis Guarani. /n: SIMPOSIO
NACIONAL DE ESTUDOS MISSIONEIRQOS, 10., 1994, Santa Rosa. Anais [...]. Santa Rosa:
UNUUI, 1994. p. 472-477.

NOELLI, F. S.; LANDA, B. S. Tesoro y vocabulario de Antonio Ruiz de Montoya. SIMPOSIO
NACIONAL DE ESTUDOS MISSIONEIROS, 9., 1991, Santa Rosa. Anais [...]. Santa Rosa:
UNIUI, 1991. p. 212-219.

NOELLI, F. S.; MILHEIRA, R. G.; WAGNER, G. P. Os sitios arqueoldgicos guarani do litoral
sul do Brasil, Uruguai e Argentina: registros até 2013. /n: MILHEIRA, R. G.; WAGNER, G.
P (Org.). Arqueologia Guarani no litoral sul do Brasil. Curitiba: Appris, 2014. p. 177-186.

NOELLI, F. S.; MILHEIRA, R. G.; WAGNER, G. P. Tabela de Sitios Guarani no litoral sul do
Brasil, Uruguai e Argentina. In: MILHEIRA, R. G.; WAGNER, G. P (Org.). Arqueologia Guarani
no litoral sul do Brasil. Curitiba: Appris, 2014. p. 205-255.

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 227-245, maio/ago. 2022 243



Diana Araujo PEREIRA; Clovis Antonio BRIGHENTI

NOELLI, F. S.; VOTRE, G. C.; SANTOS, M. C. P;; PAVEI, D. D.; CAMPOS, J. B. Nande
reko: the fundamentals of Guarani traditional environmental knowledge in southern
Brazil. Vegetation History and Archaeobotany, [s.l.], v. 31, n. 2, 2022. DOI: https://doi.
org/10.1007/s00334-021-00848-9

NOELLI, F. S.; SOARES, A. L. R. Para uma histdria das epidemias entre os Guarani. Didlogos,
Brasilia, v. 1, n. 1, p. 165-178, 1997.

NOELLI, . S.; SOARES, A. L. R. Efeitos da conquista europeia na terminologia e organiza¢do
social Guarani. Cadernos de Metodologia e Técnica de Pesquisa, Sdo Paulo, v. 8, p. 383-
397, 1997.

NOELLI, F. S.; VOTRE, G. C.; SANTOS, M. C. P.; PAVEI, D.; CAMPOS, J. B. Nande reko:
fundamentos dos conhecimentos tradicionais ambientais Guarani. Revista Brasileira de
Linguistica Antropoldgica, Brasilia, v. 11, n. 1, p. 13-45, 2019.

SILVA, F. A.; NOELLI, F. S. A ocupacdo do espaco na terra indigena Apucarana-Parana:
elementos para uma reflexdo interdisciplinar. Revista do CEPA, Santa Cruz do Sul, v. 20,
n. 24, p. 27-36, 1997.

NOELLI, F. S. Memdrias sobre tempos de peste: a linguagem Guarani das doencas e
epidemias (parte 2). Revista Brasileira de Linguistica Antropoldgica, Brasilia, v. 14, n. 1,
p. 261-298, 2021.

NOELLI, F. S. Memorias sobre tempos de peste: a linguagem Guarani do século XVII sobre
as doencas e epidemias (parte 1). Revista Brasileira de Linguistica Antropoldgica, Brasilia,

v.12,n. 1, p. 235-249, 2020.

NOELLI, F. S. Piratype: uma linguagem da pesca e do consumo de peixes entre os
Guarani. Cadernos do LEPAARQ, Pelotas, v. 16, n. 32, p. 30-54, 2019.

NOELLI, F. S. O espac¢o dos Guarani: A construcdo do mapa arqueoldgico no Brasil, Paraguai,
Argentina e Uruguai. In: MILHEIRA, R. G.; WAGNER, G. P (Org.). Arqueologia Guarani no
litoral sul do Brasil. Curitiba: Appris, 2014. p. 187-203.

NOELLI, F. S. La distribucién geografica de las evidencias arqueoldgicas Guarani. Revista
de Indias, Madrid, v. 64, n. 230, n. 17-34, 2004.

NOELLI, F. S. A ocupacdo humana na regido sul do Brasil: arqueologia, debates e
perspectivas- 1872-2000. Revista USP, Sdo Paulo, n. 44, p. 218-269, 2000.

NOELLI, F. S. Curt Nimuendaju e Alfred Métraux: a invencao da terra sem mal. Suplemento
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Antropoldgico, Pelotas, v. 34, n. 2, p. 123-166, 1999.

NOELLI, F. S. Aportes histdricos e etnoldgicos para o reconhecimento da classificagcdo
Guarani de comunidades vegetais no século XVII. Fronteiras, Revista de Histdria, Sao
Paulo, v. 4, n. 2, p. 275-296, 1998.

NOELLI, F. S. A contribuicdo de Carlos Gatti a Etnologia Guarani. Universidade e Sociedade,
Brasilia, v. 17, p. 73-76. 1998.

NOELLI, F. S. Distancias entre as dreas de captacdo de recursos liticos e o sitio arqueoldgico
do Arroio do Conde, Rio Grande do Sul. Revista do Cepa, Santa Cruz do Sul, v. 21, n. 26,
p. 113-131, 1997.
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“Nao existe uma lingua que é mais antiga, que é mais
importante do que o Guarani”

Teodoro Tupa Alves!
DOI: http://dx.doi.org/10.20435/tellus.v22i48.884

Eu lembro bem que conheci o Melia [Bartomeu Melia S.J.] 18 no Mato
Grosso do Sul, quando ele esteve ministrando uma capacitacdo para os profes-
sores Guarani e Kaiowa. Nessa época o Cimi [Conselho indigenista Missionario]
estava atuando aqui na regido Oeste do Parana, e nos convidou para participar
da capacitacdo que iria ocorrer na cidade de Dourados (MS). Naquela época
tinha capacitacdo para professores Guarani em Dourados. Essa capacitacdo, era
chamada de Ard Verd, era para a formacao de professores indigenas. Hoje ndo
mudou muito, continua sendo Ard Verd. Eu me lembro dele (Melia), quando ele
fez a palestra com os professores Kaiowa e Guarani.

N&s, professores do Oeste do Parana fomos participar da capacitacdo. Neste
grupo ja tinha professores que estavam se formando para trabalhar na escola
indigena e eu me lembro que, quando a gente entrou para a capacita¢do, eu
mal conhecia o Melia. Naquela oportunidade eu o conheci. No Paraguai ele é o
conhecedor da educacdo, ele fala da educacdo tradicional Guarani, eu acho que
ele ja tinha esse trabalho com a comunidade indigena Guarani por isso, ele falou
da tradicdo da educacédo tradicional. Quando a gente falou, enquanto professor
da educacdo tradicional, ele falou da educacdo tradicional. A educacdo tradicional
vem da comunidade, dos mais velhos, que é educacdo tradicional. Funciona assim
dessa forma, que os mais velhos, os Oporaiva/xamas é que trabalham, sdo nos-
sos professores, o trabalho dele é ensinar os mais novos, e mesmo a preparagcao
dos Uraidjd/rezadores. Melia tinha conhecimento mesmo das ideias religiosas
dos Oporaiva, ele fala bem de Uraidjd, o que realmente é uraidjd. Os Oporaiva
sao formadores na cultura e até mesmo na dimensao social. Os Guarani vém se
formando dessa forma em comunidade, coletivamente através dos mais velhos
através dos Oporaiva. E por isso que até hoje tem a Opy/casa de reza, onde o
guarani aprende a sua propria cultura, sua prépria lingua, seu proprio rito.

! Reserva Indigena Tekohd Itamar3.
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O Melia falava muito disso, e parece que ta acontecendo a fala dele hoje,
gue coletivamente o Guarani faz as coisas, ndo individual, a cabeca da comuni-
dade Guaranindo é individual, é coletiva. Na cerimonia ele falava muito, entdo, o
Melia, apesar dele ndo ser indigena, ele tem conhecimento que vem do trabalho
dele, de muito tempo, o Melia, ndo é apenas professor. Ele também levava isso
pra outras comunidades, tanto do lado paraguaio, principalmente pois é onde ele
atua mais nas comunidades, até porque ele morava no Paraguai.

