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RESUMO

A danga Guarani é parte de um contexto ritualistico e mitoldgico desta cultura,
que se refaz continuamente no cotidiano de sua educagdo. A compreensdo da
danga como conhecimento foi se dando na vivéncia etnogrdfica e
fenomenolégica, em cinco aldeias, quatro delas situadas no Rio Grande do Sul,
nas seguintes localidades Lomba do Pinheiro, na aldeia Anhentengud,; Canta Galo
na aldeia Jatarty, Riozinho na aldeia Naumpord, Camaqud na aldeia Iguapord e
numa aldeia de Santa Catarina, denominada de M“biguagu. A danga como parte
de um rito atualiza o pertencimento emocional e cultural, possibilitando a
passagem da esperanca em agdo. Os principios da danga Guarani estdo situados
dentro de uma educagdo xamdnica, ha qual corpo e espirito sdo fontes de
aprendizado sensivel, sensorial e reflexivo para um estar sauddvel. A alegria é
uma condigdo cultivada no desvelar do conhecimento, que com o passar do
tempo torna-se sabedoria - arandu - aprendizado que se revela ao longo da
vida. A face cotidiana da educagdo das criangas expressa um tipo de
aprendizagem vivencial na qual sdo valorizados o movimento vital e criativo, o
contato corporal e a afetividade. Salde, corporeidade, espiritualidade e
sentimento sdo categorias entrelagadas aos sentidos da danga na aprendizagem
Guarani e revelam a produgdo cultural de um sistema de educagdo que tem a
vida como um valor a ser cuidado. Denomino de ritos tanto os espagos da danga,
quanto as relagdes entre mdes e filhos. Estes ritos sdo fontes de aprendizados
que revelam uma gestualidade emocionada dentro de uma corporeidade vivida e
acontecem num equilibrio e desequilibrio dentro de uma dindmica cultural que
estd em movimento, expressa principalmente nos conflitos dos jovens, nas
saidas e nos retornos as suas aldeias e nos diversos sentimentos que possuem
em relagdo a existéncia Guarani. A danga-rito é um espago que muitos Guaranis
buscam como um encontro com a forga e a clareza para lidar com as
ambigliidades presentes. Num pulsar entre a criagdo e a permanéncia da
cultura, a danga é resisténcia e caminho de re-significagdo da identidade
Guarani que acontece dentro de um campo de agdo coletiva que abarca a ordem
e desordem em sua propria mitologia.

PALAVRAS-CHAVE: Educagdo, Guarani, danga, comunidade, corporeidade,
espiritualidade, saide, xamanismo, rito.



ABSTRACT

The Guarani dance is a part of the ritualistic context and mythology of this
culture, which is continuously recomposed in the course of events of their
education. The comprehension of dance as knowledge was realized during the
ethnographic and phenomenological experience, in five Indian settlements, four of
them located in Rio Grande do Sul, at the following places: Lomba do Pinheiro, at
the Anhentengud settlement; Canta Galo at the Jatarty settlement; Riozinho at
the NAumpord settlement; Camaqud at the Iguapord settlement and at the
Mbiguagu settlement in the state of Santa Catarina. Dance as a part of a rite
renews the feeling of emotional and cultural belonging, enabling that hope
becomes action. The principles of the Guarani dance are intrinsically part of a
shamanic education, in which body and spirit are sources of a sensitive, sensorial
and reflexive apprenticeship for a healthy state of being. Joyfulness is a
condition that is cultivated during the interactive process of constructing
knowledge, which in time becomes wisdom - arandu - an apprehension that
manifests itself during a whole lifetime. The everyday aspect of child education
expresses a type of learning process that is realized through living-experiences in
which body contact and affectivity, vital and creative movements are valued.
Health, corporeality, spirituality and feelings are categories interwoven in the
meanings of dance in the Guarani way of learning, and reveal the cultural
production of an educational system that has life as a core-value to watch over.
What I denominate as rites are so much the spaces of dance as the relationships
between mothers and children. These rites are sources of apprenticeships that
disclose emotionable gestures within a living corporeality, which occur in a
stabilizing and unstabilizing ambiance, within a cultural dynamics that is in motion.
A dynamics that is principally experienced in the conflicts of youths, in departing
and returning fo their settlements, and in the diverse feelings that they have in
relation to the existence of Guarani. The dance-rite is a space that many
Guaranies search for as a place of encountering strength and clarity to deal with
present ambiguities. Pulsing between the creation and permanence of culture,
dance is a resistance of and a way to re-signifying Guarani identity, which occurs
in the fields of mythology and collective action that compromise order and caos.

KEYWORDS: Education; Guarani; dance; community; corporeality; spirituality:
health; shamanism; rite.
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1. INTRODUCAO

Como quem desvela o passo da danga, depois de dangar muitas vezes,
processando o conhecimento Guarani como uma gestagdo: é desta forma que
inicio a apresentagdo desta tese, falando de um aspecto fundamental da
educagdo Guarani, a alegria como fonte de um corpo-espirito sauddvel. Esta
forma de conhecer revela a nogdo do tempo. O Guarani vive a aprendizagem
como sabedoria de vida. Marcos, jovem Guarani, ao falar da danga, refere-se a
esta como um conhecimento do Arandu que envolve o conhecer pela vivéncia,
pelo fempo da experiéncia e relata que "Ara é o que faz todos os dias e ndu é o
tempo de aprendizagem.” A educagdo Guarani é permeada de ritos e o meu
percurso tornou-se uma aprendizagem sobre a fungdo da danga-rito enquanto
processo educativo. As vivéncias das dangas sdo parte visceral deste
aprendizado. Duas imagens ficaram presentes ao longo deste trabalho: um

caminhar coletivo e a circularidade cultura-natureza.
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Apresento a danga Guarani através da percepgdo fenomenoldgica dos
Guaranis, ou seja, do que se evidencia na fala e na vivéncia das pessoas que fui
entrando em contato e da vivéncia etnografica. Os recursos utilizados foram:
didrio de campo, gravador e filmadora. Das filmagens, resultou um video-ensaio
descrito por Brasi (1998), como um produto audiovisual com uma fungdo
instrumental, como apoio a tese ou como base para a elaboragdo de um novo
trabalho. O video possui um menu que especifica os capitulos correpondentes
da tese. Durante a edi¢do das imagens, procurei respeitar ao mdximo as
gravagoes realizadas em campo, trabalhando apenas com alguns cortes e
efeitos visuais para ndo deixar o video muito mondtono. Neste, estdo
evidenciados os processos corporais do conhecer Guarani. Trabalhar com estas
imagens foi um exercicio de aprendizagem sobre a descoberta do meu olhar,
fruto da relagdo que fui estabelecendo, pois conforme anuncia Achutti (1995),
o olhar é determinado conjunturalmente.

As andlises e as descrigdes dos didrios de campo constituem um corpo
tedrico Unico, desenvolvido enquanto uma prdtica reflexiva, levando o leitor a
um ir e vir nos constructos vivenciais e reflexivos da danga e educag¢do Guarani.

Tal escrita revela o movimento e o percurso das minhas descobertas que
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possuem uma musicalidade ritmica prépria nas minhas tentativas de
aprendizagem sobre a danga nas insergdes em cada aldeia.

Jerajy é o termo utilizado para a danca realizada dentro da Opy/,
terminologia esta ja desenvolvida cientificamente em outros trabalhos de
pesquisa que serdo citados nesta tese e também pelos proprios Guaranis. A
Jerojy constitui-se de passos de aprendizagem para o Arandu. Para descobri-lo
€ necessdrio dangar todos os dias. Esta seria a perfeigdo, € uma busca antiga
que se confunde com a histéria da criagdo e manutengdo da vida e do ser
Guarani. Estd presente nos mitos e nos ritos que fundam esta histéria que
integra passado, presente e futuro.

No primeiro capitulo, denominado “Tempo-ritmo relacional: a
compreensdo dos limites e do vinculo na construgdo da pesquisa social”, abordo
a metodologia, a construgdo dos caminhos, as idas e vindas, as galinhadas e as
noites dormidas nas aldeias. Ao todo, fago um relato sobre os movimentos
realizados ao longo da pesquisa em seis aldeias, compartilhando os erros e
aprendizados como exercicios de prdtica social, conforme desenvolvido por
Melucci.

O segundo capitulo denominei de “Xamanismo e cosmologia Guarani:

' Opy é a casa de reza, local sagrado onde ocorrem os rituais, os cantos, as oragdes e as
dangas.
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sistema de saberes compartilhados.” Nele, problematizo o sentido do
xamanismo na cosmologia Guarani, enquanto um sistema cultural e educacional,
na perspectiva de Langdon. Os trabalhos de pesquisa de Montardo e de
Dalanhol foram essenciais para eu perceber, através da danga e do canto, a
vivacidade xamdnica nas aldeias Guaranis. Este capitulo estd subdividido em
trés itens: “Xamd, dancarino dos mitos e ritos: a noc¢do de afetividade no
conhecimento Guarani”, no qual abordo aspectos mitolégicos da danga,
problematizando a relagdo destes com a ciéncia, enfatizando a base afetiva
constituinte do passo que compde a danga enquanto conhecimento. A nogdo da
danga enquanto rito € apropriada como conservagdo e mudanga, ordem e
desordem, sendo a vivéncia do rito fundamental para que os mandatos de
ordem ndo imperem, provocando diferentes tempos e ritmos na construgdo da
coletividade. Dialogo com os seguintes autores: Campbell, Escobar, Branddo e
Balandier. O segundo item denomina-se "Pedagogia xamanica: saberes coletivos,
mas de Karais', onde desenvolvo aspectos que caracterizam a existéncia de
uma pedagogia xamanica, como o papel dos ritos e da coletividade nho exercicio
do Karai como mestre. Enfoco, neste tipo de educagdo, o aprendizado do
transe, o qual possibilita uma alteragdo de percepgdo, que tem em si o canto, a

danga e a oragdo como elementos constituintes deste tipo especifico de
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transe, conforme definido por Rolando Toro. Um autor importantissimo,
inculsive como inspirador do titulo deste item é Carlos Rodrigues Branddo. O
Ultimo item do capitulo denomina-se “Nemongaraii a danga da fertilidade” e
nele descrevo um ritual tradicional presente na festa do milho, com uma
observagdo atenta a participacdo das mulheres na preparagdo desta.

No terceiro capitulo, denominado de "A Terra e o Corpo: o humano
biocéntrico”, desenvolvo a relagdo entre natureza e cultura, problematizando o
conceito de biocentrismo de Rolando Toro e de perspectivismo de Viveiro de
Castro. Melucci ajudou-me a mediar esta discussdo, pois aborda uma
dissociagdo tdo incorporada em nossa sociedade ocidental, como esta colocada
entre natureza e cultura. Seguindo esta visdo, ho item Unico deste capitulo,
denominado “Educagdo Biocéntrica: um olhar sobre a educagdo Guarani”,
problematizo o conceito de instinto, partindo principalmente da corporeidade e
da construcdo da infdancia Guarani.

No quarto capitulo, "Danga-identidade: os processos de recriagdo na
permanéncia do Tekod pord’, apresento alguns aspectos relacionados aos
movimentos de transformagdo da danga e como os jovens se apropriam destes,

assumindo o papel de atores sociais dentro de uma agdo coletiva.
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No quinto capitulo, "Jerojy. o didlogo com os Deuses continua”, que tem

Ill

como item “Jerojy e Forré: entre o divino e o terrenal”, abordo questdes sobre
o didlogo entre os jovens e os velhos, sobre os movimentos entre a danga
tradicional e a dos brancos (jurud). Fago ainda uma reflexdo sobre a danga
indigena enquanto expressdo de arte, numa perspectiva distinta da abordada
na histéria da danca no Ocidente.

No sexto capitulo, " Tapé puku vé: o caminho mitoldgico de ser pessoa
Guarani”, apresento didlogos realizados com um Guarani sobre um modo de ser
poético. Abordo, a partir de uma histéria de vida, uma construgdo de um ethos
Guarani que privilegia os sentidos e a escuta sensivel como processos de
aprendizagem ha vivéncia da educagdo. Aparecem também ai algumas
contradi¢cées de quem vive o contato inter-étnico e a busca incansdvel da
descoberta pessoal da Terra sem Mal.

Na conclusdo, denominada "Danca-rito: a construcdo do conhecimento na
(des)ordem vivida", fago alguns entrelacamentos entre os aspectos destacados
no decorrer dos capitulos. Reflito a danga enquanto conhecimento e analiso

alguns significados desta na relagdo ordem-desordem, dentro de uma estrutura

mitolégica prépria do modo de vida Guarani.
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2. TEMPO-RITMO RELACIONAL: A COMPREENSAO DOS
LIMITES E DO VINCULO NA CONSTRUCAO DA

PESQUISA SOCIAL

"Dificilmente vocés vdo entender de fato a cultura
Guarani, pois cada um conta de uma maneira diferente,
conta como percebe. Assim é a humanidade. "

Santiago Franco (Lomba do Pinheiro)

Escrever sobre o método € escrever sobre o caminho do caminhar, de
onde parti, por onde escolhi percorrer e como fui respondendo, escutando,
buscando e encontrando as percepgdes que fundamentam os resultados do meu
trabalho. Caminho este que se inicia antes mesmo de iniciar o trabalho de tese
propriamente dito.

A cada aldeia que eu visitava, ficava mais clara a pergunta que me foi

indagada em minha banca de qualificagdo: "O que tu tens a ver com os indios?
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Qual a tua trajetodria, quais os teus trabalhos que justificam essa escolha?”
Pergunta esta que ndo calou durante toda a pesquisa. E a pergunta que me vinha
sempre era: "o que eu hdo tenho a ver com os indios?"

Como nordestina, compreendi o valor da dimensdo étnica nas relagdes
sociais. Senti-me identificada e pertencente aos valores culturais. Depois, fui
entendendo minha prépria trajetoria nas comunidades, que se iniciou aos 14
anos, através da Teologia da Libertagdo, e depois, como estudante de
Psicologia. Nesta época, trabalhava em comunidades com Biodanga e Psicologia
Comunitdria, onde tive oportunidade de interagir integrando a corporeidade
com os vinculos comunitdrios. No mestrado realizado na PUC do Rio Grande do
Sul, trabalhei com as recicladoras de lixo de Porto Alegre, utilizando Biodanga.
Uma das questdes que me inquietavam era o significado da danga no contexto
das comunidades populares. Para que dangar? Para Rolando Toro, criador do
Sistema Biodanga, a danga é uma possibilidade de vivenciar gestos
arquetipicos, em ressondncia com a vida (TORO, 2002). A Biodanga levou-me a
encontrar, em suas dangas e rituais, uma reeducagdo dos sentidos dos gestos
cotidianos e da intensidade da gestagdo da vida. Unindo minha experiéncia com
comunidades, ao longo de 22 anos, ao conhecimento da Biodanga, fui produzindo

formas de interagdo e insergdo comunitdrias, pautadas na concepgdo de Paulo
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Freire, o qual ensinou-me, dentre tantos saberes, sobre a persisténcia na
busca do entendimento e das possibilidades de mudanga nas classes populares,
através do didlogo inquietante: quais e como sdo os caminhos de
transformagdo?

Meu processo durante a pesquisa foi de muitas identificagdes (sé mais
tarde veio o estranhamento). Mesmo com toda a diferenga da lingua, da
cultura, dos comportamentos, eu identificava-me e me encontrava has
conversas ao redor do fogo, na comida simples e nativa (batata doce, mandioca,
milho, farinha, feijdo) e na educagdo, na forma como entendem o conhecimento,
a sabedoria, o destaque na corporeidade, o estado de contemplagdo aliado ao
espirito guerreiro do eterno caminhante, aquele ou aquela que ndo desiste de
caminhar e de acreditar na alegria e na leveza como formas de viver. Os
aprendizados foram permanentes, sobre a forma como celebram a vida das
criangas que nascem, a fala direta, os risos como forma de comunicagdo, a
seriedade com que encaram os sonhos, as visdes, os sinais dos animais e da
natureza e o esforgo didrio de entendimento com a nossa cultura para um
didlogo de construgdo. Como bem expressa um canto feito por Adriano Benites,

jovem Guarani da Aldeia do Canta Galo:
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Mamo gui peju? De onde vocés vieram?

Roju tekod pord gur Nés viemos de um lugar bonito e sagrado
Penderokod py Para iluminar este lugar que vocés estdo agora
Pav~e ~i hete javy’a gud e também para nos alegrarmos junto a vocés

todos os dias.

Considero que vivi quatro grandes fases durante esta pesquisa: a
primeira foi de um encantamento: todos os gestos enfeitigavam-me, tudo era
magia, uma espécie de paixdo que tem o poder de arrastar preconceitos, de
mover lugares e valores, de redimensionar espagos e, principalmente, de
despertar a chama da vida. O segundo momento foi de doagdo incondicional, de
entrega e disponibilidade: vendi e comprei muito artesanato, doei muitas
roupas, comidas e compartilhei momentos de verdadeira e intensa entrega de
minha prépria presenca. Depois vivi um estranhamento: discordadncias, didlogos
reflexivos, alguns desentendimentos. Foi neste momento que também construi
trabalhos conjuntos, sendo o principal deles a gravagdo do CD do coral
Nhanderd Jepoverd, durante a qual tivemos alguns impasses que envolviam
dinheiro e confianga, que refletiam diretamente sobre a nogdo de
reciprocidade e de economia indigena e ndo indigena. Por fim, mas talvez ndo a

dltima: um conhecimento maior, no qual, a partir dos limites e da convivéncia, a
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realidade das diferengas foi se estabelecendo e permitindo a esperanga e a
verdade de trabalhar apostando na diversidade, na aprendizagem mdtua.
Ficaram alguns lagos fortes, misturados de sentimentos de ternura, gratiddo,
cumplicidade e amizade.

Minha proposta inicial era de trabalhar com os Kaingang de Irai. A
temdtica era sobre comunidade e cooperagdo. Passei uma semana na aldeia e fui
descobrindo o sentido da danca, a danca como resisténcia, histéria e
corporeidade. A fala do Jair, jovem Kaingang, coordenador do grupo ha época,
revela o passado e o presente da danga: “aquele tempo, porque era tudo mato,
ai o indio se preocupava em dangar. Era um divertimento. ‘Tdo recuperando,
porque isso € a cultura. Ai entrou mais tipo de movimento.” A danga comegou a
fazer parte das minhas buscas, das minhas perguntas e olhares. Promovi vdrios
encontros e debates com os Kaingang, em Santa Cruz do Sul e em Porto Alegre,
na universidade e nos colégios. No Férum Social Mundial de 2002, comecei a
conhecer os Guaranis. O trabalho com os Kaingang foi ficando invidvel, as
viagens para Irai eram muito caras, ja que eu ndo contava com o apoio de
nenhum orgdo de pesquisa. Em Porto Alegre, ndo encontrei espago para

trabalhar junto com os Kaingang. Foi entdo que fui me aproximando dos
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Guaranis e fazendo minha opgdo de trabalhar com eles, a qual foi bem mais
rdpida do que a opgdo e a aceitagdo deles de trabalharem comigo.

Durante o Férum Social Mundial de 2002, tive a oportunidade de
conhecer e hospedar a Luli Miranda, educadora que trabalhava ha muitos anos
com os Guaranis no Parand, e ela me apresentou para algumas pessoas aqui ho
Rio 6rande do Sul. Este contato levou-me para a aldeia da Lomba do Pinheiro.
Os meus primeiros contatos com os Guaranis, portanto, foram na aldeia
Anhentegud, situada na parada 22 da Lomba do Pinheiro, na cidade de Porto
Alegre. A drea da mesma compreende 10 hectares e foi doada pela Igreja
Catélica. Esta aldeia possui em média 60 pessoas, formando ao todo seis
familias. As principais familias sdo a do Santiago Karai e a da Dona Ana Pard,

Kunhé Karai

e mde do Cacique, Cirilo Kuaray. Ela é a pessoa mais velha da
aldeia, possuindo 63 anos. Eles vieram do Paraguai, passaram pela Argentina,
pelas Missdes, depois Santa Rosa, Osério e Varzinha, até chegar ha Lomba do
Pinheiro.

Anhentengud, segundo Cirilo, "é uma coisa que ndo se pode destruir, é

uma base sélida como uma rocha, que ndo se destréi facilmente." Este nome,

segundo o cacique, veio como revelagdo: “Vocé tem que concentrar para

? Lider espiritual feminina que coordena os trabalhos na Opy.
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receber a palavra. A filosofia do Guarani ndo estd num livro. Nasce nha horag,
amanhd pode ndo ser. Essa € a palavra nossa, a revelagdo."

Em fevereiro de 2002, liguei para o Santiago e marquei um encontro. Era
domingo, uma tarde chuvosa. Fomos eu, meu marido e meu filho. Chegamos na
parada 22 da Avenida do Trabalhador, na Lomba do Pinheiro, dobramos a
direita e logo estdvamos na aldeia. Os cachorros latiam muito. O Santiago
apareceu de dentro de sua casa, que situa-se bem na entrada da aldeia. Ele é
uma lideranga, vice-cacique, tem 44 anos, estatura média, pele morena, olhos
bem amendoados. Sua expressdo era séria e sisuda. Lembro de seus olhos
desconfiados, sua postura compenetrada e arredia. Conversamos sobre minhas
intengdes: pesquisar sobre as dangas Guaranis. Ele ouvia atentamente e contou-
me sobre a dificuldade de se pesquisar com os Guaranis, comentou que as
pessoas acabam desistindo ou hdo entendendo, que ndo era nada fdcil e que eu
precisava entender bem sobre a cultura antes de comegar a escrever. Fiquei de
ligar uma semana depois para saber sobre a possibilidade de realizar minha
pesquisa |d, e a resposta que tive foi: “pesquisa sé6 com pagamento, com
dinheiro ou comida.”" Destaco a dissertagdo de Vietta (1992), que aborda com
detalhes todos os entraves e dificuldades que viveu em sua pesquisa com os

Guaranis, numa época em que ndo havia tantos trabalhos e pesquisadores nesta
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drea. Lembrei-me logo de Melucci (2001), quando se refere ao ato de
pesquisar, caracterizando a incerteza, os limites de instrumentos e a tensdo
ética da qual o pesquisador participa e na qual o ponto de vista do pesquisador
¢ significado em relagdo aos lagos construidos ao longo da pesquisa. Naquele
instante, minha temdtica ndo significava nada para eles, a ndo ser uma
intromissdo. Pagar? Isso era ético? Fui desafiada e aceitei: o combinado passou
a ser de que eu levaria comida. No outro dia, fui visitd-los e conheci o Cacique,
pessoa surpreendente, muito jovem, estatura baixa, corpo magro e vivaz, de 28
anos. Estava bem mais receptivo do que o Santiago e, sendo ele coordenador do
grupo de danga, pareceu mais animado com a proposta do meu trabalho. Mas
avisou-me de antemdo: “tu ndo vais poder ver a danga dentro da Opy." A nogdo
da fenomenologia e a compreensdo que esta traz sobre os sentidos e os
significados das vivéncias acompanhava-me. Ainda que eu ndo pudesse ver,
sabia que poderia escutd-los e senti-los, e que isto daria uma compreensdo,
quem sabe, suficiente.

O Cirilo coordenava um grupo de danga, composto por criangas e
adolescentes, e gostava de se apresentar com o mesmo em escolas e eventos
sociais. Também estavam buscando, ja hd uns dois anos, um patrocinio para

reproduzirem um CD do grupo, que jd estava gravado. Organizei algumas
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apresentagdes, as quais foram proporcionando-me meus primeiros
aprendizados. William Foote-Whyte (1980) escreve, em seu fexto sobre
observagdo participante, seu processo de aprendizagem durante a pesquisa
numa comunidade italiana, no qual a observagdo participante estava
diretamente ligada aos “erros” cometidos. Conta que levou uma garota para
dangar na festa da igreja e, no outro dia, as pessoas perguntavam: “que tal sua
namorada?” Seu primeiro aprendizado foi que sua permanéncia ho bairro estava
ligada das relagdes pessoais estabelecidas e ndo ds explicages que pudesse dar.
Certa vez, organizei uma apresentagdo do grupo de danga em uma escola
plblica, e eu e o Cirilo tinhamos feito uma combinagdo de que eles receberiam
alimentos em troca da mesma. O grupo fez a apresentagdo e todos gostaram
muito. A escola conseguira roupas, além dos alimentos, e o grupo saiu bem
contente. Percebi, no entanto, que o Cirilo estava meio sem graga, e que, na
saida, deu uma olhada para trds e entrou no 6nibus. Seu olhar contrastava com
a alegria do grupo. No mesmo més, organizei uma segunda apresentagdo, desta
vez em um colégio particular, no qual meu filho estudava. Ao final da
apresentagdo, depois de terem lanchado, recolhido os alimentos e com o dnibus
ligado, com todas as pessoas dentro, o Cirilo me perguntou: “"e o dinheiro?" Eu

paralisei. Como assim? "Sim,"” - ele me respondeu: “os quinhentos reais que nés
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combinamos.” E foi ai que entendi a diferenga na comunicagdo e o meu completo
desconhecimento dos Guaranis. Em fungdo da dificuldade da lingua, havia
ocorrido um mal-entendido, que foi sublimado no primeiro momento, mas que
acabou emergindo na segunda oportunidade. Cirilo dizia estar envergonhado
frente ao grupo e eu estava perplexa. Combinei entdo que eu daria o dinheiro
por més, parcelado em cinco meses e ai ficou tudo bem. Estdvamos em abril.
Meu sentimento era o mesmo que Foote-Whyte destaca: o de aceitd-los e de
ser aceita por eles. Minha postura, durante uns trés meses, foi de participar
junto com eles na aldeia, compartilhar os siléncios, o fogo, buscando
compreender o estranhamento, a rejeigdo, a aceitagdo. Minha presenga se
impunha e percebi mais tarde que o que fiz foi um longo exercicio do olhar. Eu
estava exercitando o que nos traz Peixoto (1992), convidando-nos a renovar o
olhar, olhando como se fosse pela primeira vez, percebendo os detalhes, o
olhar do estrangeiro. Foi uma verdadeira aprendizagem do olhar, que, ao buscar
um ndo julgamento, entrava numa esfera de percepgdo desconhecida, que me
fazia perguntar: o que estou vendo? As vezes, sentia-me um pouco cega, com
muitas imagens e pouca visdo. Nesse momento da pesquisa, o Cirilo disse-me
mais ou menos assim: “olha aquela cena ali: 0 que vocé imagina que estd vendo,

ndo € o que existe ld. Existem muitas outras coisas para além daquela cena que
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0s pesquisadores ndo conseguem enxergar.” Fiquei, durante toda minha
pesquisa, indagando sobre o que ele estava querendo dizer. Ndo havia outro
jeito: necessitava olhar, para ver além dos sentidos. Eo que Signor (2004) fala
sobre a necessidade de ir além dos sentidos, mas ndo sem eles. Ou seja, para
ver o além, necessitamos apreender a vida pelos sentidos. Sentidos estes que
foram instigados nos primeiros momentos da pesquisa.

Era comego de inverno e o tempo alternava-se entre um calor
gigantesco, seguido de temporais, e um frio que fazia-nos estar sempre ao
redor do fogo, observd-lo, sentir no tato o calor e a alternancia com os ventos
frios e a fumaga, o cheiro que grudava no corpo, impregnando-nos de mais
calor. Tudo isto estava sendo acionado e eu ndo percebia suficientemente, a
ponto de aquietar minha vontade de registrar, de documentar. Nesta época,
outra aprendizagem, advinda de um “erro”, foi minha chegada com a cdmara de
video. Comecei a querer fazer gravagdes que inquietaram os Guaranis e isto
provocou mais resisténcia. Cessei, entdo, os videos e as gravagées, mas ainda
sentia muita vontade de perguntar. Eu era uma estranha, mas ndo queria ser.
As vezes, queremos ser donos do tempo. Foi um grande aprendizado
compreender aos poucos que o desejo ndo atropela o tempo e que este é um

grande mestre no processo de aprendizagem. Melucci (1992) nos faz pensar o
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tempo relacionado a escuta do ritmo da natureza, o qual denomino aqui de
tempo-ritmo, desenvolvendo-o enquanto uma categoria no processo
metodoldgico desta pesquisa. Os quatro meses iniciais foram marcados pelo
tempo da estagdo. Sdo lembrangas que sempre me voltam como uma
aprendizagem de vida. Aquele inverno capturou-me: o frio, a sensagdo da
proximidade do fogo, o vento que levava a fumaga para variadas diregdes, a
fumaga nos olhos e seu cheiro nos cabelos, que permanecia mesmo depois do
banho. Quando chegava na aldeia, logo avistava as criangas penduradas nas
darvores ha beira da estrada, as quais recebiam-me com um lindo aceno de mdo
e um meigo sorriso no rosto. Em seqguida, quando descia do carro, era a corrida
para o abrago. Como de costume, sentava num banco proximo ao Santiago, que
fazia bichinhos de madeiras para vender.

Houve um momento da pesquisa que demarcou a aceitagdo dos Guaranis
desta aldeia para comigo. O Cacique disse que as pessoas gostavam de mim,
devido ao respeito que eu havia tido, a paciéncia e a calma. Este dia foi, para
mim, um momento ritualistico. As criangas estavam sentadas numa drvore e
disseram-me em portugués: 'pode passar." As mulheres ofereceram-me comida
e falaram comigo pela primeira vez. O ato de comer junto representa uma

intimidade, um compartilhar, um gesto de parentesco. Quando se é parente,
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come-se junto. No entanto, sempre houve uma ambigiiidade entre aceitagdo e a
inconformidade, um certo incémodo no ar. Numa conversa que tive com
Santiago, ele falou que estava lembrando as palavras de um Karai, quando ele
era crianga, que dizia o seguinte: "vai chegar um tempo que os brancos vdo se
juntar com os indios, trabalhar juntos, que todos vdo ter doengas, que os indios
vdo morar mais na cidade e que a mata ia ser destruida.” O fato de um Kara/
ter dito isso, possibilitava uma aceitagdo, o préprio entendimento da situagdo
vivida, da légica dos acontecimentos, o que ndo significa uma tranquilidade da
parte deles. A aldeia da Lomba do Pinheiro € a Unica situada dentro da cidade.
Uma expressdo muito comum dos Guaranis da Lomba, para se referir as
constantes visitas e propostas dos jurud’, é dizer: “estamos apertados.” Sdo
indmeras as instituicdes, ONGs, universidades, partidos politicos,
Secretarias da Prefeitura e do Estado que visitam semanalmente esta aldeiaq,
quer seja para fazer doagdes de roupas e alimentos, quer para estabelecer
politicas publicas, fazer pesquisas ou mesmo sé para saciar a curiosidade. Isto
tem desenvolvido neles uma postura politica articulada de afirmagdo étnica. E

um ponto de referéncia, de conquistas e de demarcagdo cultural. Também

conseqiiéncia desta proximidade sdo as mudangas fisicas que ocorrem

® Jurud é o nome designado para chamar os brancos. Certa vez, um Guarani disse que jurud
significa “"aquele que fala pela boca".
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rapidamente nesta aldeia: desde que iniciei a pesquisa, em 2002, até 2005,
foram feitas construgdes de casas, de um estacionamento, de uma instalagdo
para criagdo de galinhas, de uma quadra de futebol, a limpeza no agude e a
efetivacdo de uma escola indigena®.

Quando entrei na aldeia, as pessoas e, principalmente o Cacique, eram
contra a construgdo da escola. Depois, pediram-me que eu os ajudassem no
processo de discussdo sobre uma escola Guarani. Foi quando entrei em contato
com a pesquisadora Maria Aparecida Bergamaschi, que pesquisava sobre a
escola Guarani e pedi sua ajuda. Este encontro foi um marco metodoldgico.
Percebi claramente que pesquisar junto com a Maria Aparecida levava-me para
outros caminhos, muito férteis e amorosos. O método é o caminho pelo qual
escolhemos trilhar, mas também é inusitado, principalmente, quando estamos
abertos para a intensidade e para a verdade do vivido. Em paralelo a prépria
pesquisa, vivemos discussdes sobre o sentido de nossas investigagdes, da danga

e da escola.

* Em 2003, a pesquisadora Maria Aparecida Bergamaschi, na época, Doutoranda em Educagdo
pela UFGRS, iniciou sua pesquisa nesta aldeia. Esta pesquisadora colaborou qualitativamente
nesta discussdo. Fizemos quase todo o nosso trabalho de campo juntas, tanto nesta aldeia,
como na do Canta Galo e da Pacheca. Pude participar ativamente deste processo de construgdo
da Escola, na aldeia da Lomba do Pinheiro. Sua tese foi defendida em 14 de outubro de 2005 e
tem como ftitulo "NHEMBO' B Enquanto o encanto permanece! Processos e prdticas de
escolarizagdo nas aldeias Guaranis”.
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Foram momentos de muitas indagagdes. Minha presenga provocava um
tensionamento entre ser e ndo ser aceita, usufruir e ser incomoda. William
Foote-Whyte (1980) retrata bem em sua pesquisa o sentimento que seu
interlocutor expressou com sua presenga ho bairro: “Vocé, desde que apareceu
aqui, tem me cansado bastante. Agora, quando fago qualquer coisa, tenho que
pensar o que Bill Whyte gostaria de saber a respeito disso e como explicar-lhe.
Antes, eu agia por instinto." Escutei algo parecido do Cirilo, quando cometi meu
terceiro grande “erro”: alguns jovens procuraram-me para fazer um projeto
sobre venda de artesanato. Desde que iniciei a pesquisa, sempre estivera
envolvida com isso, pois vendia muitos colares e bichinhos de madeira para os
Guaranis. Era uma tarefa que, apesar de trabalhosa, proporcionava-me um
enorme prazer, principalmente com as esculturas de animais, pois cada bichinho
era diferente do outro, com uma peculiaridade prépria, sendo infinitas as
possibilidades de criagdo. Foi a partir deste envolvimento que comecei a
prestar mais atengdo aos significados dos bichos na cultura e na educagdo
xamdnica. Voltando daquela oportunidade, eram cinco jovens artesdos que
gostariam que os ajudasse a conseguir um empréstimo para montarem um
negocio proprio. Minha ajuda consistiria em facilitar e proporcionar algumas

informagdes, que para eles sdo distantes e ndo fazem parte de seu mundo
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cultural. Levei alguns folhetos para a aldeia, troquei enderegos de contatos e
cheguei a ir com eles até a uma casa de empréstimo. Nada foi contratado ou
encaminhado de fato, mas isso gerou entre eles uma desordem cultural, pois eu
estava mexendo com uma questdo crucial, que € o aspecto econdmico, no qual os
Guaranis ndo buscam acumulagdo de bens, nem trabalhos fixos. Isso gerou
também um conflito entre as liderancgas, principalmente com o Cacique, que
teve de ser firme e contrdrio aos propdsitos desses jovens. Era noite,
estdvamos voltando de uma apresentagdo do grupo de danga na Expointer,
junto a EMATER, quando sentamos, eu e o Cacique num banco, e ele me explicou
que eu estava provocando divisdes, porque ndo entendia a cultura Guarani, como
funcionavam as leis e as hierarquias. Desta forma, eu estava fragilizando sua
autoridade, ainda que eu estivesse querendo ajudar. Neste momento (lembro-
me de o clima estar frio), o Cacique indagou-me se eu “queria” continuar
pesquisando hesta aldeia, e acrescentou que a Kunhd Karai ndo gostaria da
minha presenga no més de janeiro, més este considerado sagrado entre os
Guaranis, no qual concentram-se as dangas na Opy. Apesar do choque, ndo
vacilei em afirmar a minha presenca. Tive o aprendizado sobre as hierarquias e
ampliei o tema da danga, para o entendimento da corporeidade e da cultura

Guarani. Ficou claro que a observagdo, conforme desenvolve Melucci (2005), é
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uma forma de intervengdo e que a relagdo entre os atores sociais, incluindo os
pesquisadores e os sujeitos da pesquisa, define-se na construgdo dos limites.
Desta forma, o contrato vai se estabelecendo com mais clareza e confianca.

O momento relatado abaixo foi um de tantos que representaram esta
explicitagdo dos limites: tivemos uma conversa com a aldeia, inclusive com a
Kunhd Karai (momento raro durante a pesquisa), na qual ela, com a mediagdo da
tradugdo do Cirilo, explicou-me que eu ndo poderia entrar na Opy, por causa de
suas crengas. Uma delas era a de que meu espirito ndo suportaria o calor
dentro do ambiente fechado. Cirilo disse-me que outras aldeias deixavam
entrar na Opy’, e que eu me sentisse livre para buscar outras aldeias. Neste
periodo, eu e a Cida jd estdvamos bem sintonizadas no nosso trabalho de campo
e ela convidou-me para conhecer a aldeia do Canta Galo.

Em fungdo disto, o contrato de pesquisa ndo péde ser estabelecido de
uma maneira formal. A resposta era de que eles precisavam "ir vendo”, ou seja,
s6 com o tempo poderiam saber sobre a continuidade ou ndo desta pesquisa.
Houve momentos dificeis de didlogo. Certa vez, depois de uma discussdo que

tivemos em grupo, o cacique comentou que eles finham dificuldade de entender

® Em todas as aldeias que eu visitei, apenas a aldeia de M biguact, em Santa Catarina, permitiu
que eu participasse dos rituais dentro da Opy. Um dos motivos para os Guaranis ndo
permitirem a participagdo dos jurud nas cerimdnias é sua crenga de que a nossa presenga
diminui a forga do Guarani. Para o Karaide M’ biguacd, Alcindo Moreira, isto ndo é verdadeiro.
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a lingua dos jurud e eu tinha dificuldade de entender as agdes, além,
obviamente, da lingua Guarani. Fui entendendo que os contratos iam sendo
feitos e refeitos a cada encontro, a cada desencontro, a cada “erro” de
pesquisa. Estes tornavam-se possibilidades de compreensdo da cultura, de
entender as formas de agir, a partir do que ndo deveria ter sido feito. Outro
momento que faz referéncia a este tipo de aprendizagem foi quando
encomendei dez mbarakd para o Eduardo, um jovem Guarani de 23 anos, na
época, residente na Lomba do Pinheiro. Quando os recebi, observei que a corda
que circundava a ponta do mbarakd era de corddo e sugeri que fizesse de
taquara ou outro material natural. Este respondeu-me, em tom aborrecido,
que, se as pessoas ndo quizessem comprar assim, que ele iria vender para
outras pessoas. Deparei-me com uma certa preocupacdo e idealizagdo presente
na sociedade (e, neste momento, em mim mesma) de buscar uma formatagdo do
que € ou ndo “indigena”. Foi a partir deste momento que me identifiquei com o
conceito de cultura como um processo dindmico, o qual foi sendo gestado em
proximidade com as reflexdes de Geertz (2001) acerca da fragmentagdo

cultural na qual estamos todos envolvidos. O autor discute que a nhogdo de

® Mbarakd é um instrumento, um som. Também foi traduzido como chocalho. Santiago falou que
Mbarakd mirim quer dizer chocalho pequeno e também palavras sdbias. E uma forga suave e que
ndo gosta de maldade.
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cultura una, de concepgdes e sentimentos comuns, € irreal diante da dispersdo
e da fragmentagdo que estruturam nossa identidade coletiva. Questiona se é
possivel pensar essa unicidade cultural no campo das aldeias, das tribos, e
levanta o cardter mistico deste tipo de afirmagdo. A partir de tais
questionamentos, busquei compreender os mecanismos vivenciados na danga
dentro da educagdo indigena Guarani, que se constroi dentro de uma
corporalidade vivida num espago fragmentado, mas que também anuncia a
integridade dos gestos de cada pessoa, através de um movimento coletivo
proprio e, principalmente, em relagdo a sua cosmologia.

A investigagdo sobre a danga levou-me a um caminho novo de
investigagdo sobre o que chamo de “"Educagdo Xamdnica”. A metodologia foi
modificando-se a medida que eu ia entendendo o universo da danga Guarani.
Lembro que minha busca inicial era a de saber os motivos pelos quais os
Guaranis dangavam, o que cada um sentia quando dangava. As respostas
chegavam a incomodar-me, pois sentia que existia uma repetigdo e uma falta de
pessoalidade. Num primeiro momento, minha interpretagdo era de que ndo
existia um sentido pessoal para as dangas. As respostas geralmente envolviam
um "nds”, ou entdo "o Guarani danga ...". Isto provocou-me uma indagagdo sobre

o sentido do "nds" e do “eu”. Aos poucos, fui compreendendo com maior clareza
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que ndo existe um "eu”, sem um "nds”, e que entender as falas pessoais sem
compreender o todo, ou seja, a cosmologia Guarani, tornar-se-ia uma missdo
impossivel de realizar.

As indagagOes sobre os Guaranis e suas dangas, acima descritas,
permearam foda minha pesquisa, no sentido de problematizar o que eu estava
fazendo ali e de que forma eu iria construir meu pesquisar sobre a danga
denominada de Jergjy, elemento xamdnico e guardado como um tesouro pelos
Guaranis. O caminho metodolégico foi o da convivéncia, da observagdo e da
pergunta fenomenoldgica, ou seja, a que busca saber o sentir e a percepgdo da
vivéncia. Certa vez, tentei organizar um Encontro de Dangas Guaranis, proposta
esta que foi bem recebida pelo Cacique, porém problematizada pelo Vice-
cacique como segue:

Eu fico preocupado, porque ndo sei o que as pessoas vdo entender.
A danga é sagrada. Tem um periodo que se danga: setembro,
outubro a gente comega a preparar a danga. Em novembro, se
danga a Tangard fora da Opy e a danga dentro conforme quer
nosso Pai Nhamandi-Sol. Fora desse tempo, a gente sé danga
quando o Karai ou a Kunhd@ Karai sente que é importante, alguma
cura, ou quando alguém sente também. A danga, mesmo para a

gente, é assim [...] De repente, a gente pode até fazer, mas para
mostrar para o branco.

O meu acesso a danga nesta aldeia foi através deste grupo e de

conversas que eu tinha sobre o sentir. A pergunta bdsica inicial foi: o que tu
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sentes quando dangas? A resposta era sempre “alegria”. Montardo (2002) fala,
em sua fese, que os Guaranis perguntavam se ela estava alegre, pois se ndo
estivesse, ela ndo deveria estar ali, pois alegria é uma condi¢do de salde
fundamental entre os Guaranis. Aos poucos, ia compreendendo cada vez mais
que a pergunta € uma arte de entender. No inicio, tinha a sensagdo de que eu
tinha as respostas, mas ndo finha a compreensdo sobre o contexto. Refiro-me
ao que diz Freire (1980) sobre as palavras geradoras, de que estas sé podem
ser compreendidas no significado cultural presente. Cada resposta era uma
palavra geradora que me fazia buscar mais contato. Santiago revelou, certa
vez, uma preocupagdo sobre minha pesquisa: “daqui hd pouco, vocé vai querer
entrar na Opy e ver as dangas. Eu ndo estou vendo o caminho, como fazer. Vocé
tem que dar um duro até chegar ld.”

Na maioria das vezes, buscava mais uma atitude de observagdo e
interagdo do que de questionamentos, mas s6 depois de um ano isso ficou mais
tranqiilo para mim. William Foote-Whyte (1980), em sua pesquisa etnogrdfica,
afirma que, aos poucos, foi deixando as perguntas de lado e as respostas foram
surgindo com o decorrer do tempo. Observo que as perguntas, muitas vezes,
provocavam respostas planejadas. O entendimento mais profundo, no entanto,

estava no amadurecimento da convivéncia e do contexto. O ato de perguntar é
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natural, vem de um desejo de saber, inerente ao ser humano. O que muitas
vezes esquecemos ¢ que podemos conhecer através dos sentidos e que esta
forma de conhecer ndo € inferior a racionalidade que a pergunta cré possuir.
Muitas vezes, percebia que, com minhas perguntas, eu dava um duplo trabalho
aos Guaranis: o primeiro, para decifrar a pergunta, e o segundo, para respondé-
la. Em outros momentos, a pergunta valorizava e estimulava o ato de conhecer.
Por exemplo, o Marcos, um jovem da aldeia Canta Galo, ficou interessado em
pesquisar mais sobre a danga a partir de minhas perguntas, alegando que,
muitas vezes, eles dangavam, mas ndo sabiam os significados das dangas. A
relagdo que estabeleci com os jovens Guaranis, através da pesquisa, criou um
estimulo e um didlogo reflexivo sobre os significados do dangar e do ndo
dangar.

Da "Lomba", parti para o Canta Galo e comecei a perceber as diferengas
entre cada aldeia. Bergamaschi (2005) deixa bem claro em seu trabalho sobre
a constituigdo das escolas nas aldeias Guaranis, o quanto cada aldeia possui um
saber e uma especificidade propria. A autora acima citada fez um estudo
etnogrdfico relatando detalhadamente as diferengas constatadas entre as

aldeias nesta construgdo. Canta Galo situa-se na divisa entre os municipios de
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Porto Alegre e Viamdo e jd existe hd 42 anos. Tem o nome de Tekod” Jataity.
Jataity significa butiazeiro. Possui uma drea de 286 ha, com uma populagdo de
139 pessoas, ou, aproximadamente 28 familias. Segundo depoimentos das
liderangas, esta aldeia ja foi habitada por indios ancestrais dos Guaranis e
formou-se pelo sonho de um Karai. Na cultura Guarani, o sonho significa uma
mensagem de NAanderdf. Segundo eles, o Karaisonhou com esse lugar e foi até
la. Foram encontrados pedagos de cerdmica dos trabalhos que ele fazia.

Fui para o Canta Galo, acompanhada da Cida (Maria Aparecida
Bergamaschi) e da Ingret Kaninski, educadora e assessora do COMIN’. A
entrada da aldeia deu-me a impressdo de imensiddo. A vista é muito bonita, de
mata verde. Fui muito bem aceita pelo grupo, sendo logo apresentada ao
Arlindo Benites, coordenador do grupo de danga na época. Arlindo era um
jovem de 24 anos, alegre e bonito. Ja percorrera aldeias Guaranis e cidades de
Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Santa Catarina, Mato Grosso do Sul e ho momento,
com saudades dos pais, retornara ao Rio Grande do Sul. Contou que foi em

Tenente Portela, com os seus avds, que aprendeu a dangar e a cantar.

7 Tekod quer dizer lugar de moradia do Guarani, a aldeia. E 0 ambiente fisico onde os Guaranis
compartilham seus valores e constroem um modo préprio de vida. Inclui aspectos da histéria,
do territério e de seus sentimentos de pertenca.

® Divindade Guarani que representa o Pai de todos.

® COMIN é o Conselho de Missdo entre Indios, organizado pela Igreja Evangélica Luterana do
Brasil.
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Eu aprendi a dangar durante as tardes. Comegava as 16h [e seguia]
até o sol desaparecer. De noite, eu entrava na casa de reza, eu
sempre cantava, pegava o cachimbo desde crianga. (Arlindo
Benitez)

Mostrou-se muito receptivo e interessado com meu trabalho sobre a
danga, e disse que tinha vontade de gravar um CD. Assisti ao primeiro ensaio
num grupo com 20 criangas. As criangas gostavam muito do Arlindo, cantando e
dangando com muito entusiasmo. Lembro das galinhadas que fizemos juntos,
acompanhadas de gravagdes de video. As gravagdes sempre foram bem-vindas
pelo grupo (Ver video - Danga-identidade). Seu Ddrio, Vice-cacique, pedia-me
para fazer gravagoes, mas sempre me advertia sobre o tempo, dizia para eu
ndo ter pressa.”O tempo € longo ”, dizia ele.

O Arlindo sempre mostrou muita preocupagdo com a comida dos
kyringue® e, com elas, compartilhamos boas galinhadas. Como no Dia das
Criangas de 2003, quando foi organizada uma festa na aldeia: Silvana,
professora da aldeia, e Doralina, mde de Silvana, assumiram a organizagdo do

almogo. Foram elas, juntamente com a mulher do Afonso, a irmd Udila" e a

' Kyringue é crianga em Guarani.

1 Irmd Udila Pierdond, religiosa, militante e educadora, grande amiga da pesquisadora, que
durante toda sua vida trabalhou em favor dos oprimidos em Porto Alegre, foi para esta aldeia
para partilhar e compartilhar a comida e aquele momento com os Guaranis. A irmd Udila faleceu
em novembro de 2004.
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Rose'?, que cuidaram do preparo das galinhas. Jogamos vélei, criancas, adultos,
jovens, todos juntos. Era uma grande brincadeira, ninguém reclamava de quem
errava, s6 sorriam. As criangas pequenas ficavam na quadra, ninguém pedia
para sair. Senti-me muito bem, sem tensdo, nem sentimentos de exclusdo. O
paneldo ficava no fogo, em cima de um suporte de ferro. As mulheres ficavam
por perto do fogo. O Arlindo foi cantar com as criangas. O Afonso, Cacique na
época, tocava violdo. Fdbio, seu filho, acompanhava tocando rabeca. As criangas
brincaram durante um bom tempo sozinhas (no periodo da tarde, ao redor do
fogo), sem a presenca de nenhum adulto Guarani. Neste dia, vi-os queimando
pldsticos e papéis que iam encontrando. Depois, foram brincar: pegaram a
rabeca e sairam com uma cara de “sapequinhas”, enfileirados em diregdo ao
quarto, brincaram de tocar e, quando me viram, sairam correndo, como se
tivessem feito alguma travessura.

Na hora do almogo, a Silvana serviu todos os pratos. Todos comeram e
ndo repetiram. Um Guarani comia farinha de milho preparada com dgua e sem
sal, com os mildos de galinha. Saboreava, como quem come o “manjar dos
deuses” e repetia: “€ muito bom, muito bom mesmo!', totalmente absorto na

lida com a panela, da qual retirava a mistura com a mdo ou com a colher. Eu

2 Rose Madeira é pedagoga, Mestre em Educagdo pela UFRGS.
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comi junto com ele e, de fato, era muito bom. Tanto para a comida, quanto na
distribuigdo das balas, o Arlindo organizava filas, principalmente com as
criangas. Com os adultos, era bem trangiiilo e sem pressa, com reserva. Alguns
comiam com a mdo e compartilhavam o prato. Por exemplo, um casal comia no
mesmo prato. Arlindo também recebeu as doagbes de outros alimentos que
haviamos trazido, para serem consumidas no decorrer da semana, pois sempre
falava sobre a dificuldade das criangas dangarem quando estdo com fome.
Também ja tinha tirado as medidas das criangas do grupo para a confecgdo das
roupas das apresentagdes, salientando que gostaria que a roupa fosse branca.
As galinhadas, a produgdo dos pdes e os ensaios das dangas eram sempre
dias de festa nas aldeias, ndo tinham hora para terminar. Enquanto houvesse
comida, as pessoas estavam juntas. Esses momentos eram sempre de muitas
trocas, de afetos, de brincadeiras, de dangas, de paladar, de calor na beira do
fogo. Também eram sempre comparadas ds festas de antigamente. Entre uma
galinhada e outra, iamos também debatendo alguns assuntos que emergiam
como preocupagdes da vida atual, dentro de um sistema no qual ndo existem
mais a pesca, o rio, a danga, e a sadde vai se esgotando. Santiago refere-se a
salde ndo sé6 como um ato de comer e beber, mas de cantar e dancar e assim

comunicar-se com Nhanderd. Essa comunicagdo, para Jonatan, abre os
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caminhos de entendimento dos caminhos que devem ser percorridos. Jonatan é
um jovem de 24 anos que é, atualmente, uma lideranga no Canta Galo. E
responsdvel pela venda do artesanato no Mercado Plblico de Porto Alegre. E
neto da D. Ana, da Lomba do Pinheiro. Sua mde morreu quando tinha quatro
anos e foi criado pelos “brancos”, até os nove anos. Depois, voltou para a casa
da avé Ana. Parou de dancar fora da Opy hd mais ou menos uns dois anos e, As
vezes, diz dangar dentro da Opy. Diz ndo dangar no Canta Galo, porque a casa
de reza é pequena.

A discussdo sobre a danga e a juventude surgiu em uma das galinhadas
que fizemos na Lomba do Pinheiro. A discussdo foi feita em clima de festa.
Fizemos um grande almogo: arroz com galinha, massa, alface e beterraba. Eram
15h da tarde: sentamos encostados na parede da casa do Santiago. Estava bem
sombreada, o dia estava quente e aquela sombra nos aconchegava. Indaguei-o
sobre porque os jovens ndo dangam. Essa pergunta desencadeou entre o grupo
uma discussdo riquissima (em Guarani), na qual os homens e a D. Ana falavam
envolvidos e preocupados. José Acosta, um grande artesdo Guarani,
gesticulava, mostrava o reldgio, colocava a mdo no bolso, como se estivesse
colocando dinheiro, mostrava uma medida pela altura de sua mdo, como se

estivesse falando de uma crianga. Santiago falou com énfase e intensidade,
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sentado, falou da televisdo, dos contatos com os brancos, que tem branco até
na aldeia: ‘Como vdo dangar? Preferem ver novela!”

Durante as discussdes, o Santiago esculpia uma india; Joana, sua esposa,
fazia um indio e o José "dava alma” para uma cobra, tamanha era a devogdo
para com seu trabalho. Santiago falou que as festas antigas eram abundantes,
tinham caga, pesca, muita comida, e que hoje ndo existem as festas Guaranis, e
sim, "o baile do branco” (que, segundo eles, inclui prazer, paixdo e bebida). A
polémica gerada por esta problematizagdo sobre os jovens e a “ndo
participagdo” na danga foi chamando-me a atengdo para um caminho de
pesquisa sobre os significados desta realidade.

As perguntas sobre a danca despertaram um interesse no Marcos®,
jovem Guarani, professor na Aldeia do Canta Galo, de pesquisar sobre os
sentidos da danga com os mais velhos. Dentro de uma pesquisa elaborada num
curso de formagdo de professores Guaranis em Santa Cataring, este escolheu
a temdtica da danga para investigar. Tivemos a oportunidade de fazer algumas
trocas sobre a temdtica que possibilitavam uma reflexdo mdtua. Elaboramos

juntos algumas categorias em torno da danga denominada de Jerojy. Marcos

colocou em um desenho, as palavras “danga”, ‘Jerojy”e "inspiragdo”, dentro de

* Marcos Moreira reside atualmente na aldeia de M'biguacd, Santa Catarina.



44

um circulo. Em torno do circulo, iamos lembrando de algumas categorias
importantes, as quais ja haviamos debatido numa palestra para a Universidade
Estadual do Rio Grande do Sul, no curso de Pedagogia. Sdo elas:
espiritualidade, vida, educagdo, pensamento, sentimento, alegria, cura,
fortalecimento, resisténcia, saude, histéria, caminho e sabedoria. Esta dltima
palavra ficou na base do desenho e, sobre ela, Marcos, auxiliado por Tedfilo,
desenhou um pé de milho, perpassando a Jerojy, no sentido vertical, de
crescimento e elevagdo. As pessoas mais velhas com que Marcos buscava
conhecimento eram Seu Sebastido, considerado a pessoa mais velha da aldeia
do Canta Galo, Seu Alexandre, conselheiro da aldeia e Seu Alcindo, um grande
Karai residente em Santa Catarina e que tem uma forte influéncia ha formagdo
xamanica de Marcos.

O grupo de danga, segundo os Guaranis, era um meio de resisténcia e de
sustento. Lembro que uma vez, cheguei no Canta Galo, avistei o Arlindo com um
caderno no colo, escrevendo letras de mdusica, ensaiando cdnticos com as
criangas no final da tarde. Canticos que alimentavam o espirito guerreiro,
canticos que os transportam para um lugar de vida, cdnticos que os embelezam
e que, em alguns momentos, sdo instrumentos para conseguir alimentos. Seguem

alguns cantos que foram traduzidos pelo Arlindo e por mim:



Nhanéretara
Nhanéretard opa’r
Ya'ekuere nhané maé
Navamavy jarojaed
Nhanderd hetepe
Nhamombe u
Nhandexy hetepe
Nhamombe u

Nhamombe u

Mborai'i
Mborai‘ima nhandevy
Pevénpe, nhanémboaxy”

Mavy, omombeu
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Nossos parentes'

Acabaram nossos parentes

Vamos relembrar

Vamos chorar

Vamos cantar para o nosso Pai verdadeiro
(Ele vai saber porque a gente estd
chorando)

Para a nossa Mde verdadeira

Vamos cantar, vamos cantar

(nosso canto vai cantando para ele)

Pequenos cantos
O nosso deus tem pena de nés

E manda o canto para todos nés

cantarmos

" A tradugdo foi feita de maneira que fosse possivel captar ao mdximo o sentido dado aos
versos por Arlindo, sem outras preocupagées. O que estd entre parénteses, era o que o Arlindo
ia complementando para um maior entendimento dos significados. Por exemplo, para
"Nhamombe /', “"vamos cantar” é a tradugdo literal. "Nosso canto vai cantando para ele” é o
sentido, a explicagdo dada por Arlindo para “vamos cantar”.

1> Explicagdo da palavra no canto: "Quando nosso parente morre, quando eu vejo uma crianga
machucada, sinto compaixdo, piedade, pena. Se eu me machuco, vocé vai sentir pena e quando
voltar para casa vai ficar sentindo. Deus ndo manda brigar.”
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Bis: O nosso deus cuida de nés
Nhanderu haema nanhd@ Para ficarmos na terra

némokany 7 rakae rire Por isso ele sempre cuidard de nés'®
Vyma oikuaa potaijevy

Jery hoamy, homy

Tupd Ra'y Filho de Deus'

Tupd raly’i kova'e Jesus Cristo depois que nasceu
Yvyre oiko mavy na terra sofreu muito

A'eve'evema ojexavar Muitas vezes ele sofreu

Oxyete ombojaeo Ele deixou sua mde chorando

Guu, ambare oupity Mostrou-se no alto do céu
Hangliama oomavy E foi embora para perto do seu pai.

Yvate-igui ojexauka ojexauka

Fui aprendendo que o canto ia ressoando, de aldeia em aldeia, hos
coragdes e nas mentes dos Guaranis. Os sons vdo pelos ares, os corpos moldam-
se na ferra.

Quando o Arlindo afastou-se do grupo, fiquei impactada e

desestimulada, pois a aparéncia dos motivos sobre sua saida levavam a uma

16 *Sem o nosso Deus , ndo estariamos na Terra.”

7 Arlindo conta que, quando era crianga, ouviu uma histéria que Jesus era Tupd. Diz que “Deus
veio voando como uma pombinha. Maria ficou Id em cima. Ela é virgem. Ai, Deus comprimentou e
voltou como uma pombinha. Por isso que, as vezes, ndo gostam de Jesus Cristo. Eles acham que
ele ndo tem pai e ndo sabem quem € o pai. Dd vontade de chorar, quando eu vejo na televisdo.
Ele sofreu muito."
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idéia de descontinuidade e fragilidade. No entanto, foi s6 uma interpretagdo
errdnea, pois seu irmdo Adriano assumiu o grupo, retomando com vigor o
trabalho anterior. Adriano®® tinha 18 anos, e é muito vivo e compenetrado em
seu frabalho, apesar da pouca idade. Contou que, desde os dez anos,
movimentava-se sozinho pela vida. Ja morou em Sdo Paulo, Santa Catarina e
sempre participava dos grupos Guaranis de danga e canto. Comecgou esta
experiéncia de grupo em Santa Catarina com o grupo Kuaray Oud, quando tinha
12 anos: 'Fui ld na aldeia Masiambd. Quando fiquei duas semanas, perguntaram
se eu ndo queria enfrar [para o grupol.” Aos poucos, Adriano foi conquistando a
confianga pela persisténcia, seriedade e cuidado que coordenava o grupo. Para
ser um professor de danga, € necessdrio ter uma postura de respeito com a sua
prépria vida e responsabilidade com as criangas e jovens, que o t&€m como
referéncia. Apesar da pouca idade, ele demonstrava ter uma determinagdo que
se expressava em sua fala: "quando eu canto, ndo entra outra coisa na minha
cabega: € s6 alegria.”

Certo dia, o Adriano pediu-me carona e, durante a viagem, falou sobre

seu modo de viver. Disse que ndo estava satisfeito em ser Xondard”®, pois

'® Adriano Benites é o atual coordenador do grupo de danga "Nhanderd Jepoverd”, da aldeia do
Canta Galo, RS.

¥ Xondaro, além de significar um dangarino, também tem o significado de ser um guarda da
aldeia. Nesta época, ele tinha sido escolhido pelas liderangas da aldeia para esta fungdo.
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estava iniciando uma formagdo para ser Karai, com a D. Pauliciana, e segundo
ele, o Karai'ndo pode castigar ninguém. Disse que sdo muitas as obrigagdes que
um Karaitem que ter. Dizia estar indo todos os dias na casa de Seu Alexandre
para ouvir seus conselhos. Falou que estava cantando na casa de reza e que nem
todos sabem cantar.

O grupo de danga foi um importante contato na construgdo da pesquisa,
por meio do qual, fui compreendendo o sentido destes nas aldeias. Conseguimos
fazer um projeto para produgdo de um CD?° do grupo do Canta Galo, o que
mobilizou o grupo e a equipe responsavel no dinamismo de confeccionar roupas,
de gravar o CD e na prépria organizagdo comunitdria.

Outra forma de interagdo deu-se pela venda dos artesanatos, dos
colares e bichinhos. A venda do artesanato permitiu, em grande medida, minha
aproximagdo das mulheres nas aldeias. Destaco a presenga da Silvang,
professora Guarani da aldeia do Canta Galo, a qual sempre nos acolhia
carinhosamente e com a qual fivemos muitas conversas sobre a corporeidade
feminina Guarani.

Visitei uma outra aldeia préxima do Canta Galo, situada em Itapod,

%00 projeto do CD “Nhanderd Jepoverd” foi organizado por mim e pela pesquisadora Maria
Aparecida Bergamaschi para o Fundo de Miniprojetos da Regido Sul, da CARITAS. Solicitamos
R$ 7.530,00 e o projeto foi aprovado, no valor de R$ 5.000,00, no dia 06 de agosto de 2004,
tendo sido finalizado, com 1000 exemplares produzidos, em margo de 2005. A capa e as letras
dos cantos do CD encontram-se nos anexos 01 e 02, respectivamente.
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Municipio de Porto Alegre, chamada de Pindo Miri. E uma aldeia criada
recentemente (2003), onde moram nhoves familias. Ao contrdrio da aldeia da
Lomba do Pinheiro, nesta aldeia predominam pessoas de mais idade que vivem
do plantio para subsisténcia e do artesanato. Ld, tive a oportunidade de
conhecer Seu Adolfo e sua esposa, Dona Angelina, com os quais conversei sobre
a danga. Seu Adolfo, de 86 anos, ainda cultivava sua plantagdo e, junto com a
esposa, cuidava de dois netos. O casal mostrou com muito orgulho a plantagdo:
moranga, feijdo, melancia, milho, amendoim, meldo, pepino e fomate. Ele
concedeu-me uma entrevista em troca de roupas e alimentos. Também fizemos
uma boa galinhada, juntamente com Dona Laurinda, Seu Turibio e seus
familiares. Seu Adolfo lembrou dos momentos que viajou para fazer grandes
apresentagdes da danga e filmagens na TV.

Paralelamente ao trabalho concentrado na Grande Porto Alegre, fui
também conhecendo e fazendo contato com algumas das aldeias mais afastadas
da capital. Por intermédio de um curso de Mitologia Guarani, organizado pela
professora Virginia Koch?! e seu companheiro Paulo, em julho de 2003, conheci

Seu José Verd, Karai da aldeia NAumpord?, ou do Campo Molhado, no municipio

?! Virginia Koch é bidloga, Mestre em Fitotecnia pela Faculdade de Agronomia da UFGRS e é
professora da UNISINOS, trabalhando com o uso de plantas aromdticas e medicinais. Possui
contato com uma das aldeias Guaranis de Riozinho/RS, organizando eventos que auxiliam em
sua sustentagdo.

%2 Nhumpord quer dizer “campo bonito”, em Guarani.
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de Riozinho / RS. Seu José tinha 55 anos e estava se formando para ser Karai.
Tem uma voz mansa e fala lenta e calmamente. Segundo ele, j@ morou em vdrios
lugares como: Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Floriandpolis, Santa Cruz do Sul,
Vendncio Aires, aldeias do Canta Galo e da Pacheca, tendo ja trabalhado como
colono, plantador de fumo e vendedor, mas afirma: "Eu ndo gostei. Resolvi ficar
assim, como Guarani, plantando milho, construindo casas.” E casado com Dona
Beatriz e tem trés filhos. E uma pessoa de extrema sensibilidade, de corpo
magro, que, ds vezes, parece que vai flutuar, num misto de fragilidade e
firmeza diante das dificuldades da vida.

Nesta oportunidade, o grupo de danga da aldeia NAumpord apresentou
suas musicas e dangas. Segundo Dona Beatriz, nesta aldeia ndo se danga muito.
Dona Beatriz é uma mulher de muita firmeza e dogura. Fala bem o portugués e
comunica-se com grande abertura. Ajuda seu marido nos trabalhos de cura.
Nas palavras de Seu José: "um homem tem que trabalhar com a sua mulher,
sendo ndo tem forga." Ela prepara o chd, tem muita paciéncia e sempre estd
acompanhada do marido. Ainda que ndo dancem muito, percebi que a danga e
principalmente o canto estdo na memdria vivencial como uma referéncia para
um modo de vida Guarani. Cesdrio, uma jovem lideranga desta aldeia, afirma que

eles fazem a danga sé quando precisa fazer um ritual de cura. "A danga ndo
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acontece quando uma outra pessoa Guarani estd mal em outras aldeias, o Kara/
precisa da alma de todos."

Desta forma, a medida que ia conhecendo as aldeias, iam sendo
formuladas as primeiras construgées tedricas. A teorizagdo deste trabalho
também estd sendo mostrada dentro de um tempo-ritmo e que vai se
transformando ou ampliando com minha entrada nas aldeias. Optei por ir
explicitando as teorizagdes no decorrer do caminho trilhado, jd que também
fazem parte da construgdo metodoldgica. Ou seja, a medida em que se vai
optando por determinadas teorias, estas, por sua vez, fambém vdo alterando o
percurso do trabalho de campo.

Até entdo, meu contato com as pessoas dessa aldeia ainda tinha sido
fora de seu espago fisico, ou seja, no sitio em que eram organizados os cursos
ministrados pelos Guaranis. Quando finalmente dormi nesta aldeia, comecei a
compreender uma outra dimensdo da vida Guarani. Para chegarmos Ig,
caminhamos uns seis quildmetros em aclive. Na primeira vez que fui a aldeia, foi
uma caminhada drdua, por estar carregada de equipamentos de camping e de
protegdes para o frio, pois era final de inverno e a aldeia fica a uns 800 metros
do nivel do mar. Meu marido, companheiro fiel de meus pernoites nas aldeias,

que acabou tornando-se também um amigo dos Guaranis, acompanhava-me nesta



52

caminhada. Ao final da subida, estava exausta, mas senti-me completamente
renovada depois dos dias que dormi na aldeia.

A aldeia chama-se Campo Bonito, possui 1000 ha e suas terras jd estdo
demarcadas. As casas sdo feitas de xaxim, taquara e cipé, plantas existentes
na regido. Quando chegamos, avistamos as criangas limpando a aldeia. Nesta
época, moravam nela nove familias. Fomos muito bem recebidos por Seu
Avelino, Cacique da aldeia, e por Seu José Verd, que nhos ofereceu um quarto
em sua casa, numa cama que ele mesmo havia feito de taquara. Ja tinhamos
armado a hossa barraca, mas ndo resistimos a delicadeza do convite. Levamos
bastante comida para ser doada a eles e a deixamos na casa de Seu Avelino,
para que ele a dividisse entre os moradores.

Durante a noite, na casa de Seu José, conversdvamos com uma vela no
canto da sala iluminando nossos semblantes. O quarto escuro provocava uma
palavra mais intima, a falta de televisdo, da luz, nos coloca nhum tempo
presente, presenga viva, € o instante do siléncio, do escutar os pdssaros e as
conversas. A proximidade dos quartos nos permitia ouvir as conversas risonhas
entre criangas e pais ho raiar do dia. Lembro-me de uma estéria que o Seu
José nos contou que me emocionou muito: certa vez, segundo ele, veio um

fazendeiro querendo uma cura para si mesmo, pois sofria muito com a perda de
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seu filho. Ofereceu a ele gado, dinheiro e Seu José ndo aceitou nhada.
‘Nhander disse que eu ndo poderia cobrar.” Mas ele pediu que todo Natal ele
viesse até a aldeia trazer comida para as criangas. E assim, conta o Seu José:
‘o filho voltou num outro corpo. E 0 mesmo filho." Indaguei sobre o caminho do
Karai e ele me respondeu: ‘a gente estd no caminho, quando estd ajudando as
pessoas.”

De manhd, o galo cantava bem cedo. Amanheciamos como dormiamos:
tomando chimarrdo juntos. Como pesquisadora, descobri que é na vivéncia de
estar ali que o entendimento acontece, quando surge a amizade, outra
categoria do caminho metodoldgico. Foi neste periodo que compreendi a
perspectiva fenomenoldgica, na qual eu e os Guaranhis hos comunicdvamos a
partir do vinculo construido. Percebi que a fala tornara-se mais auténtica e a
descrigdo de suas vivéncias mais aprofundada. A pesquisa foi ganhando sentido
ha convivéncia, no contar as estdrias, nas conversas, no tempo escuro, no
tempo da queima da lenha. Durante a noite, enquanto faziamos fogo e
tomdvamos chimarrdo, compreendi que o entendimento da vida Guarani passa
pela vivéncia. Refiro-me a dois aspectos do método: a etnografia, como uma

tentativa de compreender o mundo através do ponto de vista do outro, o que

significa fazer ciéncia com os Guaranis ha convivéncia; e a fenomenologia, que
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ressalta a importancia da convivéncia para um entendimento de como o outro
sente a sua vivéncia, sendo percebida como Unica, ho instante vivido. Giddens
(2002, p.288) faz referéncia a um encontro entre a etnometodologia e a
fenomenologia existencial, mas salienta que “a etnometodologia se orienta no
sentido de gerar um programa de pesquisa empirica, a fenomenologia se
expressa no estilo da filosofia abstrata.”" Flores (1991) relata a possibilidade
de aplicagdo tanto do método etnogrdfico, quanto da fenomenologia, em grupos
de origem étnica. A meu ver, os dois métodos complementam-se na dimensdo
das descrigdes: de um lado, o tempo historico, a realidade contextual, a
afirmagdo da linguagem organizando formas de vida, a atengdo aos detalhes, o
convivio; do outro lado, a descrigdo do que é vivencial, sendo singular no
significado de sua prépria vivéncia, € intersubjetivo e necessita da realidade
para ter sentido (DICHTCHEKENIAN, 1984).

Heritage (1999), em suas reflexdes sobre a etnometodologia, salienta
que o contexto da agdo € renovador, transformdvel pelos seus préprios atores,
0s quais sdo responsdveis pelo que normatizam e rompem num processo
intersubjetivo, sendo este processo revelado na natureza da interagdo social.

A fenomenologia aprofunda essa dimensdo, na medida em que a “objetivagdo da
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vida" se dd a partir da categoria vivéncia, a qual, para Dilthey, contém em si as
categorias tedricas do conhecimento e da realidade (AMARAL, 1987, p.10).

A danga sempre foi um tema de pesquisa delicado neste contexto, pois,
se por um lado, existia uma predisposigdo de mostrar a danga, por outro, existe
uma dimensdo do segredo e do castigo, que me foi bem explicitada nas
conversas que tive com Seu Avelino. Segundo ele, "NhAanderd ndo quer que se
fale muito da danga. A pessoa pode ser prejudicada, se falar mais do que
Nhanderd permite. Se a pessoa vem com respeito, a gente mostra a danga.” O
mostrar a danga estd ligado a uma afirmagdo étnica, bem como as pinturas no
corpo e os colares. Segundo Seu José Verd, "é preciso mostrar para o branco
que somos Guaranis de verdade, porque tem muita gente que diz que ndo existe
mais indio de verdade."

No final da tarde, algumas pessoas dangaram, acompanhadas de rabeca e
violdo. Dangaram mulheres, criangas e alguns jovens. Alguns somente olhavam.
Duas mulheres, uma de 58 anos e outra de 53, dangavam com muita forga, com
a coluna reta, arrastando os pés de uma forma que parecia que iam entrar
terra adentro. Fui convidada para dangar junto e atrevi-me a entrar na roda,
sentindo concentragdo e persisténcia, porém, mesmo assim, percebia que hdo

estava acertando o passo. Depois indaguei a Seu Avelino se eu estava muito
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errada e ele respondeu-me que era assim mesmo: "Quem tem interesse,
aprende. Aprende na medida que vai dangando. [..] Na ferceira vez, tu
aprende.”, complementou, alertando para o fato de ter de dancar de pés
descalgos, para ter respeito. As criangas foram se animando e entrando na
roda da Tangard”, sendo que nenhuma crianga foi repreendida no sentido de
corregdo. Seu Avelino insistiu sobre o interesse, afirmando que tem jovem que
sabe mais do que os velhos porque fem interesse. "Quando eu era pequeno, eu
dangava muito." As duas mulheres que dangaram, tfambém dangavam quando
eram criangas.

Os principios da educagdo Guarani sdo bem enraizados na base vivencial
reflexiva, gerando uma coeréncia de sentidos, uma orientagdo nha agdo, ha qual
existe um caminho a ser percorrido, uma danga a ser dancada, uma oragdo a ser
feita, uma cangdo a ser cantada, que precisam ser vivenciadas diariamente,
dentro de uma ética de respeito, na qual cada pessoa tem uma mensagem. “Ndo
¢ s6 dangar uma vez ou de brincadeira para mostrar para o branco. Tem que
dangar todo dia e ndo € para ficar rindo” (Seu José Vera).

Nem todas as pessoas dangam na aldeia. Em geral, fui percebendo que os

jovens, cada vez mais, sentem vergonha de dangar. A Alice, filha de Seu José,

?® Tangard é uma das dangas realizadas pelos Guaranis, cujas caracteristicas serdo descritas
mais adiante, no capitulo que trata sobre a danga-identidade e os processos de recriagdo.
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dangava de uma forma mais dura, como de quem tem pouca prdtica, ao
contrdrio das duas mulheres mais velhas, que mostraram muito entusiasmo. O
movimento do grupo era circular (em roda), sendo que o deslocamento dos
dangarinos era feito sem que estes tirassem os pés do chdo. Em intervalos
marcados pela musica, eram feitos giros em torno do eixo vertical dos corpos.

Quando nos despedimos, ouvimos um jovem cantando e tocando junto
com as criangas. Era um canto para que tudo corresse bem em nossa viagem de
volta. Quando voltava para casa das temporadas nas aldeias, tinha a sensagdo
de estar em outro mundo, tinha saudade da comida, tinha vontade de estar
junto ao fogo. Também era o tempo que dispunha para digerir as dificuldades
que encontrava, as desconfiangas, as trocas. As dificuldades foram muitas, e
faziam-me refletir sobre o sentido de estar ali. A pesquisa tornou-se um
caminho de vida. Seu Adolfo, certa vez, comentou que “a aprendizagem é pelo
sentimento.” Esta foi uma de minhas grandes escutas e que me possibilitou uma
compreensdo de como os Guaranis elaboram internamente a complexidade que a
vida lhes impde.

Numa tarde, quando conversava com o Santiago, este falou-me sobre a
necessidade dos brancos mandarem nos Guaranis. Eu o indaguei: tu ndo confias

no jurud? “Ndo”, ele me respondeu. Foi nesse contexto que a pergunta
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participante foi se revelando, pois esta possui, incluso em sua curiosidade, o
compromisso daquele que estd perguntando. E uma perspectiva Freireana de
perguntar: perguntas vazias, respostas vazias; perguntas comprometidas,
respostas duradouras. Isso, fui aprendendo ao longo do trabalho. E o didlogo
ndo foi um exercicio de consenso, mas de entendimento, de escuta das
possibilidades dentro de um espago que, muitas vezes, representou essa
imagem descrita por Cirilo: "Branco e Guarani ndo podem morar junto. E como
porco e cavalo: ndo fazem mal um por outro, mas ndo se encaixam" .

Melucci (2001) destaca a necessidade de elucidar os limites e as
possibilidades do ato de pesquisar. Refere-se ao campo artificial que
estabelecemos quando pesquisamos, aos limites das técnicas, das inovages e
da explicitacdo de que a pesquisa € um contrato estabelecido, assumindo as
responsabilidades que este envolve. Ou seja, a necessidade de saber sobre
qual o lugar de onde falamos e nos situamos e quais os fratos que
estabelecemos com nossa presenga.

Ciente e respeitosa dessas consideragoes, reflito que a minha presenga
representava cargos, universidade, pesquisas, canais de movimentagdo, mas

considero que a riqueza maior foi meu estar como pessoa, ho sentido

fenomenoldgico e vivencial, ou seja, o olho a olho, os momentos inéditos que
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ultrapassam a fungdo da pesquisadora e as interagdes que se estabelecem
nesse deixar-se afetar. E quando as relagdes se diferenciam e as conversas, o
estar junto, tornam-se vivenciais.

Imbuida dos mistérios que me instigavam a conhecer, fui percorrendo
outros caminhos. Foi em janeiro de 2004 que eu e a Cida fomos passar uma
semana ha aldeia da Pacheca, no municipio de Camaqud/RS. Esta aldeia é
considerada a mais tradicional do Rio Grande do Sul. Seu José ja havia morado
la e disse-me que, se eu quisesse conhecer a danga mesmo, teria que ir até la.
Fomos, levando comidas e roupas para a comunidade. A aldeia da Pacheca situa-
se a uns trinta quilometros da sede do municipio. Na entrada da mesma, hd uma
placa da FUNAI, que, entre outras coisas, diz: "Proibida a entrada para
estranhos.” Na entrada, ha um portdo fechado com cadeado para evitar que os
ndo indios entrem facilmente no local. O nome da aldeia é Iguapord, que
significa "Pogo Bonito". Ao todo, existiam 13 familias morando, totalizando 60
pessoas, huma drea de 1.800 hectares.

Ao chegarmos a aldeia, fomos primeiro falar com o Cacique Jodo Batista
e sua esposa, Claidia. Fomos bem recebidas e encaminhadas para o local que
irlamos armar nossa barraca. Meu marido, que estava nos acompanhando,

cuidou da estrutura da barraca, da lona, pois havia previsdo de que os préximos
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dias seriam chuvosos. Jodo viu nossa dificuldade em passar pela cerca, por
conta do arame farpado, local este que seria a nossa "porta“, e providenciou
uma protegdo de bambu. Cortou o mesmo ao meio e com as duas metades fez
uma protegdo, facilitando a nossa passagem. Depois, fomos compartilhar os
sanduiches que haviamos trazido com a sogra do Jodo, Dona Alicia, uma mulher
de 58 anos, elegante e matriarca de uma grande familia, com muitos filhos e
netos. Conhecemos o Seu Vicente, de 60 anos, parente da familia, que ndo havia
casado e que gostava de cozinhar. No momento, estava fazendo um pildo,
colocando brasas sobre a parte central de um tronco de madeira de uns 80 cm
posto de pé. Pretendia ir aprofundando o buraco no centro do pildo, queimando-
0. O mesmo seria usado, em seguida, para fazer farinha de milho. Seu Vicente
ficou durante algum tempo envolvido com aquilo, tirando a brasa e socando com
um pau para dar forma ao buraco.

Minhas primeiras aproximagdes na aldeia foram com as criangas, através
dos olhares. Os adultos tinham-nos deixado bem & vontade, os olhares das
criangas eram atentos e convidavam a proximidade (nenhuma das criangas
falava fluentemente o portugués). O correr, o agachar e o levantar-se eram um
continuo de movimentos naturais. Marciana, uma das criangas, com idade

aproximada de sete anos, desceu até um agude, onde foi lavar roupas e pegar
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dgua para Marcos, de dois anos. Este, intimidado pela minha presenga, ndo
entrou na bacia que continha dgua, o que me fez afastar-me para deixd-lo a
vontade. Quando percebia meus olhares, Marcos fazia um movimento para sair
da bacia e parava de tomar banho. Entdo, Caroline, uma adolescente de 13 anos,
foi para um lugar mais afastado para dar-lhe banho. Até entdo, achava que
Caroline era sua mde, tamanha a dedicagdo e proximidade que demonstrava em
seu cuidado amoroso com o pequeno Marcos. Depois, vim a saber que era sua
prima.

Chamo a atengdo para o que Fischer (2003) coloca em relagdo a
"Pedagogia do alargamento conceitual”, frazendo a possibilidade de expansdo,
de ndo aprisionamento das categorias, do olhar sensivel e criativo, mas
também do comprometimento com um trabalho intenso e denso de empirismo e
reflexdo. Coloca nessa discussdo, baseado em suas préprias experiéncias e em
Freire e Melucci, a condigdo de, enquanto pesquisadores, assumirmos nossa
identidade cultural, como um aprendizado de interagdes verdadeiras e
construtivas com os nossos parceiros e parceiras (FISCHER, 1999). Imbuida
dessa perspectiva, fui mergulhando nos vinculos e na reflexdo densa que este
tipo de trabalho exige. O autor refere-se, ainda, a compreensdo dos siléncios

tdo importantes quanto as palavras, pois fazem parte das interagdes sociais. A
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captura do siléncio deu-se ha interagdo e mais ainda, na paciéncia sensivel de
aceita-lo.

O meu estar nesta aldeia permitiu-me perceber os movimentos de
agachar, caminhar, subir nas drvores, jogar futebol, dangar, passar pelas
cercas, tomar banho no rio, fazer fogo, como aprendizados sobre a
corporeidade, entendendo o corpo como primeiro lugar de elaboragdo cultural
(MAUSS, 2003). Mais do que isso, fui percebendo o que Bastos (1987), em
seus estudos sobre a muisica Kamayurd, comenta sobre a capacidade indigena
de reconhecer os canais sensoriais como fontes de conhecimento, através dos
quais, a linguagem corporal é parte de um sistema de comunicagdo cultural.

Cada dia era uma descoberta de algo novo, um mistério. Quando conheci
a casa de Seu Mariano, tive a sensagdo de estar num outro lugar. Pensei:
existem muitos mundos dentro da aldeia. Cada lugar e pessoa que conhecia, era
como um ritual de passagem. Ao mesmo fempo, a aldeia era organicamente
silenciosa. Poderiamos passar dias e dias por ali sem ter contato com os
Guaranis, exceto pelas passadas curiosas das criangas que iam para o rio, ou
pelos cantos vindo da Opy, que se escutavam muito longinqua e suavemente a
noite. Aprendi que, na natureza, ndo existe o "faz-de-conta”, pois esta chama o

corpo para um movimento vital, para tomar banho de rio quando se estd com
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calor, para buscar dgua quando se estd com sede, para ficar quieto quando
chove.

As cerimonias dentro da Opy aconteceram a noite em dias alternados,
mantidas sempre com muito segredo. S6 nos foi possivel perceber sua
ocorréncia pelos sons distantes dos cantos ao longo da noite. Ndo nos foi
permitido o acesso a nenhuma delas. Fiz filmagens de aspectos do cotidiano
com uma grande facilidade, inclusive a pedido de algumas pessoas, porém ndo
pude registrar nada no que se referia ao aspecto religioso. Seu Vicente, por
exemplo, foi pilar o milho para ser filmado, atividade esta que realiza em seu
cotidiano. Fez uma demonstragdo de pilar conjuntamente com uma mulher. Os
dois batiam, socavam o milho sincronicamente, sem bater os batedores um no
outro, como se estivessem fazendo uma danga ritmica a dois, impulsionados
pelo ritmo do som que a batida no pildo provocava, na mistura dos grdos, da
farinha e da madeira (Ver video, em anexo: item Nemongarai). Tentei socar um
pouco e percebi a dimensdo da forga necessdria ao ato de socar.

Em abril de 2004, retornamos, eu e Cida, hovamente d aldeia da Pacheca.
Novamente, fomos primeiro a casa do Cacique Jodo e sua esposa Claidia e
soubemos que este ndo estava. O Ernesto e a Patricia, seus filhos, com 10 e 8

anos respectivamente, correram para os nossos bragos. Distribuimos roupas,
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galinha e arroz, o que se repetiu com cada familia que encontrdvamos: Dona
Jilia e Seu Vitor, Dona Alicia, Seu Jodo Francisco e Seu Mariano e familia. As
casas sdo feitas de pau-a-pique, ou com paredes de lonas ou mantas ou
amarradas com cipd e sustentadas com barro e com o teto de capim Santa Fé.
Fomos para a casa da Dona Alicia que nos recebeu muito bem e ofereceu para
armarmos nhossa barraca perto de sua casa. Mas decidimos ir a casa do Seu
Mariano, pois eu e a Cida estdvamos com muitas saudades dele. Quando nos
encontramos, seu olhar era doce e feliz.