Ele era uma pessoa que, se for pra falar dele, tem conhecimento profundo
da cabeca do povo Guarani. Ele fala muito do respeito a lingua, ndo existe uma
lingua que é mais antiga, que é mais importante do que o Guarani. Porque ele
falou que a lingua Guarani, que ele conheceu era a lingua Xiripd que € o mesmo
Avd-Guarani. Ele participava da danga do povo Guarani ld do Paraguai, ele na época
la no Mato Grosso, ele parece que tem acesso mais livre as pessoas aos Guarani
e Kaiowa, ele conhecia o0 Ard Verd e a organizacao ja vinha de muito tempo, ele
conhecia a organizacdo social dos Kaiowd Guarani de muito tempo, e até a luta
pelo territorio. Ele participou muito, ndo sé na educacdo, mas também na parte
do territério, na parte do direito e ele falava muito do direito, do direito indigena,
acho que ele participou um pouco de Constituicdo de 1988. Mesmo que ele ndo
tenha participando diretamente, ele assessorava os professores, os apoiadores,
ele fornecia muito material sobre educacdo indigena, sobre luta pelo direito.

Ele também é um conhecedor da cultura Guarani, como da lingua, que ele
falava fluentemente e entendia. Ele falava também a lingua Guarani paraguaia,
por ser uma pessoa que mora no Paraguai e por ser a sua terra “natal”. Depois
daquela vez ndo tive mais oportunidade de encontrar com ele.

O Melia me marcou muito. Na fala dele a gente vai se encontrando, no
encontro de hoje [encontro de jovens comunicadores] parece que aquilo que
ele vinha falando é tudo isso acontecendo hoje, porque ele falava muito que o
Guarani € mais organizado que outras etnias. Além de ndo ter ainda o conheci-
mento para o jurud/ndo indigena, o Guarani ja é conhecedor de muitas coisas,
por ser conhecedor, facilita para uma pessoa trabalhar, nem que seja ele ou outra
pessoa, facilita muito trabalhar com a comunidade indigena Guarani. Muita gente
comeca a trabalhar e gostam do jeito que o Guarani se organiza. Antigamente
o Guarani era fechado, mas hoje ele é aberto, chegou o0 momento de estar se
abrindo a forga para que também o jurua [ndo indigena] que tem interesse de
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“Ndo existe uma lingua que é mais antiga, que é mais importante do que o Guarani”

trabalhar com a comunidade indigena, como hoje tem varias pessoas que se inte-
ressa, que trabalham com a comunidade indigena, ndo por interesse econdmico,
mas porque os parceiros, vem cada vez mais gostando do ritmo da comunidade
indigena, entdo ele fala muito disso.

Ele realmente chegou a ficar um tempo na aldeia no Paraguai e conviveu
com os Guarani. Ele até cantou uma musica em Guarani que ele falou assim,
“essa musica marcou a minha vida l1a numa comunidade 1a no Paraguai” que ele
chamava de Caaguacu. Ele falou que esse canto aqui, “o dono ja é falecido, mas
eu tenho essa musica, eu guardei esse canto pra mim”. Quando tinha trabalhado
com ele, ja era uma pessoa idosa e eu cheguei a presenciar, entdo é por isso,
gue eu cheguei a conhecer ele, cheguei a participar de uma cerimdnia sagrada.
Ele falou também da fé que ele tem, ele fala assim que ele acreditava no “Deus
Tupd, que, mesmo que ele tem a sua religido, e se fosse para escolher uma, eu
escolheria essa, nesse caminho Guarani, de seguir o ritmo do Guarani”, e isso ele
falava muito. Entdo hoje, lembrando dele, a fala dele parece que vem na gente
e fica na gente, marcou a gente. Ele era uma pessoa assim simples, em nenhum
momento ele falava contra o interesse da comunidade indigena. Em Dourados
ele participou, falou muito de Amambai, onde participou de um processo de
ensino. Ele conhecia o Cimi do Brasil, e do outro lado [Paraguai] uma pessoa que
trabalha na parte da diretoria da educacdo indigena no Paraguai, na verdade ele
acompanhava, ele era uma pessoa que fazia parte da equipe de educacgao.

Ele disse aqui, que em qualquer lugar que for, o professor deve ser uma
pessoa simples, independente de ter coisas, mas se a pessoa esta 13, é porque
alguém te colocou, vocé estd |a porque tem crianca para estudar, vocé estd 13
porque alguém estd pagando pra vocé estar 1a. Por isso vocé ndo pode deixar
de participar de qualquer movimento, vocé trabalha tanto na aldeia, como na
lideranca, nunca deixe o seu parceiro.

Aaveté Meliall

Tekoha Itamard, dezembro de 2021.
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Un altimo “primer encuentro”

Plutarco Lopez?
DOI: http://dx.doi.org/10.20435/tellus.v22i48.886

1 PRESENTACION

Plutarco Lopez, lider de la comunidad Mbarigui 14 de Caaguazu, rememorod
su larga amistad con “el compafiero Melia” durante las Jornadas sobre la lengua
guarani en Paraguay. Organizadas en el marco del afio internacional de las lenguas
indigenas, las mismas tuvieron lugar los dias 23 y 24 de mayo de 2019 en la Alianza
Francesa de Asuncion. La amistad entre Plutarco Lépez y Bartomeu Melia data
de cuando este visitd por primera vez a los Mbya-Guarani del Paraguay en 1969,
en los asientos de los fogones del Alto Monday. Esta fue la ocasién de un dltimo
“primer encuentro” entre los dos amigos, cincuenta afios después. Plutarco Lépez
tomo la palabra para compartir con el publico las dificultades y las esperanzas de
su gente y a su lado se encontraba nuevamente el Pa’i Melia.

Fonte: Ledn Cadogan, 1971.
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2 PRIMERA NOCHE?

Che ngo, afiepyriita che haicha.
Che haicha.

(Opu’d).

Ore ko roguereko la ore fie'é ha
ore poraéi, ha che amombe'lta
Nande Jara, Nande Jarape, aimeha
ko'dpe penendive.

Ha péicha amofiepyriita che, mbya
hekdpe:

Che ko jevy'i ma, yvypo mbyte
mbytére jevyma.

Che amyasé pyambu rupa,
amofiendu veravy jevyta.

Ha'eva'ére ore ru Namandu,
ha'evéreranga'e'y'i jevyma kova'e
rupi che pyambu rupa'i amofiendu
veravy.

Ha'éva'ere tove'i ke, peromardete'i
uka, perokatupyry uka jevy jevy'i
fievanga rupa'i,

Plutarco LOPEZ

Pues yo voy a comenzar a mi manera.
A mi manera.

(Se para).

Nos-otros tenemos nuestra propia
lengua, nuestros propios cantos y voy
a decirle a Nande Jara, a Nande Jara,
que estoy aqui con ustedes.

Y asi voy a comenzar yo, a la manera
de los Mbya:

Heme una vez mas aqui, de regreso
en medio de los otros habitantes de la
tierra®.

Sobre el lecho de los pasos haré
nuevamente resonar mi llanto®*.

Nuestro padre Namandu, por eso, a
pesar de que una vez mas la situaciéon
no es del todo propicia, haré resonar
mis pasos sobre el lecho del camino.

Por eso, haz que se fortalezca el
lecho de la existencia®, que se vuelva
acogedor aun y todavia.

2 Estas palabras son igualmente publicadas en el libro Tafiandeayvu mbaraete, asi como su

traduccion.

® Ellenguaje ritual de los Mbya-Guarani hace extenso uso de perifrasis y metéaforas. Por ejemplo,
yvypo, que significa “los habitantes de la tierra”, es una contraccién de yvypo amboae, literal-
mente “los otros habitantes de la tierra”. Ambos designan a los no-indigenas o Blancos.