Acabamos armando nossa barraca dentro da casa que estava sendo
construida para a irmd do Seu Mariano, Dona Domingas. Senti-me acobertada e
envolvida pela cultura Guarani. A palha e a madeira eram da palmeira pindo.
Sentia que a casa era uma extensdo da natureza, sentia-me aninhada por elg,
sem separagdo alguma. Tive a forte sensagdo de estar dentro de uma drvore,
completamente enraizada.

No dia seguinte, fomos tfomar café junto do Seu Mariano, onde fizemos
todas as nossas refeicdes. O café consistiu ho chamado renviro. farinha de
trigo tostada com dgua, dleo e sal. A Rosane, hora de Seu Mariano, fez num
paneldo para toda a familia. Observava seu corpo, sentada a beira do fogdo,

mexendo com uma colher de pau. Cansava, respirava mais fundo e prosseguia.
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Sua concentragdo era total. As vezes, parava, respirava mais fundo, dava um
tempo para descansar a palma de sua mdo, que estava vermelha e com calo. A
farinha ia se fornando apetitosa. Quando acabou, foi servindo um a um. As
pessoas pareciam acostumadas a uma partilha calma e de aceitagdo com a
quantidade recebida em seus pratos. Depois de todos comerem, alguns foram
solicitar mais comida. Na hora do almogo, sem nos darmos conta, estdvamos de
novo na casa do Seu Mariano. "Vamos comer um arroz” dizia ele. Diante de um
pedido tdo singelo, ndo conseguiamos recusar. Todos comiamos juntos. Os mais
novos sentavam no chdo e os mais velhos, nos bancos ou acocorados.
Impressionei-me ao ver o Seu Vitor, de 68 anos, a Dona Santa e a Dona Jdlia,
ambas com mais de sessenta anos, acocorados de uma forma tdo ereta e tdo
firme. Pareciam estar confortavelmente sentados. As nossas visitas eram
recheadas de muito siléncio e fogo de chdo. As pessoas ficavam proximas e em
siléncio. Este é o som maior da aldeia, o que possibilita escutarmos cada sapo,
cada passarinho, cada galo; e cada carro que chega a longa distancia ja é
escutado. Em certo momento, olhei para as criangas, para a Rosane e senti que
0s Guaranis despertam o que existe de bondade em mim, algo genuino, um
estar, uma capacidade de viver num estar. Aos poucos, em minha convivéncia,

ia percebendo meu estar alerta que me impedia de estar totalmente
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desprendida. Destaco os olhos de Seu Mariano e de Seu Francisco. Sdo olhos
molhados que falam, acalmam, penetram firme e olham com dogura, antes de
tudo, nos convidam a “estar”.

Depois do almogo, sentamos nos bancos. Havia um em especial "o tigre"
que possibilitava que, ao sentarmos, apoidssemos toda a coluna de uma forma
bem reta (Ver video, em anexo: item Arte Xamdnica)**. Lembrava-me a postura
de Seu Mariano: reto, altivo, forte e de uma extrema dogura. Foi dessa forma
que fomos recebidas em sua casa, nos fazendo sentir aceitas. Fui deixando de
lado as gravagdes e a aparelhagem mais técnica.

Tinha a sensagdo de uma expansdo do tempo. As conversas ao redor da

fogueira faziam-me lembrar de Chamorro (1998), quando referia-se a sua

pesquisa como um mergulho na cultura Guarani. Sentia-me embrenhada da
vivéncia do compartilhar. Nas despedidas, levei comigo a imagem de

Nhandesy?® feita por Seu Mariano (ver video, em anexo: item Arte Xamadnica)

2% Sobre os significados dos bancos, Seu Mariano ndo falou quase nada. Relaciono ao que
Escobar (1993) define como o ethos poético indigena, enquanto um espago simbdlico e estético,
e também de resisténcia e de pouca revelagdo na relagdo de alteridade.

2> Sequndo alguns depoimentos, na mitologia Guarani NAandesy é a mde de todos os Guaranis, e
aquela que caminha com o fakuapu.
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e um fakuapif®. Dona Alicia falou-me que a Nhandesy anda com o takuapu. Na
hora, fiquei emocionada e lembrei-me do Seu José Verd, que me disse:
“continue dangando, que um dia vocé vai descobrir o seu caminho.” Esta fala
representa um tipo de comunicagdo principalmente desenvolvida entre os
Karai, mensagens metaforicas, conselhos que envolvem um certo enigma a ser
desvendado e que depende do que cada pessoa faz com a mensagem que
recebe.

Continuei a percorrer meu caminho e fui visitar outra aldeia chamada
M “biguagcd, traduzida como "Bicho Grande”, situada em Santa Catarina. Fui
acompanhada do meu marido e do Marcos, jovem Guarani da aldeia do Canta
Galo, que estava fazendo um tratamento com seu tio Karai, Alcindo Moreira,
morador desta aldeia. Acompanhar o processo do Marcos significou um
reconhecimento de uma relagdo de aprendizagem xamdhnica. Esta aldeia possui
uma caracteristica diferenciada das aldeias Guaranis do Rio Grande do Sul,
que ndo permitem a entrada de ndo Guaranis na Opy. Seu Alcindo recebeu-nos
com muita abertura, falando de suas estérias, compartilhando a comida e os
rituais que serdo descritos no decorrer do trabalho. A compreensdo da danga

tornou-se mais vivencial , possibilitando-me um pensar sobre o transe no modo

2 Takuapu é um instrumento musical usado pelas mulheres. E uma taquara com a parte oca
voltada para baixo, que estas batem no chdo, acompanhando as dangas e as oragdes, originando
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de educar Guarani. Foi a partir desta aldeia, que comecei a estudar sobre o
xamanismo. O olhar também tem uma fungdo nesta educagdo, podendo-se falar
de um olhar pedagdgico. O olhar faz com as pessoas sintam-se desveladas: o
Marcos disse: "o Seu Alcindo sabe o que a gente sente, por isso ndo adianta
mentir. Ele fica olhando para todo o nosso ser, vé por dentro.” A mensagem, os
conselhos sdo dados olho a olho. Seu Alcindo sempre fala olhando nos olhos.
Certa vez, estava despedindo-me de Seu Alcindo e agradecendo por tudo, e ai
resolvi ou fui convidada a olhar bem em seus olhos e minhas palavras tornaram-
se mais verdadeiras para mim mesma, pois falava e escutava o que estava
falando. Esse foi um dos momentos que me fizeram voltar aquela aldeia.
Fizemos duas visitas a esta aldeia, dormimos em barraca durante cinco
dias. Também levamos alimento e faziamos as refeicdes nha casa de Seu
Alcindo. O Hyral, Cacique de M’ biguacd, disse-me vdrias vezes: “se tu queres
pesquisar, tem que viver com os indios, pois eu posso falar mentiras e ai é sé
um conhecimento superficial. Tu s vais ter as minhas respostas.” O Geraldo,
filho adulto de Seu Alcindo, disse que passou trés anos para entender a
cultura Guarani, os mitos e a cosmologia. O tempo de aprendizagem é um
tempo de maturagdo da corporeidade. Isso é um ponto respeitadissimo, no

sentido de ndo buscar antencipar o conhecimento. Wanderlei, outro filho de

um ritmo musical.
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Seu Alcindo, disse que eu tinha condigdo de armazenar muito mais
conhecimento do que todo o caderno que eu escrevesse. Seu Alcindo ia
ensinando aos pouquinhos e sempre dizia-me para ndo ter pressa.
"Degavarzinho, degavarzinho a gente vai descobrindo”, dizia ele. Da mesma
forma que falava, eu observava que era assim que ele ensinava as pessoas a sua
volta. Esta foi a dltima aldeia que visitei e, com esta, percebi que o caminho
havia completado o seu ciclo. Fui aprendendo com os Guaranis uma forma de
conhecimento circular e giratério. Este momento revelou-se como um dpice ou
mesmo um presente para minhas buscas como pesquisadora, que aquietaram
minhas perguntas, fazendo-me descobrir os tfempos e movimentos na
aprendizagem Guarani.

Melucci (2005) refere-se a transparéncia como uma busca de redugdo
da opacidade para a construgdo de um conhecimento social, qualificada como
pesquisa social, na qual o pesquisador é modificado pelos atores sociais
envolvidos. Foi o que, na verdade, os Guaranis me ensinaram, o que Melucci
caracteriza como uma prdtica reflexiva. Os diversos tensionamentos
ensinaram-me sobre alguns pontos destacados pelo autor que falam que a
observagdo ¢ fambém uma intervengdo, ou seja, ndo existe um campo natural,

no qual os atores ndo se transformam. E quanto mais as diferengas entre os
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atores estiverem claras, mais transparéncia estes terdo para construir os
préprios significados do que querem e do que sdo. Tal posicionamento, no
entanto, ndo representa desvinculagdo. Ao contrdrio, nessa relagdo, as bases
da confianga vdo se solidificando, porque os atores sociais vdo se definindo
com clareza em seus papéis. O que, para mim, parecia dificuldade no campo, na
verdade caracterizou-se como um processo dos Guaranis afirmarem
vigorosamente a diferenga, demarcando o tempo todo a alteridade na relagdo.
Melucci (2005, 328) fala da alteridade enquanto constitutiva das relagdes
sociais e define como “a consciéncia daquilo que é similar e daquilo que é
diverso no outro.” Dentro desta perspectiva, redimensiono os impasses vividos
e relatados neste capitulo como exercicios da alteridade, como construgdo de
uma pesquisa social, enquanto consciéncia e afetividade, limite e vinculo, de
sujeitos coletivos, portanto atores que dizem e estruturam uma forma de
conhecimento que faz avangar a decéncia da vida. E o que Santos (2004)
define como “conhecimento prudente”. Segundo Melucci, quanto mais estes
campos sdo explicitados em sua diferenga, mais a pesquisa se caracteriza
enquanto prdtica social e, por sua vez, constantemente (re)negociada. Pensar
esta pesquisa etnogrdfica e fenomenoldgica enquanto pratica social, significa

assumir que existe uma relagdo de transformagdo mdtua, tanto no espago de
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nossas vidas pessoais, como no espago coletivo que estrutura o modo de vida
social. Significa pensar que, enquanto pesquisadora, o tanto que observei, fui
eu também observada e tensionada em meu modo de vida e de construgdo de
conhecimento. De fato, uma relagdo que produziu em mim um estar coletivo
com o outro-Guarani. Modos de vida que se observaram, que se relacionaram e
se tensionaram na alteridade das buscas. Assumir a diferenga e a possibilidade
da construgdo nesta relagdo torna-se uma reflexdo imprescindivel, para que os
sujeitos das pesquisas, incluindo o pesquisador, tornem-se realmente atores,
porque mais auténticos, ou seja, mais transparentes.

Relaciono o papel do pesquisador aos significados das prdticas do
educador, que Freire (1992, p.107) faz, ao criticar as prdticas
espontaneistas, denominadas de " irresponsavelmente silenciosas”, o que me
faz pensar nas pesquisas espontaneistas-académicas, que falam apenas para
a academia.

Santiago, em uma conversa ao redor do fogo, indagou-me certa vez:

As vezes, eu fico pensando, para qué vocés pesquisam? Para qué
pesquisar com os indios? A gente tem que dizer tudo: como dorme,
que horas dorme, o que faz, tudo. E depois, o branco respeita o
antropdlogo que escreveu e ndo o indio que falou.



Interrogagdes como esta fizeram-me pensar sobre minha propria
prdtica, sobre como transformar cada vez mais o siléncio irresponsdvel em
intervengdo na perspectiva apontada por Freire (1977), como interagdo

inquietante e dialdgica.
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3. XAMANISMO E COSMOLOGIA GUARANI: SISTEMA DE

SABERES COMPARTILHADOS

Eliade (1998) estuda o xamanismo dentro da histéria das religides e
acredita que, enquanto técnica do éxtase, esta é capaz de acontecer em
qualquer religido ou civilizagdo, do oriente ao ocidente. O autor considera que o
xamanismo tem sua origem na Sibéria e na Asia Central, e ainda que tenha um
alto grau de influéncia nessa regido, este ndo é considerado hegemoénico, a
ponto de assumir um lugar de ser “a religido”. O xamanismo assume um espago
de mistica e estd relacionado a vocagdo ou a uma crise religiosa. A idéia de
crise perpassa o universo xamdhico, tendo em vista que o xamd é um
especialista nos mistérios das rupturas, entre céu, terra e inferno. A propria
descoberta da vocagdo do xamd, na maioria das vezes, da-se por motivos de

rupturas, quer seja uma morte ou uma grande doenga.
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Na tentativa de diferenciar o xamd do feiticeiro, do medicine-man, do
mago, do curandeiro, o autor define xamd como o grande mestre do €xtase, que
tem o dominio do fogo, do voo mdgico, como um especialista do transe, no qual a
alma abandona o corpo para viajar para o céu ou para o inferno. E através do
transe que o xamd realiza a sua cura. Além destes aspectos acima salientados,
Furst (1973) apud Bruneli (1996) cita como caracteristicas xamdnicas a
capacidade de se transformar em animais, o renascimento a partir dos ossos,
as artes mdgicas da cura e a preservagdo da tradigdo e do equilibrio da
comunidade. Bruneli (1996) explica que essas caracteristicas ndo se fecham em
si mesmas, ou seja, ndo existem em fodas as comunidades, a todo o momento. E
refere-se a uma concepgdo xamdnica de mundo, na qual humanos e animais
equivalem-se qualitativamente. Eliade (1998) relata que a comunicagdo com os
espiritos é feita sem que, contudo, o xamd seja possuido ou possua um espirito.
Os espiritos sdo auxiliares e podem ser espiritos da natureza, de um animal
mitico ou a alma de um morto. Bruneli (1996) enfatiza a concepgdo que os
xamds possuem da vida, em relagdo direta e intensa com os espiritos e discorda
de Eliade, quando assume que os xamds podem possuir ou ser possuidos por
estes. Jd Langdon (1996) propde pensar o xamanismo como uma Visdo

cosmoldgica, como uma instituicdo, que tenta compreender a organizagdo da
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vida cotidiana, que envolve os mitos, os ritos, a nogdo de poder, os estados de
consciéncia, o lidico e a estética. Sem negar a forga do xamd e seu papel
religioso, conforme desenvolveu Eliade, Langdon nos amplia a percepgdo sobre o
xamanismo, abrindo a possibilidade de um estudo que busque fazer
interconexdes entre xamanismo e educagdo, dentro de um campo cosmoldgico.
Harner (1980), no entanto, argumenta que os conhecimentos xamanicos podem
ser vivenciados e/ou praticados independentemente dos costumes e dos
sistemas culturais. Esta questdo traz uma discussdo sobre os saberes que sdo
especificos de cada local, préprios de cada comunidade e que possuem uma
histéria social. Remeto esta a discussdo critica que Géis (2005) faz sobre o
conceito de comunidade, considerando e reafirmando dimensdes como
territério, valores compartilhados, histéria, identidade social e sentimento de
pertenga. A concepgdo xamadnica heste estudo vincula-se a esta percepgdo de
comunidade. Quanto mais o xamd estd enraizado na comunidade, ou seja, €
vinculado com esta e preocupa-se com os moradores, investindo suas forgas na
construgdo da mesma, mais exerce seu poder coletivamente, ou melhor, o poder
torna-se coletivo, porque a comunidade usufrui de seus efeitos. Desta forma, o

xamanismo é vivenciado e forna-se um sistema: saberes compartilhados e
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construidos coletivamente. O xamanismo revigora-se no compartilhar e, desta
forma, € vivido como um sistema educacional.

Apesar deste trabalho encontrar ressondncia com o pensamento de
Langdon, que nos alerta para o fato de que um xamd nasce a partir de um
sistema com principios que ordenam suas prdticas, numa relagdo direta e
pulsante com sua comunidade, Harner (1980) ajuda-me a entender alguns
aspectos téchicos do xamanismo que se relacionam a vivéncia propriamente
dita, e que serdo abordados ao longo da tese.

Bruneli (1996), em seus estudos sobre o xamanismo com os Zoré e com
os povos Tupi-Mondé, no Brasil, constata que, apesar de ndo serem mais
encontrados xamds frabalhando ativa e orgulhosamente nas aldeias, o
xamanismo ndo desapareceu para sempre, pois ainda persiste a relagdo
ontoldgica entre o mundo visivel e invisivel, entre os seres e os poderes da
natureza. Nesta visdo, pode-se falar que ndo hd xamds, mas hd xamanismo.
Segundo o autor, hd uma reatualizagdo na estrutura cosmdlogica no universo
Zoré que permitird um dia, o ressurgimento de novos xamds, ou hdo, caso esta
reestruturagdo esteja ligada a afirmagdo de uma nova identidade étnica. O
autor supGe que assumir ou ndo o xamanismo estd diretamente vinculado ao tipo

de identidade étnica que ird ser redefinido em cada contexto.
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Entre os Guaranis do Rio Grande do Sul, estado onde realizei a maior
parte da minha pesquisa, o fermo xamanismo ndo € apropriado por eles em sua
linguagem cotidiana. Certa vez, falei sobre xamanismo com um Guarani, Alberto
Ortega, e este disse-me que xamanismo é uma religido. Outra vez, uma
lideranga ndo quis conversar sobre o tema, alegando que isso era assunto
deles?’.

Ha também pouca discussdo sobre o xamanismo e o sistema Guarani no
sentido tedrico. Destaco a tese de doutorado de Montardo (2002), a qual
encontra na cultura Guarani Kaiovd, no Mato Grosso do Sul, aspectos de uma
educacdo xamdnica, através da danca e do canto. Esta autora trabalha o
xamanismo na perspectiva de Langdon, como um sistema que envolve a politica,
a estética e a cultura. Cita Susnik (1981), que reconhece nos Guaranis o ritual
de transe, mas alega que este foi substituido pela reza. A autora salienta que
ainda existe esse fendmeno do transe. Na visdo de Montardo, nos rituais
musicais, nos cantos e nas dangas hd uma alteragdo ou ampliagdo do estado de

consciéncia. Cicarone (2001), em seu trabalho com os Mbyd Guarani do Espirito

27 Assuntos que envolvem o sistema religioso sdo muito bem guardados entre os Guaranis do Rio
Grande do Sul. S6 comecei a ter acesso a conversas desta ordem, depois de um ano de
pesquisa. Um dos motivos pelos quais estes assuntos sdo mantidos em segredo é a busca da
preservagdo e também de um sentimento de medo que Nhanderd ndo goste que estas
informagdes sejam divulgadas aos jurud.



78

Santo, explora o xamanismo como caminhos de desordem e de deslocamento
préprios dos Guaranis. Segundo a autora, a lider espiritual sempre lembrava em
sua fala que o Guarani ndo pode deixar de caminhar, pois esta é uma condigdo
para que exista vida na Terra. Isto revela bem a contradigdo vivida entre ndo
ter mais espago de vida, mata, natureza, animais e a desorganizagdo interna
das aldeias, o que, segundo a autora, agravou-se com a morte da xamd. Cicarone
dd énfase a compreensdo do caminho xamdhico como a vivéncia cotidiana do
drama que anuncia a iminéncia da destruicdo do mundo, inerente a mitologia
Guarani. Este necessita ser sempre superado, sendo os Guaranis os principais
responsdveis por evitar a ocorréncia do fim do mundo. Montardo (2002)
registra a crenga de que, para os Guaranis, existe vida na Terra, porque eles a
estdo cuidando, e de que este cuidar passa pela triade: cantar, rezar e dangar.
Valdecir, Cacique da aldeia do Canta Galo na época, em conversa comigo,
revelou sua insatisfagdo pelo fato de os Guaranis estarem do jeito que estdo:
"ndo era para os Guaranis estarem assim, destruidos”, tendo em vista que eles
sdo considerados os verdadeiros guardides da Vida. Este pensamento,
recorrente entre os Guaranis, € interpretado por Clastres (1990) como uma
arqueologia do mal, uma incompletude por ndo atingirem o estado de perfeigdo,

de salde, de leveza, de divinizagdo - aguy,jé. Tal condigdo € necessdria para que
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exergam com dignidade a fungdo de serem dangadores da Vida. Valdecir
comentou sobre as palavras da Kunhd@ Karai, sobre a importancia de cada um
cuidar de si e de sua familia. O cuidar de si estd ligado a internalizagdo do que
Clastres define como norma, ou rekod para os Guaranis: a moderagdo, a
paciéncia e a calma, dentro de uma capacidade de guardar em si as regras da
Vida.

Clastres (1978) faz uma discussdo esclarecedora sobre o sentido do
xamanismo entre os Guaranis, o qual possui um aspecto religioso orientador. A
partir dos relatos escritos feitos por Nimuendaju, declara a existéncia de uma
hierarquia xamadnica Guarani, que os divide em categorias de maior e menor
expansdo. A primeira, considerada negativa, é aquela em que se enquadram
jovens e alguns adultos que ainda ndo receberam nenhum cdntico e que, por
isso, ndo podem dirigir as dangas. A segunda é a dos homens e mulheres que ja
receberam uma inspiragdo, denotando a presenga de espiritos auxiliares.
Alguns deles podem dirigir as dangas, mas ndo exercem poderes em nivel
coletivo. A terceira categoria abrange os xamds capazes de curar, de prever e
de batizar, e a quarta abarca os homens de grandes poderes, para além da
comunidade, e que dirigem a danga do Nemongarai, cerimonia destinada a

protecdo de animais, pessoas e plantas, fambém chamada Festa do Milho. Esses
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xamds de grandes poderes sdo recordados pelos Guaranis dentro de um
passado, de uma memdria recente ligada ao pai ou avd, como € o caso do

Alberto, ao falar de seu pai:

Sim, meu pai era um Oporai que tinha muito poder, curava as
pessoas, podia até levantar a pessoa quase morta. Mostrava o
bastdo, apontava para a gente e todos sentiam muita forga, até se
curavam. Eu ndo recebi estes poderes, estes ensinamentos, porque
sai da aldeia.

O relato de Hyral, da aldeia de Mbiguagii - SC, também segue este

raciocinio, afirmando que o verdadeiro Kara/ndo existe mais:

Segundo o meu avd [Seu Alcindo, atual Kara/ da aldeia de
M'biguagd], vai aparecer um daqui hd quatro anos [...] O pai do Seu
Alcindo era verdadeiro Karai ele ndo benzia que nem o vd, ia s6 na
frente. Até hoje, nunca conheci ninguém que tivesse essa
capacidade [...] O meu genro cresceu a cabega, estava com tumor, e
o v0 foi ld e tirou, e ai ele acreditou.

3.1. Xamd, dangarino dos mitos e ritos: a nogdo de afetividade e paraiso

no conhecimento Guarani

lhanderd danga o tempo todo, e é por isso
que estamos vivos. Nhanderd danga pelas
criangas. Por isso, quando uma mde perde a
paciéncia com o seu filho e quer bater, isto
ndo estad certo.”

Alcindo Moreira - Karai
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Todas as vezes que eu perguntava sobre Nhanderd e sua danga, a
resposta era antecedida por um: Uh! Danga sempre! Como uma obviedade, como
o reconhecimento de uma relagdo direta entre a dangca de ANhanderd e a
existéncia da Vida na Terra, conforme a afirmagdo acima destacada. Quem
ensinou a danga? “Nhanderd”. Para qué dangam? “Pra Nhanderd ve.” Certa vez,
conversando com Alberto Ortega, indaguei sobre por qué encontramos mais

Nhanderd quando dangamos, ao que ele me respondeu:

Primeiro, por causa da posigdo vertical, e ai dangamos até o mdximo
que podemos dar. E, de tanto se esforgar, Deus recompensa. Eu
encontro Deus no siléncio, quando estou sozinho. Certa vez, fui na
montanha, olhei para o céu, para o mar e tive uma ilusdo que tudo
estava se movimentando e apareceu uma imagem. Eu achei que ndo
era verdade. Como podia ser? Depois, senti tanto amor dentro de
mim e por dois anos, trés anos, ndo bebi. Caminhava sozinho e
sentia a amizade de todos, dentro de mim. Escrevi que eu era
bonito, amado, que era muito bom. Todos perguntavam porque eu
ndo bebia, ndo ia ao baile, e eu ndo sentia vontade.

A afirmagdo "Nhanderd danga” provoca uma profunda reflexdo sobre o
sentido da religido e da ciéncia. Gleiser (1997) cita Pitdgoras como aquele que
possibilitou uma relagdo entre a matemdtica e o divino, pois reconhecia a
presenga de nlmeros na misica usada em rituais para induzir estados de
transe e abrir as portas da percepgdo espiritual. Segundo Pitdgoras, a sensagdo

de harmonia consistia na ldgica numérica das notas musicais dangando na
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relagdo matemdtica. O autor, através de suas reflexdes sobre as leis do
universo, procura mostrar que, na constituigdo da ciéncia e dos mitos, sempre
existiram as buscas dos significados de nossa existéncia e hos instiga a pensar
sobre o papel do "misticismo racional no processo criativo cientifico”. Campbell
(1992), em sua reflexdo sobre as ciéncias e os mitos, acredita que o ser
humano ndo sobrevive no universo sem as crengas com “a heranga geral do
mito". Segundo o autor, o ser humano estd permanentemente buscando nas
bases de seu pensamento as explicagdes do mito local que ndo estdo contidas
dentro da ldgica do pensamento racional. Gleiser (1997) distingue os mitos
sobre o inicio do Universo em mitos com e sem criagdo. Nos mitos com criagdo,
o inicio pode ocorrer pela intervengdo de um deus, uma deusa ou vdrios deuses,
ou a partir do vazio absoluto ou ainda através da tensdo entre ordem e caos.
Nos mitos sem criagdo, existe a possibilidade de um Universo que existird por
toda a eternidade ou a de um Universo que € criado e destruido continuamente,
dentro de um processo ciclico e ritmico, como o mito da danga de Shiva, nha

religido Hindu:

[...] a natureza é inerte e ndo pode dangar até que Shiva assim o
deseje. O deus se alga de seu estupor e, através de sua danga,
envia ondas pulsando com o som do despertar, e a matéria fambém
danga, aparecendo gloriosamente a sua volta. Dangando, Ele
sustenta seus infinitos fendmenos, e, quando o tempo se esgota,
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ainda dangando, Ele destréi todas formas e nomes por meio do
fogo e se pde de novo a descansar. (Gleiser, 1997 p.27).

Partindo da idéia fundamental Guarani de que Nhanderd danga, fui
pesquisando o mito de criagdo entre os Guaranis e o papel da danga nesta
mitologia. A posigdo vertical, conforme descreve Alberto no trecho acima, é
uma aspiragdo Guarani, como uma possibilidade de desdobramento de
Nhamandd, de desdobrar sua prépria natureza divina (CLASTRES, 1990).

Tendo como orientagdo a classificagdo de Gleiser (1997), podemos situar
o mito de criagdo Guarani, caracterizado pela existéncia de um ser superior
positivo, um deus que cria a vida como um artesdo, que tem o poder de
transformar, de desdobrar-se. A idéia de desdobramento estd presente no

mito de criagdo descrito pelo autor.

No inicio é o deus. Ele aparece e dilata-se, desdobra-se como uma
flor que se abre a luz do sol. Mas Nhamandii é para si mesmo o
proprio sol, ¢ ao mesmo tempo sol e flor [...] Mdos cujos dedos sdo
ramagens floridas, cabega como o cimo de uma drvore em plena
floragdo. Nhamandi é a vida. (CLASTRES,1990, p.23).

Além da mitologia do aparecimento de Nhamandu, o autor retrata o mito
do dildvio, a aventura dos gémeos e o mito da origem do fogo como
estruturantes da mitologia Guarani. No trabalho de campo, pouco me detive

sobre o0s mitos, e ndo era uma conversa muito fdcil de ser iniciada. Quando
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conversava com os mais velhos, sofria a limitagdo do desconhecimento da lingua
Guarani, e os jovens, de uma maneira geral, ndo demonstravam conhecer essas
estorias. Considero que obtive recortes sobre o assunto, pegas de um mosaico
que ndo se finda jamais. No mito do dildvio, na versdo de Nimuendaji (apud
CLASTRES, 1990), o grande pai avisou a Guyraypoty para que eles dangassem,
pois um grande mal iria se abater sobre a Terra. E dangaram durante trés
anos, até que a Terra comegasse a ser destruida; no mito dos gémeos,
Nandevurussu, quando descobre que os gémeos gestados por sua mulher ndo
eram dele, mas de Nhanderd Mbaekuaa, sonhou que devia ir embora dangando
e, dangando, levantou-se; ja em uma das versdes do mito da origem do fogo, os
corvos donos do fogo tinham o hdbito de dangar e iam se transformando em
Tupd. Cito essas estérias mitoldgicas para destacar a presenca das dangas na
construgdo do pensamento Guarani, o que justifica em parte a conservagdo das
dangas na educagdo deste povo. O enraizamento da danga no mito Guarani da
criagdo do mundo, conforme afirma Rodriguez (1999), pode também dever-se
ao fato de ser uma cosmologia que se produz em movimento. O autor cita o
bastdo ritual de Nhanderd, o popengud e o pethengud®, no qual, através do

fumo, evoca-se a divindade Jakaird e o movimento do sol, na presentificagdo de

26 Pethengud é um cachimbo utilizado nos rituais como uma forma de comunicagdo divina. Os
Guaranis acreditam que a fumaga por ele gerada possui uma fungdo de purificagdo.
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Nhamandd. Este movimento, enquanto modo de ser, vai sendo redefinido no
didlogo entre realidade e mito. Cadogdn (1959) cita uma das versdes dos mitos
Guaranis de um cataclisma que ameagava destruir o mundo através do fogo, no
qual, Nhanderd ru kutiu, percebendo que o mundo ia ser destruido, cantou e
dangou e transformou-se num pdssaro Kutiu, evitando a destrui¢do. Outro mito,
no qual a danga possui um papel central, é o descrito por Nimuendaju apud
Cadogdn (1959): Charypiré, que conta como sendo uma mulher, salvou a si e a
seu filho, cantando e tocando o fakuapd. Em troca desta devogdo, estes foram
salvos por uma palmeira p/ndd, considerada sagrada, e alcangaram o aguy/jé, a
perfeigdo. Conforme a mitologia Guarani, no tempo do dildvio, as pessoas foram
chamadas a dangar ao invés de trabalhar (CLASTRES, 1990).

Partindo da classificagdo de Campbell (1990), através da qual, o mito
possui quatro fungdes: a mistica, que se relaciona ao segredo, a cosmoldgica,
relacionada a origem, a socioldgica, que orienta os principios éticos e a
pedagdgica, que indaga como viver o cotidiano sob qualquer circunstancia,
percebo o quanto a danga Guarani possui essa fungdo pedagdgico reflexiva.

Cadogdn (1959) mostra como os Guaranis Chiripd no Paraguai
interpretam a danga ritual dentro do contexto em que vivem. Cita um lider

religioso que indaga: "Como podemos cantar?”, referindo-se ao fato de que,
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quando canta, sua mulher indaga como ele pode cantar se ndo hd comida, nem
6leo, nem sal. Comenta que, com raiva, ndo pode cantar. Este sentimento
expressa uma dualidade vivida pelos adultos, entre os ensinamentos da infancia
e a realidade de agora, entre a aldeia e a cidade, espagos que se constroem
numa dicotomia entre o bem e o mal. Alberto Ortega, em leituras conjuntas
sobre Cadogdn, indagou-me: “se ndo tenho o real, como vou dangar? Tem que
ter sentimento puro para dangar.” Percebo como é complexa a redefinigdo do
real e do mitoldgico para os Guaranis, dentro de uma realidade que ndo acolhe,
que ndo conhece, que ndo dialoga com este tipo de construgdo do pensamento e
que, por conta disso, invalida-o. No depoimento do Alberto, fica clara a
presenca das fronteiras que se estabelecem entre as culturas, em fungdo de

um desconhecimento mutuo.

Quando eu era crianga, eu senti o conhecimento verdadeiro. Era
Guarani, hdo conhecia outro sentimento. Quando sai da aldeia, é
como se fosse um vagabundo, um forasteiro. Ninguém sabia se eu
era Guarani. Passava pela estrada, ninguém dava importancia.
Viajei para o inferno, depois voltei. Quando fui para minha terra,
encontrei meu valor.

Os Karais sdo os responsadveis por fazer as perguntas sobre a origem do
universo, as mesmas que embasam as criagdes dos mitos e das teorias

cientificas. A complexidade das informagdes e as contradigdes trazidas pela
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realidade levam os jovens Guaranis a indagar-se sobre o futuro e sobre o
passado, e reelaborar a histdria. E comum encontrar algum jovem declarando
estar pesquisando as estérias com os mais velhos.

Hyral, neto de Seu Alcindo, € o jovem Cacique de M'biguagl. Diz que o
“Karai é tudo, é a fonte de energia, é médico, psicdlogo, pai, avé.” Em uma de
minhas visitas aquela aldeia, presenciei um certo momento em que a
comunidade estava precisando fazer uma ceriménia para uma mulher que
estava muito mal. O Hyral foi e participou como apoiador de Seu Alcindo. Mais
tarde, ele comentou: ‘eu vou para dar forga ao v6.” Este diz que: "é muito
dificil acreditar em tudo, ficar escutando cantos que ndo se entende.”
Reconhece as coisas boas que jd recebeu e, ainda assim, duvida: "Eu tenho
resposta para tudo, mas sou incrédulo.” Hyral é um dos jovens que, ao
questionar, alimenta sua prépria curiosidade do saber. Sua fala € instigante e
envolvente, do jovem que se movimenta pela dlvida, com dedicagdo e paixdo.
Ele consegue, em sua fala, fazer com que nés nos apaixonemos por aquilo que
ele diz duvidar: sua cultura. E esta ddvida que produz o movimento dos jovens,
e ¢ no caminhar que essas indagagdes vdo sendo feitas. E no caminhar que os

mitos vdo ganhando ou perdendo seu sentido, aquilo que Alberto diz sobre o

conhecimento vivo, que os mantém em um continuo exercicio de pensamento-
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percepgdo, fazendo-os seres de reflexdo. Nesse caminhar, os mitos sdo
integrados, absorvidos, testados, negados, afirmados. Ndo serd esse um
método cientifico? O que quero reafirmar é a condigdo convergente dos mitos
e da ciéncia. O jovem Guarani é um pesquisador-dangarino de sua propria
existéncia, ora negando, ora afirmando, ora se distanciando, ora defendendo,
ora silenciando.

A vergonha é um sentimento que aparece como condigdo desta negagdo,
evidenciando o cardter fenomenoldgico das vivéncias. Marcos é um jovem que
estd fazendo um caminho de pesquisador que pesquisa a si mesmo. Fala que:

Quando eu tinha uns catorze anos, eu percebia outros colegas
meus que jd ndo valorizavam mais a cultura e pararam de estudar,
sairam fora da aldeia, enfim, esqueceram de seu povo. E isso eu vi
com muitos colegas meus. E depois, quando eu estudava fora, eu
sentia vergonha, eu sentia vergonha diante das pessoas [..] As
vezes, eu entrava dentro da sala de aula e eu ndo era acostumado a

botar camisa. Eu tinha que botar camisa e eu botava, eu sentia
vergonha. E agora eu ndo sinto mais.

O ato de conhecer, dentro da concepgdo xamdnica Guarani, passa pelo
percurso do auto-conhecimento; na verdade, ndo se separam. Nunes (2004)
caracteriza o “conhecimento-emancipagdo” como aquele que consegue dialogar
considerando os diversos modos de conhecimento e a experiéncia, sem usar a

desqualificagdo mdtua. Para o autor, todo conhecimento é auto-conhecimento, e
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destaca que, dentro deste lugar, o uso do corpo é um mediador na apreensdo
deste conhecimento. Corpo nu, corpo vestido, vergonha, emogdo, alegria,
tristeza, alma, sdo categorias relevantes na construgdo do caminho-
conhecimento Guarani. Marcos conta como foi sua separagdo com a cultura,

através de seus sentimentos:

Olha, eu ndo entrava antes [nha Opy], mas pequeno eu entrava,
quando eu era colo de mde. Mas depois dos seis anos até os nove,
eu comecei a deixar minha cultura de lado, porque eu estudava
fora. E, quando eu entrei neste outro lado da cultura, eu achava
que aquilo ld era mais importante do que a minha cultura e chegava
em casa, ndo participava das ceriménias, enfim [...] Onde que, mais
tarde, jd estava me sentindo [...] ndo estava me sentindo bem, eu
estava friste. Eu estava na minha casa, olhava as pessoas, 0os meus
parentes e ndo tinha sentido. A alegria que eu sentia antes, eu ndo
sentia mais...

A afetividade é desenvolvida ho presente estudo como uma categoria do
conhecimento Guarani. Segundo Sawaia (1999), a afetividade define-se pelo
sentimento: reagdes moderadas de prazer e desprazer que ndo se referem a
objetos especificos e emogdo definida enquanto um fendmeno ativo intenso
que se centra nas circunstancias e modifica o fluxo das condutas. Toro (2002)
define afetividade como a capacidade que o ser humano tem de afinidade com
outros seres vivos e que inclui sentimentos de ternura e de raiva, amor e ddio.

Para o autor, os sentimentos tém duragdo no tempo. As emogdes funcionam
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como elementos qualitativos da afetividade. Seguindo a perspectiva destes
dois autores, analiso que emogdes e sentimentos sdo mediadores na construgdo
do conhecimento. Montardo (2002) revela que os Guaranis, em suas prdticas
rituais de canto e danga, buscam o fortalecimento dos corpos, pela forga e
alegria, combatendo a tristeza e a raiva, se preparando para a vida. No estudo
sobre a musica Guarani, relata que a experiéncia de contato com a divindade é
realizada através do corpo, o qual vai se transformando, de pesado e
agressivo, para alegre e sauddvel. A idéia nos cantos e nas dangas é que essa
emocgdo se transforme em sentimento, que tenha duragdo no tempo, condigdo
para se conseguir o aguy,fé. Valdecir fala que, quando o Guarani danga, tem uma
sensagdo de paraiso, uma vivéncia de estar hum outro lugar ou estado, e que
essa sensagdo de paraiso pode ser prolongada, ainda que essa capacidade seja
sempre testada no cotidiano. Muitas vezes, segundo ele, quando se estd nesse
estado, algo de ruim acontece para vocé sair. Por exemplo, uma briga com a
esposa. Al acaba tudo. A idéia € que o estado de paraiso se prolongue na Terra.
O sentimento de paraiso advindo da danga foi-me muitas vezes traduzido por
“alegria”. Marcos, em seu reencontro com a cultura, expressa bem o

significado do termo “alegria” junto a nogdo de ensinamento e conhecimento.



91

Eu senti muita emocdo, sim, emocdo assim, ndo doer fisicamente,
mas assim, espiritualmente. Porque antes eu sentia muita tristeza,
ndo sabia o que fazer. Parece que estava aqui na Terra, mas ndo
fazia sentido. Entdo foi ai que eu procurei a Opy, porque eu achava
uma coisa importante deixar minha cultura de lado e foi ai que a
minha alma estava me deixando, estava indo e foi ai que eu
procurei a Opy, que eu entrei, comecei a cantar e foi ai que eu
senti a primeira emogdo, eu chorei, chorei para Deus mesmo e foi
ai que até hoje [...] Foi bem, se eu ndo tivesse procurado a Opy, eu
ndo estaria vivo hoje, porque hoje eu acho que é importante a
religido nossa e eu me senti mais alegre, eu comecei a abragar as
pessoas, né? Conversava com as pessoas e brincava, depois que eu
sai da Opy. E até hoje eu continuo indo e eu achei que eu estava
deixando minha cultura de lado. Entdo eu acho que hoje é
importante o canto e a danga Guarani. Foi aonde eu aprendi e até
hoje continuo.

A compreensdo do pensamento, vivenciada na danga, ocorre pela via
emogdo-sentimento, pelo anhemboachy, expressdo descrita por Santiago como
0 que ele sente quando danga, que significa: "uma emogdo intensa, uma dor,
amor"”. Alberto definiu como: “"dor dentro de mim", “eminéncia”, "o sentimento
mais alto que pode sentir”, "entusiasmo”, "amor”, "saudade”. Segundo Santiago,
na cidade, ele também se emociona, mas no fekod é mais forte. Sente “um
amor pela vidd'. Contou que uma vez, dangando, sentiu uma iluminagdo,
percebeu que seu caminho era o de amar as pessoas, "qualquer um e ndo ficar
mandando e dominando”. Relata que "a danga muda o pensamento”. Essa
conexdo entre emogdo, sentimento e pensamento aparece na danga e é

percebida pelos Guaranis como educagdo, dentro de uma dimensdo comunitdria

e pessoal, ha qual cada individuo é respeitado em seu caminho, em sua
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individualidade, como afirma Schaden (1962), desde que estes caminhos
mantenham o viver comunitdrio e cultural.

Os relatos dos Guaranis sobre a danga retratam uma consondncia com a
fungdo do rito, explicitada por Durkheim (1978), segundo o qual este auxilia-
nos a viver, fazendo-nos agir, despertando-nos as forgas emotivas que estdo
em nés, dentro de um plano mais transcendental, no qual a agdo do rito e a
repeticdo dos movimentos levam a uma cooperagdo ativa. Outro aspecto
destacado pelo autor é a capacidade de idealizagdo, de uma aprendizagem
voltada para a imaginagdo, para as nossas aspiragdes mais belas e idedticas.

Clastres (1990) refere-se ao processo de humanizagdo como um
processo coletivo e que ndo depende de uma relagdo individual de cada ser
humano com seu Deus. A socializagdo e a prépria individualizagdo ddo-se no
processo de pertencimento a comunidade. Enquanto a pessoa possui uma
caracterizagdo do humano, de um corpo habitado, denominado de Aeé, o social
é a afirmagdo da divindade, de onde a pessoa veio e para onde ird. A ética é
coletiva, é a da divindade, do aguyjé, traduzido por Cadogdn (1959) por
perfei¢do, bem aventuranga, que se revela na constituigdo tribal. Indcio, ao
responder minha pergunta sobre a diferenga de cada pessoa, referente a

danga que cada um fazia, respondeu-me que ‘as pessoas sdo diferentes, mas o
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sentimento é tudo igual.”" Clastres (1990) refere-se a esse "nds” como
solidariedade tribal - mborayu - e adverte-nos que esta solidariedade ndo se
da na perspectiva catdlica, sendo, entretanto, religiosa.

Segundo Clastres (1978), os ritos possuem uma origem religiosa, através
da qual os sentimentos sdo subjetivados. A religido, por sua vez, sistematiza a
idealizagdo, caracteristica prépria do ser humano, produzindo assim uma
socializagdo que da fundamento a estrutura coletiva, na qual a fé "é antes de
tudo, calor, vida, entusiasmo, exaltagdo de foda atividade, transporte do
individuo acima de si mesmo.” A fé nutre-se deste compartilhar, da prépria
vida, das representagdes sensiveis que estdo em fluxo permanente.

Rito e mito potencializam-se dentro da educagdo Guarani, em um
movimento no qual o ideal e o real refazem-se e se pertencem continuamente
dentro de uma estrutura religiosa refinada. Desta forma, emerge a
individualizagdo. O mito é uma matriz social e o rito é a agdo corporal que
transporta o ser humano para o mais elevado de sua existéncia. Conforme
Campbell (1990), o rito desperta ho ser humano o que hd de melhor e ndo o que
hd de mais baixo de nossa natureza. Nesse sentido, o rito reeduca, através do
movimento corporal e das emogdes. Estas sdo vividas individualmente num

espago de expansdo coletiva.
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Conforme Balandier (1997), o mito aproxima dois mundos: revela o
oculto e transmite parte da verdade, expressando um saber coletivo inato.
Este saber é reforgado por imagens de forte carga afetiva. A danga, enquanto
movimento ritualistico, representa um ato pessoal dentro de um corpo social e
produz a conversdo da esperanga em agdo. Para Campbell (1990, p.86), "o ritual
¢ o cumprimento de um mito. Ao participar de um ritual, vocé participa de um
mito.” O rito e o mito devem ser mantidos vivos, langando-nos para um outro
lugar, para fora e ndo para o cotidiano. O rito da danga-reza-canto vivifica o
mito e transforma-se em uma vivéncia pessoal, portanto de auto-conhecimento
e de reconhecimento de um conhecimento comum. Conforme Branddo (1983,

p.35):

O rito recria o conhecido e, assim, renova a tradigdo: aquilo que se
deve repetir todos os anos como conhecimento, para ser
consagrado como valor comum. Renova um saber cuja forga é ser o
mesmo para ser aceito. Repetir-se até vir a ser, mais do que
apenas um saber sobre o sagrado, um saber socialmente
consagrado.

Se, por um lado, o rito possui o aspecto ordenador, por outro, conforme
acentua Escobar (1993), possui também uma fungdo provocatica e
desestabilizadora, pois possui uma qualidade trans-social, um espago de

formacdo do instante vivido:
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[...]e/ rito impide que el contorno de lo social encastre consigo
mismo y mantiene vivos lo ritmos desiguales del tempo coletivo, sin
proponérselo, evita que el orden osifigue las instituiciones y que el
equilibrio paralice el curso trashumante del deseo o el vaivén
permanente de las tensiones, para el rito, el drama nunca termind'
(ESCOBAR, 1993, p.195).

A desordem é desenvolvida na perspectiva de Balandier (1997), ou seja,
como um alimento para a busca da ordem. A desordem que é vivida de uma
forma singular dentro da comunidade Guarani, em sua propria estrutura
mitoldgica, provoca o ato da danga. E no movimento que o Guarani encontra
Nhanderd. A danga-rito coloca o corpo e o espirito em movimento hum espago
de ndo rigidez, dentro de uma indissocidvel relagdo entre drama e sagrado.

Escobar (1993, p. 195) expressa muito bem o sentido do rito, "inventa
ordens infinitas que duram um instante”. Eo que Cirilo comenta sobre o estado
das pessoas quando dangam: "Quando as pessoas dangam, ndo pensam em coisas
mds, ndo t&€m pensamentos ruins, se divertem e se alegram juntas. No verdo é
um outro mundo, uma outra vida.” O verdo é representado como o tempo em que
se danga, o que ndo significa que todos os instantes do verdo sdo de alegria.
Esse instante também pode ser pensado como uma eternidade. E o que Daniel,
um jovem Guarani que estava de passagem na Lomba do Pinheiro, falou quando
olhou para a Opy: "quando eu olho para essa casa, sinto que parece que ndo vou

sair mais daqui, € a casa do nosso Deus.” Conforme Balandier (1997), o rito faz
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as dificuldades desaparecerem. Por um tempo, converte a incerteza em
certeza.

Desta forma, podemos entender a educagdo Guarani como uma agdo
coletiva de intensa reinvengdo, de uma tradigdo pouco mondtona, dramatizada
continuamente e que vive o rito, assumindo-o como permanéncia e mudanga,
dentro de uma pedagogia do movimento.

A palavra é também um importante instrumento no rito Guarani. Valdecir
relata que o dangarino profissional, o xondaro, ndo precisa de muito tempo de
danga para ficar com a sensagdo de paraiso e que pode-se chegar a este estado
mesmo sem dangar, s6 ouvindo a palavra. Esta palavra é falada ao ritmo do
tambor, da rabeca, do violdo, do mbarakd, do pethengud, do fogo e da
escuriddo. Sdo sons e temperatura que propiciam ao corpo um estado de tonus
mais sensivel. As palavras chegam ao xondaro como uma mensagem divina e
penetram num estado de consciéncia alterado.

Eliade (1998) define este estado como éxtase. Xamd é um termo
siberiano que significa "o grande mestre do €xtase” ou aquele que consegue
entrar em comunicagdo direta com os espiritos, com o divino, possibilitando
com essa passagem um estado de cura para si mesmo e para a comunidade.

Toro (2002) descreve que, para conseguir esse estado alterado de percepgdo,
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no qual o dangarino € a danga, o corpo necessita estar em um estado de t6nus
receptivo, livre de qualquer propdsito, através do qual a pessoa permite que a
musica penetre em seu organismo e induza a um estado cenestésico.

"Paraiso” e éxtase sdo estados de transe. Segundo Toro, transe é um
estado de passagem. Toro (2002) afirma que essa condigdo de ser a danga € um
estado original que remete ds nossas origens, aos Nossos primeiros movimentos.

Segundo Toro (2002), o transe xamanico é um estado autoinduzido pelo
médico-bruxo atraves de dangas, cantos e oragbes. Durante o estado de
transe, produz-se uma diminuicdo do estado de Vvigilia e ativagdo
parassimpdtica-colinérgica, que produz alteragdes nas sensagdes corporais e
uma expansdo da consciéncia e da percepgdo. A danga e o canto proporcionam
um estado de transe, pois, ainda conforme Toro (2002), através da mdsica
ocorre uma mudanga profunda da vivéncia do tempo. Sobre a musica Guarani,
pode-se pesquisar Montardo (2002), que fez um ftrabalho minucioso e
detalhado sobre o tema.

Percebi uma semelhanga do transe Guarani com o que Muller (1993)
apresenta em seus estudos sobre a danga com os Assurini do Xingu. A autora
descreve a existéncia de dois tipos de transe, sendo que ambos fazem conexdo

com os espiritos. No primeiro, o xamd “"morre" e se desloca para um outro
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mundo, tornando-se espirito e no segundo caso, o espirito animal assume o
corpo humano, num processo de identificagdo mdtua. A danga possui a fungdo
de atrair os espiritos.

Dentro da perspectiva xamanica, a danga € ressaltada por Harner (1980)
como uma técnica valiosissima de encontro com o animal de poder que faz
recuperar o espirito guardido. Este propicia um corpo vigoroso, resistente a
doengas. O Mdrio, certa vez, referiu-se assim a uma experiéncia pessoal de

danga ligada ao poder animal:

A danga acontece quando se estd com o corpo tremendo. Ai o Kara/
veio e fez os gestos do ledo e eu fui aprendendo a me defender de
como o ledo ataca. E o fogo divino, um estado, a gente chama de
danga.

O autor acima citado ressalta que, através das dangas do animal de
poder, encontra-se a unidade entre animal e homem, tfendo em vista que o
propdsito da danga ndo € imitagdo, mas a transformagdo de humano para
animal, a interiorizacdo da for¢a daquele animal®.

Para Seu Alcindo, a dguia é seu animal de poder, que aparece para ele

para lhe dar informagdes, ampliando sua percepgdo e visdo. Abaixo, descreverei

29 Ndo ficou claro se os Guaranis fazem dangas especificas para encontrar poderes presentes
em animais, mas, ho capitulo seguinte, pretendo destacar sua forte vinculagdo com os animais,
manifestada através de suas estérias e mitos e de seu artesanato.
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a primeira noite em que participei na casa de reza na Opy na aldeia de
Mbiguacd (SC), buscando explicitar como os Guaranis desta aldeia
movimentam-se dentro de um contexto xamanico ritualistico.

No inicio da sessdo, as pessoas foram chegando. Seu Alcindo, Dona Rosa
e o Marcos ficaram sentados perto do fogo, préximo a entrada. Eu e meu
marido ficamos préximos, nos aquecendo no fogo. Seu Alcindo disse: "vamos
agradar a nossa mde" e aponfou para o fogo. A noite estava bem fria. As
pessoas foram chegando devagarinho. Os homens foram se sentando no canto
direito, em bancos. As mulheres, no lado esquerdo sentadas no chdo, em cima
de esteiras, edredons e mantas. Bem no canto esquerdo, apoiados na parede,
ficam os takuapu. No centro, ao alto, havia a escultura de uma dguia e embaixo,
o altar. No canto direito, os homens tocavam o tambor, o mbarakd, o violdo e a
rabeca. As mulheres tocavam o takuapu, inclusive as meninas de trés a seis
anos, tocam e fumam o pethengud. A Unica mulher que estava a direita era a
Teresa, de 21 anos, esposa do Wanderlei. Ele estava ao seu lado. Perguntei pelo
fato dela estar sentada ali, e uma menina de 13 anos, a Fabiana, respondeu-me:
"é o jeito dela assim” As pessoas iam preparando o fogo. Tudo era
cuidadosamente tratado. A lenha ficava disposta em uma forma de flecha, cuja

ponta se voltava para Seu Alcindo, sentado numa cadeira feita de taquara.
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Wanderlei arrumou delicadamente as brasas formando uma estrela. Era a
primeira vez que ele estava fazendo o desenho na brasa, estava aprendendo,
era um teste, sequndo Geraldo. Este relatou que o desenho da cinza existe
para fazer o realinhamento. Existem quatro desenhos: a meia lua,
acompanhando a lua; a dguia, para trazer visdo; a estrela-guia, para pedir
orientagdo a Nhamandd Mirim e o coragdo, que busca a conexdo com todas as
pessoas. Wanderlei cuidava também das velas. Eram trés em cada lado,
encostadas na parede, suspensas. Dona Rosa langava as ervas medicinais na
brasa, que exalavam um aroma gostoso no ar. Seu Alcindo iniciou a reza, e, em
seguida, o Geraldo soprou fumaga do pethengud sobre a cabega de seu pai
(Seu Alcindo), de sua mde (Dona Rosa), do Wanderlei (seu irmdo mais novo) e
foi para o altar, soprando fumaga nos instrumentos que estavam sobre ele.
Comegou a cantar e as criangas e adolescentes levantaram para acompanhd-lo
no canto e para dangar. Os meninos estavam na frente, junto com o Geraldo,
dangando com o mbarakd. As meninas pequenas ficaram no meio e as meninas
mais velhas atrds. Os meninos movimentavam-se movendo o corpo para a direita
e para a esquerda, e as meninas num passo Unico, arrastando os pés sem sair do
lugar. Algumas meninas tocavam o takuapd, tanto as que estavam dangando,

como as que estavam sentadas. A Fabiane, que estava ao meu lado, disse:
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"vamos dancgar? E tdo bom, eu rezo para a minha familial” Eu fiquei com
vontade, mas ndo fui por receio e cuidado. Perguntei a ela o que vinha no
coragdo dela e ela me respondeu: “"vem tudo, eu rezo para a minha familia." O
desenho da Figura O1 retrata a visdo de Fabiane sobre a disposi¢do das pessoas

dentro da Opy.
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Figura O1. Desenho elaborado por Fabiane (treze anos), da aldeia de
M biguagi /SC, sobre o que gostava mais de fazer na Opy.

Passaram-se uns trinta minutos e eles pararam de cantar e dangar.

Depois veio o Wanderlei e entoou outra reza, em pé, voltado para o altar,

tocando o violdo. Os meninos o acompanhavam em fila também voltados para o

altar, de costas para nds. Seus corpos curvavam-se pausadamente para a
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esquerda e para a direita hum embalo que favorecia o alongamento da coluna,
encurvando-a num gesto de entrega. As criangas pequenas ficaram junto com
as meninas que, fambém em fila, dangcavam logo atrds dos meninos, de mdos
dadas. Dangavam sempre no mesmo passo, levantando um pé e outro
alternadamente, como imitando um passo de caminhar. A danga de mdos dadas
dava uma idéia de estarem caminhando juntas, levando umas as outras,
Jjuntamente com o canto. As vezes, algumas meninas paravam ou entravam no
meio da danga livremente, mas quase todas dangaram até o fim. Terminado o
canto e a danga, uma mulher de uma aldeia vizinha (Morro dos Cavalos)
levantou-se e sentou em um banco que ficava no centro da Opy e voltado para o
fogo. Seu Alcindo entoou uma reza, levantou e foi caminhando-dangando no
mesmo movimento que os meninos fizeram na danga, o corpo curvado,
segurando o pethengud. Soprou fumaga de seu pethengud na cabega de Dona
Rosa, do Wanderlei e do Geraldo. Foi em diregdo a mulher acompanhado de dois
meninos, um de 12 e o outro de 14 anos, cada qual com seu pethengud e também
caminhando-dangando nhum embalo lateral. Seu Alcindo foi até o altar e voltou
em diregdo a mulher, seguindo no sentido anti-hordrio e ia girando em torno
dela sempre no mesmo embalo corporal. Aos poucos, o Geraldo e o Wanderlei

passaram a acompanhar Seu Alcindo. Iniciaram a focar a mulher, massageando,
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buscando um local no corpo, como que tateando o espago da cura ao mesmo
tempo que cantavam e sopravam a fumaga de seus pethenguds sobre a mulher.
Finalmente, Seu Alcindo aspirou vdrias vezes a paciente no local do corpo onde
provavelmente a mesma sentia dores, como que sugando o mal nela existente.
Depois, tossiu com forga e expeliu alguma coisa, que representava a
materialidade do espirito que precisava ser retirado. Ao fazer isto, apresentou
o objeto junto ao fogo, para que grande parte dos que assistiam (inclusive eu e
meu marido) pudessem ver e acreditar. O objeto era semelhante a uma
pequena pedra. Em seguida, o objeto foi atirado ao fogo, para que o mal nele
existente fosse consumido, conforme nos informou Seu Alcindo mais tarde. Em
seguida, foi a vez do Marcos, que também sentou na cadeira do “paciente”,
tendo passado pelo mesmo processo descrito anteriormente.

No dia seguinte, Seu Alcindo, Geraldo e Wanderlei contaram que cada
cerimonia tem um propésito e que, naquele dia, eles estavam rezando para o
espirito dos mortos, em homenagem ao Seu Addo, da aldeia do Canta Galo, que
havia falecido recentemente em um trdgico acidente de 6nibus. Seu Alcindo
estava bem tocado com este fato. Soube da noticia e ficou preocupado que
tivesse acontecido algo com o Marcos, seu sobrinho, que morava na aldeia do

Canta Galo e que viria conosco para Mbiguagd. Nés haviamos retardado a
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viagem justamente por causa do enterro do Seu Addo. Segundo o Marcos, a
Kunhd Karai da aldeia, Dona Pauliciana havia dito que ninguém poderia sair da
aldeia naquele dia. Teriam que, primeiro, "abrir os caminhos”.

Ainda no dia seguinte, sentada ao redor do fogo com a familia de Seu
Alcindo, comentei que, quando comegou a oragdo, eu havia chorado. Tinha
sentido uma emogdo muito grande. No momento, senti uma emogdo tdo forte,
que me perguntei de onde vinha tanta forga. Olhei as criangas pegando brasas
para acender o fumo em seus pethenguds, aquela fumaga parecendo uma
pedagogia da esperanga, de exercicio da fé continua, que Freire (1995) acentua
como um movimento constante de estar no mundo. O Wanderlei falou-me,

entdo, o seguinte:

Cada um de nés tem uma ligagdo, uma linha invisivel. Se estd dentro
da Opy, todos estdo ligados. Se uma pessoa estd triste, vocé
sente, a energia flui, que nem a Via Ldctea. Pode ser que tu tenha
chorado por ele (apontou para o Marcos). Ele ndo conseguiu chorar.
A pessoa se alivia por muitas pessoas. Um Karai se alivia, muitas
vezes todos se aliviam. E uma coisa para a tua familia, tu te alivia
por ele.

Nesta fala, percebe-se uma compreensdo de que uma identidade pode
fundir-se nas demais, havendo uma energia que se move e permite a
comunicagdo de sentimentos e talvez sensagdes entre todos os presentes. Gois

(1995, p.57) refere-se a identidade como presenga que revela-se no ato de



105

mover-se, como pulsagdo e metamorfose. Esse é um dos aspectos xamadnicos da
compreensdo do ser humano que percebe a existéncia de uma interlocugdo e de
uma identidade que jamais se considera separada das demais. Pode-se deduzir
que, quando entramos na Opy, todos estdo interconectados, ou seja, cada um
tem a possibilidade de vivenciar aquilo que o outro ndo conseguiu expressar, em
fungdo do préprio potencial de vinculagdo e comunicagdo ali e naquele momento
gerado. A matéria é diluida e a energia é concentrada e se faz presente na
expressdo do choro, nas sensagdes. Harner (1980) confirma que a educagdo
xamdnica é apreendida pelos sentidos, pela empiria. O conhecimento vdlido é
aquele que foi experimentado. Valdecir fala que existe o Karai, que é vinculado
ao Arandu e existe a Kunhd Karai, que, mesmo ndo tendo o Arandu, tem o poder
de cura. Os dois sdo igualmente importantes. Segundo Adriano, Arandurekd é o
conhecimento préprio, que se descobre dentro de si mesmo, sem ninguém dizer.

O jovem busca ter acesso das experiéncias que possibilitam o éxtase,
dentro de um sistema educativo que ordena suas proprias leis e que exige por
parte das criangas, dos jovens, dos adultos e dos velhos um esforgo didrio de
humanizagdo, que implica no estar em paraiso na Terra. Santiago disse-me uma
vez que estava esperando um sinal para ftornar-se Karai. O mesmo acontece

com o Seu José Verd que diz: "o Karai ndo trabalha sozinho. Tem uma pessoa
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que cuida da porta para ndo entrar ninguém. Eu trabalho devagarinho.
Nhanderd disse que eu sou novo ainda. Para o Karai mesmo é a partir de 60
anos. Mas eu vou indo até la.”O Karai'vive dentro de um sistema xamanico. Ndo
trabalha sozinho, necessita da comunidade, da familia, da mata, das crencas
que t€m o poder de intensificar esse poder de caminho ao éxtase. O Karai é a
pessoa fundadora a quem se refere Balandier (1997), através da qual o mito se

organiza e e se desenvolve.

3.2. Pedagogia xamadnica: saberes coletivos, mas de karais.
O xamd/ Karai' é um mestre que orienta, dentro de um papel diferenciado.
O xamd corresponde ao Karai, quando o lider religioso é homem, e a Kunhd@

Karai, quando é mulher. Santiago, que espera um sinal para ser Karai, diz:

E preciso amar a todos. O Karai existe para ajudar as pessoas,
qualquer pessoa, branco, indio, pobre, rico. Ser Karai é uma
aprendizagem, se aprende na reza, no canto, na danga. Na Opy, o
Karai danga e as pessoas sentem um impulso de dangar, cantar. A
danga do Karai'é diferente. Eu mesmo, certa vez, dancei tanto, que
entrei dentro do fogo e ndo sentia nada.

O Karai é aquele que impulsiona aos outros a aprenderem dentro de seu

desenvolver-se cultural. Seu exemplo estimula as pessoas a se movimentarem, a
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fazerem sua propria danga, seu préprio canto, sua prépria reza e seu préprio
aprendizado. Arroyo (2001, p.115), nos provoca, dentro da educagdo ndo
indigena, a recuperar a pedagogia do como, valorizando os aspectos culturais
que falam da produgdo de nés mesmos, da crianga e do jovem e que envolvem a
memoria, a emogdo, a mente humana, os sujeitos éticos e estéticos. O autor
convida-nos, enquanto educadores, a sermos mediadores da cultura,
incentivando-nos a sermos humanos. E, enquanto produtores de conhecimento, a
assumir "que o aprender é insepardvel do como aprendemos”. Percebo que existe
uma metodologia de ensino Guarani que se coaduna com as reflexdes feitas por
Arroyo com relagdo ds necessidades de nossa pedagogia, ou seja, o respeito ao
ciclo-tempo de vida, de forma que os conteldos trabalhados possibilitem uma
construgdo coletiva dos conhecimentos.

Na relagdo de Seu Alcindo com os seus aprendizes existe muita
confianga. Rubin (2001) ressalta que, em nossa educagdo e filosofia, as pessoas
estdo perdendo a confianga origindria, gerando uma crise de autoridade, ou
seja, uma falta de pessoas significativas que sejam referéncia de principios e
que despertem em nés a confianga. Segundo o filésofo, o mestre é aquele que
encarna a unidade dos conteldos, integrando a razdo e o coragdo. Desta forma,

a aprendizagem dd-se por contdgio afetivo.
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O interesse na escuta € algo préprio da aprendizagem Guarani, afirmando
a confianga na capacidade de conhecer. O ato da danga é também um exercicio
de escuta e de confianga.

Cada escolha tem sua conseqiiéncia cultural e humana. Pensar sobre as
decisGes tomadas ¢ algo estimulado entre os mais velhos e os mais novos. A
escolha do caminho é uma questdo de forga espiritual, de concentragdo, de
mérito. Eliade (1998) destaca que, dentro da tradicdo da religido horte-
asidtica, existe um local mitico denominado “centro do mundo”. Para o xamd, € o
local de voo no sentido da palavra, € "um intinerdrio mistico”, caminho desejado
por muitos jovens e valorizado na cultura. Sdo principios que servem de
orientagdo entre as agdes e as escolhas dos jovens.

Outra relagdo existente no processo de aprendizagem é a educagdo-
cura-confianga. Descreverei um momento do qual participei na aldeia de
M'biguacd e que retrata bem a relagdo entre o Karai, o conhecimento, a cura e
a comunidade. Durante a tarde, uma senhora chegou na Opy com problemas e
ficou esperando, juntamente com sua familia, até o entardecer, quando deram
inicio aos rituais. A comunidade estava bem mobilizada. Havia mais ou menos
umas cingiienta pessoas. Entramos na Opy em torno das 17:00 h e esta ja

estava bem cheia. Seu Alcindo e Dona Rosa sentaram mais afastados do centro,



109

encostados na parede. Seu irmdo, Graciliano, caminhava dentro da Opy,
rezando e fumando o pethengud. Soprou sua fumaga sobre as cabegas, de
todos, com excegdo da mim e de meu marido, provavelmente por sermos jurud.
Havia bastante fumaga no ambiente. Segundo Seu Alcindo, esta serve para
retirar os maus espiritos. Parecia que a sua fungdo ali era de rezar pelos
espiritos. O corpo da mulher a ser “tratada” estava solto, costas meio
abaixadas e dizia e gritava coisas em Guarani, parecendo estar num surto
psicotico. Parecia que estava vendo e falando com os espiritos. Todos estavam
em siléncio. O siléncio € algo bem presente nestes momentos, sendo necessdrio
para a concentragdo, segundo Wanderlei. Este disse-me que existe o siléncio e
existe “além do siléncio”, o que denominou de "vazio". O que se busca neste
estado é um encontro com Nhanderd, é um sinal, uma mensagem.

Depois que o Graciliano deu duas voltas dentro da Opy no sentido anti-
hordrio, o Mdrcio, um jovem, também deu a volta ha Opy no mesmo sentido,
dando baforadas sobre as cabecas de cada um, desta vez inclusive na minha e
de meu marido. O clima presente guardava uma certa tensdo e apreensdo do
que iria acontecer. Depois de um longo siléncio, Seu Alcindo disse algumas
palavras, iniciando as rezas e o Geraldo foi para perto do altar. Voltados para o

leste, comegaram a cantar. Imediatamente, as meninas e alguns meninos
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levantaram-se. Havia seis meninos e oito meninas dangando, com idades que
variavam dos trés aos vinte anos de idade. Todos haviam levantado com muito
entusiasmo de seus lugares, demonstrando um grande interesse de dancarem e
cantarem. Num certo momento, as meninas foram para a esquerda da Opy,
voltadas para o sul e colocaram o banco para a senhora sentar. Dangaram
durante meia hora e depois todos sentaram. O fogo era sempre cuidado para
ficar aceso. O Geraldo fez o desenho de uma dguia com a brasa. Seu Alcindo
levantou, acompanhado do Hyral, do Marcos, do Mdrio, do Wanderlei e de mais
seis pessoas, todos homens e meninos (as criangas, desde cedo, ja acompanham
Seu Alcindo para irem aprendendo a se concentrar). Girando no sentido anti-
hordrio, alguns iam dando baforadas nho corpo da senhora, hos pés, na barriga,
na cabega. Esta ficou fodo o tempo quieta, sentada, sem a blusa. O grupo era
grande, o que demonstrava o empenho de todos para "ajudar o Seu Alcindo”. O
Hyral havia dito antes: “eu vou Id hoje para dar uma forga para o va.”
Compreendi dois aspectos nesse processo de cura: um é a presenca da
comunidade como clmplice do processo, e a outra é de sua presenga como
apoio. Um Karai'se faz pela capacidade que tem de curar e de cuidar. O cuidado
didrio que Seu Alcindo e Dona Rosa demonstram com seus filhos(as), netos(as),

sobrinhos(as), genros, noras e agregados garante a realizagdo das cerimdnias e
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a forga necessdria ao desempenho de seus papéis como Karais. Sdo os
chamados Yvyra'ija Kuery , os apoiadores, que cuidam do fogo, das velas, do
desenho na brasa, sdo os acompanhantes do "V6" que, fumando o pethengud,
protegem o espago, as pessoas e fortalecem o Karai. O apoiador principal era o
Geraldo que puxava os cdnticos, benzia e ja possuia os dons de cura. Ele &,
atualmente, o principal aprendiz do Karai, sendo também filho de Seu Alcindo.
O Karai tocou a senhora, aspirou (chupando com a boca) os maus espiritos do
seu pescoco e da sua barriga e depois abaixou-se tossindo, como que
expurgando os espiritos. Tenho uma imagem desse momento que ficou marcado:
Seu Alcindo se encaixou no corpo, no pescogo da mulher, como se estivesse
entrando em seu corpo e retirando-lhe todo o mal. Senti naquele momento
como se ele emprestasse seu corpo, entregando-o a ANhanderd para que,
através dele, a cura se efetuasse. Sempre ficava alguém atrds de Seu Alcindo,
dando-lhe baforadas e tocando seu corpo. Os demais ficavam rodeando a
pessoa que estava no banco. Um momento bem significativo foi quando ele
retirou as pedras do corpo da mulher - a materializagdo dos espiritos que a
dominavam. Um menino trouxe uma vela para permitir a visualizagdo, algumas
pessoas levantavam-se para vé-las. "Se ndo fosse assim,” disse o Hyral, “as

pessoas hdo iam acreditar.” Seu Alcindo mostrou trés pedras brancas, depois
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foi até o fogo e jogou-as, batendo com as palmas da mdo e fazendo
exclamagbes. Todos os gestos se repetiam durante os trés rituais de que
participei. Seu Alcindo chamou Dona Rosa, discretamente, e esta foi fazer uma
massagem com “graxa” no corpo da mulher. Depois cantou uma reza e todos os
ajudantes foram seguindo-o, sendo que o que estava imediatamente atrds dele
ia tocando suas costas com o dedo. Ele sentou-se e bateu quatro vezes as
palmas da mdo. Depois a mulher que havia sido atendida, sentou-se junto a
parede da Opy e continuou balbuciando coisas novamente, porém em tom mais
baixo. Todos pareciam muito cansados, alguns deitaram exaustos. Seu Alcindo
ainda foi realizar outro trabalho de cura, desta vez sozinho e, mais tarde,

acompanhado por um menino. O Geraldo deu a “medicina"*®

para a senhora,
antes e depois da oragdo. Oliveira (2004) relata em sua pesquisa como se da a
ingestdo do chd de aywhasca dentro do ritual Guarani em Santa Catarina.® Ele
ficava calmamente a seu lado, fazendo-a tomar, enquanto ela reclamava e
falava alto. As filhas a seguravam o tempo todo. Ela estava deitada no colo de

uma delas. Depois, o Geraldo entoou um canto e dangaram a Jerojy. As meninas

levantaram entusiasmadas e dangaram durante muito tempo. Algumas mulheres

30 "Medicina” é o termo que o0s Guaranis desta aldeia usam para designar o chd feito com a erva

ayuhasca.
31 A ingestdo da aywhasca serve como um tratamento contra o alcoolismo. Acontece entre as
dangas e benzimentos. Esta prdtica tem sido realizada exclusivamente na aldeia de Mbiguagd.
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acompanhavam com o fakuapu. Perguntei a Santa, filha de Seu Alcindo, o que
ela sentia e pensava quando tocava o fakuapu e ela respondeu que era para dar
forca para o Karai, pensava em Nhanderd. O pensamento é algo como o vazio,
uma oragdo que leva a pessoa para um outro estado. Hyral comenta que: “se a
gente pega o pethengud e estd pensando em outra coisa, ai ndo tem forga."
Neste momento, senti o quanto a cura esta ligada a capacidade de aglomerar a
comunidade, no vincular-se, no cuidar, no compartilhar através dos sentidos,
através do calor do fogo, da fumaga na pele e do cheiro das ervas, do toque, da
massagem, da escuta da musica e dos sons dos instrumentos, do movimento da
danga, das mdos que se ddo mutuamente, da saliva que se forma continuamente
em fungdo do ato de fumar o pethengud e que precisa ser escarrada, e da
presenca intensa das pessoas em contato.

A cura estad ligada ao acompanhamento ativo da comunidade em torno da
pessoa doente. Santiago comentou certa vez, quando o Cirilo estava fazendo
tratamento com um Kara/ da Coxilha, que na verdade, eles teriam que
acompanhar o tratamento junto com o Karai “Necessitamos orar trés noites
seguidas para ir se concentrando e toda a comunidade junto. O Karai'tira a dor,
algo do corpo do doente e a comunidade acompanha. “

Na Opy, as regras sdo os ritos, cada um deve saber o que fazer, se vai
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dangar, se vai tocar o takuapu, se vai ajudar o Karai na cura. Alguns sdo
destinados a cuidar do fogo, cuidar das velas, a fazer o desenho na brasa, a
entoar os cantos. A presenga das mulheres é fundamental no canto, nas dangas
e no tocar o takuapu. Os homens tocam o violdo, o mbarakd, o tambor e ajudam
acompanhando o Karai. Acontece ali o que é relatado por Branddo (1983), num
estudo etnogrdfico sobre a danga de Sdo Gongalo, um ritual religioso popular:
"fodos os momentos sdo prescritos, e, neles, todos os gestos individuais e
coletivos também [...] cantos, rezas, posturas de corpo, detalhes de trocas
entre pessoas.” (BRANDAO, 1983, p.45)

Aqueles que ndo tém uma fungdo determinada no grupo, ficam sentados
observando, orando, alguns até adormecem. As criangas de colo dormem junto
a suas mdes, as quais, muitas vezes, também vdo se entregando ao sono. Um
detalhe importante é que todos fumam seus respectivos pethenguds. A
Eliziane, de 11 anos, perguntou-me, admirada: “vocé ndo tem um pethengud?"
Ela ofereceu-me o dela, para fumarmos juntas. Perguntei a ela o que mais
gostava na Opy. Ela respondeu-me que era o pethengud. Santiago, ao me
explicar sobre o cheiro da fumaga, relata que "o Karai'ndo precisa tomar muito
banho quando fica com o cheiro e a fumaga no corpo, pois a fumaga tem a

fungdo de protegdo, de purificagdo.” Os sentidos, segundo Mafessoli (1999),
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nos fazem entrar numa emogdo comum que denomina de estética, na qual o
pensamento se constitui pelo vivido. O autor refere-se a sociologia da pele, na
qual o tatuar-se, o pintar-se, o enfumagar-se pode ser pensado como uma
expressdo visivel da graga invisivel que € o estar junto. Signor (2004, p.24)
relembra as palavras de Aristételes que dizia que ndo hd nada na inteligéncia
que ndo tenha passado pelos sentidos. Segundo este autor, “a pele € a porta de
entrada para o templo sagrado do ser humano”. Esta educagdo sensivel
codifica-se no espago do rito. Segundo Branddo (1983, p.35), o rito ensina e
recria afetivamente a ordem das coisas, “"ensina quem sdo as pessoas e como
elas devem ser perante as outras” .

A familia de Seu Alcindo é uma familia-comunidade: sempre estdo
juntos, na Opy, no almogo, antes de dormir, no café. Seu Alcindo estd sempre
atento com quem chega, com quem sai. As pessoas chegam para se alimentar em
sua casa, este oferece alimentos, conversa por meio de conselhos, um modo
bem caracteristico de ensino que permeia a relagdo entre pais e filhos e
pessoas de mais idade. Seu Alcindo ensina os mais jovens, aconselhando-os
sobre suas relagdes afetivas. Ele consegue manter a atengdo sobre sua pessoa
e seus ensinamentos. Suas palavras provocam muitos risos também. Esta

relacdo de conselhos também existe na aldeia Canta Galo. Existe um
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conselheiro, Seu Alexandre, que sempre aconselha os jovens em sua casa sobre
os modos de vida. Adriano, cujo pai hdo mora na aldeia, relatou que todo dia de
manhd vai falar com Seu Alexandre e escuta seus conselhos sobre mulheres,
hamoro, casamento e cuidados que se deve ter ao longo do dia e no periodo da
noite.

Encontrei semelhancas com os Guaranis na descri¢do feita por Harner
(1980) sobre os xamds Jivaro, Conibo e Esquimés, quando este diz que, nestes
povos, o xamd costuma ter uma vida ativa nas decisdes politicas, sociais e
econdmicas da comunidade, como € o caso de Seu Alcindo na aldeia Mbiguagi e
de Dona Laurinda em Itapod, pela forma que coordenam os trabalhos nas
aldeias. Na Lomba, isso mostrou-se mais evidente nas discussoes sobre a
construgdo de uma escola, nas quais a decisdo de Dona Ana, Kunhd Karai, era
destacada como de grande peso. Também percebi isso na aldeia do Canta Galo,
quando uma crianga morreu e a Kunhd Karai disse que, dali para frente, ninguém
iria mais ao hospital sem sua autorizagdo. Também quando interveio na
construgdo da Opy, antecipando seu processo de conclusdo. Vale lembrar aqui
que a construgdo de uma Opy num fekod Guarani tem um grande peso ha
articulagdo deste, em sua forga ou tibieza. Quando um tekod ndo possui Opy,

7/

este sente-se desprotegido, incompleto. E o que acontece no fekod do Campo
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Molhado (municipio de Riozinho - RS), onde as pessoas sentem-se
enfraquecidas por ndo disporem de uma Opy e por ainda ndo terem conseguido
reconstrui-la. No Canta Galo, a construgdo da Opy deu mais animo para a
comunidade. Mdrio conta que chamou as pessoas e comegou a conversar com
elas sobre trabalharem na Opy de coragdo, resgatando o sentimento de cada
um, e conforme ele mesmo disse: “ai o pessoal comegou a trabalhar e as coisas
estdo andando.”

Uma palavra do Karai'e/ou da Kunhd@ Karai'ndo pode ser deixada de lado,
pela sabedoria de vida que estes revelam ter. Quanto mais poder de cura o
Karai possuir, mais ele serd ouvido. De forma reciproca, quanto mais ele for
ouvido, maior poder de cura ele terd. Possui um lugar de destaque na cultura
Guarani, pois é tido como um “escolhido”. Segundo Valdecir, caso determinada
pessoa for “escolhida”, ainda que ndo deseje, ela terd de assumir sua fungdo.
Muitos jovens costumam demostrar interesse por ser Karais. No entanto, as
fases a serem superadas para atingir este grau na sociedade Guarani sdo
desafiadoras. Geralmente, quando um jovem da familia comega a se interessar
e perguntar aos mais velhos sobre o assunto, estes mostram-se realizados em
sua fungdo de ensinar. Pode acontecer também de a pessoa interessada ndo

ser da familia, mas é mais dificil, pois costuma ficar sem tanto suporte. O
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Mdrio comentou que as criangas, cujos pais sdo separados, sofrem muito
quando ndo t€m uma avé ou avd que os proteja.

Existe também uma mitificagdo em torno do Karai, como aquele que jd
nasce para exercer esta fungdo. Em Mbiguagy, Hyral comentou que,
atualmente, todas as criangas tém recebido o nome de Karai, pois espera-se
que uma delas seja um verdadeiro Karai** O poder de Seu Alcindo é notério na
comunidade e a familia parece ser o grande sustentdculo deste poder, tanto no
sentido da credibilidade que eles lhe conferem, como na capacidade que este
mostra para sustentar e dar estrutura para sua familia. Sua esposa, Dona
Rosa, € seu grande sustentdculo. Segundo Seu Alcindo, sem a Dona Rosa, ele
ndo ¢ nada. Os filhos acompanham-no, protegem-no, legitimam suas palavras
como verdade, acreditam na palavra do pai, num processo de conquista
cotidiano. Seu Alcindo conta que houve um tempo em que seus filhos “ndo
queriam saber de nada.” Dos filhos e de Dona Rosa parte a forga de Seu
Alcindo, sua auto-confianga. Segundo o Marcos, "a familia trata ele como um
mestre”. Indagou-me: "Por que tu achas que ele estd forte, brinca e ndo sente

nada, com a idade que ele fem?.”

%2 Santiago relatou que, quando a crianga é Karai, é denominada de Karai Mirim. Um dos indicios
de que determinada crianga é um Karai é quando sua voz se altera estando na Opy. Segundo
ele, a crianga jd nasce assim, mas o adulto precisa ir se tornando um Kara/ com o tempo.
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Wanderlei fala de uma grande licdo que aprendeu com o pai - a

humildade:

O pai escuta e explica, tem paciéncia, atende qualquer etnia, é
reconhecido ld fora, no exterior, como o Homem do Fogo Sagrado
do Brasil*® [...] pela humildade é imensa, disposto a ensinar, a falar
0 que V&, o que vai acontecer. A humildade ensina.

Seu Alcindo olhava-me e permanecia calado, com um ar de lutador, de
guerreiro, contido denfro de uma enorme simplicidade. Geraldo complementou

falando:

Nhanderd da o ensinamento para cada Karai. O pai sabe um pedago
e o outro sabe outra coisa e ai tem que se juntar, se unir [...] ele
sempre pergunta para mim também, o que é que a gente vai fazer?
No meu ponto de ver, ai a coisa se encaixa. A gente ndo é menor do
queele[...] As vezes, dd medo, falta de confianca em si mesmo.

Wanderlei seguiu dizendo:

Por isso, a humildade: o que ele vé, as vezes é diferente do que eu
vejo, como se fosse um quebra-cabega. Falta isso, ter o
conhecimento Guarani, como se fosse um circulo, uma teia de
aranha, forma um sé pensamento, juntar todas as aldeias, ter visdo
para o futuro. E um sonho: de ter a sociedade Guarani ligada a
religido Guarani.

%3 Ele possui um diploma do Fogo Sagrado de Itcachilattan do Brasil. Guarda como um quadro e
apresenta para os jurud, alegando que, para néds, "o papel é o que diz a verdade."
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Apesar do Kara/ ser uma figura central na forma de aprendizagem
Guarani, Rodriguez (1999) destaca que os conhecimentos sdo parte da
experiéncia de "caminhar”, que desenvolve as virtudes de paciéncia,
perseveranga, coragem e consciéncia da distdncia. Esta dltima virtude é parte
de um aspecto da educagdo que estimula uma visdo de distanciamento, que
abrange uma percepgdo mais ampliada da consciéncia. Durante minha
permanéncia na aldeia de M biguagd, a partir da possibilidade de participar de
alguns rituais, pude visualizar que as aprendizagens xamanicas sdo trabalhadas
na presenga de pessoas de todas as idades: desde criangcas com meses de
nascimento até os mais velhos da aldeia. Existe um claro principio de respeito
aos processos de maturagdo. Seu Alcindo pontua constantemente para que
todos tenham paciéncia, pois sé agora as criangas estdo comegando a entender o
sentido da Opy na aldeia. Geraldo, que estava no final do processo para tornar-
se um Karai, disse-me, frente d minha ansiedade de entender a mitologia
Guarani, que ele passou trés anos para entender a totalidade daqueles
conhecimentos.

A confirmagdo do mestre estd na capacidade deste afirmar esse saber
coletivo e, para isso, ele necessita de aprendizes que garantirdo o didlogo de

seus conhecimentos. Um aspecto valorizado como conhecimento xamadnico € o
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dos canticos que um Karai'sabe, que sdo significados como dons e como arandu,
conhecimento que se aprende ao longo da vida. Fazendo um paralelo com o
estudo de Branddo (1983), citado acima, este refere-se a um saber
coletivizado apenas entre mestres e explicita que a diferenga de um pequeno
mestre para um grande mestre é que este Ultimo “conhece, conserva e recria a
doutrina” (BRANDAO, 1983, p.61). A conservacdo e a recriagdo da educagdo
Guarani presentificam-se na aprendizagem da reza, do canto e da danga. O

papel do Karai'é o de mobilizar esta aprendizagem.

3.3. Nemongarai:- a danga da fertilidade

Passamos alguns dias na aldeia da Pacheca em janeiro de 2004, época
da colheita do milho. A casa de Seu Mariano, onde presenciamos o ritual de
preparagdo da festa do milho, ficava num recanto da drea da reserva indigena,
junto com outras trés casas de seus filhos e agregados. Préximo das casas,
havia uma plantagdo de morangas e uma criagdo de galinhas. Préximo a casa de
Seu Mariano, encontrava-se Rosane socando o milho no pildo. Uma de suas

filhas assava o mbojape®*. André nos ofereceu um pouco e que surpresa tive,

3 Pgo tradicional feito com a farinha do milho e dgua. E considerado sagrado e é compartilhado
durante a festa.
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quando experimentei!l Lembro-me de ter dito: “agora eu sei quando o Guarani
diz que alimento é sadde!” Senti um contentamento, um maravilhamento no
sabor. Era como se estivesse comendo o mais gostoso dos pdes. Era tdo
saboroso, puro, natural! As cores dos pdes eram multiplas, amarelo, vermelho,
roxo, branco, em fungdo das diferentes cores do milho Guarani.