4 Frase utilizada en lenguaje ritual para decir que la persona va a emprender un viaje.

> Enlenguaje ritual el término fievanga, significa jugar, entretenerse y, metaféricamente, existir.
Asi Aievanga rupa, es literalmente el lecho de los entretenimientos, de la existencia, y hace
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Un dltimo “primer encuentro”

ha'evéreranga'e'yma ipa'l pa'l
reive'y rei ranga'e'y ma.

Mirami che rete'i arojekuaa yvypo
retd mbyte mbytére.
Oporaéi.

Eh! Eh eheh. ...
Ail ae eh ...
Pordite aujevéte!

Péicha ore. Ore reko
rogueropu'aka. Ha
rogueropu'akata gueteri. Jepe ivai
la porte, rogueropu'akata.

Ha ndoreresaraichéne ore
mba'égui porque péa ha'e petel
Nande Jara ogueru va'ekue ha
omombe'u va'ekue rojapo hagua
ha roiko haguad péicha.

Ikatu hagudicha ko yvy jaikoha
ikatupyry ha imbarete, ani hagua
okafly, opa.

Péicha mante ore roiko va'erd ha
roikovéta gueteri.

aunque desgraciadamente ya no tiene
sino escasos espacios vacios [para que
podamos habitar].

He aqui que hago notar mi presencia
en medio de la ciudad de los otros
habitantes de la tierra.

Canta.

Ehl Eheheh ...
Ail ae eh ...
Pordite aujevéte!®

Asi somos. Practicando nuestras
costumbres resistimos, y resistiremos
todavia. Aunque la situacién sea mala,
resistiremos.

Y no nos olvidaremos de lo nuestro,
porque eso es lo que Nande Jara nos
ha traido y lo que nos ha dicho que
hagamos para asi seguir viviendo.

Para que esta tierra en la que vivimos
sea acogedora y firme. Para que no se
pierda ni se termine.

Nosotros debemos vivir de esta
manera Unicamente y asi seguiremos
viviendo.

)

Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 48, p. 251-276, maio/ago. 2022

referencia a la tierra.

Saludo ritual. Aguyje, que corresponde corrientemente a “gracias”, en este caso remite a la idea
de completitud. Adoptamos la grafia aujevéte por ser la opcién defendida por algunos Mbya

del Paraguay.
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Péicha voi Nande Jara fiande
mopyri yvy pe jaiko hagud petel
tel ha'ekuéra he'i haguéicha.

Pe'éme he'i petel hendaicha, ha
oréve he'i otro hendaicha.

Ha upéva ha'e petel tarea, pejéa
pende fie'éme, jaruva'ekue
mundo jareko hagua ha jajapo
hagua.

Ha péa ha'e petel “obligacion”
Nande Jara ome'é akue fandéve
ikatu hagua ikatupyry mundo ha
yvy jaiko hagua pype.

Upéa ikatutava mbyky haichaite
amombe'u peéme ha ore fie'éme
ikatu he'ise "pende vy".

Ha che avy'a la aju haguére
apohecha por que pe'é ngo

ore ramiminokuéra ha ore
jachipe'ikuéry, ro'e niko ore
rendykuéra pe avei. Ha péa ipora

pe'éme guard ha oréve guard avei.

Aveinte, ko'adnga ningo Nande
Jara ikdne'éma ha oikuaaséma
mba'éichapa fiande rerekota
Aande jaikdva ijyvype

~

Plutarco LOPEZ

Es asi como Nande Jara nos hizo
pisar la tierra, para que simplemente
existamos, como él dijera que lo
hagamos.

A ustedes les dijo que vivan de una
forma, y a nosotros nos dijo que
vivamos de otra.

Como dicen ustedes en su lengua,
esa es la “tarea” que trajimos a este
mundo, y con la que debemos cumplir.

Y esa es una “obligacion” que Nande
Jara nos diera a nosotros todos, que
este mundo sea acogedor para que
podamos existir sobre |a tierra.

Para ser breve, eso es lo que puedo
decirles. “A ustedes”, como decimos
en nuestra propia lengua’.

Yo estoy feliz de haber venido a verles,
porgue ustedes son nuestros nietos

y nuestras sobrinas, como llamamos
también a nuestras hermanas. Y esto
es bueno para ustedes y también para
nosotros.

Pero ahora Nande Jara ya estd cansado
y se pregunta como nos va a cuidar

a nosotros todos que vivimos en su
tierra.

Plutarco Lopez marca aqui la diferencia entre el guarani paraguayo y el guarani mbya usando

primero peéme y luego pende vy respectivamente, diferenciacion que hara a lo largo del discurso,
ademas de reforzarla con la expresién “en nuestra propia lengua”.
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Un dltimo “primer encuentro”

ha upéarehe ipora
fAafiembo'emiva fiafilembo'emi.

Ha oiméramo nafiafiembo'éimiva
Aafiembo'éva'era ikatu hagua oho
pukuve fiandéve ko fiapyrua yvy,
ka'aguy, y jarekdva.

Mba'érepa, che ramiminokuéry,
che jachipe'ikuéry, ou mba'e vai
mante Aande jopyve ouvy angy.

lkane'dma rupi Nande Jara
flandehegui, ohechare mba'épa
ha'eve'y rami jaiko ijyvype.

"Ha'eve'y rami" he'ise:
Ndajaikokuaavéima Nande Jarape,

ha upéare ha'e ipochy katuma.

Ogueroayvima ouvy fiandevy
guard, ogueroayvuma ijyvyrupa
ohechare naflafiembo'etetevéi
ichupe.

Ha upéa amombe'umi pendevype.

Por que che ai..., ai aikdva
gueteri angy peve Nande Jara
chembouhaguérami,

chembouhaguéicha afiembo'émi
gueteri ka'aru ha pytd, ha

opa arape ha opa hora pe
ndacheresarairi Nande Jara of che
ndive.
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Por eso es bueno que recemos
nosotros los que rezamos.

Y si acaso no rezamos, deberiamos
rezar para que puedan perdurar esta
tierra que pisamos, los bosques y el
agua que tenemos.

éPor qué ahora ocurren tantas cosas
malas que nos oprimen, nietos mios,
sobrinas mias?

Pues Nande Jara ya esta cansado de
nosotros, porgue ve que vivimos de
manera inadecuada en su tierra.

“De manera inadecuada” significa que
“va no sabemos més vivir para Nande
Jara”,

y por ello, él ya estd muy enojado.

Ya nos esta advirtiendo. Ya nos
advirtio al ver que no le rezamos
verdaderamente sobre el lecho de su
tierra.

Eso es lo que les cuento.

Pero yo, sin embargo... Yo sigo
viviendo hasta ahora asi como Nande
Jara me envio sobre la tierra.

Asi como me envio sigo rezando cada
tarde y cada noche, y no hay dia ni
hora que pase sin recordar que Nande
Jara esta conmigo.
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Ha upévare areko amombe'u
va'erd pe'e ko'anga. Pe'a ra'ente
na ta'émi.

Che afiembo'yrd mante la afie'e,

afie'ékuaave. Ha fiafiembo'y ramo
nejeko iporave.

Ha fiandeva... Avei fianderechave
avei, fiaflembo'y ramo.
Upéicharamo fafienduve avei.

Ha che niko, aikéva che mitarusu
guive afiembo'eva Nande Ru
Tupame.

Ha Nande Ru Tup3 oguerojera
flandevy pei... ha'e oikuadva. Ha'e
niko imba'épora rupi, ovende'ygui,
ome'émba fiandevy pe jaiko
hagua.

Ndaha'éi fande kuéra ko'anga
jaiko hdicha favende mante jaiko
hagud, jajogua mante jaiko hagua.

Ha'e nahani. Ha'e hekoasy'{gui
ombojera yvy jaiko hagud ha
entéro génte, ha ndaha'éiva génte,
oiko hagua pype.

Oguerojera ouvy fiandévy.

=3
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Plutarco LOPEZ

Y por eso tengo cosas para contarles
ahora. Pero eso es todo lo que les diré
por el momento.

Yo Unicamente hablo si estoy de pie,
hablo mejor. Se dice que es mejor si
nos paramos.

Y nosotros...Si nos ponemos de pie
también se nos ve mejor. De esta
manera nosotros también escuchamos
mejor.

Yo pues, ando rezando desde joven a
Nande Ru Tup3.

Y Nande Ru Tupa desatd su propia
creacidn® para nosotros... su saber

.. El,en su bondad, nos la dié a
nosotros todos, sin venderla, para que
vivamos en ella.

No es como nosotros ahora que, para
vivir, andamos vendiendo, andamos
comprando.

El no. El, gracias a su existencia sin
imperfecciones cred la tierra para que
vivamos en ella y para que toda la
humanidad, y los otros seres vivientes,
vivan en ella.

Al desatarse, él mismo vino a crearla
para nosotros todos.

Otra traduccion posible : “Crea el mundo credndose a si mismo”. El sufijo - guero es un reflexivo
de acompafiamiento. Traduciremos guerojera a veces por una perifrasis o por “crear”.
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Un dltimo “primer encuentro”

Ha'e ningo héra kuri... ha'e héra
pe Nande Ru... Ayvu Rapyta, ha'e
héra.

Ayvu Rapyta avei Tupd ra'y héra
upéicha. Ayvu Rapyta ha'e.

Ha Tup3, Tup3 Nande Ru Ete, héra
Ne'é Rapyta. Ha'e upéicha ha'e
ofilembo héra.

Ha'e niko imba'épora rupi ojapopa
flandévy jaiko haguad pype. Ha
upekuévonte ha'e o1'yre kuatiape,
o1'yre kuatia parape, ol educacion,
ol la salud, ha ot kokue.

Ombojera opamba'e fiandévy
jaiko hagud, ha avei, ore fie'éme
ja'e ja'Gvape "ja'upi upi'i va'erd".

Ome'e opamba'e jaiko, "ha'e jave

rupi". "jaikohare" upéva he'ise.
Ha'éramivy ore roikuaa upéva.
Roikuadamavy katu rofiepyrt

roporaéi, rojeroky ha rome'e
ojoupe : "ha'etyrami'i, aujevéte".

El se llamaba... él se llama... Nande
Ru... Ayvu Rapyta’, él se llama.

Ayvu Rapyta también se llama el hijo
de Tup3. El es Ayvu Rapyta.

Y Tup3, Tupa Nande Ru Ete, se llama
Ne'é Rapyta. El asi se llama.

El, por bondadoso, hizo la tierra

para que vivamos en ella. En ese
entonces, aunque no esté sobre el
papel, aungue no esté escrito, existia
la “educacion”, existia la “salud” y
existian las plantaciones.

Creo todas las cosas para que nosotros
vivamos, y también los alimentos, a

los que llamamos en nuestra propia
lengua: “lo que alzaremos a nuestras
bocas repetidas veces”.

Dio todas las cosas para que vivamos
“en todo lugar”, lo que quiere decir:
“Por donde andemos”.

Nosotros asi lo sabemos.

Es pues porque lo sabemos que
comenzamos a cantar, a bailary a
darnos los unos a los otros los saludos:
ha'etyrami’i, aujevéte.

° Plutarco Lépez hace aqui referencia al Ayvu Rapyta publicado por Ledn Cadogan.
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Ha'éva'e ymaje, pende ru ete
Nande Ru Tupd, Nande Chy Ete
oenduche.

Ha'éramivy ore roguereko ore
réra, aparte pendehégui.

Che, che réra, che reraitéva Nande
Ru Ete che mofievangamavy

Ha'e che mbohéra ha che mbou
yvy pe, che mongaraipa voi.

Ha upéarehe ore roiko, ndai... ore
karai'Jre pende haicha jepe roiko.

Ore karaipama voi. Che, che réra
Y'apua MirT Tataendy.

Ha'érami Nande Ru che mbohéra
aju hagua yvy py aiko angy peve,
ha aikovéta gueteri.

Upekuévo amombe'lta pendevy
pe, "ha'éramivy maje jaiko

pord'i va'erd jadvy” upéva he'ise
: "Upéichard mante jaiko ard
gueteri jahavo", he'ise upéva.

Plutarco LOPEZ

Se dice desde hace mucho tiempo
gue eso es lo que quieren escuchar
vuestro padre verdadero Nande Ru
Tupd, y Nande Chy Ete, nuestra madre
verdadera.

Asi es como nosotros tenemos
nuestros propios nombres, diferentes
de los vuestros.

Yo, mi nombre, mi verdadero nombre
con el que Nande Ru Ete me hizo venir
ajugar..

El me nombrd y me envid a la tierra,
ya bendecido.

Y por eso nos-otros andamos, no es
gue... Aun si nos-otros andamos sin
ser bautizados a vuestra manera.

Nos-otros ya venimos bautizados. Yo,
mi nombre es Y'apua Miri Tataendy.

Asi fue como Nande Ru me nombrd
para que venga a vivir en la tierra
hasta ahora, y seguiré viviendo.

Mientras tanto voy a contarles a
ustedes lo que significa para nosotros
: “Se dice que sélo de esta manera
hemos de seguir viviendo bien”. Eso
significa: “Asi Unicamente hemos de
continuar viviendo”.*°

10 Autotraduccién del guarani mbya al guarani paraguayo.
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Un dltimo “primer encuentro”

Ha amombe'uvéta pendevy pe , ,
Y voy a contarles mas sobre como se

hacen oir Nande Ru Ete, Nande Chy
Ete, y Namandu Kuaray Y'apua.

mba'épa oikotevé Nande Ru Ete,
Nande Chy Ete, Namandu Kuaray
Y'apua oguerofiendu.

Oguerofiendu poteri angy oyvy Hasta ahora se hacen oir para que
rupa ogueropu'aka hagua. perdure el lecho de su tierra.
Ogueroporaéi poteri angy jaiko Hasta ahora hacen que se canten sus
hagua. cantos, para que existamos.

Hacen rezar sus propias plegarias y las

Oguerofiembo'e ha ogueroporaéi.
hacen cantar.

Hasta ahora hacen cantar y hacen
bailar, para que se siga viviendo en su
tierra.

Ha ogueroporaéi ha oguerojeroky
poteri jeiko hagud oyvy.

Ofangareko poteri angy peve. Ha Hasta ahora siguen cuidandola, y

ofiangarekdta gueteri, seguirdn cuidandola,

pero ojerure flandevy pe pero nos piden que sepamos contar
jajoguerekokuad'i hagua, fiande los unos con los otros, que seamos
porayvu hagua. bondadosos?t.

Ha'éramipy mante maje Se dice que sélo asi hardn acogedor
oguerokatupyry'uka va'erd fiande el lecho de nuestros pasos por todas
pyrdha rupa ha'e javi jaikoa. partes en donde vivimos.

Upéva katu he'ise: "Ko mundo Eso quiere decir : “Este vasto mundo
tuicha kue javeve ikatuta podra todavia perdurar para que

|II

ogueropo'aka gueteri jaiko hagud sigamos existiendo en é
pype" he'ise upéva. decir.

. Eso quiere

1 Traducimos “porayvu” por “bondadosos”. La grafia que adoptamos puede sorprender ya que a
partir de Cadogan (1959), una vasta literatura guarani siguio escribiendo “porayu”, opcién que
excluye la h del “porayhu” del guarani paraguayo. Sin embargo, oimos en lugar de la aspiracién
de la h'lo que corresponderia a una labiodental-v-. Esto nos llevé a escribir porayvu, grafia que
ya fue adoptada en estudios hechos por Dooley..
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Ha heta mba'e amombe'uta
pendevy mba'e, por que upéva
ore fie'éme, ambojopara pendevy
pe ha... ndapeikuadpamoai.

Mbeguépe mante jaikuaapata.

Ha che, primero la ajeruréva
pe'éme ko'adnga, ofalta ko'ape
flande cacique Paraguaype oikdva,
ol fiande ndive ko'ape.

Por upéva, ha'é la fiande
acompafiava'era ko'ante avei.

Mavapa la fiande cacique, fiande
rendotdva?

Nande ruvicha guasu ko'anga
Marito oje'eha.

Upéva ol ard fiande ndive ko'ape
por que ha'e la lande acompafia
ard ko'ape, ha'e la fiande cacique
la Paraguaipe.