Na porta da casa de Seu Mariano havia um rosto esculpido em madeira.
Parecia seu préprio rosto. Seu filho, André, disse que “ndo era rosto de pessoaq,
era o espirito de Deus.” Relatou que o rosto que seu pai havia esculpido estava

ajudando na sua palavra:

[..] dd forga para poder falar [..] Meu pai ndo faz isso para
mostrar ou para vender. E uma forma de oragdo, de conexdo, de
estar ligado com o coragdo. Quando fala com o coragdo, ndo fala
duro, fala manso.

Seu Mariano aprendeu com seu pai e estava ensinando o filho. (Ver video,
em anexo: item Arte Xamdnica)®. André fez um sol em sua porta “..que
ilumina. E como a pessoa que sai caminhando durante a noite com uma lanterna,

vai iluminando os passos.”

3% No video, denominei este trabalho como Arte Xamdnica, dentro da concepgdo de arte
apresentada por Escobar (1993), enquanto expressdo de um modo de viver, fazendo parte do
contexto educacional xamanico.
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No outro dia que visitamos a familia de Seu Mariano, sua mulher estava
pilando o milho. A batida no pildo era tdo forte, que sentia como se a terra
fosse abrir, ou melhor, o som entrava para dentro da terra. Seu corpo todo
pilava o milho. O socar tem um préprio ritmo, de ir abrindo a terra, de ir se
enfiando, como um ritmo de um tambor que vai nos impulsionando para um
afundar-se com a firmeza de quem pega a histéria com as préprias mdos, com a
forga de quem toma a vida em seu prdprio corpo. Tempo.. Félego para
descansar, retornando ao ritmo - tum, fum, tum. Todo o pildo vibra, a terra
vibra, o corpo vibra no ritmo cadenciado dos sons, uma leveza quase impossivel
de se imaginar, a leveza do peso, o corpo que transforma o milho em farinha
sagrada e nutritiva. Sob as mdos da Rosane, nora da Dona Zeferina, a farinha é
amaciada junto com a dgua quente, vai sendo amassada, compactada, torneada,
transformada em mbojapé, o bolo da terra, cozido no calor, entre as cinzas, a
celebragdo do hascimento, da vida. O movimento das mdos da Rosane é de
suavidade, distribui o mbojapé nas cinzas. E sem descolar, sem desconcentrar-
se um minuto de perto do fogo e da terra, ela vai, com ajuda de um galho,
adentrando o pdo entre as cinzas, bem devagar. Primeiro vai colocando as
cinzas sobre o pdo até que o mesmo se perca de vista. A cinza toda sobreposta

ao pdo revela a crianga que hd de nascer, o fruto que hd de alimentar os
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Guaranis. Aos pouquinhos, os pdes vdo sendo mexidos, reaparecendo dentre as
cinzas, vida nova brotando e no estalo do dedo ou do pauzinho, o pdo mostra se
estd no ponto. Estd pronto, estalou! Hora de lavar: a Valéria, filha da Dona
Zeferina leva os mbgjapé até a panela com dgua para lavar. Todo o pdo é
tocado, acariciado. A dgua torna-o brilhoso, agraddvel de se ver. A neta
Antonia, da Dona Zeferina, ensaia sua iniciagdo, amassando o pdo e estalando.
Sentada e com a atengdo totalmente voltada para a Rosane, observava-a
atentamente. E chegada a hora de comer. Quando a Rosane terminou de
preparar o alimento de todos , como uma guerreira incansdvel, foi até sua filha
Lorena e deu-lhe o peito, oferecendo seu leite, vida, abundancia, corpo que nhdo
descansa. Dona Zeferina, recomega um novo ciclo, refazendo novos pdes. Este
ritual € predominante feminino, no qual as mulheres sdo responsdveis pela
nutrigdo. Carmem, filha da Dona Zeferina, que ajudou a fazer o mbgjapé levou-
0s para que fodos pudessem comer juntos. Todos comeram juntos, homens,
mulheres, criangas, todos préximos, em pé, sentados, compartilhando a vida
nova que hd de surgir e que estd sempre pulsando nos coragdes dos Guaranis, a
esperanga que se renova ha colheita e no preparo do milho e anuncia a
cerimdnia do Nemongarai (Ver video, em anexo: item Nemongarai). Eliade

(1992) cita que, em algumas culturas indianas, a terra é comparada ao orgdo
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feminino e a semente, ao masculino. Assim, as sementes de milho sdo sémens
que fertilizam a terra.

Conheci quatro variedades de milho Guarani em Riozinho. Segundo Seu
José Verd, cada variedade de milho representa e é advinda de uma divindade.
O milho vermelho vem de e representa Tupd e deve ser plantado nas terras
voltadas para o oeste, pois € la que estd situada a cidade deste Deus, o amarelo
corresponde a Nhamandu, e deve ser semeado voltado para o leste, pois € ld
onde nasce o sol, o branco representa Karai, e deve ser plantado voltado para o
norte e o amarelo arroxeado é de Jakaird, e deve ser plantado voltado para o
sul. Estas divindades, para os Guaranis, moram em cidades e cada uma delas
estd postada em um destes respectivos pontos cardeais. Cada divindade manda
seus filhos aqui para a Terra. Os nomes dados aos Guaranis relacionam-se a
estas divindades, e sdo escolhidos dentro da Opy. O nome Guarani Verd
relaciona-se a Tupd ja Kuaray e Jaxukd, a Nhamandd, Karai'e Kerexu, a Karai'e
Verd Mirim e Tunum, a Jakaird.

Segundo Chamorro (1998), os Guarani Kaiova encontram metdforas de si

mesmos e das divindades. Um exemplo disto é o milho, que é considerado pelos

Guaranis como uma pessoa.

O milho é verdadeiramente uma crianga (avatiko mitdnte voi). O



126

crescimento do milho € visto como processo de maturagdo das
préprias pessoas. O milho pode mesmo ser tomado como padrdo de
maturidade masculina. Seu broto é como uma crian¢a recém-
nascida. O menino prestes a ser iniciado é um milho crescido.
Kunumi rud é a cabega do menino, seus cabelos e suas mdos, assim
como avati ru’dé a copa das ramagens e dos galhos do pé de milho.
Enfeitar os meninos é fazer chover sobre eles, é marcd-los para
crescerem e se tornarem maduros como o milho. (CHAMORRO,
1998, p.175)

Este ritual acima descrito possui um conteddo sagrado. Nesta cerimania,
toda a comunidade participa, lugar onde os conflitos se dissolvem, onde o
sentimento de ser Guarani refloresce. Para Chamarro (1998), esses rituais
servem como uma educagdo auto-coletiva de consciéncia que une a coletividade.
Algumas liderancas, durante o dia, falaram de problemas que dividiam o tekod e
a noite conseguiam estar juntas na Opy. Jodo Batista, o Cacique da aldeia,
falou com muita felicidade sobre a sua vivéncia na Opy: “dd uma emogdo, eu fui
escolhido para tocar violdo, o Kara/ vem tocando na minha cabega e desejando
sadde.” Foi bonito ver a expressdo de Jodo, os olhos brilhando, a face aberta.

Este fez uma descrigdo breve sobre o processo da danga nesta ocasido.

Primeiro, danga a Jerojy, e o Karai vai sacodindo, e ai o violdo é
mais rdpido. Quando tiver mais emogdo, ai vai sacudindo e ai o
corpo fica tremendo de tanta emogdo e ai tem que comegar a pular.
De tanto pular, sente sede, porque sua [..] Novamente, comega
outro Karai com a Jerojy, as criangas ja estdo dormindo. S6 em
dangar e em suar, jd elimina coisas ruins do corpo. Termina com a
reza do Karai. Sinto muita emogdo!
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A danga, conforme Eliade (1992, p.34), "imita um gesto arquetipico, ou
comemora um momento mitico. Em suma, ela é uma repetigdo, e,
conseqiientemente, uma reatualizagdo, de ///lud tempus, daqueles dias' . “Ha uma
regeneracdo do ciclo da Terra e da Vida. Percebo uma atualizagdo e um reforgo
da relagdo entre natureza e cultura, na qual a primeira é nutriente e se liga
diretamente a estéria da criagdo dos seres humanos e da Terra. Os humanos,
nesta hora, reforgam o cuidado e a relagdo de protegdo com a Vida. Segundo
Nimuendaju (1987), o Nemongarai é a danga considerada mais importante e
tem por finalidade proteger os homens, as plantas e os animais contra qualquer
mal. Era realizada entre os meses de janeiro e fevereiro, ha época em que o
milho ainda estd verde. A danga durava quatro noites. Na primeira noite,
dangava-se a noite inteira e, no dia seguinte, os joelhos ficavam duros; na
segunda noite, o esforgo era ainda maior; na terceira noite, o relaxamento dos
musculos das pernas diminuia e o corpo acostumava-se ao movimento uniforme.
Ja ndo era preciso tanto esforgo como na noite anterior; na quarta noite,
dangava-se mecanicamente, diminuia o esforgo, quase ndo se percebia que se
estava dangando. Assim, o corpo ficava leve, mas quando alguém caia desmaiado
de cansago, interrompia-se a danga e ficava a sensagdo de que, se pudessem

continuar mais uns dois ou trés dias, o corpo ficaria tdo leve que subiria aos
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céus.

Montardo (2002), em sua pesquisa com os Kaiovd no Mato Grosso do Sul,
relata que a Unica diferenca observada em relagdo a descrigdo da danga dos
Apapocuva, descrita por Nimuendaju (1987), estd na disposigdo das fileiras, o
que anuncia uma conservagdo das dangas, inclusive na permanéncia de sua
estrutura, ainda que estejamos falando de grupos diferenciados dos Guaranis.

Escobar (1993) descreve o Nemongarai no contexto dos Chiripd de
Acaraymi com algumas variagdes: o chamado ritual do jvakuera nemongarai,
celebrado para saudar as primeiras frutas e o ritual do temitynguera, ambos
em janeiro, para agradecer as primeiras colheitas, especialmente, a do milho.

No periodo desta celebragdo, acompanhei de longe as ceriménias que se
realizaram em dias alternados, na quarta e na sexta-feira, e que iniciavam a
partir das dezenove horas e duravam até em torno das quatro horas da manhd
do dia seguinte.

Durante foda minha pesquisa, o fermo de danga que mais apareceu foi a
Jerojy. No entanto, Dona Ana, Kunhd Karai da Lomba do Pinheiro, descreveu a

existéncia de quatro dangas:
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A primeira danga é o Nhemoenti (trés homens e trés mulheres
formando filas de frente uma para outra). A outra danga o nome é
Jerojy. Tem outro Jerojy que a gente pula, ndo fica parado, esta é
a terceira. Outra danga é o Jerojy Pyta. Para cada tipo de danga
tem a sua musica.

Dona Alicia, da Pacheca, explicou que, quando chamam para pular é
Jajujapo. Jajeroky é “vamos arrastar o pé no chdo",; jajerojy é “vamos dangar
em filas em frente ao outro”, ou ainda, jerokypord que significa danga e canto

sagrado.
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4. A TERRA E O CORPO: O HUMANO BIOCENTRICO

"Deus é uma pessoa, mas ndo € como a
gente, e vive com sua familia. Sua morada
estd além do mar. E necessdrio atravessar o
mar, mas ndo se chega de avido, de navio.
Pode se chegar, orando, dangando, mas tem
que ter muita fé, é um pedido direto s6 para
Deus, € um querer. Pode-se chegar sozinhho."
André Gongalves

Seu Avelino, Cacique da aldeia do Campo Molhado, afirmou: “nosso corpo €
uma terra”. Como entender esta definicdo de terra? Seu Alexandre, conselheiro

do Canta Galo, ao falar da origem do Mundo, torna mais clara a afirmagdo

acima:

Quando Deus transformou o mundo, isso foi Deus. Quando Deus
terminou a transformagdo do mundo para ter este mundo, frouxe
trés pessoas - enviados dele, meio Deus também, Karai Xandaro.
Deus veio para Terra com estas trés pessoas, os trés eram Karai
Xandaro. Deus perguntou para o primeiro que queria ser a Terra.
Se tu fizer o que eu mandar e assim Deus falou para essas suas
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pessoas. Ele perguntou para esses trés Karai, se queriam ser a
Terra. Perguntou para um, e o primeiro Karai disse que ndo queria
ser a Terra, e ai ele perguntou para o outro se queria ser este
mundo, e ele também ndo queria. Entdo, Deus perguntou para o
terceiro se queria ser este mundo e também ndo queria ser, porém
propds: se eu fambém puder pedir o que eu quero, e tu também
cumprir, entdo, eu aceito ser a Terra. E ai ele aceitou. Aceito, s6
que tu, como € nosso Deus, eu farei como tu mandar. Com essa
condigdo o terceiro Karai aceitou ser a Terra, esse mundo. Jd que
tu é meu Deus, eu farei o que tu mandar. Por isso que existe esta
Terra até hoje. Eu ndo queria ser esta Terra, mas vou ficar porque
o nosso Deus mandou. Por isso que o terceiro ficou, e aceitou as
palavras de Deus. Foi assim que Deus determinou este mundo, Deus
¢ que transformou este mundo a partir deste Xondaro. Deus
transformou o Karai’ Xondaro em nosso mundo. Por isso que até
hoje tem. Mas daqui em diante, quando eu precisar, tem que ser
feito. E foi assim que até hoje tem o mundo, mas em troca tudo o
que este mundo pedir, fem que ser feito. Esta terra que pisamos é
nosso irmdo. Por isso que a Terra tfem algumas condigdes e por isso
que o Guarani respeita a Terra, que é fambém um Guarani. Por isso
que o Guarani ndo polui a dgua, pois é o sangue de um Karai. Esta
Terra tem vida, s6 que nés ndo sabemos. E uma pessoa, fem alma -
€ o Karai. A mata, por exemplo, quando um Guarani vai cortar uma
drvore pede licenga, pois sabe que é uma pessoa que se
transformou neste mundo. Esta Terra aqui é nosso parente, mas
uma pessoa acima de nds. Por isso falamos para as criangas ndo
brincar com a terra, porque ela foi um Kara/ e até hoje ele se
movimenta, s6 que nés ndo percebemos. Por isso, quando os
parentes morrem, a carne e o corpo se misturam com a da terra,
porque a hossa carne é transformada em terra e é também feita
de terra. Por isso que temos que respeitar esta Terra e este
mundo que a gente vive. Foi assim que eu aprendi e sei como este
mundo foi feito.

Seu Alexandre apresenta com clareza e sabedoria as bases do
pensamento Guarani e o seu enraizamento com a Terra, na qual, corpo e
espirito se transformam na terra, o "nds” surge da terra e vai para a terra.

Cuidar da terra significa cuidar de uma irmandade, de um solo que diz que
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“somos" vida. “Esta terra tem vida, sé que nés ndo sabemos. E uma pessoa, tem
alma.”

Conversando com Valdecir sobre esta estoria mitoldgica, este relata uma
versdo do mito de criagdo que, assim como o da danga de Shiva, admite que
Deus cria e também destréi o mundo. Abaixo ela é transcrita como foi

relatada:

Primeiro fez o mundo e destruiram, o humano ndo era gente boa,
ndo se lembrava do Criador, fazia guerra. O dono da Terra
resolveu queimar este mundo, queimou para renovar. Antes a
estrutura era de papel, agora é de pedra. Deus conversou com os
trés irmdos, dai conversou e perguntou para o primeiro dono da
Terra, pois ninguém lembrava dele: 'ndo sei se vou fazer mais
Terra. Karaipapai fez a segunda Terra e viveram na Terra, sé
entre eles. Fizeram esta Terra com um punhal de terra. Entdo
outro, ninguém queria fazer mais a Terra. Outro Karaientdo disse:
"eu vou renovar, agora € comigo, quanta coisa que acontecer no
mundo, eu vou aglientar”, falou para Nhanderd. Disse: “eu cuido da
Terra." Dai, o outro irmdo disse: “"como € que vai destruir o mundo,
se eu destruir vai ser dificil, mas pode chegar nesse ponto, mas
ndo vou queimar, vou inundar. Se for queimada, as pessoas sofrem
muito, se vem dgua ndo sofre muito. Um dos irmdos ficou de
cozinheiro. O dono da Terra mandou assar um pedago da Terra e
ele assou o pedago da coluna do velho. O cozinheiro comeu tudo. O
dono da Terra sentou e perguntou: “"cadé a coluna do velho?" Dai
disse: o velho ndo tem coluna. Dai quando chegou na Terra para
renovar e encontrou um corpo mbyd e cavaram a Terra. Contou
para Nhanderd. “nés vamos enterrar este corpo.” Se ndo fosse
enterrar, ele poderia salvar. Mas jd tinham feito o buraco. Se
tivessem feito o Guarani levantar teria sido bom para o Guarani,
por isso, que até hoje o Guarani ndo salva essa doenga. Isso marcou
a vida do Mbyd. Quase sempre o Mbyd é salvo quando estd para
morrer, quando um morre e € bom, cai o raio e leva os ossos do
Guarani. Quando morre, fazemos um caixdo de madeira, quando
fica s esqueleto, o Nhanderd leva. O esqueleto é importante para
Nhanderd.
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No mito dos Guaranis, a Terra veio de um ser humano, portanto a terra é
humanizada. Seu Alcindo dizia que: "[...] um bicho é pessoa. Até esse cachorro.
Até com a pedra a gente pode falar. A dgua fala." Relatou-me que um Karai, em
ligagdo com Nhanderu, fala com as pedras. A transformagdo da pessoa em
animal € uma relagdo humana, vivida culturalmente. Esta nogdo do que é o
humano ndo se da em uma perspectiva antropocéntrica, pois, desta forma, a
Natureza estaria sob o jugo dos humanos. E preciso entender a compreensdo
de ser a Terra, como uma condigdo de ser a Vida, reconhecer os principios de
existéncia da Vida em cada ser. Conforme Castro (2002), nomear os animais e

espiritos como pessoas € uma forma de

[...] atribuir aos ndo humanos as capacidades de intencionalidade
consciente [...] tais capacidades sdo reificadas na alma ou espirito
de que esses ndo humanos sdo dotados. E sujeito quem tem alma, e
tem alma quem é capaz de um ponto de vista. (CASTRO, 2002,
p.372)

A estéria dos Guaranis nos faz pensar sobre um movimento rumo ao
indiferenciado, uma educagdo que se volta para a mata, para o rio, para o sol,
para a chuva, para os bichos. Eduardo falou da "kavures, uma corujinha que olha
pelo lado. Os passarinhos sempre estdo com ele, tfudo alegre. Guarani que tem

ela, da sorte, vale muito." A medida que ia conversando com os jovens, ia
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compreendendo que existe uma relagdo com os bichos de conexdo e didlogo.
Quando sentava com o Valdecir, eu tinha belas aulas sobre os bichos. Falou-me
sobre a sarakura, que era mensageira da chuva: “ela danga, parece que vai

chover logo." Outro mensageiro é o parakau, a arara:

[...] ela fala, conta que alguém vai chegar. E bem inteligente, que
nem o macaco. Tem que entender o que ela estd dizendo, ou o que
estd acontecendo depois que ela fala. As vezes, levanta e ndo fala,
fica quietinha, ndo quer comer, talvez alguma noticia md, alguma
coisa.

O macaco, segundo ele: "morava no meio da mata, sabe quando vai atacar
um tigre, ele faz um sinal, fica com medo." Conta que, antigamente, havia
sempre um macaco na aldeia. “"Ele danga quando alguém esta chegando.”

A comunicagdo que os Guaranis estabelecem com as plantas e os animais
expressa um modo de percepgdo da realidade estruturada na comunicagdo com
a natureza. Isto ndo significa que bichos, plantas e animais sejam iguais, mas
sdo considerados dentro de uma perspectiva de interagdo e significados que
agugam o didlogo. Ou seja, ainda que muitas vezes este didlogo represente um
temor, uma aten¢do em relagdo a natureza, o Guarani, em sua cultura, se

constréi nesta disposigdo de escuta a hatureza, dentro de um estar relacional.
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O medo, o cuidado, o comportamento existe na relagdo pessoa, bicho, planta,
corpo, espirito, Deus.

Santiago sempre lembrava das pescarias quando era crianga, relatando
que havia uma quantidade determinada de peixe a ser pescada por cada um,
pois, se excedesse, o filho da pessoa que ultrapassasse o limite poderia morrer.
Contou-me que pediam licenga para o Dono do Peixe, que vive por baixo das
pedras no fundo do rio. "NhAanderi sabe os peixes que vdo morrer, e ndo se
deve exceder.” Comentou que também se pedia licenga para andar na mata,
passar pelas pedras. Santiago fala de uma natureza que tem espirito e que, em
fungdo disso, € preciso manter uma relagdo dialdgica, uma conversa convidativa

que leva & compreensdo:

Quando cagavam tatu com filhote, comiam tudo. O filhote é dado
para os mais idosos. Se a crianga comer, passa mal. Os ossos sdo
expostos na casa. Quando se alimenta de qualquer bicho, deve
guardar os ossos e os dentes, pois se o espirito voltar, ndo tem
problema.

Unger (2001) reflete que o didlogo com a natureza sé é possivel quando
superamos a dicotomia da percepgdo do real. Para tanto, necessitamos abdicar
da condigdo de “tiranos”, sair do controle e sermos capazes de dialogar com os

seres e as coisas. A autora salienta que a forga simbdlica possibilita um
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encontro com as forgas criadoras de origem, deixando emergir o nascimento do
novo, ou seja, fazer renascer continuamente “uma postura existencial que se
ponha a escuta da vida e de seus sinais” e que saiba conviver com o mistério,

definido como:

’

[..] ndo é aquilo que ndo pode ser explicado.
Também ndo € o ainda-ndo-conhecido. O mistério é
aquilo que, podendo ser explicado, nunca pode ser
exaurido, porque é fonte, é a presenga de arqgué no
seu revelar permanente. (UNGER, 2001, p.138)

Percebia que o conhecer Guarani continha esse mistério, do saber
que ndo se esgota e, por isso, € permanentemente cultivado, um saber-
fonte, um saber-vivéncia. Este tipo de saber, segundo a autora, é
organizado pelo ritmo e pela experiéncia e ¢ gerador de uma ética
vitalizadora de sua morada. E uma ética que nasce da vida, da compreensdo
desses saberes como algo internalizado na organicidade do ser. E um saber
que estimula a escuta dos sentidos, da intuicdo, que se abre
permanentemente na busca do decifrar, e assim, atualiza e renova as

capacidades para o conhecimento.
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As dangas acompanham este sentido do conhecer, da festa, da
espiritualidade, do pisar manso, do compartilhar o alimento oferecido pela

natureza. Marcos conta que, quando era crianga, seu pai dizia:

Tu vai colher a fruta e compartilhar com os outros [...] Na minha
casa, quando eu erro, minha mde diz que eu tenho que pedir
desculpa. Eu nunca desvalorizei a palavra da mde, pois ela € a
palavra final.

A natureza e o respeito por todos, principalmente pelos pais, sdo
ensinamentos que sdo sempre repassados entre os Guaranis.

Conforme Castro (2002), a natureza € a cultura do outro. Pensar numa
relagdo humanizada da e com a natureza provoca uma legitimidade da mesma,
de forma a tornd-la sujeito. Esta visdo desenvolvida por Castro sobre os
amerindios, no entanto, nos alerta sobre as formas de conhecer e
categorizagbes epistémicas recorrentemente presentes no pensamento
ocidental. Falamos do ponto de vista do ser humano: “a cultura é a hatureza do
sujeito; ela é a forma pela qual todo agente experimenta sua prépria natureza"
(CASTRO, 2002). E a forma também que escuta, que estabelece vinculos e
significados, quando ouve e aprende com bichos e plantas. Alberto definiu
"espirito” como “um conhecimento, um sentimento puro, uma emogdo.” Assumir

que os bichos e as plantas tém espirito, significa colocar-se numa postura
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epistemoldgica de didlogo, de quem é aprendiz. Quando, por exemplo, os xamds
véem os espiritos como formas morfoldgicas humanas ou de animais e assim
estabelecem uma comunicagdo, estes, para Castro (2002), ndo estdo sendo
antropocéntricos, mas estdo aprendendo dentro de esquemas especificos de
percepgdo e reflexdo. Desta forma, o autor deixa claro que: “os animais e
outros sujeitos dotados de alma ndo sdo sujeitos porque sdo humanos
(disfargados), mas o contrdrio, eles sdo humanos porque sdo sujeitos
(potenciais)” (CASTRO, 2002, p.374).

Quando estivemos com Seu José Verad na aldeia de Campo Molhado, este

nos falou de alguns significados que os bichos possuem em sua cultura:

Tatu é o primeiro bichinho. Deus pensa: qual o bichinho que eu vou
fazer? Entdo ele fez o tatu para o Guarani. Sé se alimenta de
minhoca. Tatu tem cheiro de terra. A carne é limpa. Guarani
sempre tem forga quando come tatu. Entdo, o tamandud (taguaré)
¢ a mesma coisa. S6 come formiga, ndo come fruta, ndo come outra
coisa. Entdo, assim € que Deus fez esse bichinho.

Tartaruga (carumbé), o dono da terra também fez isso ai, mas o
Guarani ndo come. S6 para usar como remédio: mata, tira a graxa e
faz pomada para passar no corpo e durar muitos anos, para nhdo
pegar doenga ruim.

Jacaré, o Deus fez para viver na dgua, mil anos atrds. Aquele
tempo ndo tinha carro, nem rddio e pessoa muito boa. Para
travessar um rio grande, ndo tinha como um Guarani atravessar.
Dai que ele fez um jacaré. O Guarani usa esse jacaré para
atravessar, é uma canoa para os Guarani. Mas naquele tempo, o
jacaré falava, era amigo da gente. Guarani ndo mata.

Macaco (kai) protege as criangas para brincar bem, para ndo
machucar, ndo cair. As vezes mata para fazer remédio. Passa no
brago da crianga para ndo machucar, para ndo cair. Se aparece
morto, ndo dd para usar como remédio.
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Coruja (urucured) vai salvar gente. Esse bichinho ndo pode morrer.
Quando corujinha canta no mato, traz alegria, traz sorte.
Corujinha cuida bem da gente. Se matar coruja, perdeu tudo,
perdeu salvagdo. Se a gente sonha com coruja, traz alegria, de
noite e de dia.

Onga (Xivi): uma onga caminha longe, ndo cansa. Tem idéia boag,
pensamento bom, estudo. Ele sabe com a mdo, sente com a mdo, na
cabega ndo. A onga cuida da estrada. Quando ele caminha, vai
atravessar a estrada, ouve um rastro da gente, foi pra ld e foi pra
cd, ele sabe com a mdo. Ele sabe o filho de quem passou, se € filho
de Tupd, de Karai'[...] Sabe se o homem é brabo ou se é manso. Se
a pessoa é mansa e ndo briga com ninguém, ele segue, mas se é
brabo, ele avanga, s6 para assustar. A onga protege o caminho.
Coruja (kaburei), Deus fez para o Guarani ter sorte, sé isso.

Quati, Nhamandli fez para o Guarani se alimentar, ¢ uma carne.
Come frutinha do cedro. Por exemplo, agora, o cedro ndo tem uma
folha. Por causa disso, o quati estd magro, ndo se deve matar,
nessa época (inverno). Quati é o fruto do cedro. O quati jd é um
cedro.

Cobra ndo tem dono, é tudo contra a gente, ndo tem amigo.
Nhanderd eté trabalhava aqui na terra e o demdnio queria ver
como Ele trabalhava. Naquele tempo, ndo tinha nada na Terra. O
demdhio desceu para ver e ndo caminhava de pé e caminhava de
barriga. Nhanderd castigou e transformou ele numa cobra, sé
assim, sem pé e ndo andou mais. Ai a cobra disse que ia matar
todos os filhos. "Qualquer pessoa, eu vou matar tudo.” E Nhanderd
respondeu: vamos ver se tu vai matar. Mata alguns, mas ndo todos."
Sapo (Kururd), o Guarani sabe fazer sé para contar uma estoria.
Traz sorte. Ndo pode matar, sendo dd azar pra quem mata.

Macaco grande: aquele bicho foi um dos primeiros, o primeiro era
uma pessoa, entdo aquele homem trabalhava normal, era mentiroso
e estrupador. Entdo, aquele que viveu primeiro em algum lugar,
Nhanderd castigou, transformou num bicho gorila. Era uma pessoa,
mas ndo era boa, sé pensa em matar, por isso que até hoje é meio
como gente.

A percepgdo do corpo e do espirito na Natureza-cultura revela-se em

orientagdes como estas passadas por Seu Alexandre ao Adriano:
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O Guarani ndo gosta que a gente durma muito, pois assim fica
preguigoso, entdo, acorda 6 horas da manhd. As criangas, ds vezes
acordam mais cedo e ele acorda junto.

Comentou que uma pessoa que dorme demais, ou durante o dia, facilita

dar a alma para um animal, uma onga por exemplo, e isso ndo é bom.

Uma mulher, por exemplo, dd sua alma para um animal e encontra
um homem que ndo é bom para ela, fica um tempo com ele e depois
descobre que era uma ilusdo e é comida pelo animal. Passa uma
semana morta e depois se torna um animal e quer comer as
pessoas.

Segundo o Adriano, o motivo de dar a alma para um animal, as vezes é
porque os pais ndo educaram bem. O Karai'pode curar essa pessoa. Cada pessoa
possui um anjo (espirito) que protege e, as vezes, ndo dorme. Segundo a
Silvana, existem dois espiritos, o Nhandé nhaneg, o espirito bom, e o Angué, o
espirito mau. Este anda a noite, por isso ndo € bom acordar e caminhar durante
a noite. Sobre esta transformagdo de pessoa em bicho, Valdecir conta sobre as

recomendagoes dadas por seu fio:

[...] ensinava para levantar cedo e que de noite ndo pode comer. Ld
pelas 17 horas é a janta. De noite é o x/v/ que come. Alguém que
come de noite, acompanha o x/v/, até pode se transformar, como o
lobisomem [...] Isso ai € para se cuidar, ndo € que vai acontecer
mesmo.
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O sentido da transformagdo do ser humano em animal, no pensamento
amerindio, conforme Castro (2002), explicita a idéia de que os animais sdo ex-
humanos e ndo os humanos ex-animais. O referencial central, conforme
acentua o autor, ndo € o ser humano, mas a humanidade como condicdo de
construgdo da identidade coletiva.

Maturana e Varela (1995, p.24) fazem uma reflexdo sobre a necessidade
da humanidade submeter-se ao “entendimento bioldgico do ser humano em sua
convivéncia”, libertando os impulsos naturais que jd possuimos. Para estes
autores, existe em nosso organismo a inteligéncia capaz de gerar uma
socializagdo mais harmanica, que advém dos impulsos de altruismo e cooperagdo
que nos constituem como seres humanos. A humanizagdo passa pela apropriagdo
dos movimentos bioldgicos, o que pode redimensionar a génese do humano ha
interdependéncia orgdnica e ndo mais na independéncia humana. A
desumanizagdo pode vir da busca demasiada do humano que descarta a biologia
da natureza como fonte de conhecimento, ou seja, de auto-conhecimento. O
que faz do ato de conhecer um ato de viver.

Marcos, ao relatar sobre sua percepgdo da danga, traz sua vivéncia como
pano de fundo de sua reflexdo: "ndo tem como se segurar: todos se levantam, é

inspiragdo ”“ e a vivéncia da coletividade na danga é expressa por Marcos da
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seguinte forma: "o coletivo entra na vida, como a gente sente o pensamento e o
sentimento.” A vivéncia provocada pelo coletivo na danga pode ser traduzida
como nhandereté, corpo de todos. O estado de levitagdo ¢ evidenciado na
educagdo Guarani e reforgado na danga, desde a busca da posigdo vertical, na
qual acontece a inspiragdo divina, até a sensagdo de “ndo pisar mais no chdo”,
descrita por Marcos como estado que se alcanga na danga ou com a ingestdo da
ayuasca. Esta afirmativa acima: "o coletivo entra na vida" é uma expressdo
desta forma de conhecer, na qual a vida é o centro, e através da qual, em um
dado momento, como ser humano cultural, este é capaz de sentir-se parte da
vida. Segundo Chamorro (1995), um Guarani s6 recebe a inspiragdo mistica se
estiver em sua comunidade, o que hos faz pensar huma idéia de humano
biocéntrico, que vive a natureza como parte de sua vida e o rito dentro de uma
construgdo cultural Guarani.

Para Toro (2002), o ser biocéntrico relaciona-se a uma vivéncia profunda
de sentir-se parte da vida. O foco do humano, sem jamais deixar de ser
humano, descentra-se em favor da vida. E o estado de indiferenciagdo, de
dissolugdo, de alteragdo da percepgdo, o que ndo significa perder a consciéncia.
Diferenciagdo e indiferenciagdo sdo termos utilizados por Toro (2002) como

processos de movimento da identidade. Diferenciagdo é um estado em que a
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pessoa aparece em sua singularidade, no que o difere, no que o faz sentir-se
como um ser Unico e singular. Indiferenciagdo é um estado no qual as pessoas
sentem-se fazendo parte do universo, de identificagdo com as estrelas, com o
sol, com os bichos. Esta identificagdo aparece como vivéncia fundamental. A
identidade ocorre nessa pulsagdo entre ser Unico e ser todo, dentro de uma
visdo de Dilthey (1988), na qual, em cada individuo se origina a experiéncia
Unica da vida.

A educagdo ocidental como um todo é voltada para uma identidade que
afirma o diferenciado, o que alimenta de uma maneira mais decisiva as forgas
do ego36, do trabalhar para ser diferente, da competigdo, da distingdo, da
independéncia. Sdo elementos necessdrios a construgdo da singularidade, mas
tornam-se problemdticos quando ndo vivemos a pulsagdo com a indiferenciagdo,
daquilo que nos identifica como uma totalidade, o que hos irmana, o que nos faz
sentir parte um do outro e da Natureza.

Géis (1995) desenvolve o conceito de identidade relacionando a
movimentos de imanéncia e transcendéncia que ndo se dividem estdo presentes
no ato cotidiano e na inspiragdo divina.

Na estoria sobre a criagdo da dgua, Adriano relata que:

% Russel (1982) refere-se ao ego encapsulado, como uma vivéncia do eu separado do resto do
mundo.
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Nhanderd fez a dgua. "Pedro” chegou para ele e disse que a dgua
estava parada e que ela necessitava de movimento. Entdo, mandou
"Pedro” balangar as taquaras e este balangou, e as folhas cairam na
dgua. Quando cairam, estas foram transformadas em peixes e
estes, ao se movimentarem, deram movimento das dguas. No
entanto, Pedro achou que ele é que tinha feito esta criagdo e foi
Nhanderti que fez, através dele.

Entregar o corpo a Nhanderd é permitir que sejamos um canal de
comunicagdo. Isto também possibilita dissolver o ego e instiga os sentidos para
as conexdes, as quais ddo vida dentro de uma cadeia, como nos ensina a estéria
acima: Nhanderd, Pedro, taquara, folha, peixe em conexdo, possibilitando o
movimento da dgua.

O artesanato Guarani - a manufatura de bichos em madeira - existe
dentro desta perspectiva dialdgica. Identifico este trabalho como um processo
de criagdo, no qual a via intuitivo-sensivel integra-se d via denominada de
intelectual, gerando um pensar de recriagdo de si mesmo. Quando eu chegava
nas aldeias, sempre havia alguém esculpindo na madeira. Valdecir, Cacique do
Canta Galo, revelou-se um grande artista. Gosta de fazer cobras. Certa vez,
pediu-me para que eu arranjasse algumas imagens de cobras, pois gostaria de
fazé-las com mais perfeigdo. O trabalho consiste em retratar e recriar a
Natureza-cultura, trazer a tona o mdximo possivel de sua perfeigdo, uma
vivificagdo. Valdecir sentava num cantinho, ao lado do fogo, no meio do mato,

ferramentas a postos. O mesmo fogo que queima e dd vida aos bichos, fambém
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alimenta sua familia: feijdo na panela, mdos no trabalho, as cobras iam
surgindo. Valdecir fala da jibdia que existe na Amazonia e da cobra cruzeiro,
que existe aqui no Rio Grande do Sul.

Enquanto Valdecir pintava a cobra com o fogo, dizia-me que ndo estava
tendo muito tempo para fazer o artesanato, pois sempre tinha que atender
alguém, mas falou-me que ndo gostava de ficar trabalhando e alguém
conversando: “é como tu estar escrevendo e alguém falando.” Perguntei-lhe se

ele pensava algo enquanto esculpia. Deu uma risada espontdnea e respondeu:

E impossivel ndo pensar! Eu penso em tanta coisa, ndo da para ficar
sem pensar. Eu penso nos meus parentes, no que vai ser. Penso nos
meus parentes antes, penso até na humanidade, no jurud, como ele
consegue trabalhar tanto e morrer sem gastar todo o dinheiro, nas
mortes, nos assassinatos [...] O Guarani gosta de viajar, trabalha e
depois viaja [...] Penso: serd que algum jurud ndo quer conhecer o
mundo?

Ao teorizar sobre arte, através da criagdo de esculturas em argila em
trabalhos comunitdrios, Menezes (1994) faz uma ponte entre arte e
identidade, identificando processos de diferenciagdo e indiferenciagdo no
encontro com o ser criador e criatura, no qual o mundo interno vai se
estruturando com mais criatividade. Este mesmo processo, identifico na

criagcdo dos bichinhos de madeira.
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O processo € universal. As esculturas sdo arquetipicas, pois
emergem da sensibilidade, da emogdo e da regressdo®’. Sdo
também simbdlicas, pois expressam uma histéria cultural, na qual,
aos simbolos, sdo dados significados e feitas elaboragées a partir
das vivéncias individual e social de cada um. Um mesmo simbolo,
uma mesma imagem, podem ter diferentes significados e, com
certeza, formam diversas histérias. Portanto, sdo ainda singulares,
pois a vivéncia em argila € Unica, e descritivel apenas pelo individuo
que a vive. (MENEZES, 1994, p. 125)

O pensar do Valdecir é uma vivéncia reflexiva sobre os Guaranis, sobre
a humanidade, sobre o sentido da vida. A atitude reflexiva é parte desta
educagdo, que, ao estimular uma escuta auténtica, faz com que os jovens, numa
determinada época de suas vidas, revisitem as falas de seus pais, de seus
parentes e perguntem-se sobre suas proprias vidas. Valdecir conta que seu tio
falava: “para ndo judiar do velhinho, para ndo roubar, para cuidar da familia [...]
eu me pergunto: o que eu estou fazendo da minha vida?" Os acontecimentos da
vida, a observagdo dos fatos e a relagdo destes com o percurso, com o
caminho, sdo continuamente indagados. Cirilo, Cacique da Lomba do Pinheiro,
seguidamente perguntava-se sobre sua missdo no mundo e analisava suas agdes,
sua atitude na aldeia, através de seu estado de saide. Em momentos de
desordem na estrutura social da aldeia, observava também seu estado de

salde, suas emog¢ades. Dizia: “a emogdo cura” e observava reflexivamente essa

37 0 termo “regressdo” ndo é utilizado aqui como retorno ao passado, mas como um estado de
dissolugdo, de indiferenciagdo, de acordo com o conceito estabelecido por Toro (2003).
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relagdo entre o estado da comunidade e sua sadde, como se esta Ultima fosse
um termometro indicador, que o advertia sobre o tempo de se recolher, de
rever seus posicionamentos, de falar com mais emogdo. Essa atitude reflexiva,
por parte dos jovens que pesquisei, demonstra uma hogdo de referéncia
educativa, o pensar dd-se em cima da coporeidade vivida, ou seja, da vivéncia
primordial de estar vivo.

Russel (1982) faz uma metdfora do corpo, como aquele que consegue
trabalhar em alto nivel de sinergia, no qual, todas as células trabalham juntas,
cuidando dos seus proprios interesses, sem coer¢do, mas dentro e de acordo
com a necessidade de sobrevivéncia de um organismo maior. O autor,
referindo-se a sistemas tribais, argumenta que grupos que possuem alta
sinergia possuem poucos conflitos internos, o que ndo significa que as pessoas
estejam sempre procurando ajudar umas as outras. Para o autor, a explicagdo
estd na organizagdo das estruturas sociais e psicoldgicas destas tribos, que
facilita a sinergia entre as necessidades individuais e as do grupo. “Sinergia
em um organismo € a esséncia da vida, e estd intimamente ligada a sadde”
(RUSSEL,1982, p.133). Sem duvida, a saide é um principio estruturante da
educagdo Guarani e o desequilibrio da relagdo sinérgica é continuamente

cuidado no processo de consciéncia auto-reflexiva, que, para Russel (1982), é o
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ponto de evolugdo, de organizagdo interna e externa do nosso pensamento, da
nossa percepgdo e da nossa agdo.

Uma das formas de trabalhar essa sinergia é o momento do canto-
danga-reza. A danga é uma possibilidade vivencial de reconexdo, de
purificagdo, de acreditar na vida e nas pessoas, € uma forma de reconciliagdo,
que ¢ abalada no cotidiano do ser humano, de ser homem e de ser mulher. A
cerimdnia convida a um outro estado de ser, a danga mobiliza os corpos e os
espiritos para o estar em paz. Segundo André, ao dangar continuamente, o
corpo vai se tornando forte e “corpo forte, espirito bom." E também uma luta
contra o espirito mau: a medida que o corpo ndo resiste, este vai anunciando a
presenca de um espirito ruim. E é neste momento que o corpo entregue a
Nhanderd vai se curando através do Karai Opygud®® e o corpo e o espirito
tornam-se leves. E um continuo exercicio de entrega que vai depender da vida
que cada um estd levando, dos conflitos e da capacidade de superd-los. O grau
de sinergia vai determinar se o fekod ird dividir-se ou se integrar num
movimento harmonico de totalidade. Quando o NAanderekd esta enfraquecido,
as pessoas comegam a brigar e a ficar pesadas, o peso impossibilita a

comunicagdo, a interagdo, o trabalhar juntos, o estar juntos.

% Cuidador da Opy
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A salde é o principio bdsico e regulador da educagdo Guarani. Educar
para estar sauddvel € o que os Guaranis buscam como equilibrio em suas vidas.
Recorro ao conceito de sadide desenvolvido por Dossey (1982), enquanto um
movimento fluido. O autor destaca que, na mdsica e em algumas experiéncias
sensoriais, este movimento é percebido antes que possamos dividi-lo. A
vivéncia do tempo e do espago sdo sentidas como Unicas, o que possibilita ao
corpo uma sensagdo de harmonia e de integragdo com o espirito.