Ha upéva pe reclamo'iminte la
ajerure, por que ofalta upéva la
flande acompafia Aiande mbarete
hagud ko fiande ja'éva péa.

GUleno, che ngo ame'éta pendevy
petel fie'é aipotdva ha Nande Ru
Ete oipotava avei.

Plutarco LOPEZ

He de contarles muchas cosas, en
nuestra propia lengua, pero voy a ir
mezclando las lenguas para ustedes,
sino... no van a entender todo.

Solamente de a poco vamos a
entender todo.

Y yo, el primer pedido que les hago
ahora es la presencia de nuestro
cacigue que vive aqui en Asuncion,
gue esté aqui con nosotros.

Por que él es quien deberia
acompafiarnos también ahora.

¢Quién es nuestro cacique? ¢Quién es
nuestro guia?

Nuestro gran jefe actual al que se le
dice Marito.

El tendria que estar aqui con nosotros,
porque él deberia acompafiarnos,
pues es nuestro cacique en Paraguay.

Ese es el pequefio reclamo que hago,
por que falta que él nos acompafie
para que seamos fuertes, nosotros y
nuestras palabras.

Bueno, yo voy pues a transmitirles una
palabra verdadera. Ese es mi deseoy
también el de Nande Ru Ete.
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Un dltimo “primer encuentro”

Nande Ru Ete oipota ang¥ guive
jaikokuaa fiande jeupe cada uno.
Cada uno hi'd jaiko kuaa.

Ko fie'é jaiporuva, ndaha’éi ha'e
iky'ava.

Nande, fiande reténte iky'a. Ha
ko fie'e jaiporuva ko'anga, ha
flambojerdva, ha jarojerava fie'é
ndaiky'ai ha ndaimardiva.

Upéare che ramimino kuéry,

ha che jachipe'i kuéry pe'iva

angy chendive, hi'deteréi

Aandevy jaikokuaa pave yvy py
jaikéva'eguive.

Ha'éramipy ikatu ha hi'deterei
che vy ogueropy'aguasu ha
oguerombariete olvy Nande Ru
Ete, Nande Chy Ete, fiandevy jaiko
hagua.

Ha'éva'e ha'éveve'ita kiryngue'i
olva ko'anga ha ottava anga jaiko
guive pype.

Ha'éva'e rupi jajerureke Nande
Rupe, Nande Ru Tupame, Nande
Ru Kuaraype, Namandu Chy etepe,
jaiko hagua fe'e jaiporu'yre ivaiva
joupe jakuapy pave.

Nande Ru Ete desea que de ahora en
mas sepamos vivir los unos con los
otros. Que tanto los unos como los
otros sepamaos vivir juntos.

Esta palabra que usamos no esta
manchada.

Son nuestros cuerpos Unicamente
los que estan sucios. Las palabras
que ahora usamos, las palabras que
hacemos florecer y que nos hacen
florecer, no estdan manchadas, no
estan corrompidas.

Por eso, nietos y sobrinas mias que
estan aqui conmigo ahora, ojala
sepamos vivir todos juntos en esta
tierra.

Entonces puede ser, y lo deseo, que

Nande Ru Ete y Nande Chy Ete vengan

a fortalecernos con su propia fuerza,
nos den coraje con su propio coraje,
para que podamos vivir.

Eso seria bueno para los nifios y nifias
gue ya estan, los que vendran, y para
todos los que vivimos en la tierra.

Por eso pidamos a Nande Ru, a
Nande Ru Tup3d, a Nande Ru Kuaray, a
Namandu Chy Ete,

para que vivamos sin insultarnos
mutuamente.
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Ha'érami apogueroayvu ha
ha'érami apogueroporaéi va'erd
Aandevy aikovy.

Ymaréima mirami aiko
roguerombaraete hagud, jaiko aty
aty'i, che ramimino'i kuéry.

Ha'éva'e maje Nande Ru Ete ha
Nande Chy Ete oguerojera fiepyri
Aandevy jaiko hagua ko yvy, ijyvy
pYy.

Opa mba'e ko ijava'ete, ha
jarokatupyry'y va'erd ojekuaa olvy
ouvy jevy va'erd ara jepe ke,

tovéke che ramimino'i kuéry
tajaiko katu!

ha tafiandeayvu mbardete katu.

Ha'éva'e Nande Ru Ete Nande Chy
Ete oikoteve ha ojerure fiandevy

pe.

Che ma péichary apogueroayvuta
jaiko hagua.

Ha péicha avei che ayvu rupi
mante amombe'lta pende vy.

Jurua fe'émy namombe'ukuaa
modi angy amombe'lva pendevy :

Poraéi.

Plutarco LOPEZ

Por eso voy transmitiendo la palabra
y entonando los cantos para todos
nosotros.

Ya hace mucho tiempo que asi ando
para darles fuerza, mis nietos y nietas,
alli donde tenemos la costumbre de
vivir.

Por eso se dice que Nande Ru Ete

y Nande Chy Ete comenzaron a
desplegarse y a crear esta tierra, su
tierra, para que existamos en ella.

Ante todas las adversidades que se
ven llegando frecuentemente, y que
no podremos atenuar

jvivamos pues correctamente, mis
nietos y nietas,

y que nuestra palabra sea elocuente y
fuerte!

Eso es lo que necesitan y nos piden a
todos Nande Ru Ete y Nande Chy Ete.

Les voy a hablar de esta manera para
gue podamos vivir.

Es por eso también que les contaré
esto Unicamente en mi lengua.

En lengua de no indigenas no podria
explicar lo que hasta ahora les he
explicado.

Entona un canto.
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Péicha fande mbojerojy ha fiande
mofievanga yvy py Nande Ru Ete
ha Nande Chy Ete.

Ko'apeve che ayvu pendevy che
ramimino kuéry.

Pord'ite aujevete.

Oguapy.
Ndapentendepai etei pero
amombe'u...

2 SEGUNDA NOCHE

Apuata.

Che ningo amombe'ukuadta
pendevy ha’e pavéme guara.

Yma ningo ore roiko kuri,
ka'aguyetépe roiko ha upéinte
ko'anga ropytama ka'aguy'yre.

Ka'aguyte'yre, ropytama okdpe ha
rohecha ko'anga ore roime asy ore
rekohape.

Ha che siémpre afiefiandu che
jehe, ha ajuhu che jehe, ha ajetopa
roime asy.

Ndaha'evéima ymaguaréicha.
Orejopy ko'anga umi rohechava
pendereko.
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Es asi como Nande Ru Ete y Nande Chy
Ete hacen que vivamos entretenidos
bailando en la tierra

Hasta aqui les voy a hablar, mis nietos
y hietas.

Pord'ite aujevete.

Se sienta

No entendieron todo pero lo conté...

Me voy a poner de pie.

Yo sabré contarles a ustedes y a
todos.

Anteriormente nos-otros viviamos en
pleno bosque, hasta que, de repente,
nos quedamos sin él.

Sin verdadero bosque, nos quedamos
al descubierto, y ahora vemos que

la estamos pasando mal en nuestras
propias comunidades.

Me doy cuenta que estamos mal.
Yo siempre lo he sentido en mis
adentros, y he sido consciente de
ello.

Ya no es mas como antes. Ahora a
nos-otros nos aflige eso que vemos
en vuestra forma de ser.
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Pendereko niko ifiambueiterei ore
rekéguive.

Ore ndoroguerekdi ta'anga kuerape
ha mba'e vera kuéra.

Ndoroguerekdi ko'anga peve,
pero roipotaiterei, roipotaiterei peé
perekova.

Ha upéa ogueruva mbegue
katu ohdvo pe oremba’e,
iporditéva’ekue.

Oguerova mbeguekatu oho, 6tro
lado ore mbopensa ohdévo hinape
ore reko’yme, orerova ohdvo hina.

Ore reko'¥me umi mba'e vera
kuéra rohecha, ha upévare ore
ro'e hina ko'dnga la espafiol kuéra
iculpa orendive upévare.

Pdrque ore roimeve mba'e pordme
Nande Ru Ete ha Nande Sy Ete
ndive roimeve.