Para Géis (1995, p.61), € no aqui e no agora, no instante vivido € que a

identidade emerge como expressdo sensivel.

w

A vivéncia por ser comogdo e, ao mesmo tempo, expressdo
singular no mundo, € movimento sensivel, € movimento do ser que
em sua concretude, é corpo e gesto, é encontro, é danga, ¢ animal
tornado espirito enraizado”

O corpo é base para as categorias reflexivas da auto-percepgdo. André
relatou que: "o natural é que a pessoa tenha um espirito e, se tem dois, é
porque um € mau”, o que causa conflito, ciime. E tudo isso a danga transforma,
relembra o sublime, o que ndo € terrenal, o que ndo é angustiante. Segundo
Dossey ( 1982), o corpo cria saide a partir da doenga. O Guarani, ao enfrentar
o espirito mau, expresso através da doenga, provoca a transmutagdo de seu
corpo, assumindo a flexibilidade, a maciez como meta principal para a

integragdo.
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O ato de caminhar, tdo préprio do Guarani, € um movimento que amplia a
percepgdo de mundo e do Universo. Cirilo conta que, antigamente, os Guaranis
ndo conheciam a divisdo da Terra e sentiam-na como a sua moradia. A Terra é
um corpo humano e o corpo é uma terra, uma nogdo de identificagdo corporal e
espiritual, no qual o movimento do corpo estd em sinergia com o movimento da

vida.

4.1. Educagdo Biocéntrica: um olhar sobre a educagdo Guarani

“"Quando Nhanderi canta uma musica, ndo é
fdcil. Sozinho ndo sabe cantar. Nhanderd tem
que mandar para crianga.”

Seu José Verad (Campo Molhado)

As criangas foram tornando-se significativas em minhas observagdes. Fui
compreendendo que estas possuem um espago central na cultura Guarani e que
refletem sua concepgdo de educagdo. Nunes (2002) faz um estudo critico
sobre a presenca das criangas nhos estudos indigenas antropoldgicos, alertando
para que estas sejam mais valorizadas, visando uma reflexdo continua sobre os
processos educativos por elas vividos. Martins (2002) publicou vdrios textos de
pesquisa, nos quais a crianga € considerada como sujeito e sua palavra é

problematizada numa reflexdo tedrica que admite que a crianga produz uma
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fala e uma agdo distinta da do adulto. Quando comecei a dar mais atencdo as
criangas, refleti bastante sobre estes aspectos e tentei inclusive aprender a
lingua para, principalmente, conversar com elas. Mas ndo consegui. Fui entdo
agugando minhas observagdes para a linguagem gestual e descobrindo que as
criangas Guaranis comunicam-se muito através do toque e que, nesta relagdo de
contato, existe uma voz, um movimento bem peculiar que mostra com clareza
como estdo se construindo. Oliveira (2004), em sua pesquisa sobre a infdncia e
a educagdo Guarani, quando fala de seu modo de interagdo com as criangas, fala
de didlogo-corporal e gestual. A autora pontua que este modo de contato é
usual entre as criangas menores e maiores.

Numa tarde fria na Lomba do Pinheiro, olhei ao redor, eram 16 horas e
os fogos ja estavam acesos. As criangas faziam bolinhos e preparavam as
massas. Ao mesmo tempo, brincavam no ato de fazer os bolinhos para fritar.
Existia um tempo que era continuo: trabalhar, brincar, comer, conversar, tomar
banho, tudo era parte de um s6 movimento. Joana, esposa do Santiago,
carregava seu filho pequeno, com uma atadura no lado para firmd-lo em seu
corpo. Caminhava e dava de mamar. Quando outro filho chorava, logo o
Santiago pedia que o irmdo mais velho cuidasse. Os meninos brincavam de

bolinha de gude, os mais velhos jogavam futebol, esporte central na vida dos
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Guaranis. Homens, mulheres, adolescentes e criangas trabalhavam com
artesanato. Sentia muita calma na aldeia da Lomba do Pinheiro. Percebi que as
criangas, desde pequenas, j@ tém uma intimidade com o fogo, pois ficam
préximas, colocam folhas secas, ajudam no preparo, na arrumagdo das lenhas,
as vezes proximas dos pais, outras vezes ndo. Cohn (2002), ao relatar a
experiéncia do aprendizado infantil entre os Xikrin, no Pard, pertencentes a
sociedade de lingua J&, destaca a presenga dos pais, dos avos, das meninas e
dos meninos, que se cuidam entre si e que nunca deixam as criangas de colo
sozinhas.

O que mais me saltava aos olhos eram os ftempos-movimentos das
criangas nha relagdo com a natureza, entre eles mesmos, entre os pais e os avés.
As criangas sempre estavam juntas, brincando e cuidando umas das outras:
este € um modo de ser crianga Guarani. Certa vez, observei trés criangas
brincando: as duas mais velhas empurravam o irmdozinho mais novo que estava
dentro de um carrinho, giravam e corriam continuamente, todos juntos.
Passaram o carrinho do bebé por cima de um carrinho de brinquedo e
quebraram, olharam-se e deram uma risada compartilhada. Nenhum adulto
falou ou reclamou de nada. Isto € uma prdtica constante, de ndo interferir na

brincadeira das criangas. A atitude dos pais é de proximidade e atengdo
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relaxada, que reflete um estar atento d natureza das criangas (COHN, 2002).
Este respeito é observado antes mesmo das criangas nascerem, como podemos
constatar na fala do Adriano: "A crianga ja sente tudo quando estd na barriga,
¢ preciso cuidar.” A crianga vem de um lugar sagrado e vé€ tudo o que os pais
fazem. Ela testa os pais para saber se eles vdo reconhecé-la, amd-la. Se os pais
brigam muito ou se separam, a crianga sofre e quando nasce, fica muito
chorona ou triste. O Karai'quando vai batizar o filho, ja diz tudo o que os pais
fizeram para ela.

Outro aspecto que destaco na educagdo Guarani € a ndo intromissdo dos
adultos nas brincadeiras e nas descobertas infantis. Quando, por exemplo, uma
crianga estd préxima ao fogo, esta ndo recebe nenhuma interdigdo, a ndo ser
que seja muito pequena, de um ano para baixo. Nesse caso, a mde ndo permite
que a crianga permanega sozinha junto ao fogo.

Outro aspecto observado é que as criangas maiores estimulam o
aprendizado dos irmdos menores. Certa vez, as criangas estavam desenhando
ho quadro negro com o giz. A Stéphanie, de 4 anos, pegou seu irmdo de um ano
de idade, levou-o até o quadro e segurou um giz em sua mdozinha e foi
desenhando junto com ela, abrindo-lhe esta possibilidade. A crianga de um ano

ia movimentando seu braco e ia riscando os desenhos das outras criangas e



154

estas, quando viam o fato, ajudavam-na ainda mais a desvendar os mistérios da
aprendizagem, nos quais o giz e o desenho eram apenas instrumentos. A crianga
foi explorando outros espagos de aprendizagem, foi engatinhando e riscando as
pedras, o chdo, a parede da casa e a Stéphanie ia acompanhando sempre.
Parecia divertir-se com o irmdozinho. Depois, o giz virou brinquedo. A
Stéphanie colocou-o dentro da roupa do irmdo, e este ficou tentando tird-lo
juntamente com a irmd. Ndo conseguiam achar o giz e a Stéphanie tirou a roupa
dele ds gargalhadas. Ria deliciosamente, desfrutando o prazer da aprendizagem
(Ver video, em anexo: item Educagdo Biocéntrica). Stéphanie sempre mostrou
um grande prazer em brincar com o irmdo, ainda que fosse para assustad-lo.
Uma vez, vi-a segurando um filhotinho de cachorro e mostrando para seu
irmdozinho, que ficava bem assustado. Provocou, provocou, até ele comegar a
chorar. Foi entdo que sua mde pegou-o e deu-lhe de mamar-.

A presenga do toque e dos abragos nos contatos cotidianos acontecem
no ato de cuidar dos irmdos mais novos, nha amamentacdo, ho colo, nas
brincadeiras e no ato de dar banho. Na Lomba do Pinheiro, presenciei uma cena
da irmd, de 12 anos, lavando seu irmdo de um ano: suas mdos deslizavam com
suavidade, conftornando o corpo, que, facilitado pelo sabdo, fornava o

acariciamento da irmd um gesto de extrema beleza, harmonizado pela
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expressdo prazeirosa de seu rosto. O ato de dar banho engrandecia-se,
enquanto uma expressdo de amor e cuidado (Ver video, em anexo: item
Educagdo Biocéntrica). Existe uma variedade de movimentos corporais que
possibilitam as criangas explorarem as variedades ritmicas da pulsagdo de seus
corpos: andam nos troncos e ficam de cabega para baixo, com os pés
pendurados nos paus e soltam o corpo ao sabor da gravidade; também sobem
em drvores, pulam e ddo cambalhotas. H4 um permanente exercitar-se no
conhecimento e aprendizado de seus limites e possibilidades. Nunca vou
esquecer um dia em que as criangas, depois de uma longa brincadeira de danga,
foram para o aglde, e o Mauricio, de seis anos, queria pular de um monte de
terra para outro. As criangas pulavam, mas a distdncia e a altura eram
considerdveis para uma crianga de seis anos. Mauricio ficou, por uns instantes,
relutando em pular: olhava, receava, seu corpo ia para frente e para trds, como
que tomando coragem, até que se aventurou a pular. Depois, pulou mais trés
vezes, até que se sentiu mais seguro. Depois, ficou pulando confiante e saiu
saltitante, com a felicidade de quem vence o seu préprio limite. Ndo percebeu
que eu estava olhando, pois havia muitas criangas préximas. Ndo olhou, nem
falou com ninguém. Era a conquista da autonomia de seu movimento, de seu

desenvolvimento e de sua expansdo. Toro (2002) fala que este tipo de vivéncia
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orienta a vitalidade do adulto e, quando € interditada, provoca um bloqueio nos
potenciais do impulso vital e da movimentagdo no mundo. A contrdrio, quando é
vivida sem proibigdes, possibilita uma expansdo na curiosidade e no espirito de
criagdo. Esse movimento surge do instinto exploratério, que faz com que as
pessoas movimentem-se com curiosidade ao longo da existéncia. Observo que a
vivéncia da liberdade propicia gestos mais espontdneos e ampliados, além do
aprendizado e a hogdo dos proprios limites. Lembro que chamou-me, certa vez,
a atengdo uma brincadeira na torneira onde as criangas tomavam banho:
Stéphanie brincava de lavar uma blusa lilds, na qual passava bastante sabdo e
esfregava, esfregava. Uma outra crianga veio e quis fomar a roupa dela e a
Stéphanie ndo quis deixar, até que a roupa caiu na terra. Ela fez um beigo, sua
expressdo era de choro, mas ndo chorou. Ficou brava, triste, muito triste,
pegou a roupa e continuou lavando. Depois, deixou ela 14, cheia de sabdo, e foi
brincar de outra coisa. Tive vontade de abragd-la, mas vi que ela se resolveu,
lidou com a raiva, passou pela fristeza, fomou a decisdo de ndo chorar e
transmutou sua emogdo, voltando a brincar novamente. Percebi este momento
como um espago de aprendizagem de lidar com as préprias emogdes e com seus
limites, tudo num instante, que, pela multiplicidade de emogdes vividas e

expressas, parecia-me uma eternidade. Cada cena que vivi com as criangas
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possuia uma voz, um cheiro, um som... As criangas, o longo do trabalho, foram
falando-me pelos movimentos e me fazendo "pensar-sentir” sobre essa forma
de educagdo.

Fui encontrando semelhanca entre a educagdo Guarani e a educagdo
Biocéntrica, proposta por Toro (2002) e Cavalvante (1999). Busco aqui uma
reflexdo sobre os principios desenvolvidos na educagdo Biocéntrica, por
encontrar ressondncia entre as formas de estar no mundo e de trabalhar a
educagdo. Para Toro (2002), a identidade é a expressdo de potencialidades
genéticas. O autor organiza estas potencialidades em cinco grandes linhas,
pelas quais a identidade se expressa: vitalidade, criatividade, afetividade,
sexualidade e transcendéncia. Na vitalidade, o movimento estd ligado ao
instinto de viver, faz parte da sobrevivéncia bioldgica; na criatividade, a
liberdade é um espago para que o instinto exploratorio se potencialize; na
sexualidade, o instinto € o prazer; na afetividade, a seguranga e a nutrigdo
alimentam o instinto gregdrio; e na transcendéncia, a harmonia é fruto do
instinto de fusdo e dissolugdo com o universo.

Cavalcante (1999) desenvolve os potenciais acima citados como
elementos de formagdo educativa numa perspectiva biocéntrica. A autora,

buscando uma integragdo com os principios da educagdo dialdgica ou
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libertadora de Freire no contexto pedagdgico, a partir de Toro, faz uma
discussdo sobre o sentido do instinto, da natureza e da cultura no contexto da

educagdo, definindo educagdo biocéntrica como:

[...] uma tendéncia evoluciondria que visa a integragdo do individuo
orientada por sua autoconsciéncia em suas relagdes altruisticas,
criando assim, as condigdes para o desenvolvimento e expressdo de
suas potencialidades instintivas, estimuladas por sua vinculagdo
com a vida que é retratada em sua relagdo consigo, com o outro e
com o meio. (CAVALCANTE, 1999, p.66).

Estes educadores proporcionam uma discussdo mais ampliada sobre a
questdo do instinto no campo da educagdo. Discutem o instinto como um impulso
primordial, que serve, antes de tudo, para a conservagdo da vida, a adaptagdo
ao meio e a sobrevivéncia da espécie. Nesta abordagem educativa, o ser
humano ftem acesso a “expressdo de seus instintos originais e gregdrios
determinados biologicamente, notadamente sufocados e condicionados pela
cultura da dissimulagdo, do disfarce dos sentimentos e dissociagdo do corpo”
(CAVALVANTE, 1999, p.66). A vivéncia é o ponto de partida da aprendizagem,
de forma que a pessoa, enraizada na vivéncia, descobre que a fonte do
conhecimento parte deste compartilhar a vida enquanto uma experiéncia
sensivel.

Nimuendaji (1987) descreve a crenga dos Guaranis de que estes tém
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duas almas: uma de origem divina, o ayw, e o atsyygua, correspondente ao
temperamento e aos instintos. Dallanhol (2002) faz essa discussdo afirmando
que o aywu corresponde a um principio regulador. O sentido de instinto que
desenvolvo parte da concepgdo de Toro (2002), na qual é uma inteligéncia que
possui sua prépria légica e uma forga constante de expressdo. Comparo
também a idéia de Mafessoli (2001), que acredita que o mundo possui uma
poténcia prépria que o constitui, e que convida-nos a nos entregarmos a ela, a
confiar nela.

Encontrei, entre os Guaranis, espagos de aprendizados nos quais as
criangas exercitam esses potenciais expressos por Toro, tais como: livre
expressdo, contato corporal, brincadeiras criativas, prazer, auto-descoberta e
nogdo de limite, o que me faz pensar que cultura e instinto ndo estdo separados
em seu modo de vida cotidiano. Dallanhol (2002) refere-se d afirmagdo de
Schaden que, para os Guaranis, ndo hda sentido em estabelecer agdes
pedagdgicas que ensinem as criangas como devam ser, pois existe na propria
cultura uma aceitagdo de suas personalidades. Da mesma forma € que o instinto
deve ser pensado dentro de uma elaboragdo cultural.

As relagdes entre mdes e filhos foram tendo um destaque em meu olhar

de pesquisadora. Dentre elas, pontuo a relagdo de amamentagdo entre Nélida e
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sua filha Kerext: Esta mamava, expressando um extremo prazer, em
consondncia com o prazer da mde, que amamentava e acariciava todo seu
corpinho. Kerexu ia se encaixando, descobrindo uma posigdo agraddvel na qual
pudesse sugar o mamilo da mde. Foi se aninhando com um movimento ativo,
sendo que a mde deixava a filha agir por iniciativa prépria, até que esta
encontrasse uma posi¢do confortdvel com a cabega na posigdo contrdria a da
mde. Movimentava-se entre suspiros de prazer e de comunicagdo com a mde,
que, aos pouquinhos, ia acariciando, em tom de brincadeira, os bragos de sua
filha. Seus dedos "cavalgavam” lenta e amorosamente os bragos da crianga, os
quais estavam estendidos sobre sua cabega, na presenga do gesto simples e
amoroso. Além deste, vdrios outros exemplos observados em fekoas Guaranis
desta relagdo de amamentagdo entre mde e filho podem ser citados. Destaca-
se neles o respeito a autonomia dos filhos em buscarem o leite no contato
intimo com a mde. Nunca presenciei uma mde negar seu peito ao filho. Ao
contrdrio, estes foram momentos em que observei a expressdo de uma grande
ternura por parte das mulheres, as quais demonstravam muito prazer ao
amamentar. No fekod Yguaporai, chamou-me a atengdo a posigdo corporal em
que o filhinho de Claddia alimentava-se em seu seio. Esta acocorava-se e seu

filho vinha e, também quase acocorado, buscava seu peito. Mauss (2003) chama
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a atengdo ao fato de que a crianga transportada junto a pele da mde obtém um
contato corporal durante dois a trés anos. Este contato origina sensagdes que
afetam a sexualidade, além de ser uma gindstica para as mdes. Paciornik (1987,
p.142), em seu trabalho com os Kaingang no Parand, observou que estes ndo
possuem problemas de coluna, possivelmente em fungdo da auséncia do uso de
encostos de cadeiras e poltronas. O autor salienta ainda que as meninas e as
mulheres que levam seus irmdos e filhos na garupa, desenvolvem forga e
elasticidade nos tecidos da face e do pescogo, atrasando o aparecimento de
rugas; além disso, t&m sua insergdo braquial horizontalizada, elevando as
mamas; trabalham o tecido abdominal continuamente, protegendo-as de estrias
e hérnias e, ao tensionar os musculos do diafragma genital, estes favorecem a
sustentagdo dos orgdos pélvicos, contencdo entérica e vesical e desempenho
sexual. Outra posi¢do muito comum entre as mulheres Guaranis é o acocorar-
se. Nunca deixava de surpreender-me quando via mulheres de 60 anos, como
Dona Ana, acocoradas e com a coluna absolutamente reta, numa postura
admirdvel para qualquer jovem ndo india. Paciornik (1987, p.144) enumera uma
série de efeitos sauddveis para o organismo das indias em fungdo da adogdo da

posigdo acocorada e de agachar-se com freqiiéncia. Sdo as seguintes:

- forga e reforga coluna, misculos da face, do pescogo, térax,
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abddmen, assoalho pélvico, coxas, pernas e pés;

- couro cabeludo melhor nutrido, irrigado e retardamento do
enfraquecimento, branqueamento e caida de cabelo;

- previne dores da coluna e mds posigdes;

- previne prolapsos, aumenta contengdo urindria, aumenta pressdo
vaginal e melhora desempenho sexual;

- cérebro melhor irrigado, euforizante e calmante;

- espreme vesicula e ductos biliares, comprime visceras
abdominais;

- previne constipagdo intestinal;

- expulsa ar pulmonar;

- pernas forgadas, mais fortes, espreme rede vascular e joga o
sangue para a grande circulagdo. (PACIORNIK, 1987, p.144)

Sobre a postura das Guaranis de carregarem seus filhos no colo e de
amamentarem por bastante tempo, destaco os efeitos vantajosos da
amamentagdo e dos primeiros contatos tdteis para a respiragdo e para o
sistema gastrintestinal que Montagu (1988) apresenta, alegando que os bebés
que ndo sdo carregados no colo com frequéncia, possuem dificuldades na
respiragdo, bem como cdlicas e facilidade de vomitar. O autor faz uma relagdo
entre a falta de foque nos primeiros anos e a agressividade nas brincadeiras,
alegando uma maior dificuldade destas em entrar em contato sem causar
atritos. Este aspecto é saliente aos olhos de quem observa as criangas
Guaranis brincando, passando horas e horas juntas num intenso contato
corporal, sem causarem danos fisicos entre si. Os meninos, particularmente,
gostam de fazer representagdes de lutas, mas como se estivessem dangando.

A danga, enquanto gesto pleno de significado, expressava-se fambém na
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hora do trabalho, o qual seguidamente pude observar através das mulheres.
Eliane, uma jovem mde Guarani, estava com seu filho lavando roupa, enquanto
ele ficava brincando na dgua. Depois, Eliane deu-lhe um banho e o menino
chorou bastante. A mde saiu com ele, carregando-o agarrado a um lado de seu
corpo, enquanto no outro lado carregava a roupa. Admirei seu equilibrio
corporal e a postura elegante de sua coluna. Enquanto Maria Eugénia, grdvida
de nove meses, fazia comida e cuidava dos filhos, eu observava sua resisténcia
corporal e determinagdo, qualidades estas estimuladas nas dangas rituais. Seu
filho mais novo, de um ano e dez meses, ja possuia mais autonomia, brincando
sozinho, sob o cuidado de seus irmdos mais velhos. Suas irmds brincavam com
bonecas numa grande poga d'dgua que chegava a formar uma piscina. Molhavam-
nas, colocavam-nas no chdo, sorriam, vinham até mim, abragavam-me, pegavam
meu cabelo. Depois voltavam para proximo da poga e comecaram a dangar em
roda, gargalhavam, caiam sorrindo como plumas ao vento, cheias de alegria e
leveza. Depois dangaram o Xondaro®. Dois meninos tfambém entraram na danca
- 0 Mauricio e o filho do Santiago - e ficavam empurrando seus corpos contra
os corpos das meninas, sorriam e brincavam. Também caiam uns sobre os

outros aos risos e gargalhadas. Tudo estava lindo, o sol no rosto, a amplitude

3% Xondaro é o nome da danca realizada fora da Opy, também designada de Tangard E uma
danga-exercicio para esquentar o corpo como uma preparagdo para o ritual dentro da Opy.
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da visdo do mato como cendrio de fundo e a felicidade. A liberdade das
criangas fizera-me chorar. Como é possivel tanta graga, tanta pureza entre as
criangas? Mais tarde, o filho do Santiago chegou com um robozinho de
brinquedo e um cano, fazendo-o de revélver. Sua postura era mais agressiva
com as meninas. Ele tentava empurrd-las, desfazendo a roda. Elas ndo
respondiam a provocagdo, estavam tdo sintonizadas que nada as tiravam
daquele estado. Dangavam, cantavam... Elas estavam tdo livres que ndo resisti,
fui me envolvendo em seus movimentos e fui dangar e cantar junto com elas.
Depois de dangarmos juntas, como se a mlsica ndo houvesse parado,
continuamos a brincadeira até o agude. Em seguida, Mauricio foi pegar uma
cobra morta para nos mostrar e assustar as meninas. No inicio, as meninas
ficavam assustadas, mas depois comegaram a explord-la, pegando-a e
apertando-a. A mesma reagdo foi com os ovos de sapo encontrados pelas
meninas. A Stéfanie pegou os ovinhos em sua mdo e os observava e tocava.
Carrara (2002) descreve uma cena sobre a aprendizagem das criangas
Xavantes com os animais, que me transportou diretamente para esta situagdo
em que uma das criangas brincava de assustar outras com uma cobra morta.
Nesses momentos, as criangas exercitam sua curiosidade, sendo estimuladas

para a descoberta da pele, do cheiro, dos sons que os animais possuem, além de
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terem a vivéncia de uma troca de saberes entre si, o que nos leva a refletir que
os tempos de brincadeira sdo também tempos de aprendizagem coletiva. A
forma como dangam também expressa uma outra forma de conhecimento,

conforme destaca o autor acima:

Ndo sé a mente como o préprio corpo e os sentimentos passam por
experiéncias cotidianas (brincar na terra, na dgua, com plantas,
animais, poder observd-los, tomar banho hos cérregos e nos rios,
procurar peixes, ser picado por insetos, participar de atividades
produtivas, efc.) mas os rituais [..] fambém sdo canais dos quais
servem-se os indios para sentir, pensar e conhecer seu lugar no
mundo que habitam. (CARRARA, 2002, p.105)

Destaco a importdncia que os adultos ddo para este tipo de
aprendizagem e o quanto a observagdo destes em relagdo as criangas confirma
a confianga hestes principios educativos. O olhar do adulto em relagdo a
crianga é de aprendiz e de reconhecimento daquilo que esta expressa como
desejo e movimento. Lembro da expressdo de felicidade da Kunhd Karai do
Canta Galo, quando uma crianga de oito meses estava sendo empurrada em um
carrinho de madeira por sua irmd e, enquanto passeava, apontou duas vezes
para uma plantinha, querendo tocd-la. A Kunhd Karai apontou para a menina e a
planta, sorriu e comentou algo. O que ficou forte em minha lembranga foi a
felicidade desta pelo interesse da crianga pela planta, que provavelmente

anunciava algum sinal para esta, mas antes de tudo sinalizava o respeito pelo
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interesse e a possibilidade de uma educagdo que ndo tolhe a curiosidade.

Ea partir deste interesse que os mais velhos podem repassar seus
conhecimentos, relagdo esta bem explicitada entre os Guaranis e que aparece
também entre os Xavantes, em relagdo aos quais Carrara (2002) pontua que os
aprendizados vdo se dando no decorrer da vida e que os mais velhos ensinam
aos que mais se interessam. Segundo Brittain & Lowenfeld (1977), o ser
humano aprende através dos sentidos e permitir esse processo educativo gera
uma confianga em seus préprios sentidos e no desenvolvimento da sensibilidade
perceptual. Estimular a sensibilidade e a conscientizagdo dos sentidos amplia e
solidifica a aprendizagem.

Veras (2000), ao estudar a danga Matipl no Alto Xingu, traz uma riqueza
de detalhes cotidianos que anunciam com muita sensibilidade os movimentos
dos corpos. Estes sdo descritos como gestos ritmados, desde o acordar,
quando os homens emitem sons de animais, ao caminhar até a lagoa, no preparo
do fogo, na pesca, etc. Estes movimentos desenvolvem o equilibrio, a forga
muscular, a atengdo no fisgar do peixe, a percepgdo sensorial em relagdo ao
ambiente e ao movimento dos animais, o senso de diregdo geogrdfica, a leitura

climdtica e o manejo ambiental. Outra descrigdo reveladora da permanente

formagdo na vivéncia da corporalidade € a forma como a autora descreve a
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amamentagdo, relacionando a iniciativa da crianga em ajeitar seu corpo aos
mamilos da mde, movendo-os para baixo ou para o lado "a fim de prover seu
proprio alimento - mandioca e peixe processados dentro do espago corporal
interno das mulheres adultas que se transformam em leite” (VERAS, 2000,
p.48). Veras (2000), com estas descrigdes dos gestos cotidianos da sociedade
Xinguana, provoca uma reflexdo de uma educagdo que vive o "movimento como
pleno de sentido”, na concepgdo trazida por Garaudy (1980), o qual define a
danga como um modo de existir, de vivenciar os ritmos da natureza e de
realizagdo da comunidade viva de homens e mulheres.

Existe uma busca dos Guaranis que revela sua relagdo de aprendizagem
com a natureza, considerada por estes, como o verdadeiro bem. Na fala do
Valdecir, percebe-se o quanto o conhecimento do Guarani tem em sua base a
vivéncia de comunicagdo com a natureza dentro de uma estrutura coletiva que

legitima as descobertas pessoais:

Xondaro é um exercicio para se movimentar rdpido, no mato, em
cima das pedras. O adulto danga. O guerreiro profissional chama-
se kerem ba , nunca cai de nada, trepa numa drvore e vai rdpido.
Eu tinha doze anos, e o meu tio dizia para eu ir no mato, andar
rdpido, para ndo fazer barulho, ndo cantar.. Kerem ba ndo faz
barulho, anda com as pontas dos pés e toma remédio para andar
mais veloz, é muito inteligente [...] No Xondaro, a gente sente que
estd alegre, que ndo estd sozinho, que estd alguém acompanhando.
O tio ensinava tudo, hoje ninguém faz mais, eu ensino meus filhos
para levantar cedo e de noite ndo comer. Ld pelas 17 horas € a
janta e depois ndo come mais.”
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Valcecir comenta que fazia o treinamento de pegar o Mamangd
(maribondo grande): “fazia o treinamento de pegar o maribondo quando ele saia
de casa, tinha que pegd com a mdo, as vezes me picava." Até hoje, Valcecir
entra na mata e coleta mel de abelhas selvagens, mas comenta que, atualmente,
as drvores sdo finas e por isso ndo podem servir como casas para as abelhas.

Valdecir comenta ainda sobre seus aprendizados de menino:

Tinha também um outro exercicio no rio que era de pegar o
lambari, mas tem que esperar e quando se aproxima, pegar. Mas é
dificil, eu nunca consegui pegar. E que nem a danga, para
movimentar rdpido, para ndo ficar dolorido. Tem outro exercicio
que é de pontaria, com arco, flecha ou langa.

Segurando um pedago de pau, disse: "tem que sentir o peso. Se pegar
assim (mais na ponta), cai logo, ndo vai até longe." Pegava mais no meio do galho,
com o peso equilibrado. Disse que marcava o ponto e langava. Outro exercicio
era de andar no meio das pedras para hdo cair e de pular longe e para trds

também. Indaguei-o sobre se ele sentia ser um guerreiro. Respondeu-me:

Me sinto um cagador [...] Quando [0 Guarani] vai cagar uma anta, ds
vezes ele tenta fugir flechada e a gente tem que ir atrds. A gente
acompanha e ndo cansa. Quando tem preparo, ai ndo dd “calambre”
na perna. E o mesmo que o Jurud faz de correr, exercicio, s6 que
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Guarani ndo trabalha com peso e sim de se movimentar rdpido
[agilidade].

Penso que estes referenciais ajudam-nos a entender o sentido da
educagdo Guarani. Nélida e Eliane estavam acocoradas ao redor do fogo,
préximas de seus filhos, com eles no colo. Estavam fazendo mbojapé, que é
originalmente um bolo ou pdo feito com farinha de milho, mas que, no caso,
estava sendo feito com farinha de trigo, dgua e sal, e assado dentro da cinza
de uma fogueira, da maneira tradicional. Perguntei como eu poderia aprender a
fazer e ela respondeu-me: "tem que comer pra aprender”, mensagem esta que
foi revelando uma concepgdo de aprendizagem baseada ha vivéncia.

Mauss (2003) refere-se aos ritos como técnicas do corpo, nos quais sdo
transmitidos com eficdcia os ensinamentos tradicionais. A no¢do de técnica,
para o autor, estd ligada a idéia do corpo como primeiro instrumento do ser
humano. Para o autor, existe uma educagdo baseada nas “divisdes dos corpos”,
por exemplo, entre mulheres e homens, entre criangas, adultos e velhos, as
quais podem ser vistas no rendimento (destreza, habilidade), no adestramento
e nas posigdes adotadas. Cita, neste item, a posicdo de agachar como aquela
que o adulto vai perdendo, a partir da proibigdo nas criangas. Posigdo esta
mantida entre os Guaranis, desde criangas até idosos, principalmente do sexo

feminino. Mauss (2003) afirma que a educagdo das criangas indigenas: “[...] €
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repleta daquilo que chamam de detalhes, mas que sdo essenciais." Esta
afirmagdo abre um leque de possibilidades sobre a educagdo que nos faz
entendé-la através dos gestos corporais e assim, pensd-la a partir da relagdo
que esta estabelece com a prépria pele.

Certa vez, cheguei na aldeia e vi que as criangas estavam sozinhas,
sentadas ao redor do fogo, cozinhando arroz. Sentei com elas e comecei a
conversar em Guarani: dizia algumas palavras e elas tentavam me ensinar.
Foram dizendo algumas palavras em Guarani como fatd (fogo), yvy (terra), etc.
e explicando-me suas tradugdes para o portugués, falando nomes de alguns
bichos também. Em seguida, comegamos a cantar (ndo sei bem como eu cantava,
tendo em vista que ndo sei falar Guarani). Depois, algumas das criangas foram
se pendurando nos paus de eucalipto que seguravam a barraca e balangavam-se
de cabega para baixo, chamando a atengdo para suas habilidades e sua rapidez.
Chamavam melodicamente meu nome. Mauricio, o cozinheiro, saia da
brincadeira para colocar sal no arroz, mexia, e voltava a brincar. Depois todos
se serviram. A principio, sé vi criangas e elas estavam ao redor do fogo. Depois,
vi que havia ficado um adulto, mas que estava olhando de longe, cuidando.

Certa vez, enquanto participava de um reunido na aldeia da Lomba do

Pinheiro, minha atengdo voltou-se inteiramente para duas criangas: uma
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segurava e acariciava um gambazinho e a outra comia numa bacia, tfotalmente
embevecida, lambendo a bacia que continha bolachinhas. Pensei sobre o sentido
de acariciar os bichos, sobre o reflexo disto no desenvolvimento da crianga, da
sua educagdo, do seu estar no mundo. Fui observando cada vez mais o visivel e o
invisivel de uma educagdo que ndo nega os sentidos, ndo os proibe. E o invisivel
¢ aquilo que desperta no coragdo, ha imaginagdo, ha memdria, quando tocamos,
quando vemos, quando cheiramos, quando suamos, quando comemos, quando
ouvimos e que vai orientando toda a base da inteligéncia. Santiago, um dia,
disse-me que: "a fala, a educagdo ganha sentido em um determinado momento
da vida. Deus dad o sinal e a palavra entra no coragdo, quando se torna pai, por

U

exemplo.” A presenca de Deus é sempre destacada como a fonte de
conhecimento, mas os sentidos estdo sempre evidentes, como se observa na
fala de Seu Adolfo, quando coloca que: “a aprendizagem vem da memdria dos
que escutam e vivem.” Ou seja, conforme nos faz pensar Signor (2004), o
conhecimento surge da pele e do corpo, desde o momento em que somos
tocados e acariciados por nossas mdes até os primeiros passos, quando o
movimento vai possibilitando a conexdo com nosso prdprio caminho. Assim, a

aprendizagem Guarani favorece a vivéncia do ser e de sua auto-confianga. Para

Signor (2004), esta seria a principal fungdo da educagdo, ou seja, “criar
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condigdes para que as pessoas pudessem florescer em liberdade e natureza.”
Alberto expressou-se assim sobre o inicio de sua aprendizagem e sobre as

sensagdes vividas ha infdncia, a partir de sua meméria corporal:

Nos bragos da mde, eu sinto calor humano; hd momento que eu
choro arrependido ndo querendo deixar minha infancia e tenho
medo de ndo retornar jamais junto a minha mde [...] Minha mde é
meu principio de existir. Em seu brago, eu encontrei um ninho de
amor; hum mundo de confusdo, num mundo frio, hum mundo
deserto, achei o calor da vida.

Certa vez, em Yguaporai (Camaqud - RS), presenciei seis criangas
brincando dentro de uma rede. Faziam um movimento como o de quem quer
sair, mas ninguém saia. Esta era a brincadeira: a de estarem todas juntas,
parcialmente imobilizadas pela rede. Uma crianga comegou a dizer: "me ajuda,
me ajuda” e fodos comegaram a entoar a mesma frase, num ritmo cadenciado
que lembrava uma cangdo (Ver video, em anexo: item Dedicatéria). E os corpos
mexiam-se como se fossem um sé. Até que Patricia, a menininha mais nova, que
estava sentada num colo de um deles, deu um pulo e saiu. Depois, foram saindo
e comegaram a dangar em pares, girando até cairem no chdo, o que foi motivo
para muitas gargalhadas. Em seguida, dangaram sozinhos, mas ainda préximos,
dentro de um espago grupal.

Este corpo que demonstra uma liberdade de movimentos é o mesmo que
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também obedece quando o pai, a mde, a avé ou algum adulto o repreende ou
ordena alguma fungdo - é um corpo que traz, em seu gesto, a tradigdo. Foi o
caso, quando Dona Alicia foi questionada sobre a danga e pediu que as criangas
demonstrassem. Elas ndo queriam e foram obrigadas a fazé-lo, porque Dona
Alicia ordenou. Portanto, fala-se de um corpo que obedece e que ¢ livre, de um
corpo que vai aprendendo os limites e a expansdo de seus movimentos dentro
de um corpo coletivo maior, definido por sua cosmologia e por sua cultura.

O corpo é definido por Veras (2000), em sua pesquisa com os Xinguanos,
como artefato vivo e como elo entre a cotidianidade e a ritualidade, bem como
entre o mundo natural e o cultural. Sob este ponto de vista, através do corpo,
supera-se a contradigdo enfre cultura e natureza ou, como parece ser o caso
desta cultura. A autora destaca que existe uma associagdo entre conhecimento
e corpo na passagem da puberdade no ritual da reclusdo, no qual o corpo é bem
alimentado para ser fortificado. Conforme o relato desta autora, ao mesmo
tempo que fazia redes de buriti, uma adolescente também escutava estérias,
vivenciando um processo de educagdo e de apreensdo cultural intenso.

Larricq (1988), ao descrever os processos educacionais vividos nas
aldeias Guarani, refere-se ao conceito de “comunidade de jogos”, desenvolvido

por Melid. Neste tipo de comunidade, as criangas vivem processos de imitagdo
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em pequenos grupos, que se revelam nos gestos que fazem de uma para outra,
0s quais contém pouca agressividade violenta e muita ginga corporal. Esta
educagdo, que respeita a gestualidade das criangas, nos faz pensar sobre a
influéncia da natureza na elaboragdo cultural prépria dos seres humanos.
Melucci (2004), autor que traz as necessidades dos tempos e da corporeidade,
bem como do bioldgico dentro dos movimentos sociais, diz que ndo existe mais
um tempo natural, uma natureza pura, e que o hosso grande desafio ¢é
tornarmo-nos “culturalmente natureza." Considero que Melucci estd num limiar
dentro da discussdo entre instinto e cultura e que possui o mérito de tensionar
esta teorizagdo, evidenciando o corpo como uma categoria chave do
conhecimento.

A discussdo colocada é: existe um movimento que ndo se guia pela
cultura? Ao falar de corpo, podemos pensar em modo de ser natural? Mauss
(2003) alega, por exemplo, que existe uma educagdo do caminhar, que origina
um caminhar francés, inglés, das mogas do convento, da mulher indigena, do
andar descalgo, do andar calgado. O autor cita um texto de Eldon Best (1925),
que trata da aprendizagem da mulher indigena Maori, para argumentar que ndo

existe uma maneira natural de andar. O texto fala o seguinte:

As mulheres indigenas adotam um certo 'ga/f: a saber, um
balanceio solto e no entanto articulado dos quadris que nos parece
desgracioso, mas que é extremamente admirado pelos Maori. As
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mdes exercitavam suas filhas nessa maneira de andar que é
chamada onioi. Ouvi mdes dizerem a suas filhas: 'ndo estds fazendo
o onio/, quando uma menina deixava de fazer esse balanceio.
(BEST, 1925 apud MAUSS, 1993, p.405) .

Parece ser do senso comum que, enquanto seres humanos, ndo podemos
pensar numa natureza sem cultura. Mas serd que nosso excesso em defender a
cultura ndo estd levando a constituicdo de uma cultura sem natureza? Melucci
(1992), apesar de reconhecer a natureza como um referencial para pensar os
tempos e os movimentos mais organicos, afirma que ndo podemos pensar numa
forga instintiva que nos guia, mas que devemos reconhecer e elaborar nossas
necessidades culturalmente. De fato, enquanto seres humanos que somos, ndo
temos como fugir da elaboragdo cultural e da responsabilidade que temos em
assumir o que somos e o que queremos ser como pessoas e como sociedade. Mas
por que ndo podemos admitir que os impulsos que ndo sdo de origem cultural,
como por exemplo, o desejo sexual, o repouso, o sono, a fome, o impulso
gregdrio, o migratorio possuem um movimento e uma importdncia prépria
capazes de interferir na construgdo cultural?

No exemplo de aprendizagem citado acima por Mauss, fica claro que a
apreensdo da forma de andar pelas mulheres Maori ndo se da de uma forma
natural. Existe um processo educativo evidente. Minha intengdo, no entanto, é

refletir sobre quais sdo as bases desses processos educativos, ou seja, como e
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para qué negar a base instintiva do comportamento humano, quando falamos em
aprendizagem?

Caminhando com os Guaranis, observei que existe entre eles um caminhar
manso, mas cheio de movimento. Certa vez, cheguei a parar para observar o
caminhar do Seu José Verd, o Karai da aldeia do Campo Molhado. Caminhava
manso, sorridente e reservado. Seus passos eram uma danga, hum movimento
sinuoso e firme, um caminhar dangante. O caminhar Guarani, para Chamorro
(1995), é uma metdfora que funda as coreografias das rezas e dos cantos,
sendo o caminhar, o movimento bdsico da danga. Chamorro (1998), ao descrever
um ritual de batismo, cita que o movimento dos homens e das mulheres se
impde aos olhos como corpos flutuantes e este se dda num passo ritmo-melddico

confirmado pelo canto.

Ao som do mesmo refrdo, os dangadores, em fila, rodeiam o
marangatu em movimentos entrecortados a cada trés ou quatro
passos. Ha viradas de corpos, passos em retrocesso, genuflexdes
discretas sobre um pequeno passo. O movimento circular muda de
diregdo e os passos se repetem. (CHAMORRO, 1998, p.181)

A autora relata que a pulsagdo insistente dd leveza aos corpos. Percebe-
se que o movimento € sutil e repetitivo, o movimento é de fluidez, estado que

possibilita uma dissolugdo das tensdes e um acesso as forgas sobrenaturais.
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Para Toro (2002), através dos movimentos de fluidez, podemos entrar em
estados denominados de “indiferenciados”, que reativam respostas instintivas
arcaicas. Os instintos nutrem a singularidade e a diferenciagdo individual. Para
o autor, a forga dos instintos integra o desenvolvimento da identidade
individual. Esta €, a meu ver, uma das fungdes dos ritos. Miermont (1993)
ressalta que existem os rituais naturais, formas elementares de ritualizagdo
natural no ser humano, como o sorriso e a cabega inclinada para o lado, que,
para as criangas, possuem um sentido de apaziguamento na comunicagdo.
Segundo a autor acima citado, tanto os rituais naturais, como os culturais
podem ser impostos ou podem ser objetos de uma aprendizagem complexa.
Ambos estabelecem uma ligagdo propria entre as pessoas que se diferenciam.
Segundo o autor, os pacientes psicéticos vivem a degradagdo do tipo elementar
de comunicagdo encontrada has criangas, deixando aparecer comportamentos
de agressdo. Portanto, o ritual tem uma fungdo de integrar os aspectos
naturais e culturais das pessoas em seu processo de singularizagdo, ou seja, de
integragdo bioldgica e social, nos mais diferentes contextos e grupos.
Miermont (1993) reflete sobre a relagdo entre mde e lactente,
afirmando que ndo existe necessidade de ensinar o filho a buscar o contato

materno. O autor afirma ainda que a relagdo afetiva humana define-se a partir
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deste comportamento instintivo, mas dentro de uma relagdo sincronizada entre
mde e filho, construida culturalmente.

A educagdo Guarani, portanto, nos faz pensar sobre o sentido de uma
aprendizagem estimuladora das manifestagdes instintivas, como é o caso por

exemplo, das relagdes afetivas, num processo de construgdo cultural.
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5. DANCA-IDENTIDADE: OS PROCESSOS DE RECRIACAO NA

PERMANENCIA DO TEKOA PORA™

"A identidade Guarani é condi¢do da meméria
compartilhada e garantia do projeto comum: é a
base do teko pord, o bem estar, o horizonte
dentro do qual o Guarani busca durante toda sua
vida a plenitfude e sabedoria do aguyje."
(ESCOBAR, 1993)

A danga denominada de Tangard/Xondaro, realizada fora da Opy, é um
exercicio corporal de vitalidade, de descontragdo, de “amolecimento do corpo”
e de confirmagdo do rito coletivo, bem como a Jergjy, ritual que atualiza o
pertencimento emocional e cultural numa perspectiva pessoal e coletiva. As
dangas possuem variagdes entre si, mas freqiientemente sdo denominadas pelos
Guaranis como sendo a mesma. O termo Tangard foi o mais usado entre os

entrevistados. As diferengas das duas dangas foram estabelecidas por Mbyd-

“ Espago de plenitude e perfeicdo. E definido como lugar bonito: fekod significa aldeia e pord,
bonito(a).
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Guarani*

mais velhos e por um casal de jovens Chiripd que explicou mais
detalhadamente a expressdo Tangard. Sendo também caracterizada como a
danga de guerra, o Xondaro servia como um ensinamento para a pesca, a caga, o
plantio, para a defesa e contra o ataque de animais como a cobra e outros. Para
alguns, Xondaro é o termo usado para desighar aquele que danga a Tangard, ou
ainda, o policial que cuida do fekod. Atualmente, a Tangard é dangada ao lado da
Opy como uma gindstica, uma brincadeira, uma forma de suar e livrar-se das
doencas.

Segundo Seu Sebastido, o termo Tangard designado a danga é o nome de

um pdssaro. Segundo ele:

Tangard é aquele passarinho que sempre voa bem baixinho, daquele
azulzinho, da cabega bem vermelhinha, comega a cantar dali, depois
vem direto para |d e depois vem de nhovo, sempre vai fazendo assim.
E 0 nome daquele passarinho que nés estamos falando Tangard. Por
isso chama danga Tangard, é por causa daquele passarinho. Ele
cantava aqui depois ia voando noutro galho, senta ali, depois para
um pouquinho, depois canta de ld e senta no mesmo lugar.

a42

A danca Guarani Tangard'™ caracteriza-se por imitar os passos de um

pdssaro tfambém chamado Tangard, que vai de um lado para o outro, sempre

* Existem trés etnias que constituem os Guaranis: Mbyd, Chiripd e Kaiovd. Na pesquisa da
danga, apareceram algumas diferenciagdes entre os Mbyd e os Chiripd que serdo destacadas ao
longo do texto.

2 Essa caracterizagdo foi revelada pelos Guarani moradores da aldeia Canta Galo, local onde os
Chiripd e os Mbyd moram juntos.
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dangando no mesmo lugar e na mesma época. E um pdssaro que aparece no verdo
e que solta um assobio aliado ao seu movimento. O Xondaro* é uma danga
comparada a uma forma de defesa contra os animais, “contra as garras do
tigre”, uma antiga preparagdo para a guerra e fambém a uma brincadeira que
possibilita um esquentar dos corpos. Abaixo relatarei dois momentos vividos e
descritos em meu didrio de campo com as dangas em aldeias diferentes, a
primeira na Lomba do Pinheiro e a segunda na aldeia do Canta Galo.

"Eram seis horas da tarde... Ndo sabia que estavam dangando. Fui até a
casa de reza e fui surpreendida pela cena: estavam tocando, cantando e
dangando em frente a Opy. Alberto estava em frente a porta da Opy e tocava
violdo. Célio, um pouco mais distante a direita, tocava rabeca. Eu sentei ho meio
deles, com uma crianga, sentada no meu colo. A Kunhd Karai'veio cumprimentar-
me: “Aguyjevéte!” - uma saudagdo que se faz aos mais velhos, respeitosa. Com a
mdo esquerda, ela segurava o pethengud. Havia um senhor em pé, observando e
olhando num gesto de confirmagdo. Ele também estava fumando cachimbo. No
inicio, s6 homens estavam presentes. A danga ocorria em circulo, no sentido
anti-hordrio. Os passos dos meninos consistiam de duas batidas do pé direito e

duas batidas do pé esquerdo, num passo continuo, como se estivessem se

43 Idem a nota 42.
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balangando. Porém, com o passar do tempo, o passo foi ficando mais largo e os
dangarinos tfambém davam giros sem sair da posigdo que delimitava o circulo. O
Indcio segurava um par de varinhas de cedro - o popygua - que eram batidas
uma na outra, provocando um som considerado sagrado. Ele também colocava as
varinhas a alguns centimetros do chdo, para que os meninos mais nhovos
pulassem sobre elas durante a danga. Finalizaram aquela danga e iniciaram
outra. Agora era o Félix que segurava o popygua. Em seguida, chegaram as
meninas (frés) e entraram na danga. As meninas davam um sé passo, com o pé
esquerdo e o pé direito. Os passos das meninas eram ininterruptos, deslizando
no chdo, e mais curtos do que os dos homens. Elas ndo faziam giros ou qualquer
outro tipo de movimento. (Perguntei o motivo e os homens disseram-me que era
por respeito). Em seguida, chegaram mais criangas e a danga foi ganhando um
sentido de celebragdo.

O Indcio movia-se de um lado para o outro do circulo, atravessando pelo
meio da roda, agachado como se estivesse preparado para pegar algum bicho.
Depois o Félix movimentou a varinha, como se ela fosse uma cobra da qual
tivessem de fugir. As vezes, ia para o meio, chamando alguém para se exercitar
no meio da roda, agachando-se e fazendo o outro agachar-se também. As

meninas divertiam-se e as criangas também. O Mauricio, uma crianga de seis
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anos, deixava seu corpo cair para trds, tocando-o no corpo de outra crianga e
esta divertia-se também, jogando seu corpo para trds para se proteger. O
Indcio também fazia esses movimentos. Ele era o que mais movimentava-se e
criava movimentos. Eles dancaram duas vezes. Segundo o Félix, foram duas
variagdes da danga. Na primeira, estavam s6 os homens e quem segurava a
varinha era o Indcio, e na segunda, conforme descrigdo acima, o inicio foi
semelhante a primeira, mas depois foram entrando as meninas e as criangas.
Quem segurava o popygua era o Félix, o que deixou o Indcio ainda mais solto em
seus movimentos. Indcio tfambém avancava sobre outro homem como se fosse
devord-lo, porém com enorme leveza, sensualidade e plasticidade, nem sequer
chegando a tocd-lo. A expressdo era de brincadeira e diversdo. Neste
momento, também foram chegando mais pessoas adultas e o circulo tornou-se
mais cadtico, mas ainda mantinham o movimento no sentido anti-hordrio, pois,
mesmo que houvesse locomogdo, ataques, corpos se jogando para trds, semi-
circulos, o movimento tinha uma ordem.

Em seguida, foram entrando na casa de reza. Perguntei ao Félix sobre os
movimentos, e ele disse-me que eram como uma gindstica. Fui informada de que

eu ndo poderia entrar e fui embora.”
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Na danga Xondaro’, que vi na aldeia Canta Galo, “"as meninas ficaram
todo o tempo no centro da roda e os meninos em uma roda externa, fazendo
piruetas, dando pulos e gritos. Quando perguntei para a Ruth, companheira do
Arlindo, se ndo dangava também, ela respondeu-me que gostava de dangar a
Tangard."

Foi somente nesta aldeia que vi esta descrigdo sobre a Tangard. os
homens devem ficar em fila, dangando no mesmo lugar, olhando as mulheres na
outra fila dangarem um movimento que imita aquele feito pelo pdssaro Tangara
com suas asas (Ver video, em anexo: item Danca-identidade). Escobar (1993)
comenta que estas dangas, quando sdo dirigidas pelos jovens, possuem um
cardter lidico que bordeia o profano, no sentido de, por exemplo, acelerar a
marcha para os outros perderem o ritmo, o que gera risos e brincadeiras. Este
comportamento eu pude ver e participar bastante na aldeia do Canta Galo.
Observa-se uma criagdo e recriagdo constantes nos termos que designam as
dangas, variando de um tekod para outro e também de uma pessoa para outra, o
que ndo acontece com os passos da danga e a seqiiéncia nos rituais, revelando a
permanéncia da educagdo, da tradicdo dentro de um fluxo dindmico de

autonomia.
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Escobar (1993) situa a danga Guarani como arte indigena, definindo este
tipo de sociedade como a-moderna. Desta forma, esta arte ndo cumpre os
requisitos da genialidade individual, nem tdo pouco é vista como fruto de uma
criagdo individual absoluta, mas representa gestos e imagens de uma
experiéncia coletiva, totalmente entrelacada na construgdo cultural. Um dos
momentos em que isto ficou bastante evidente foi quando Arlindo doou suas
letras de cantos para Adriano, seu irmdo, e ndo manifestou qualquer tipo de
preocupagdo quanto a questdo da autoria das mesmas, ha época em que
estdvamos realizando a gravagdo do CD. Adriano, através dos cantos gravados,
representa uma noite de ritual na Opy, o que nos faz pensar este CD como uma
espressdo de um pensamento-cosmoldgico indigena que se recria e se
mantém™**,

A perspectiva da danga indigena € inversa a concepgdo moderna e
contempordnea da danga ocidental. Esse também foi um dos processos de
transformagdo que fui realizando sobre os sentidos da danga indigena e ndo
indigena e compreendendo a dificuldade de entender a danga Guarani dentro da
perspectiva da danga contempordnea. Apés uma leitura sobre a histéria da

danga ocidental, fui abandonando algumas idéias sobre as dangas denominadas

“ Ver as letras dos cantos no formato de um texto Gnico no Anexo 03.
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de "primitivas”, que distorcem a compreensdo da danga contextualizada na
cosmologia indigena.

Minha primeira impressdo sobre a danga Guarani foi a de ser uma danga
contida, com pouca intensidade e expressdo, na qual o movimento é apenas
demarcado pelo pé. Quando olhava a danga, logo olhava para o pé, como se este
fosse descrevé-la e decifrd-la. Os meninos mexem os pés, hum compasso
ritmado, entre o direito e o esquerdo; as meninas mexem os pés
inintferruptamente, como se ndo existisse parada. Os pés arrastam-se e
deslizam ao mesmo tempo, dando uma sensagdo de um caminhar constante, mas
que ndo sai do lugar. Quando pude participar da danga, a sensagdo foi bem
diferente: o que parecia ndo sair do lugar, dando uma sensagdo de monotonia,
transformou-se numa sensagdo de estarmos indo juntos para algum lugar. Ndo
dava vontade de parar, como um embalo, um ir e vir sem inicio nem fim. As
meninas dangavam de mdos dadas ao lado dos meninos. A diferenga dos passos
demarca claramente a diferenca de ser homem e mulher na cultura Guarani.
Quando indaguei sobre o fato dos meninos estarem na frente e as mulheres
atrds, foi-me respondido que era uma atitude de respeito e protegdo as

mulheres.
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Conforme Laban (1978), pode-se perceber o quanto o ritmo de
movimentos reflete o ritmo de valores e de situagdes. Os passos da danga
Guarani ndo mudam com o passar do tempo, tém resistido das variagdes, tdo
estimuladas na nossa sociedade.

Os passos descritos acima falam da necessidade de espago, dangam para
conseguir mais espago, pois sem espago ndo hd tekod Guarani. Conhecer a
danga, em sua estrutura e definigdo de passos, significa conhecer o modo de
ser Guarani, o seu movimentar-se.

Os passos da danga sdo continuos e ritmicos. Existe uma concentragdo
de energia que sugere que as pessoas podem dangar e dangar sem parar. Ha
uma educagdo para um equilibrio e uma constdncia no ato de caminhar e na
existéncia coletiva.

Para os Guaranis, a busca é de leveza, das alturas. No entanto pode-se
perceber um movimento voltado para a terra, o que sugere uma cosmologia que
busca a integragdo entre o céu e a terra. Destaco que na danga Matipd,
conforme Veras (2000), os movimentos corporais dos indigenas Xinguanos sdo
voltados para a terra, rendendo-se a gravidade, o que provavelmente relacione-

se com a construgdo cosmoldgica deste povo.
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Nanni (2003) traz uma reflexdo sobre o sentido de criagdo e expressdo,
ho qual a danga é concebida em sua origem como um jogo advindo dos rituais
mdgicos, das forgas religiosas, das prdticas de forga e vigor, das lutas e
enfrentamentos com as pessoas e os animais. Partindo deste principio, o corpo
vive a sua inteireza, o corpo danga, canta, reza, luta e integra o pensar, o
sentir, o agir e o reagir. Foi dentro deste espirito que surgiram as dangas
espontdneas dos camponeses e as dangas populares que existiam como
expressdo e necessidade das pessoas estarem em grupo e compartilharem as
festividades, os agradecimentos e as suplicas. Wosien (2000), bailarino e
pesquisador, descreve com muita vivacidade o impacto que viveu durante uma

viagem a Bulgdria, quando conheceu as dangas populares daquele pais:

O encontro com o grupo folclérico forgou o bailarino cldssico em
mim a reaprender. Senti-me tocado de imediato pela
espontaneidade que a danga popular exige, pela ritmica muito mais
fortemente diferenciada, que permite ao pé tocar o chdo de uma
forma completamente diferente [...] A arte popular nasceu da
comunidade social, autéctone. Ela surge na regido, nas casas e hos
campos das familias, fora, nos lugares comuns a tfoda a comunidade.
Esta arte € introvertida. As pessoas se encontram num circulo, se
olham. Eles ndo precisam de espectadores nem tdo pouco contam
com eles. Logo reconheci o fundo religioso e ritual destas dangas e
essa compreensdo foi ficando cada vez mais forte. (WOSIEN,
2000, p.107-109)
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Melia (1991) refere-se a imagem circular das dangas Guaranis como uma
expressdo da participagdo, da unido e da euforia de estar junto. Segundo
relatos orais, coletados nas aldeias, a danga Guarani surge com a criagdo do
mundo. Seu Adolfo destaca que a danga veio do mborai, ou seja, do canto. A
simbolizagdo da origem da danga € que esta € divina, portanto surgiu a partir
de Nhanderd. Conforme ja discutido em capitulos anteriores, a danga Guarani
estrutura-se nas estérias mitoldgicas. Os instrumentos utilizados inicialmente
pelos Guaranis eram o fambor e o chocalho. E, a partir do contato deste povo
com os jesuitas, foram introduzidos o violdo e o rabeca, instrumentos de
origem europeia.

Podemos destacar dois aspectos da danga Guarani: seu cardter religioso,
xamdnico, ritualistico e o de apresentagdo e de divulgagdo de sua cultura. A
criagdo da danga de apresentagdo surge como uma hecessidade de
fortalecimento e visibilidade para a cultura Guarani. Além do aspecto artistico,
saliento a dimensdo politica, na qual a danga e o canto tornam-se um movimento
de organizagdo e de identidade étnica. Sobre a histéria da formagdo do grupo
de danga da aldeia do Canta Galo, Marcos descreve que, a partir de 1998, a
aldeia, influenciada pelo movimento de grupo e de danga nas aldeias Guaranis

de Sdo Paulo, comega a processar e a participar de uma organizagdo
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comunitdria através dos cantos e das dangas. Nessa época, segundo Marcos, as
aldeias de Sdo Paulo jd tinham produzido o primeiro CD Guarani. Em 1999,
formou-se um grupo de danga na aldeia Canta Galo. Segundo Marcos, a
organizagdo do grupo de danga ndo foi fdcil:

Naquele tempo, os jovens bebiam muito, a gente se reunia e as
coisas nhdo se decidiam, nés tinhamos que convencer os jovens,
explicar o porqué, o que ia trazer de bom para ele, para as
criangas, para a familia e para a comunidade.

Em meio a grandes dificuldades, com desavengas e a existéncia de um
alto grau de alcoolismo entre os habitantes da aldeia, a formagdo do grupo foi
propiciando a formagdo de um Conselho, com o fim de atuar sobre esta
problemdtica. A formagdo do grupo de danga, portanto, representou a

possibilidade de serem vistos e reconhecidos em sua cultura.

Todos tinham expectativas para apresentar o canto e a danga.
Naquele tempo, ndo existiam pessoas de fora que trabalhavam aqui
como agora [...] Conhecemos a Isabel e ela disse: tem a Semana do
Meio Ambiente e no programa da Prefeitura tem espago para
culturas diferentes... (Marcos, aldeia do Canta Galo - RS)

Segundo Marcos, o grupo de danga foi a saida encontrada pela aldeia
para divulgar a cultura indigena e chamar a atengdo da sociedade para a sua
existéncia. Jd a partir da primeira apresentagdo, as pessoas comegaram a

procurar mais, convidar para apresentar o grupo nas escolas. O grupo de danga
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permitiu a abertura de vdrias portas. Segundo o Marcos: “foi com o grupo de

45u

danga que conseguimos a construgdo das casas™", através do arcebispo de

Porto Alegre, na apresentagdo que fizeram no Gigantinho em 2001, ano em que
o tema da Campanha da Fraternidade referia-se aos povos indigenas. Assim,
hoje as casas da aldeia sdo de alvenaria, sendo que antes eram de lona e de
pau-a-pique. A musica e o canto tém o poder de emocionar. E desta forma que
os Guaranis tém conseguido passar sua mensagem e demarcar sua existéncia.
Segundo Marcos, “foi também através do grupo que a escola comegou a
funcionar.”

A cada apresentagdo, o grupo recebia doagdes de roupas e alimentos que
eram divididos entre seus membros. O Marcos conta, porém, que, apds algim
tempo de funcionamento, em meio a desordens e discordancias, o grupo foi
perdendo a forga interna e funcionando apenas para as apresentagdes, como
uma fonte de ajuda para alimentos e roupas, e como um reconhecimento
cultural que fortalecia a identidade étnica. Segundo ele: ‘era dificil formar um
grupo permanente [...] as pessoas hdo paravam [...] Em 2002, o grupo ficou um

pouco abandonado.”

** Referindo-se s casas construidas na aldeia do Canta Galo, gragas ds doagdes feitas pela
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Em 2003, outra pessoa, o Arlindo Benites, retoma o grupo com muita
forga. As criangas e os jovens voltaram a gostar de cantar e dangar. S6 ndo
dangavam, quando tinham muita fome e ndo ftinham mais forgas. O Arlindo,
entdo, agilizava-se para propiciar almogos e lanches nos momentos dos ensaios,
como um estimulo aos pequenos guardides. Em 2004, um novo coordenador, o
Adriano, irmdo do Arlindo, assumiu o grupo de danga juntamente com o Marcos,
professor da escola indigena. O Marcos, refletindo sobre as mudangas
ocorridas desde 1999, constata que o grupo foi de grande ajuda para a aldeia,
pois conseguiram as casas, atendimento a salde, encanamento, luz elétrica e
educagdo escolar.

Melucci (2004) nos instiga com questdes que norteiam a discussdo ha
busca do sujeito se construindo no movimento comunitdrio, estando
profundamente imbricado com o desejo de ser reconhecido e de reconhecer,
desejo de ser. Afirma em suas leituras e infterpretagdes sobre, e com os
movimentos sociais, que necessidades pessoais sdo também politicas. Melucci
(2004), coloca uma questdo central no processo de identidade: aprender sobre
0 que somos e sobre o que queremos, uma descoberta, uma compreensdo de que
estar em buscas coletivas é estar entre pessoas, conviver construindo metas,

objetivos e projetos. Desta forma, podemos caracterizar os grupos de canto e

Igreja Catélica, durante a Campanha da Fratenidade, em 2001.
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danga como movimentos que se afirmam através da identidade étnica, ao
mesmo tempo que trabalham a mobilizagdo de recursos. Melucci (2001) utiliza o
termo pertencimento étnico que considera como um dos critérios de definigdo
de identidade nas sociedades complexas. Isto significa também assumir que o
movimento étnico se estrutura como um principio de organizagdo dos
interesses e pela solidariedade coletiva.

A danga na situagdo vivida nas aldeias transforma-se também em uma
expressdo de resisténcia na luta pelo direito a vida. Nas palavras de Seu
Teofilo: "o nosso grupo € nossa defesa.”

Na aldeia da Lomba do Pinheiro, o grupo de danga surgiu também a partir
da experiéncia da formagdo de grupos semelhantes nas aldeias Guaranis de Sdo
Paulo, com o objetivo de divulgar a cultura e de buscar recursos para a

comunidade. Segundo Ferreira (2001)*

, 0 grupo de danga, nestes contextos,
assume quatro papéis bdsicos: como um espago educativo nhas aldeias, que

reaviva a memdria musical; como uma prevengdo, evitando o aumento de

consumo de bebidas alcdolicas; como uma alternativa de sustentabilidade

% Projeto de tiragem CD Mbaepu Nendu’ - Som Sagrado - Grupo de canto e danga Tekod
Guarani da aldeia Mbyd - Guarani da Lomba do Pinheiro, Porto Alegre, RS.
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econdmica; e como um meio de divulgagdo e de educagdo sobre a cultura
indigena, junto as escolas, ds universidades e a sociedade civil.

O professor de danga nesta aldeia € o Cirilo, que também ocupa o lugar
de Cacique, sendo uma importante lideranga entre os Guaranis do Rio Grande
do Sul. Este grupo jd fez vdrias apresentagdes, ha maioria da vezes, cobrando
um valor de quinhentos reais. Conseguiram recursos com a EMATER-RS para a
gravagdo de seu CD e produziram uma tiragem com 2.000 cépias. Porém,
conversando com o Cirilo, este disse que pretendia dedicar-se mais aos
trabalhos dentro da Opy, pois t&€m mais valor para a aldeia. Sdo movimentos
que mostram que o grupo de danga se fortalece na medida em que o didlogo com
a cultura esteja realmente existindo, ou seja, que as criangas, os jovens, os
adultos e os velhos estejam participando dos rituais. O grupo, sem sua base
religiosa e espiritual, pode gerar mais desorganizagdo interna do que um
fortalecimento cultural. Passa a ser, para os préprios Guaranis, uma imagem
falsa, virtual e enganosa, causando conflitos, tanto de ordem financeira, quanto
de descrédito em relagdo ds liderangas. Certa vez, Marcos, que buscava um
maior aprofundamento espiritual, desabafou comigo, dizendo: "acho que ndo

adianta ficar sé dangando assim, no grupo. ”
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Melucci (2001), na teorizagdo dos movimentos sociais, reflete sobre
como a identidade se revela num mundo social como o nosso, e quais as
necessidades profundas do ser humano nesse estar junto, aparecendo nossas
contradigdes entre o que buscamos e desejamos, entre o ritmo infterno e
externo. Questionamentos estes presentes na construgdo dos movimentos de
dangas Guaranis que longe de assumirem posturas enrigecidas, aproveitam o
movimento para indagar-se sobre a sua histéria e a sua identidade. Portanto, ao
falar de movimentos sociais, estamos falando de um estar coletivo em
movimento, que se utiliza da crise para construir e criar possibilidades de
estar junto.

Melucci (2001) propde, na caracterizagdo da agdo coletiva trés aspectos:
fins de agdo (sentido que a acdo tem para os atores), meios (possibilidades e
limites de agdo) e ambiente (campo no qual a agdo se realiza). Longe de
considerar um movimento como uma resposta, o auftor o coloca como a
expressdo de um conflito, ou seja, surge ligado a uma crise e avanga para além,
no sentido de que ndo temos o controle de suas repercussdes.

Quando os Guaranis se apresentam, tfrazem para o cendrio seu modo de
movimentar-se, de ser danga, revelando a riqueza de sua cultura e provocando

uma reflexdo sobre o sentido e significado da danga no contexto intercultural.
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Observo que, entre os Guaranis, a apresentagdo € um estimulo e uma afirmagdo
cultural, na qual estes fazem vibrar um corpo préprio. Trazem a danga como um
movimento, no qual qualquer pessoa pode inserir-se. Em diversas oportunidades
de suas apresentagdes, verifiquei que, quando sentiam um pudblico mais
receptivo, faziam convites para que as pessoas entrassem também na danga.
Certa vez, durante uma palestra realizada na Universidade Ritter dos Reis, em
Porto Alegre, para turmas da Pedagogia (oportunidade em que o grupo de danga
ndo estava presente), as pessoas presentes insistiram para que o Adriano
falasse e cantasse, mas este pegou o microfone e pediu para que as pessoas se
levantassem e foi ensinando os passos da danga aos homens e as mulheres
presentes. Constatei que a solugdo encontrada por Adriano foi sdbia, pois as
pessoas mostravam muita alegria e satisfacdo em compartilhar e aprender a
cultura através de suas préprias corporeidades. Através da danga, os
estudantes de Pedagogia ali presentes foram aprendendo sobre a existéncia de
uma educagdo diferenciada para homens e mulheres. Lembro-me bem de que,
quando Adriano comegou a ensinar o Xondaro, as mulheres correram para
dangar e foram avisadas por ele de que esta era uma danga sé para homens, e

que tinha a fungdo de exercitd-los para as cagadas.
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Lembro que, em outra oportunidade, em uma apresentagdo realizada no
Instintuto da Pastoral da Juventude (na data em que o grupo de danga e canto
da aldeia do Canta Galo iria receber o recurso para a realizagdo de seu CD), o
fato de as meninas ficarem de mdos dadas provocou uma indagagdo de cunho
religios por parte de uma das pessoas que assistia a danga. O Adriano explicou
que as meninas davam-se as mdos para terem mais forca no enfrentamento de
algum bicho, pois juntas elas eram mais fortes. Os meninos, ao contrdrio, ndo
se ddo as mdos na danga (registrei em video uma excegdo a esta regra na aldeia
da Pacheca, onde os meninos também dangcavam de mdos dadas) (Ver video, em
anexo: item Tangard e Jerojy).

Certa vez, em um curso que ministrei sobre a danga e a mitologia
Guarani, uma mulher, ao ver a danca através do video, teceu um comentario
sobre a presenga das mulheres no centro da roda e o fato destas ndo variarem
o movimento como os homens o fazem, e interpretou que as mulheres possuem
a posigdo de manutengdo da danga, o que para ela representou a permanéncia
da vida. Estes comentdrios e tantos outros que ouvi, fazem parte do que
Godard (2001) fala sobre a percepgdo do movimento do dangarino a partir do
corpo do espectador, de forma que “ver o outro dangando”, mobiliza sensagdes

e significados nos movimentos do préprio corpo, ou seja, na relagdo destes
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corpos que, ao se perceberem, se verem, possibilitam a si mesmos novas
percepgdes nas dimensdes afetivas e intelectuais. O corpo dangante tem o
poder de reconstruir memérias através da simbolizagdo, atuando como
linguagem e como comunicagdo destas. Na apresentagdo descrita acima, uma
mulher relatou que, depois de vé-la, entendeu a cultura Guarani, entendimento
este advindo desta relagdo que toca pela dimensdo afetiva. Nas palavras dos
Guaranis: "a danga e o canto t€m o poder de emocionar.” Para estes, a emogdo é
uma perspectiva de integragdo e aceitagdo de sua cultura. A muisica dionisiaca
grega, conforme Nietzsche (1992), também teve esta fungdo: a de fazer com
que os mitos fossem revividos, pela intuigdo, pela capacidade de emocionar,
poder esse que o espirito cientifico aniquilou, excluindo a poesia de sua propria
natureza.

O grupo de danga e as apresentagdes representam uma integragdo, um

retorno a participagdo, que para os jovens significou:

[...] um espago para valorizar a cultura que tem, vendo, praticando,
se apresentando. Se ndo mostramos, ndo vamos valorizar. As
criangas sentem vontade de estar no grupo. E por ai que a gente
vai buscando o jovem. Por qué que quando o Adriano diz: “vamos
cantar”, e vém muitos? Mas é preciso apresentar. (Marcos -Canta
Galo)



199

Podemos falar que a organizagdo dos grupos de danga € um movimento
dos jovens, os quais passam a ser referéncia para as criangas. Isto causa
também um conflito de geragdes, pois, com isto, os mais velhos vdo perdendo
seu espago de autoridade. Esta perda de autoridade muitas vezes gera uma
autonomia para os jovens e também, em muitos casos, uma sensagdo de estarem
perdidos, tendo em vista que os mais idosos, na tradigdo Guarani, sdo os
verdadeiros mestres e sdbios. Isto faz com que alguns jovens lancem-se a
bebida*” e outros optem por um caminho de maleabilidade, de maciez, sendo
autores de seus caminhos sem deixar de ouvir e valorizar as vozes dos mais
antigos. Esta opgdo torna-se uma reelaboragdo do modo de ser jovem Guarani
e, por consequéncia, cria um novo didlogo com os mais velhos. Estes, quando
conseguem manter sua condigdo de mestres e conselheiros, sdo sempre
enaltecidos e valorizados. E uma pulsagdo necessdria e vital entre a Jerojy, a
danga-oragdo e os grupos de danga, a danga-politica, ambas constituindo

espagos de educagdo e agdo coletiva. Marcos relata que:

O canto ndo é formagdo da cabega. O maestro se dedica para
sonhar e vir a misica. Ele tem que participar das cerimdnias. Toda
vez que o Guarani vai fazer uma apresentagdo, a gente estd em
contato com Nhanderd. Ndo cantam sé por cantar. Se ele ndo estd

*" Sobre a questdo da bebida entre os Guaranis, Ferreira (2004) analisa a partir de um longo
periodo e pesquisa e intervengdo, o quanto a bebida estd relacionada ao contato interétnico,
interpretando este fendmeno a partir de uma perspectiva cosmoldgica.



na Opy e estd cantando, é uma oragdo que ele estd fazendo. As
mUsicas e as palavras estdo ligadas ao guardido do espirito, de
Nhanderd. A misica, a danga é inexplicdvel. Para entender o que
quer dizer Jerojy, é s praticando. Antes, eu ndo entendia o que é
Jerojy. Depois que eu pratiquei, eu entendi: o canto cantado para a
nossa mde Terra e dangado para Nhanderd [...] Futuramente, um
deles vai ser o maestro. Este tem que se dedicar muito para isso,
até para ele entender e contar para o grupo de danga. Todas as
musicas cantadas sdo indicadas pelo Karai'[...] Todos os cantos sdo

os cantos que os Kara/ cantam.
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Alberto, outro jovem Guarani, assume ter uma discordadncia de caminhos

entre os mais velhos e a juventude, incluindo-se nela. Segundo ele, a danga

Jerojy situa-se no espago dos mais velhos. Alberto criou uma tabela

comparativa onde divide estes espagos da seguinte forma:

Jovens

Velhos

Melhorar a cultura

Tem que dangar

Estudo

Entregar a Deus

Educado (Escola)

Opy

Desamparado

Até morrer

Ndo tem apoio

Enraizado

Ndo tem diregdo

Ndo tem caminho

Fonte: elaborado por Alberto Ortega
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Pensando sobre os caminhos de construgdo do Guarani jovem e do velho,
Alberto define a danga Jerojy e problematiza os saberes dos antigos,
indagando para si mesmo, como podem acreditar que numa terra vizinha

existem cidades, deuses:

A danga é como implorar a Deus para que Deus tenha piedade. E um
esforgo que o Guarani faz para alcangar a Terra sem mal, porque
quando sua, o corpo estd tirando fora o pecado do mundo, quando
sente cansago, este cansago tem de desaparecer, fazer forga para
que o corpo fique leve [..] O velho acredita que nessa Terra, o
Deus existe, e que a gente ndo enxerga, porque é pecador. Quando
o ancido danga, sente que estd na Terra Sagrada.

As indagagbes e inquietudes de Alberto, longe de serem sectdrias,
fazem parte do que Gleiser (1997) denomina de “criatividade cientifica”, por
compreender que as hovas idéias geram novas perguntas e que estas ndo estdo
separadas de um contexto. A duvida, o interrogar sobre as condigdes da danga
neste sistema, o préprio ndo dangar, sdo também atos de pensar e criar. Tive
algumas conversas com os jovens que, aos poucos, iam falando sobre seus
sentimentos sobre a danga. Vitor, jovem xondaro da Lomba do Pinheiro,

expressou sua dicotomia entre dangar e ndo dangar da seguinte forma:

Se eu dangar na nossa danga, eu dango com tudo. Mas se a gente
colocar musica de baile, todo mundo vem dancando. Mas se colocar
a hossa musica, ninguém vem [...] Tem que ter um homem mais velho



202

que ensine a danga. Agora estamos sé hds. Sabe por que que nhdo
danga? [referindo-se ao seu pai] Porque sé pensa em beber
[gesticulando com o dedo polegar em diregdo a boca], esqueceu
tudo por causa da bebida.

Indaguei a ele por que os mais velhos bebiam, e ele respondeu-me:

Ndo vdo largar, porque comegaram desde pequeno. Meu pai bebe,
meu irmdo bebe. Quando eu vejo, jd ndo quero beber. As vezes, eu
bebo uma cervejinha, um sambinha, mas ndo todo dia [...] As vezes,
eu penso assim: por que serd que ndo fala para nds que ndo era para
beber, porque ndo fala assim? Meu pai tem 70 anos, eu tenho 20
anos. Eu falei para ele que ndo era para beber assim [..] Se tu
morrer, quem € que vai cuidar da minha mde?

As criangas estdo em contato permanente com os professores que sdo
jovens e que vdo se constituindo como referéncia, sendo que muitos deles
foram perdendo os referenciais de sua prépria cultura. Pude acompanhar a
busca de alguns destes jovens em seu trabalho de revalorizagdo e reencontro
com esta. E todos, para sentirem-se mais integrados, necessitam aprender com
os mais velhos. O reencontro com o valor préprio dd-se, na medida em que hd
uma construgdo comunitdria, na qual os Karais e conselheiros sdo sujeitos
fundamentais. Adriano sempre fazia referéncia a Dona Pauliciana, Kunhd Karai
da aldeia do Canta Galo: “a Pauliciana estd me ensinando os cantos. Eu estou

cantando na Opy." Ele também levava o grupo para cantar dentro da Opy.
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Ha também o aprendizado entre os jovens. Nesta aldeia, fui observando
que existe uma continuidade pulsante, que faz com que os projetos ndo
morram, que as sementes sejam cuidadas. O Arlindo deu algumas de suas letras
de cantos e o Adriano comegou a fazer outras, buscando aprender com o irmdo
por quais caminhos seguir. Percebo que o grupo de danga consegue manter-se,
na medida em que os professores e coordenadores mantém um enraizamento
com a cultura e uma certa maleabilidade para tratar com as liderangas mais
antigas.

As apresentagdes das dangas Guaranis, os relatos dos jovens, a situagdo
dos velhos nos fazem pensar sobre um movimento e discussdo recorrentes
sobre cultura, tradicdo e transformagdo nas sociedades. As dangas ndo estdo
fora deste movimento. Ao contrdrio, podemos perceber o quanto elas refletem
ou anunciam esses movimentos. A contextualizagdo destes fatos torna-se um
conhecimento necessdrio para os Guaranis como fonte de andlise para os
caminhos que desejam realizar em sua histéria.

Para Fernandes (2002), a fragmentagdo e a multiplicidade cultural sdo
aspectos antigos da humanidade. A autora problematiza o conceito de cultura
hibrida e relaciona o "auténtico” ao que é pré-colonizado e o “ndo-auténtico”, ao

que foi colonizado, alegando que o processo de colonizagdo ndo € unidirecional,



204

mas processual e criativo. Questiona se o que fazemos enquanto dangarinos e
platéias ndo sdo processos de construgdo, desconstrugdo e reconstrugdo
continuas. Lima (2002, p.90) alega que ndo existe mais a construgdo do sujeito
dentro de uma identidade una e sim de identificagdes multiplas, "numa espécie
de todo esquizofrénico” e traz dois campos de percepgdo e atuagdo: entre
aqueles que estdo na drea da tradigdo, que buscam reencontrar a unidade
perdida, a sensagdo de pureza e coesdo, e ha outra drea, estdo aqueles que,
percebendo-se como seres politicos e histéricos, ndo buscam a unidade e
pureza perdidas. Estes estdo na drea da #radugdo, conceito este desenvolvido
por Hall apud Ferreira (2002) que ndo aponta para uma homogeneizagdo
cultural, nem para o retorno ds raizes, mas para o 'entre’ estes dois campos.
Este raciocinio faz-me lembrar a fala de Marcos, sobre a necessidade das
escolas nas aldeias indigenas como a criagdo da possibilidade de produgdo de
um conhecimento que os prepare para estar, conforme suas palavras: “"entre a
raiz e a antena”, ou simplesmente: entre a ftfradigdo e a tecnologia,
respectivamente. Este “entre" para os Guaranis é vivido com muita reflexdo,
pois a imersdo total neste discurso acarreta a perda de uma identidade étnica
que ndo sobrevive sem demarcagdo, literalmente falando, ja que se revela

também no penoso e lento processo de demarcagdo de terras. O que nhdo
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podemos esquecer é que o “entre” nunca é neutro. No contexto inter-étnico,
aproveita-se a cultura e utiliza-se a mesma como um patrimadnio a ser vendido
ou alugado. Este é um dos perigos do discurso da mesticagem dentro de um
aspecto puramente subjetivo. Um exemplo disto € a reflexdo feita por Gambini
(2000) de que, apesar de estarmos impregnados dos tragos indigenas, bem
como de seus alimentos, frutas, técnicas agricolas, redes, lendas, nomes
préprios e vocdbulos Tupi-Guarani, hossas consciéncias sdo européias. Ainda
carregamos em nossa subjetividade aquilo que representou o cerne do encontro
entre jesuitas e Guaranis, o encontro entre duas consciéncias, sendo a dos
indios considerada inconsciéncia, simbolizada pelos mitos, sonhos, intuigdes,
cantos e dangas.

Lima (2002, p.99), ao pensar sobre a hibridizagdo da danga
contempordnea, afirma que “a mestigagem na danga é inofensiva”, pois esta
estaria mais na representagdo do que propriamente na incorporagdo da
identidade, tendo em vista que esta precisa de um longo periodo de
aprendizagem “epidérmica.” Tentando pensar esta discussdo para a situagdo da
danga Guarani, jd que ela ndo estd livre da contemporaneidade e de suas
tendéncias pés-modernas, observo que a permanéncia da tradigdo € uma das

fortes caracteristicas dos grupos de danga, por representarem um movimento
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de pulsagdo interna e externa, ou seja, pela ligagdo orgdnica que os grupos
mantém com a espiritualidade e a cultura. O que significaria para estes grupos
assumirem uma postura de corpos fragmentados ou fluidos? Percebo que
existem algumas alteragdes entre as etnias Chiripd e Mbyd. Por exemplo, na
aldeia do Canta Galo, onde vive um ndmero significativo de individuos da etnia
Chiripd, os integrantes do grupo de danga ocasionalmente colocam penas e
cocares, permitindo-se maiores variagoes nas dangas. Arlindo afirmou que, com
o tempo, os termos da danga vdo mudando. Ele se referia ao termos Tangard e
Xondaro, conforme jd expliquei anteriormente. J4 os Mbyd afirmam ndo
usarem penas. A danga ¢ uma lembranga da consciéncia de ser um Guarani, é a
representagdo da memdria instaurada no corpo e no movimento. E uma meméria
identitdria que, ao contrdrio de diluir-se, necessita ser diferenciada como
resisténcia politica, como alteridade, diferentemente da perspectiva religiosa,
que exercita o dissolver-se, o transe, o ir além, que traduz outra dimensdo da
identidade Guarani. Paradoxalmente, a fluidez do corpo é um instrumento de
defesa, como diz Arlindo: “"dangamos para manter o corpo macio e para saber
lidar com a dureza de alguns corpos.”

Marques (2003) faz uma critica a danga como espago de descoberta do

‘eu’, que merece ser discutida por revelar uma dualidade incorporada por nés. A



207

autora alega que os movimentos ditos naturais, espontdneos e livres,
preconizados pela danga-educagdo, ndo possibilitam uma articulagdo entre
passado, presente e futuro, gerando um excesso de individualismo. Por outro
lado, a autora provoca-nos, indagando sobre os principios educativos no ensino
da danga. Ela critica a reprodugdo das dangas folcloricas, da conservagdo da
tradigdo no ensino da danga nas escolas e levanta a possibilidade de trabalhar a
reinvengdo cultural, absorvendo as dangas com as quais a juventude tem maior
identificagdo, como o funk, por exemplo.

Tenho percebido e refletido sobre o quanto nossa sociedade tem
necessidade de afirmar a criagdo, a necessidade do novo. Marques (2003)
ressalta novamente esta temdtica, quando escreve sobre a metodologia de
ensino da danga e sobre a relagdo entre danga, corpo e educagdo. A criagdo vai,
com isto, dando apoio a cultura individualista instituida. Acabei dando-me conta
deste fato, apdés questionar-me sobre a repetigdo e a conservagdo dos
movimentos nas dangas, gerando um conflito entre cultura e criatividade.

Bauman (2003) refere-se a uma tensdo permanente enfre seguranga e
liberdade; entre comunidade e individualidade. Sua definigdo de comunidade

remete-me ao sentido da Jergjy, realizada no espago ritual da Opy.
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Um lugar cdlido e aconchegante. E como um teto sob o qual nos
abrigamos da chuva pesada, como uma lareira diante da qual
esquentamos as mdos hum dia gelado. Ld fora, na rua, tfoda sorte de
perigo estd a espreita; femos que estar alertas quando saimos,
prestar atengdo com quem falamos e a quem nos fala, estar de
prontiddo a cada minuto. Aqui na comunidade podemos relaxar -
estamos seguros, ndo hd perigos ocultos em cantos escuros . Numa
comunidade, todos nos entendemos bem, podemos confiar no que
ouvimos, estamos seguros a maior parte do fempo e raramente
ficamos desconcertados ou somos surpreendidos. Nunca somos
estranhos entre nds. Podemos discutir - mas sdo discussdes
amigdveis, pois todos estamos tentando tornar nosso estar juntos
ainda melhor e mais agraddvel do que até aqui e, embora levados
pela mesma vontade de melhorar nossa vida em comum, podemos
discordar sobre como fazé-lo. Mas nunca desejamos mad sorte uns
aos outros, e podemos estar certos de que os outros a nossa volta
nos querem bem. (BAUMAN, 2003, p.7)

Em conversa com o Vitor, jovem de nacionalidade argentina, xondaro da
Lomba do Pinheiro, indaguei-o sobre quem havia ensinado-o a dangar. "Que nem
baile de vocés, a gente copia dos outros.” Sobre o que sentia quando dangava,

este falou:

Eu, dangando assim nha nossa danga, eu me sinto [...] para limpar o
corpo, para melhorar a nossa vida, nés Guarani é outro tipo de
danga, ndo € que nem vocés, é diferente. Se eu estou me sentindo
doente, eu dango a danga dos Guarani. Quando eu dancei, eu
levantava, para melhorar a vida. Sinto o corpo mais suado, mais
quente.