Ha aguive avei roime chugui...
Nande Ru Ete guive. Mba'érepa
aiguive roime chugui?

Ore roguereko, ha'éicha avei,
Nande Ru Etéicha avei, Nande
Sy Etéicha avei, roguereko
iporditereiva ore jehe.

Plutarco LOPEZ

Vuestra forma de ser es, pues, muy
distinta a nuestra propia forma de ser.

Nos-otros no tenemos imdagenes ni
cosas brillantes.

Hasta ahora seguimos sin tenerlas
pero queremos mucho esas cosas,
gueremos mucho eso que ustedes
tienen.

Y esto hace que lentamente cambie
lo nuestro, que era tan bello.

Lentamente va cambiando, nos va
haciendo pensar distinto, de manera
contraria a nuestra propia forma de
ser, nos va cambiando a nos-otros.

Miramos esas cosas brillantes,
contrarias a nuestra propia forma
de ser, y por eso nos-otros decimos
ahora que los espafioles son
culpables hacia nos-otros.

Y eso es porque nos-otros estamos en
mejores términos con Nande Ru Ete
y Nande Sy Ete, lo estamos.

Y estamos también mas cerca de
ellos... de Nande Ru Ete. ¢Saben
porqué estamos mas cerca de ellos?

Nos-otros tenemos, como ellos, como
Nande Ru Ete también, como Nande
Sy Ete también, tenemos algo bueno
en nuestro ser.
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Upéagui, py’aeve roguereko
contacto hendive, py'aéve
rofioentende hendive, Nande Ru
Etégui ha Nande Sy Etégui.

Ha ko'dnga ha'ete vaichante
mombyryvéa avei opytdva ohévo
mbeguekatupe.

Ha upéa ogueru fiandevy ha'e pavé
yvypora jaikovape ogueru ndaha'éi
mba'e iporditerei.

Upévare, porque ore ha'e petel
lugar sagradoicha.

Ha ymaite naturaléza kuéra
yvyrava of tiempo, ore roime upéa
ryepype avei.

Ha ko'anga ha’ete vaicha ku
yvyraicha avei ropa mbeguekatuva
ohdvo, ha naimbareteporaveima.

Nande pyrenda, Nande Ru
oguerojera va'ekue jaiko hagua
ha'éva yvy, yvy ikdngypa,

ha upéichante avei flande
imbojerapordpyre jaikdva yvy py,
flande kdngy avei.

Es por eso que tenemos mas rapido
contacto con ellos, mas rapidamente
nos entendemos con ellos, con
Nande Ru Ete y Nande Sy Ete.

Y ahora parece que eso también va
quedando lejos, lentamente.

Y eso nos trae, a nosotros todos y a
todos los habitantes de la tierra que
vivimos en ella, cosas que no son
para nada buenas.

Es por eso que nos-otros somos
como un “lugar sagrado”.

Y hace mucho tiempo, cuando los
arboles existian en la “naturaleza”,
nos-otros también éramos parte de
ella.

Y ahora parece que, como
los arboles, despacio vamos
desapareciendo,

y todo esto ya no es suficientemente
fuerte.

El lugar de nuestros pasos, la tierra,
que nuestro padre Nande Ru cred
para que existamos, esta agotada.
Nosotros, sus bellas creaciones
gue existimos en la tierra, también
estamos cansados.
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Ha ore kuri roikdva tenondera
“naturaleza” peé pejéva, ryepype
roiko avei ore. Pero ko'dnga ore
mbovyma ha ore kdngyma avei.

Naturaleza opahaicha avei,
kangyhaicha avei ore avei ore
kangy.

Ha upéa ogueru hina consecuéncia
opave jaikdva mundo. Ha'e
pavéetépe ogueru consecuéncia,
ogueru probléma.

Upéva... Upe mba’égui
ndajaikuaavéima ko'anga rupi
mavapa Nande Sy, ndajaikuaavéima
mdvapa Nande Ru.

Ndajaikuaavéima mavapa fiande
hermano mavapa fiande hermana.

Ha upéa ha'e pe naturaleza
oparupi opama ohovo, ko yvy ari
oiva. Upéa gui... Nandererahama
peé che ramimino kuéra, otro
ladoitéma Aandereraha.

Upéa ikdngyma ha upéa avei
Nande Ru Tupd, Nande Ru Ete,
Nande Sy Ete oguerokaigue,
ogueropochy, oguero...

Plutarco LOPEZ

Y nos-otros, hasta hace poco tiempo,
viviamos principalmente en la
“naturaleza”, como ustedes le dicen,
viviamos en su seno. Pero ahora

ya somos pocos y nos debilitamos
también.

Como la naturaleza va
desapareciendo, se va debilitando,
nos-otros también nos debilitamos.

Y eso trae consecuencias para
todos los que vivimos en el mundo.
Para absolutamente todos trae
consecuencias, trae problemas.

Por eso... a causa de ello, ahora ya no
sabemos mas quién es Nande Sy, ya
no sabemos mas quién es Nande Ru.

Ya no sabemos mas quiénes son
nuestros hermanos, ni quiénes son
nuestras hermanas.

Y por eso la naturaleza, lo que existe
sobre esta tierra, por todas partes se
estd acabando. Es por eso... Estamos
siendo llevados, nietos mios, hacia
otro rumbo.

Todo eso ya esta fragil, y también les
cansay les hace enojar a Nande Ru
Tup3, Nande Ru Ete, Nande Sy Ete,
les...
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Un dltimo “primer encuentro”

Ndogueroporaisevéima jaiko pora
hagud. Upéa ha'e hina ko'anga.

Upéa ryepype flande fiaimembama
ko'dnga. Ha mba'érepa ko'dnga
jaiko asypama?

Porque mitamimi oiva ko'dnga, ha
umi oitava hina, ou hina oiko yvype,
onace yvype oiko okdpe ovivi ha
oVivi.

Outa hina upéichante avei, pejéva
peéme pende Aie'éme, mitad oiva
ko'dnga, ol encontaminado. Peje
pende fie’éme.

Umi oUtava mita ouUta
contaminadonte avei.

Ha upéa ogueru peligro fande
porque fiande jaipuru vai la fiande
naturaleza kuéra.

Che ramimino kuéra, che jachype’i
kuéry pende vy ahenduka ko fie’e
péicha. Mba'épa la oguerokangyva
ouvo?

iMba’épa la Nande Ru Ete
ndoguero...? ¢ Mba’érepa Nande Ru
Ete ndoroguerokatupyrysevéima
ijyvy, ijyvy rupape? Ha'eramipy,
flande ai, pe jaikdva.

Ya no nos quieren hacer cantar a
través de sus propios cantos para que
vivamos bien. Asf son las cosas ahora.

Ahora nos encontramos todos en
medio de esto. ¢Y por qué ahora
andamos tan mal?

Porgue los pocos nifios que viven
ahora, y los que van a existir,
vendran a esta tierra, nacen en la
tierra viviendo afuera. Asi viven y asi
seguirdn viviendo.

Vendran asi también. Como dicen
ustedes en su lengua, los nifios estan
ahora “contaminados”. Asi dicen
ustedes en su lengua.

Los nifios que vendran, vendran de
todos modos contaminados.

Y eso nos trae peligro, porque
nosotros utilizamos mal a nuestra
naturaleza en su conjunto.

Mis nietos, mis sobrinas, asi les hago
escuchar estas palabras. ¢Qué es lo
gue nos viene debilitando?

éQué es lo que a Nande Ru Ete no
le...? éPor qué Nande Ru Ete no
quiere seguir apaciguando su tierra,
el lecho de su tierra? Lo que tampoco
nos permite existir a nosotros todos
que también vivimos en ella.
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Ore, ore fie'eéme ro'e: “petel
tel rami'eyma fiande ayvu
ha jajoguereko”. Péa he'ise:
“ndapeteichaivéima jaiko
ojoapytépe kuera”.

Upévare o1, ointéma peter tel
ntema iporayvu afietéva o1,
mbovyvéma ol iporayvu afietéva.
Iporayvue'y mante ko fiande yvy
omo'a veravy Mba’e Pochy kuéry,

Mba’e Pochy kuéryma itenonde
ovy jaiko... jaikohagua...

Che niko amombe'u peéme, che
fie'éme ha'e avei jaeko... peé ha
ore roikova jaekoupyty va’erd’y

ko Nande Ru omor va’ekue ley
flandevy avei. Jaekoupyty va’erd’y.

Pero fliamombe'u ojoupe ko,
Aamombe’u mante va'erd éJajapota
o ndajajapoita pe fiahendu? Upéa
he'i la Nande Ru Ete, omombe’u
Nande Ru.

Plutarco LOPEZ

En nuestra propia lengua nos-otros
decimos : “Sin ninguna razon nosotros
ya no hablamos ni nos tratamos los
unos a los otros de una sola manera”.
Eso significa: “Ya no vivimos mas de
una sola manera estando los unos en
medio de los otros”.

Por eso, aun si hay algunos que hablan
realmente con bondad, ya son pocos
los que hablan realmente con bondad.
En nuestra tierra, sélo a los que no lo
hacen bien los Mba’e Pochy? andan
encubriendo bajo su sombra.

Los Mba’e Pochy son los primeros en
manifestarse por donde vivamos...
Para que vivamos...

Yo les cuento pues a ustedes en mi
lengua, que tampoco alcan.... Ya ni
ustedes ni nos-otros alcanzaremos
a cumplir plenamente con las
normas de conducta que Nande Ru
estableciera para nosotros. No lo
alcanzaremos.

Pero nos tenemos que comunicar

los unos con los otros, debemos
comunicarnos. ¢Vamos a hacer o no
lo que escuchamos? Eso dice Nande
Ru Ete, eso es lo que comunica
Nande Ru.

2 Mba’e pochy, los seres coléricos, son agentes del extravio y la destruccidon. Son responsables tanto
de homicidios y suicidios, como de las tentaciones que producen cambios en la manera de ser.
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Ha che péicha mante la
amombe'Uta peéme guarani
peentende pord, peentendeta,

Ha ape compafiero Melia ko, heta
oiko ore rapykuéri, heta ojere
orerehe, heta oikuaase ha ore
rokafiy chugui,

Rokirtri chugui pero ha'e ipacencia.
Roipy’akuaa pora rire romboguapy

chupe, roporandu chupe, roikuaase
chugui.

Pero ore, pe ore rekoha
ohupytyramo-“ohupyty” ro’e ore
ore fie’éme- oguahé ore renddape
ha upéguive rofieha's, roikuaase
ichupe, ore roikuaase chupe.

Ha roporandu Nande Ru Ete pe
mante, roporandu mba'éichagua
ha'e, mba'éichagua mbopuhdpa
ha'e.

Nande Ru Ete ha Nande Sy

Ete mante omombe'lta orévy,

ha upérupi rome'é chupe la
participacidon pejéva pende
fie'éme, rombo'e hagud chupe, ore
ro... Che al menos ambo'e chupe.
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Sélo esto es lo que les cuento.
Si entienden bien el guarani, lo
entenderan.

Y el compafiero Melia aqui presente,
mucho anduvo detras nuestro, dié
muchas vueltas alrededor nuestro,
gueria saber muchas cosas y nos-
otros nos escondiamos de él.

Nos quedabamos en silencio, pero él
tuvo paciencia. Después de conocer
bien su fuero interno, le hicimos
sentar, le hicimos preguntas y
guisimos conocerlo mejor.

Pero nos-otros, al alcanzar él nuestra
comunidad,-“alcanzar” decimos nos-
otros en nuestra lengua- cuando llegd
junto a nos-otros, y desde entonces
tratamos de conocerlo mejor,
gueriamos conocerlo mejor.

Y siendo que sélo a Nande Ru Ete
podiamos consultar, le consultamos
acerca de él, qué clase de persona
era él, qué pitos tocaba.

Sélo Nande Ru Ete y Nande Sy Ete nos
podian decir eso, y entonces le dimos
“participacion”, como dicen en su
lengua, para ensefarle, nos-otros... Al
menos yo le ensefiaba.
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Mba'ére ambo'e chupe. lkatu
hagudicha dnga ha ko’anga... anga
ha ko'anga jaikuaa, peé peikuaa,
ambue tetd entéro oikuaahagua.
Ndaha'éi ko'ape afionte
jekuaava'erd, otro tetd ambue tetd
entéro tojekuaa mba’eicha jaiko
Aande.

Nande ningo ha'e imboupyrepora
ha flande upéa jaru avei petel
“tarea” jacumpli mante ard Nande
Ru Ete ndie ha Nande Sy etendie.

Upéa ha'e “la primero” pejea
pende fie’€me, “primer deber”
jarekoa jajuo yvype ol jacumpliara.

Okafiymbdnte ko fiande hegui ha
ndajaikatuvéima jacumplipa,

porque los espafioles ogueru
diferente moderno, politica
moderna,

mba'éhechapyranguera moderno
ha flande mbotavy. Ha fiande
mopy’i, pakova piréicha... pakova
pirére repyrl guaicha ndereity
refiepysdnga hese ha re'a ha repé,
remano. Manoite voi.

Péicha la “politica moderna” ou
Aanderenonderame.

Plutarco LOPEZ

éPor qué le ensefiaba? Para que de
tal manera sepamos en el momento
indicado... Que en el momento
indicado ustedes sepan, para que
se sepa en todos los otros paises.
No solamente aqui se debe saber,
en todos los otros paises se debe
conocer cOmo Vvivimos nos-otros.

Nos-otros, pues, somos los buenos
enviados de Nande Ru Ete y Nande
Sy Ete, y por eso nos-otros tenemos
también una “tarea” que cumplir con
ellos.

Y eso es “lo primero”, como ustedes
dicen en su lengua, es nuestro
“primer deber” que tenemos que
cumplir cuando venimos a la tierra.

Sélo es que perdimos ciertas cosas y
ya no podemos cumplir con todo,

porque los espafioles, trajeron
diversas cosas modernas, una nueva
forma de hacer,

cosas nuevas y vistosas, y nos
engafiaron. E hicieron que
resbalemos, como con cascaras de
banana... como al pisar cascaras de
banana, te caes, te tropiezas y te caes,
te mueres. Te mueres realmente.

Asi es como la nueva forma de hacer
llegd ante nosotros.
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Che hermano kuéra ha avei

che jachype’ikuery, péicha ou.
entonces mba'éicha jajapota
jarecuperahagua?

Nafieha’a ajei amombe'u kuri petel
guapyhape,

Ko'dnga ningo la flande reraha

vai hina flande sy pyahukuéra
oguerekova petel mokor mita’m, ijyva
ari,

upéa michi rami michi onace.
Amombe'uta peéme onace mboyve
ha'e isy retepype ohendu sonido,
ohendu ara ry'apu oikdéva ry'apu
ohendu

ha upéicha kuérere okakuaa ohdvo
hina, ha ha'e ograba oho hina
onacépeve.

Pero ha'e ol gueteri isyretepype
pero ha'e ograbama ohovo,
upekuévonte ha onace oiko isy
jyva ari. Ha upe oikd’yvo 22 a 15
dia, un mes isy ogueraha ijyva ari
partidohape ra’ete, oséa fiestahdpe
ra’ete.

Upéa ha'e ograba ha'e ohendu pe
isonido, ograba pe sonido.

Ha upéi ha'e okakuaa oho isy
jyva ari. Ha entonces ha'e upe
momeéntope okakuaa ha ograba
umi sonido,

Mis hermanos y mis sobrinas, asi
llegd. i Cdmo haremos entonces para
recuperar lo nuestro?

Debemos esforzarnos en hacer lo que
les dije recientemente en una reunién.

Lo que ahora nos tiene mal a nosotros
todos, es que nuestras jovenes
madres, cuando tienen uno o dos
hijos en brazos,

siendo este aun chico, chiquito,
recién nacido... Les voy a decir que
él, ya antes de nacer, en el vientre
de su madre, oye los sonidos, oye los
truenos, los oye,

y asi él va creciendo y va grabando
hasta que nace.

Pero él estd todavia en el vientre

de su madre, y sin embargo ya va
grabando y al nacer anda en brazos
de sumadre. Y antes de los 22 0 15
dias o un mes, su madre ya lo lleva en
brazos ya sea a partidos, o a fiestas.

El graba eso, oye esos sonidos, graba
los sonidos.

Y luego va creciendo, va en brazos
de su madre. Y entonces él, en ese
momento, crece y graba esos sonidos,
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ohendulva ha ohechava
oguerokakuaa ijehe.

Mba'éretepa ndohovaimo'ai
mitanguera ko'dnga?

Upéicharo... Yma nahaniri ngo,

yma ko, ogueropyta omenddove la

kufiakarai opyta hdgape.

Ndohovéima mamove,
ndohendukai chupe pe
movimiento, pe sonido oikdva
okare ha ka'aguyre,

ndohendukai chupe upéare,
imitareko ikufiataimeve. La
mitakufa ha la mitdkariay
upéichante avei.

Ha ko'anga nahaniri japytapama
okape ka'aguy’yre. Ha upéa la
Aanembokangyva fiande rekdpe,

Peé pereko otro teko ha ore

roguereko otro teko. Ha Nande
Ru niko upéicha voi avei ome'é
Aandevy jaiko hagua cada uno.

Peé peguereko otro teko ha otro
deber, ha ore upéicha ore avei.

Plutarco LOPEZ

lo que oye y lo que ve, le va haciendo
crecer.

¢Cémo no les va a ir mal a los nifios
ahora?

De esta forma... Antes no era asi,
pues antes a las mujeres se les hacia
guedar desde que se casaban. La
mujer se quedaba en su casa.

Ya no iban a ninguna parte, no
les hacian escuchar el ajetreoy
los sonidos que hay afueray en el
bosque,

no les hacian escuchar por eso. Asi
eran las formas de criarles hasta que
se volvian jovenes mujeres. Asi era
para las muchachas como para los
muchachos.

Y hoy en dia ya no es asi, ya nos
guedamos afuera, sin bosque. Y eso
es lo que debilita nuestra forma de
sefr.

Ustedes tienen una forma de sery
nos-otros tenemos otra forma de ser.
Y nuestro padre Nande Ru nos di6
una diferente a cada uno de nosotros
para que podamos vivir.

Ustedes tienen otra forma de sery
otro deber, y asi también nos-otros.
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Un dltimo “primer encuentro”

Ha upéa ningo heta flaiméma
nafiantendeporaiva ha najaikuaavéi
mba'e lineapa jaipuruta, mba'e
tapépa jaipuru va'era

Nandembodesatinapaite umi
espafnolkuéra porque ha'ekuéra
ogueruva la umi mba'e umia,

Pero che agradece ko'anga,
agradece la mas que sea kuatidpe
ma que sea pe ta'angape opyta
ohdévo hina ma que sea jaikuaa
hagus,

Ore... che aentende ko'anga
roipurimante'ara fiembo'e peé
pende fiembo'e haicha chagua
kuatia.

Ante roguereko kuri educacion
or'va kuatidpe, roguereko la salud
indigena, educacién indigena.

Roguereko paite, pero umia
sagradopaite akue,

Pero ko'dnga kuatidpe mante...
kuatiapema roikotevéma avei upéa,
porgue ropytapama okape.

Pero mba'e jajapota, péichante
mante jahavo.
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Y asi también muchos ya estamos sin
comprender bien y ya no sabemos
mas qué linea seguir, qué camino
tenemos que seguir.

Los espafioles hicieron que nos
extraviemos completamente, porque
ellos trajeron esas cosas.

Pero ahora agradezco, agradezco que
por lo menos esto va quedando de
alguna manera en los libros, en las
imdagenes, para que pueda conocerse.

Nos-otros... yo entiendo ahora que
no nos queda mas que utilizar una

ensefianza como la de ustedes, con
libros.

Antes teniamos una “educacion” que
no estaba en los libros, tenfamos
n

“salud indigena”,
indigena”.

educacion

Teniamos todo, pero todo eso era
completamente “sagrado”.

Pero ahora en libros
necesariamente... Necesitamos que
todo esto esté también en los libros,
porque nos quedamos afuera.

Pero qué vamos a hacer, asi nomas
vamos a continuar.
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Ndajaremediai upéa porque
Nande Ru Tup3 voi avei, oguahé
ha omboguahé péicha jaikohagua
ijyvyrupapy jaikovapy,

Ha che niko amombe'u pendevy
che ramimino kuéry, che jachype’i
kuéry, pendekudiva ha'e javipe.

Che py'a marangatu areko Tupdgui,
Nande Sy Etegui

ha siempre, ajerure Nande Ru
Tupame any hagua oguerokangy
Jyvy,

any hagua oguerokangy ijyvyrupa,
nandevy guara voi ngo oguerojera.
Ogueromba'éapo yvy jaiko hagua.

ha ha'e jevy mante
ogueropu’aka'uka va’erd ha
oguerokatupyry va’era. Jepémo
flande... che fie'eme ha'e: “ha’eve’y
arambyra jaikdramo jepe”.

Jajerure chupe togueropu'aka
flanderehe. Ha che, che niko
ko'apeve mante amombe'lta
peeme.

Plutarco LOPEZ

No podemos hacer nada al respecto
porque Nande Ru Tupd también llega
y hace que lleguen esas cosas, para
gue vivamos los que vivimos en el
lecho de su tierra.

Y yo pues, les cuento a ustedes, mis
nietos y mis sobrinas, a los presentes,
a todos por igual.

Esta bondad interior la tengo de Tupa
y de Nande Sy Ete

y siempre le pido a Nande Ru Tupa
gue no permita que su tierra se
debilite,

gue no permita que se debilite el
lecho de su tierra que cred para
nosotros al desatarse él mismo. La
tierra que él mismo hace obrar para
gue vivamos en ella.

Y es él mismo quien, repetidas veces,
la hard acogedora. Aunque nosotros...
como digo en mi lengua: “Aunque

en el futuro no vivamos de manera
satisfactoria”.

Le pedimos que se mantenga
firme para que nosotros podamos
mantenernos firmes. Y yo, yo pues
hasta aca nomas les contaré.
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Un dltimo “primer encuentro”

Ha che niko aime pende... ndaimei
che répy ndaimei che rekohape
pero lo mismoénte pende fie’é pora
imard'yva peé pereko pende jehe,
oréichante avei.

Ha umiame pende fie’é pora avei
tofiangareko che rehe ha che fie'é
pord penderehe.

Ha che péichante mante
amombe'uta,

ha che siempre como tamdi como
opygua afiemombe'unte va'erd
Nande Jara, afilemombe'lnte
va’erd Nande Ru Etépe, Nande Ru
Tupadme, Nande Ru Namandupe,
Nande Sy Etépe, mara ramipa
jaikomi va’erd ha che siempre
ajereroporaéi péicha:

Eh! Eh! Eh!

Eh! Eh! Eh!
Aipo jevyma rofiendu...
Nde yvaropyre jevyma...

Che yvara imardetevy...
Eh! Eh! EN!

I[pordite aujevete.
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Y yo pues, estoy en vuestra... no
estoy en mi casa, no estoy en mi
comunidad, pero de la misma manera
gue nos-otros, también tienen
ustedes palabras bellas sin impurezas
en su interior.

Y que esas bellas palabras vuestras
cuiden de mi, y que mis bellas
palabras cuiden de ustedes.

Y yo asi Unicamente les voy a contar.

Y yo siempre, como anciano, como
opygua debo rendir cuentas a Nande
Jara, debo rendir cuentas a Nande
Ru Ete, a Nande Ru Tup3, a Nande Ru
Namandu, a Nande Sy Ete, acerca de
como deberiamos vivir, y yo siempre
les he de cantar asi:

Eh! Eh! ER!

Eh! Eh! Eh!

De esta manera nuevamente nos
hacemos escuchar...

En tu morada divina nuevamente....

La parte divina de mi ser
fortaleciéndose...

Eh! Eh! ER!

Ipordite aujevete.
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