Lembro de quando Seu Addozinho, um senhor de mais idade residente na
aldeia do Cata Galo, faleceu e Dona Pauliciana pediu para que ninguém saisse da

aldeia e que todos deveriam concentrar-se para abrir os caminhos. Eu e meu
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marido iamos viajar com o Marcos para a aldeia de M biguagi e s6 o fizemos
um dia depois de sua morte. Neste mesmo dia, também fui avisada no final da
tarde de que ndo seria bom eu dormir na aldeia, como haviamos combinado
anteriormente. A idéia do "nunca somos estranhos entre nds" é continuamente
ressaltada nos aspectos mais sutis. Certa vez, soube da ocorréncia de um
conflito entre familiares por causa de alcoolismo, e um dos que estavam
envolvidos, mas que ndo havia bebido, disse-me: "perguntaram se eu queria que
punissem e eu ndo quis.” Afirmou-me com muita naturalidade, diante das minhas
perguntas, que ndo tinha nenhum sentimento ruim em relagdo a eles. O que mais
surpreendeu-me foi seu rosto limpido. Diante de uma situagdo tdo dificil como
a que teve de enfrentar, sua fala e seu olhar eram de amplitude, cheios de
grandeza, que sé o carinho e o coragdo limpo podem trazer. E assim, fui
conhecendo os detalhes desta vida comunitdria, através das relagées
cotidianas. Lembro outra vez em que o Adriano vendeu um bichinho (escultura)
por dez reais e comprou uma roupa para sua irmd recém-nascida. E assim
também percebia os aspectos politicos nas relagdes cotidianas. Quando
intermediei a compra de um celular para o grupo de danga, em troca de alguns
CDs que estdvamos gravando, o Cacique ligou-me e perguntou como tinha sido

essa hegociagdo, pois a comunidade estava interessada em saber. Na verdade,
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eu deveria ter falado antes com o Cacique, para participd-lo desta negociagdo.
Adriano falou-me uma vez, que teve vontade de discutir sobre determinado
acontecimento que o envolvia e sobre o qual as liderangas da aldeia estavam
conversando em reunido, mas pensou no grupo de danga e decidiu ndo polemizar
"para que nada desse errado com o grupo e com a gravagdo do CD", conforme
disse-me mais tarde. Esses e outros exemplos, foram-me fazendo descobrir a
existéncia de uma consciéncia singular coletiva, através da qual, vai-se
aprendendo que uma atitude pessoal reflete numa dimensdo de estar
coletivamente. Portanto, a individualidade nasce deste exercicio e das opgdes
que o tempo vai ensinando, como um mestre que orienta os caminhos nos passos

da autonomia, jd iniciados nos movimentos das criangas.
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6. JEROJY: UM DIALOGO COM OS DEUSES

"A natureza danga. Jd imaginou que a chuva é

uma danga? [...] Deus fica feliz quando dangamos.

E como o vento que faz as flores dangarem.”
Alberto Ortega

Ao ser infterrogado sobre a forma de aprendizagem da Jerogjy, Seu

Francisco, da aldeia da Pacheca descreveu o seguinte:

A gente vai aprendendo e depois qualquer pequenininho ‘td
cantando para Deus [...] e porque Deus 'td falando, aqui € o lugar da
gente fazer Opy, td cantando por Deus, fazendo a salvagdo, é
porque agora ndo dd mais, tem que falar, cantando por Deus.
(Danga) porque € cultura, é cultura (fom de obviedade e afirmagdo)
tem que fazer assim.

Questionar a danga significa indagar sobre a existéncia Guarani e divina,
fundamentos indissocidveis dentro desta cultura.

Seu Adolfo, de 84 anos, que diz dangar desde pequeno, relata que:
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A danga do Guarani veio primeiro, mas isso jd vem passando a
sabedoria do Nhanderd. Nhanderd é o Deus. Primeiro Nhanderd
ndo tem pai nem mde, ANAanderd principio do mundo. A danga
sempre habitava para nés Mbya...

Seus mestres foram os avds e os tios, e o criador foi Nhanderd. Dangar
¢ recordar o principio, € a génese, é retorno no presente, significa estar perto
de Nhanderd, da criagdo do mundo, do dpice da sabedoria. A danga, enquanto
criagdo divina, possibilita conexdo e comunicagdo. O movimento faz emergir
esta comunicagdo.

Ainda segundo Seu Adolfo, a danga foi enviada por Nhandertd,

[...] junto a mbora’® porque tem um espirito que diz e que conta:
vai viver de novo, vai salvar de novo ou ndo, o espirito que conta [...]
Karai que compreende tudo, conta tudo para nés, o que tem, junto
com mborai, com a danga. Trabalhando aqui, hem pensa, hem sabe,
ndo pensa nada, e depois se eu entro ali [na Opy...]. faz sentido no
coragdo, no pensamento, Id ho centro no céu.

Existe uma comunicagdo ténue entre as pessoas e a hatureza, um didlogo
no qual cada ser possui uma existéncia viva e espiritual. Esta comunicagdo
aparece nas estorias mitoldgicas, cultivando uma educagdo cultural de uma
natureza viva e dialdgica. Certa vez, enquanto passedvamos pela mata em

Riozinho com Seu José Verd, este passou por uma drvore de Cedro e hos

contou:
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Nhamandd que fez. A Ultima planta que ele fez antes de ir embora.
Nhamandd Mirim (sol pequeno) subiu no Cedro para ver o Nhanderd.
O diabo queria matar o gurizinho. O sol subiu pelo Cedro para fugir
do diabo. O solzinho (Nhamandi Mirim) pegou uma fruta e
transformou no Quati. E muito importante para salvar gente. Se
alguma pessoa € muito braba, o cedro cura. Bota na bacia grande, a
dgua fica bem avermelhada e dd o banho. Lava a casa também. As
vezes, acontece uma coisa que a alma da pessoa ndo quer ficar aqui
na Terra. A alma € do ar. Fica triste, porque a alma 'td longe dele
[depressdo], o Cedro cura. Dd para colocar no chimarrdo. Eu tfomo
sempre e ai conecta com o sol (Mhamandi). E ai que ninguém pode
derrubar Cedro. Se cortar, perde um filho, fica triste.

Estérias como estas, vdo sendo ouvidas pelas criangas desde pequeninas,
que as vdo aprendendo. Conforme contou Santiago: "a crianga tem que fazer tal
coisa, o adulto, outras e os idosos, outras. A educagdo ndo é solta, tinham que
ensinar as leis Guarani, as leis de Deus.” Educagdo significa aprender o sistema
- tekd nethengud - que entrelaga a natureza, Deus e a cultura. Em entrevista

com Seu José Verd sobre a importancia da danga, este respondeu:

Danga para ver o Nhanderd. Deus mandou para os Guarani dangar.
Tem que dangar sempre, ndo é sé uma vez. Ndo ¢ sé para brincar,
s6 para ver ou para mostrar para o branco. E com respeito. Danca
para ndo pegar doenga, para ndo sentir mal. Danga fambém é bom.
Quando danga, foi Ahanderd que mandou. Ele olha de longe.
Criangas e mulheres dangavam. A vara € para ensinar as criangas,
para caminhar bem. Se ndo mexe no corpo, fica duro e ai diz: eu
ndo consigo caminhar. Danga para caminhar bem, para ndo cansar a
crianga, para ficar alegre. As criangas dangam fora da aldeia,
porque Nhanderd permite. Os adultos ndo podem dangar fora da
aldeia.

*® Mboraifoi traduzido por seu Adolfo como canto.
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Ao passear na mata com Seu José Verd, duas criangas acompanhavam-no,
e, em dado momento, comecaram a cantar. Era um som melodioso, harmédnico.
Era a masica de Nhamandd Mirim. Num certo momento, olhei-as e estavam elas
cantarolando, embalando-se num cipé, numa atitude de relaxamento e
intimidade com toda aquela natureza. Pareciam estar em casa. Cantarolavam:

“Nhanderd, Nhanderd...." Indaguei sobre o canto das criangas e ele falou-me:

A crianga tem mais forga [do que o adulto, por isso canta fora da
aldeia]. Ndo € qualquer adulto que trabalha com crianga. O Karai
tem que estudar bem. Quando crianga, eu reuni com as criangas e
falei para elas para caminhar certo. Entdo, o Kara/ disse para eu
trabalhar com as criangas.

Enquanto caminhdvamos, Seu José ia falando e mostrando as drvores,
suas curas, suas estorias. Beatriz, sua esposa, colheu uma raiz, um tipo de cipd,
o qual passamos nas pernas para caminhar e ndo cansar.

Neste contexto, o grupo de canto e danga se apresentou. Apés isto,
Cesdrio comentou sobre o problema da falta de espago que estad relacionado ao

desgaste da natureza.

Vocés notaram que as criangas gostam de cantar. Essa é a dnica
nossa esperanga. Eu sinto uma dor no coragdo para falar disso.
[Sua fala era emocionada e sua voz embargada] Nés ndo temos
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mais espago. A natureza para nés ¢ salde. Toda essa destruigdo,
isso déi muito para os mais velhos. Nunca esqueceremos que Deus
existe. Para mim, déi muito. A gente fica pensando, daqui mais para
frente como € que vai viver, como é que vai saber?

Seu José enfatizou que primeiro vem a sadde e que esta vem do mato.

Onde nés moramos, a crianga vive tranquila, feliz. Ndo passa carro.
Guarani canta para Nhanderd. Cada dia de noite, minuto e minuto,
ele olha aqui na Terra. Tem que fazer livro para o branco saber.
Isso é muito importante.

Para Seu Avelino, a Opy é lugar de respeito e de cura,"mas tem que pedir
de coragdo para ser curado." Para Alberto, é lugar de “repouso e
tranquilidade”, caracteristicas necessdrias ao exercicio da espiritualidade e
persisténcia.

A danga Guarani faz a costura de uma memdria objetiva e subjetiva,
possibilitando um movimento de reatualizagdo, de ndo paralisagdo, no qual o
passado e o presente se reelaboram mutuamente, pois ndo sdo categorias

estdticas de um tempo dividido.

Essa danga, nés estamos fazendo em vdrios lugares, mesmo quem
ndo esquece, quem tem ho coragdo, quem hdo faz a danga. E nds
temos esse costume, nés moramos aqui ho mato, nés usamos nossa
danga, nossa lingua, nossa tradigdo. Nds ensinamos a criangada
para fazer a danga e aprender a respeitar [...] Guarani é assim, é
muito diferente o nosso estudo. (Seu Avelino - Cacique da aldeia
do Campo Molhado - Riozinho-RS)

Marcos, ao falar da danga relata que “[..] Jergjy ndo é histéria do
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passado. A histéria estd dentro da Jerojy, estd no presente [..] o coletivo
entra na vida como a gente sente o pensamento e o sentimento” . E uma
histéria que ndo nega o passado hem o aprisiona. Assim € a danga que, ao
admitir a tradi¢do, coloca-a no limite do coracdo. Neste sentido, a danga € viva
enquanto possibilitar a elaboragdo de um sentido que é mais do que passado,

ultrapassa o tempo, perpassa a objetividade da agdo e alcanga uma dimensdo de

eternidade, que se configura no sentimento.

6.1. Jerojy e Forro: entre o divino e o profano

Eu sé poderia acreditar em um deus que soubesse dangar. Aprendi
a andar; desde entdo, deixo-me correr. Aprendi a voar, desde
entdo ndo preciso mais que me empurrem para mudar de lugar.
Agora sou leve, agora eu voo [..] agora um deus danga em mim.
(NIETSZCHE apud GARAUDY, 1980, p.65)

Os Guaranis acreditam que os que mais dangam e honram os deuses sdo
os melhores no combate, tfanto na guerra, como na luta cotidiana. Ao ler Platdo,
tive a sensagdo de estar ouvindo os Guaranis falando em suas diversas
expressoes sobre a danga. Encontrei uma relagdo direta entre o pensamento

implicito na danga Guarani e as reflexdes socrdticas sobre a civilizagdo grega:



217

A orquéstica é a criagdo direta da Musa com seu aspecto trindrio:
poesia, mdsica, movimento [...] um meio excelente de ser agraddvel
aos deuses e de honrd-los [...] a danga € divina porque dad alegria.
(PLATAO agpud BOURCIER, 1987, p.22)

A educagdo concederd, portanto, muito espago d danga. Em suas
vdrias formas, a pfr‘r‘ica49 ¢ a base da formagdo fisica, de formagdo
militar. E também um treino para a reflexdo estética e filosdfica.
(SéCRATES apud BOURCIER, 1987, p.23).

O cardter de éxtase expressa a verdadeira honra a Deus. "Deus criou a
danga para que dangdssemos para ele e esta é a fonte de maior alegria” é a
questdo central que os Guaranis expressam ao falar da danga.

Encontrei semelhangas entre a cultura grega e a Guarani, ambas

arraigadas em serem deuses.

O grego conheceu os temores e os horrores do existir [...] de que
outra maneira poderia aquele povo tdo suscetivel ao sensitivo, tdo
impetuoso no desejo, tdo singularmente apto ao sofrimento,
suportar a existéncia, se esta banhada de uma gléria mais alta, ndo
Ilhes fosse mostrada em suas divindades? (NIETZSCHE, 1992, p.
36 e 37)

Fago aqui uma alusdo aos mitos gregos dos deuses de Dionisio e Apolo,
uitlizando-me destes para desenvolver uma discussdo sobre algumas indagagdes

da relagdo entfre instinto e razdo, bem como sagrado e profano provocadas no

9 No Novo Diciondrio Aurélio, “pirrica” é definida como uma danca guerreira, de origem dérica,
executada tanto em Atenas, quanto em Esparta, na qual os homens eram exercitados desde a
infancia, a fim de prepararem-se para enfrentar os combates.
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trabalho de campo. Apolo representa a imagem daquele que, mesmo vivendo em
grandes dificuldades, aparece em seu esplendor, é o simbolo da confianga no
mundo dos tormentos, da implacdvel serenidade e da vontade, tdo visivel entre
os Guaranis, entre os quais, um canto de lamento transforma-se num hino de
louvor a vida. Dionisio representa o encontro com as forgas mais profundas do
instinto, dos sentimentos e da natureza. E o impulso artistico e a chegada ao
coragdo da natureza. Para Nietzsche (1992), os gregos assumiam que Apolo ndo
vive sem Dionisio. Este deus teve uma forga avassaladora na arte e expressdo
gregas. Mas como ¢ dificil aceitar Apolo e Dionisio juntos! Parece que, quando
um acorda, o outro adormece. A expressdo propria de Dionisio pode ser
encontrada entre os Guaranis, na for¢a da(o) musica/canto® que contém uma
melodia ritmica do coragdo das coisas e captura o mito, renovando e
presentificando seus significados, ou seja, dando vida aos mitos. E assim que a

cultura Guarani encontra uma ressondncia na educagdo grega, na qual:

Cantando e dangando, manifesta-se o homem como membro de uma
comunidade superior: ele desaprendeu a andar e a falar, e estd a
ponto de, dangando, sair voando pelos ares. De seus gestos, fala o
encantamento. Assim como agora, os animais falam e a terra dd
leite e mel, do interior do homem também soa algo de
sobrenatural: ele se sente como um deus, ele préprio caminha tdo

% Sequndo Adriano, "mdsica” é a expressdo usada para as letras que envolvem paixdo, enquanto
os cantos sdo sagrados.
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extasiado e enlevado, como viram em sonhos o0s deuses
caminharem. (NIETZSCHE, 1992, p. 31)

Algumas vezes, vi os Guaranis passarem dificuldades mantendo uma
constante postura de honradez. Um jovem Guarani relatou-me: “um Guarani
tem que suportar calado.” Ai fala mais alto, o lado "Apolineo” da cultura que ndo
deixa o desespero fomar conta: as emogdes contidas e os desejos controlados
por forgas divinas, que ultrapassam os limites do terreno.

Por vezes, talvez assim como na Grécia, as forgas “dionisiacas” assustam
0s Guaranis, quando se expressam numa danga que desperta o prazer e as
contradi¢des entre a cultura e os instintos - chamado forré, baile ou a danca
dos jurud. Adriano disse-me: "o Guarani adora forréd." Vitor revelou-me:
"meninas dessa idade [apontando para uma de seis anos], pode muitas vezes ndo
dangar a Jerojy, mas jd sabem todos os passos do forra.

O espago do baile é muito associado a bebida e a trai¢do. Alguns jovens
casados hd mais tempo ndo gostam de participar dos bailes, como o José,
esposo da Silvana, que diz ndo ir ao baile, pois sua mulher ndo gosta. Outros,
porém, adoram. E a danca do prazer, prazer este que sempre causa um certo
temor a comunidade, pela perda do controle, pela forga da pele, da atragdo e
da paixdo. Ndo cheguei a participar de nenhum baile nas aldeias, sendo estes

depoimentos de jovens e velhos que relatam sobre seus sentimentos e temores
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em relagdo a este espago que também reflete um todo deste sistema. Quero
dizer que o baile ¢ instituido na aldeia, ele existe pelo seu querer e pela sua
permissdo, e € ho conflito das conseqiiéncias deste querer que a comunidade
Guarani vive. Existe uma forga “dionisiaca” nos jovens que, ao longo do caminho,
vai sendo “apolinizada” na prépria corporeidade, como bem expressa um jovem:
"eu estou mais sério, eu sinto no meu corpo, estd mais calmo. Eu jd tentei
brincar, mas ndo consigo.” Muitas vezes, é a paternidade e a maternidade,
outras vezes sdo os castigos, impostos pela lideranga. Quando as meninas
participam de bailes dos jurud, geralmente sdo castigadas, através da
raspagem de todo o seu cabelo. Com isto, elas passam a viver um tempo de
exilio de sua sensualidade. Quando o cabelo comega a crescer, algo torna-se
diferente: ha menos brilho, menos sedugdo. Mas a presenga do forré cumpre
um papel dentro do sistema Guarani que ndo podemos deixar de perceber,
servindo de extravasamento de um desejo vivido no cotidiano. Seria o forré um
espago de ritual profano? No entanto, ao mesmo tempo em que o forré
representa a possibilidade desse extravasamento, a comunidade passa a ndo
ter controle, por este ndo ter o sentido do ritual sagrado, mas do profano

proibido, condenado. A Jerojy, como danga tradicional, afirma a distdncia
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entre os corpos, homens e mulheres separados, espiritualidade distanciada da
sexualidade, o sagrado distanciado do profano.

Sobre a dissociacdo entre sexualidade e espiritualidade, Gambini (2000)
traz uma profunda critica a educagdo jesuitica, introduzida entre os Guaranis
ha ja tantos séculos. Apesar de delicada, trago esta questdo para fomentar
algumas reflexdes sobre esta polarizacdo que nos acompanha em nossa
educagdo e que apareceu também na formagdo Guarani. Muitas vezes,
questionei-me sobre meu olhar, se ndo estava sendo incapaz de ver uma
integragdo, se meu olhar ja estaria impregnado da dissociagdo. Por isso, trago
esta questdo de forma aberta, principalmente através das conversas
estabelecidas com os jovens. Gambini (2000), baseado na leitura das cartas
dos jesuitas do século XVII, nos faz pensar sobre a educagdo jesuitica até
hoje presente em nossas escolas, igrejas e mesas de jantar. O autor salienta
que o método educativo, através dos exercicios espirituais, consistia em
peniténcias corporais, alimentagdo reduzida, meditaces evangélicas e do
alimentar-se sem sentir que se estava comendo. O objetivo dessas prdticas era
o de purificar os sentidos, reeducar as sensagoes e freiar os corpos. Segundo
este, o corpo e os sentidos dos indigenas eram, para os jesuitas, a origem do

mal, e estes entendiam que era sua fungdo combater o “corpo nu e
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desenfreado.” A sensualidade era percebida como o mal que "parece bem.”" O
autor mostra, através das cartas de Anchieta, Loyola e Diogo Jacome, citagdes
que mostram a repulsa aos prazeres dos indios. Mostra, por exemplo, a
satisfagdo do primeiro relatando ao segundo, que, em decorréncia do trabalho
evangélico, estes "passaram a beber e cantar menos, ter mais obediéncia, sé
bebem com a nossa licenga, freqiientam mais a igreja, casados em matrimanio,
pedem para que nos ensinem a viver bem.” (ANCHIETA apud GAMBINTI, 2000,
p.96). Nas palavras de Gambini (2000, p.164): “acabaram com o Dionisio."
Segundo este autor, o canto e a danga indigena representam a capacidade de
alegria de viver, sendo este comportamento parte de uma representagdo da
forma de conhecimento das Américas, "de um mundo regido pelo pensamento
ndo linear, ndo ldgico, mas dialdgico, associado dos sentidos a observagdo
natural e ao respeito pelo sobrenatural, mas nem por isso menos pensamento.”
Na fala do Seu José Verd, os jesuitas sdo considerados amigos dos
Guaranis. Ndo cabe a mim neste trabalho, problematizar esta questdo ou
buscar culpados. A monogomia foi sempre algo trazido pelos mais velhos como
algo da tradigdo. E o comportamento da maioria dos jovens do sexo masculino,
de terem mais de uma mulher, sempre foi julgado pelos mais velhos como

errado. Lembro do Arlindo conversando sobre seu desejo de tornar-se Karai'e
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de que, para isso, teria de respeitar mais a mulher, ou seja, ser monogdmico.
Da mesma forma, percebi na Pacheca a forma como algumas jovens se vestiam:
com vestidos e blusas que cobriam completamente o corpo, mesmo sob o sol
forte. As mulheres, em geral, vestiam roupas que escondiam mais o corpo, ao
contrdrio dos homens, que sempre estavam com os musculos & mostra. Ndo
quero dizer com isso que as mulheres ndo possuem ou expressam sua
sensualidade, mas parecem existir marcas de um repressdo histérica de
extirpagdo do trago sensual feminino, que, segundo Gambini (2000), foi
realizado pelos jesuitas. Tragos estes que parecem, no entanto, ser impossiveis
de serem extintos e que renascem entre os/as jovens Guaranis, sendo
observados na forma de caminhar, em segurar seus filhos, etc.

Garaudy (1980) cita Isadora Ducan como uma bailarina “dionisiaca” que,
ao longo da vida, fez um forte empenho em possibilitar um renascimento da
religido através da danga. Ao ler sobre Isadora Ducan, entusiasmei-me com a
energia e o poder vital que esta emanava. Lembrei de Adriano que, com toda
sua juventude, buscava uma integragdo entre prazer e religido, sendo a musica,
o canto e a danga os seus maiores aliados. Atualmente, Adriano estd comegando
um grupo de danga com as criangas pequenas, reavivando em suas almas a

presenca de Deus. Depois do ensaio, as criangas seguem cantando, trazendo
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uma mensagem melddica de muita ternura e inocéncia. As vozes das criangas
fazem-nos acreditar que existe um Deus que danga e canta, pois sdo agdes que
aproximam-se da sensagdo de estar em plenitude, com os pés descalgos na
terra. Este contato é sempre ressaltado nos movimentos que emergem do
enraizamento da terra, do esfregar-deslizar continuo dos pés. Garaudy (1980),
ao citar Ted Shaw como o responsdvel da teorizagdo e nascimento da danga
moderna, coloca duas importantes preocupagdes: a do enraizamento da danga
na terra e nas tradigoes americanas e a de relembrar o sentido da sexualidade
vivido entre muitos povos como uma forga religiosa, de criagdo, de fecundagdo,
sentido este que foi perdido com o dualismo cristdo. O primeiro ponto citado
pelo autor é perceptivel no movimento cotidiano e na forma como os Guaranis
lidam com a terra, nas brincadeiras das criangas, nos corpos que demonstram
uma grande intimidade com o solo. O segundo ponto aparece de uma forma
conflituosa, levantando um questionamento sobre a influéncia cristd, sobre os
preceitos e fundamentos morais dos Guaranis.

Ainda que possamos pensar huma polarizagdo historica entre sagrado e
profano, considero que a danga Guarani alimenta uma possibilidade de
integragdo no sentido vivido da busca do éxtase, estado que expressa a busca

persistente da superagdo das dicotomias.
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7. TAPE PUKU VE: O CAMINHO MITOLOGICO DE SER

PESSOA GUARANI

"A experiéncia de cada uma de nds e a atengdo
consciente que podemos ter sobre nds mesmos
sdo fontes preciosas e inesgotdveis de
conhecimento, as quais devemos tributar
dignidade e das quais podemos tirar orientagdes
para o caminho.” (MELUCCI, 2004, p.88)

O Tapé puku vé relaciona-se a Terra Sem Mal, esta como o objetivo a

ser buscado e o primeiro como o caminho do ethos Guarani. Para Branddo

(1994), existem duas teorias que interpretam de forma diferenciada a Terra

Sem Mal: uma que enfoca a procura de um lugar aquém da cultura, dos

ancestrais, da natureza, e outra que busca um lugar além da cultura, de deuses,

um estado em que o coragdo do ser humano habita. Alberto definiu Tapé puku

vé como o caminho mais longo, o caminho que cada pessoa tem que percorrer:

"Caminho da vida, € mais profundo, a agdo de uma pessoa. Tem que ter

precaugdo, ndo abandonar o caminho. Tem que ir direitinho para frente e
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chegar 1a."

Busco, com este capitulo, pensar sobre o caminho da vida Guarani a
partir do caminhar de um Guarani e, com isto, entender na atualidade, as
contradigdes, os desejos e as falas de um modo de ser Guarani. Objetivo, com
isto, refletir como a cultura Guarani elabora o sentido de ser pessoa no
cotidiano atual. Para isto, pensei: como expressar todas as emogdes, as
dividas, o sentir? Pergunta esta inspirada no trabalho "Didrio de campo - a
antropologia como alegoria” de Branddo (1982). Nesta obra, o autor relata,
através de poesias, suas inimeras experiéncias com camponeses, indios,
lavradores sem terra, posseiros, artesdos, festeiros populares, etc. Agradego
ao mesmo o gesto de compartilhar coletivamente esta possibilidade tdo pouco
valorizada na construgdo do conhecimento cientifico.

Esta reflexdo serd realizada a partir dos didlogos estabelecidos com o
Guarani Alberto Sandro Ortega, compartilhando com ele também um pouco de
seu desejo, expresso no dia em que nos conhecemos: “"Fazer um livro de poesia
¢ o meu sonho.”

Alberto tem 42 anos, veio da Argentina, tem estatura média, olhos
castanhos, cabelos negros, um humor apurado e uma inteligéncia sensivel como

a de um poeta. Trabalhou como professor na aldeia da Lomba do Pinheiro e
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participou do curso pré-vestibular para indios e negros, patrocinado pela
Universidade Federal do Rio Grande do Sul.

Para pensar sobre o caminho, sobre a construgdo da pessoa no Tapé puku
vé, parto de uma perspectiva mitolégica desenvolvida por Campbell (1990), na
qual uma das fungdes da mitologia é nos fazer acreditar que, por trds do
visivel, ha sempre aspectos invisiveis que o sustentam. Acredito que a poesia
seja uma das formas de conexdo com esta realidade invisivel.

Alberto, através de suas poesias, conta um pouco de sua histéria, ao
mesmo tempo que revela a histéria de seu povo. Relata que "cada Guarani é uma
pessoa diferente e fem pensamentos diferentes, idéias préprias, desejos e que

sdo respeitados. “Refere-se também a sua cultura:

A nossa cultura tinha que obedecer uma forma. Eu tinha medo de
caminhar que ndo fosse o meu caminho. Na minha familia nunca
teve a tradigdo. A reza era o mais importante que ele [pai] tinha.
Rezava, cantava, presenciava nossa alma-deus. A segunda pessoa
era a mde. Ela dava aula e o meu pai trabalhava para viver. A mde
contava estérias, dizia-nos como tinha que viver,

O Tapé puku vé sugere a existéncia de um modo de caminhar cultural e
uma aprendizagem pessoal, que depende de um esforgo proprio e da capacidade

do individuo viver segundo os padrdes desta cultura (BRANDAO, 1986). Os
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mitos Guaranis cumprem a fungdo de intermediagdo entre o coletivo e o

pessoal. Para Campbell (1990), o mito trabalha com:

Aquilo que estd além do préprio conceito de realidade, que transcende
todo pensamento. O mito coloca vocé ld o tempo todo, fornece um
canal de comunicagdo com o mistério que vocé é [...] Natureza € a sua
prépria natureza, e todas essas maravilhosas imagens poéticas da
mitologia se referem a algo dentro de vocé. (CAMPBELL, 1990, p.59)

O Tapé puku vé é o labirinto da saga do herdi, explicitado por Campbell
(1990, p.131), no qual: "o herdi aprende a lidar com o nivel superior da vida
espiritual humana e retorna com uma mensagem.” Segundo este autor, o ato de
nascer € um ato herdico, quando nos transformamos, passado de um mundo
aqudtico para um terreno. A crianga Guarani vem de um mundo espiritual para
um terrenal e percorre sua evolugdo espiritual. O Karai atravessa este
labirinto, passando por provas, nas quais doar-se a um objetivo mais elevado é a
provagdo suprema. O grande heréi é o Karai, modelo a ser seguido, a ser
escutado. Para chegar a ser um Karai, é necessdrio atravessar muitos passos,
fases que se expressam como uma travessia, na qual a pessoa precisa conectar
com o seu pr'6pr'io coragdo, colocar-se como o centro, estando atento ao que o
corpo estd interessado. E o que Campbell (1990) fala da consciéncia via

corporeidade.
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Ao descrever a vida de Alberto, penso: estarad ele passando por uma saga
herdica? A busca é de procurar intencionalmente o seu horizonte, a sua
natureza e a sua fonte, num caminho ciclico (CAMPBELL, 1990). Na construgdo
deste texto, fui entendendo que, ao descrever a saga herdica de Alberto
através de suas poesias e pensamentos, também estou falando de muitos
Guaranis.

Huinao (2003), em seu livro de poesias, ao falar de sua terra, da histdria
de seu povo Mapuche, também revela seus sentimentos pessoais. As histérias
pessoais ndo se desligam de sua cultura, mas precisam ser ouvidas ha
subjetividade de cada um.

Existiu uma histéria Guarani que, assim como Alberto, outros viveram e
compartilharam. Sentimentos de todos e que também existe na historia de
cada um, na forma de cada um contar e se expressar, e que dd uma
consisténcia a nogdo de totalidade e da politica-vida. Giddens (2002, p.197)
define a politica-vida como “uma politica de auto-realizagdo num ambiente
reflexivamente organizado, onde a reflexividade liga o eu e o corpo a sistemas
de alcance global.” Melucci (2001) teoriza sobre a relagdo das pessoas e dos
movimentos sociais, entre identidade individual e coletiva, entre desejos

individuais e social, instigando uma integragdo entre o politico e o privado, onde
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nascimento, morte, doenga, amor, femas da ordem do privado, tornam-se
campos de experiéncia humana.

Nos livros de poesias de Huinao (2004, p.17), ao retratar a dor e o
sofrimento de seu povo, de sua familia pelas mortes e pela miséria vividas, esta
também fala das lembrangas de sua infdncia: "Mi padre encendia la voz para
abrigar-me bajo el calor de sus relatos." A autora relatou-me sobre estas
vivéncias da infancia, nos quais foi aprendendo sobre a imaginagdo poética que
possibilitou-a, atualmente, estar escrevendo de forma escrita seus
sentimentos e sua cultura. Conforme conversa pessoal realizada no IV Férum
Social Mundial (2005). Da mesma forma que entre os Mapuches, percebo que
existe uma pedagogia que suscita a imaginagdo Guarani - Unica, singular e, ao
mesmo tempo, compartilhada num espago de construgdo comum e que se
expressa nas conversas, nas letras de mdsicas, nas palavras poéticas que

subjazem a construgdo do pensamento Guarani.

Quando eu era crianga, era sé tranqiilidade, meu mundo Unico,
universo. Enxergar distintas cores, beber dgua, ter um rio, tomava
tranqliilamente, sem copo. Essa natureza tinha seu sabor, sua dgua
genuina. Eu ndo sabia que algum dia, ia ser contaminado o rio.
Agora, quando vejo um riacho, pergunto a alguém: posso tomar? Um
dia, eu mirava a dgua e parecia que o outro céu aparecia do outro
lado e eu me perguntava se existia outro mundo.
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Quando deslocdvamos, estdvamos sempre construindo uma hova
casa, um ano era muito. Esse era costume proprio do meu pai, hdo
era do Guarani. Eu pensava quando era pequeno, que ele era o dnico
que era Guarani. S6 meu pai e minha mde era Guarani, hdo conheci
meu avd. Ndo sei porque foi tdo diferente, por isso, decidi
abandonar meu pai. Queria percorrer o mundo. Sentia que eu jd
estava capacitado para conhecer outro lugar.

Apesar de Alberto ressaltar que este era o caminho de seu pai, o
caminhar é préprio do Guarani. Pode-se pensar este caminho como o do herdi
cotidiano, de transformagdo e sofrimento, de morte e vida. "A aventura para a
qual o heréi estd pronto é aquela que ele de fato realiza. A aventura é
simbolicamente uma manifestagdo do seu cardter.” (CAMPBELL, 1990, p.137 e

138)

Quando fui para a cidade, eu esqueci toda a minha tradigdo, € como
nascer numa outra cultura ou morrer. Como um longo sonho, nunca
acordava, ilusdo, muita confusdo, uma coisa que eu nunca ia
apoderar de verdade. Ai perdi minha juventude.

Segundo Branddo (1986), para muitos indios, o contato inter-étnico

significa a perda da vida tribal, ocasionando um estado de marginalidade.

Sobre vivire

Aun malherido, sobrevivire
Arrastado por el campo
Ensangrento de /a batalha,
Sobrevivere
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En el dltimo pabellon

Del mundo encontrare el asilo
Tratarei de alumbrar com mi
Propria luz debajo la
Obscuridad del mundo.

Quando eu tinha 21 anos, voltei para a casa do meu pai e ai comecei
tudo de novo. Senti-me perdido, tinha perdido a possibilidade de
ter uma familia. Isso eu perdi, eu hunca vou recuperar isto? Dificil,
eu estou morto, eu me sinto perdido, derrotado, é como chegar na
encruzilhada.

Minha propria semilla

Depois da obscuridade

Algum lugar

No dltimo minuto buscarei a minha propria fruta

De paz

Eu plantarei guando voltar a viver minha propria magd
Continuarer meu proprio lugar

O mundo se destror

Passa a obscuridade

Depois construirei meu proprio lugar.

Um dia, sem dar-me conta, passou o tempo. De repente, eu olhei
um espelho grande e me olhei, jd ndo era crianga e senti porque
abandonei minha mde. Chorei, perdi o caminho de minha mde,
buscava pela rua, perto e ndo achei. Assim, me lembrei de voltar
onde minha mde estava vivendo e eu morrendo. E quem levava um
copo de dgua para mim, quando eu estava enfermo? Chorei tanto
essa primeira vez [...] Ai me perguntei: eu sou um homem?

Alberto é um dos Guaranis que saiu de sua aldeia ou familia, quando tinha

10 anos e voltou aos 22 anos. Muitos jovens que fui conhecendo nesta pesquisa
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relatam depoimentos de saida e de retorno para suas aldeias e as
conseqiiéncias deste movimento. Esta histéria também pertence a outras
etnias indigenas, como revela Iara Ferraz (1993) sobre os indios Parkatejé, no
sudeste paraense, que, fragilizados pelas doengas transmitidas pelos brancos,
tiveram que disputar territérios com os coletores de castanha do Pard.
Reduzidos a um nimero de 20 indios, em sua maioria criangas, tomaram a
decisdo de entregar suas criangas aos "“cristdos” como forma de sobreviverem.
Neste texto, a autora mostra o sentimento de tribo destes indios, que foram
resgatando seus "filhos" trinta anos depois. Os sentimentos vividos e relatados
foram, desde o abandono e a dificuldade de morar com quem tinha destruido

seus parentes, até a felicidade do reencontro. Assim fambém conta Alberto:

[...] Ai voltei. Num primeiro tempo, eu ndo me acostumei com a
minha mde. Quando eu sai, ela era jovem, eu esqueci que o tempo
roubava a juventude. Ela também chorou, me deu um abrago, olhava
minha cara e chorava. Parecia que abragava outro filho. Perguntou
duas vezes: como se chama? Eu ndo tinha esse nome Alberto. E ai
se lembrou da crianga que deixou. Eu era um homem por fora, mas
por dentro, eu era a crianga de sempre [...] Por isso, quando eu
voltei de novo, eu adorei tanta coisa do Guarani: retomar a nogdo
de tocar o violdo, o rito. Nessa parte, eu voltei a viver, por isso
adoro tanto a Opy. Tanto tempo eu 'tive morto! Quando eu tinha
cinco, seis anos eu vi o Jerojy, por isso, eu adoro ver a criangada
dangar, a dogura. Tenho um pequeno orgulho de ser Guarani. Muitas
estérias eu sei de outra cultura, mas outra cultura ndo tem essa
riqueza do ritual Guarani.



234

A histéria de Alberto, bem como essas outras histérias acima citadas
refletem um modo indigena de ser, que busca um resgate de saberes coletivos,
saber de si mesmo. Certo dia, numa tarde bonita, enquanto conversdvamos
sentados num banco dentro da aldeia, Alberto pegou meu caderno e escreveu

este poema.

Rio Milenario

Como se fuera una rota de espejismo, lleno de ilusdo
fantdstica,
Girando por utopia de un suefio milenario.
Por esse rio, vou naufragando em soledad,
Busco una isla desconocida en ultra mar.
Quando parti en busca de emocion,
Fui lleno de suefios por un camino de la vision
Tras la hija del fantasma,
Pero todo fue en vano,
Nunca encontre;
Los afos fueron volando e
De mim se /llevo la juventud,
Me guedé vacio,
Solo me gafie la orfandad y la soledad.
Quando volvere a retomar mi camino que perdi?
E mi tempo perdido? Busco en la vida que no existe? Vivo
soAando eternamente?

E continuou dizendo-me:

Eu sentia que meu espirito estava na penumbra, fora do corpo,
agora estou recuperando [...] uma vez fui como um errante, pobre,
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vagabundo. O mundo foi deserto para mim. Eu dormia no deserto, a
ermo, solitdrio, na noite fria, no leito duro (e tinha que passar a
noite), amanhecer triste, pensando, que caminho prosseguir [...] um
caminho deserto sem flores. Parecia que o mundo estava contra
mim, me sentia depreciado, estranho, aborrecido. Entretanto, me
equivoquei, achava que neste mundo existia amizade. Acreditei que
o mundo se acabara para mim, me sentia perdido. Agora, estou
pensando que tenho que cuidar da minha vida e ndo construir
castelos de areia que o vento destréi, tenho que consolidar minha
vida para que novamente ndo caia em ruina, porque nesse lago de
sofrimento, descobri o valor da minha vida. Defendi com fervor a
minha vida, por isso, estou aqui. Se ndo fosse isso, hem meu nome
existia. Eu seria esquecido. Alguma vez temos escada tdo dificil!
Quando chegamos no alto, temos descanso, alguma fruta. No
caminho temos um consolo, que ndo é fdcil chegar. Primeiro
chegamos.

Campbell (1990, p.157) fala de uma aprendizagem corporal sobre o
conhecimento e a expressdo de uma vida profunda, na qual “os mitos estimulam
a tomada de consciéncia da perfeigdo possivel, da plenitude da sua forga, a
introdugdo de luz solar no mundo. Destruir monstros é destruir coisas
sombrias. Os mitos o apanham, ld no fundo de vocé mesmo.” A sombra, segundo
Jung (1964), é parte da identidade que todos necessitam enfrentar e que, ao
conectd-la, a pessoa estd integrando sua existéncia numa perspectiva de
totalidade césmica. Para os Guaranis, este estado sombrio é doenga espiritual.

Estar doente é estar desconectado, dividido em suas emog¢des, triste.

Para mim, pecado original e contempordneo é o amor, simbolo da
existéncia do homem. Se o amor ndo tivesse sido descoberto, nds
ndo existiriamos. Buscamos a solugdo pelo sagrado, é como trazer
um filho ao mundo, quando passa a dor, nasce o amor. O poema toca
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algo. As vezes, acordamos para o amor, acordamos para a amizade,
acordamos para concordancia, buscando a paz para todo mundo, é
como um rio, vai correndo nunca se acaba. O passageiro do mundo
muda muito e num século talvez jd nasceram dez geragdes. E tdo
curta a nossa vida. Alguma vez, eu pensei que a vida era eterna. Eu
pensei que eternamente eu ia ser jovem e passado os anos descobri
que os anos roubaram minha juventude. Muita coisa muda e tem
coisas que ndo se muda, por exemplo, amor, caridade, compreensdo,
a busca pela paz nunca morre. Toda geragdo vai buscar nesse
mundo o mesmo sonho. Talvez algum dia, se o mundo se acabe, ai
termina tudo. O tempo existe porque nds existimos. No mundo
vazio ndo existe o tempo.
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Ao indagar sobre esta forma de pensamento, Alberto afirmou que adveio

de um sonho:

Para pensar isso, eu sonhei um pdssaro chegando com asa branca
voando sobre a altura, sobre o mar, sobre o deserto. Quando
cheguei perto, perguntei: que serd isso, esse pdssaro tdo grande?
Era apenas um sonho, me lembrou. Respondeu uma voz que disse:
isso ndo € pdssaro, é uma mente de homem, que era eu mesmo, que
estava voando. Quando eu me acordei, eu olhava o céu, as huvens
brancas. Que idéntico ao sonho, uma concordancia: pdssaro branco
e nuvem branca. Depois pensei que esta brancura, esta é a
castidade, que ndo tem pecado, incorrupto, incompleto, por isso
que estd voando. A inteligéncia do homem ndo morre, por isso estd
voando, para ndo misturar-se com coisa terrenal. Depois, quando
sonhei tudo isso, meu pensamento era assim: que serd de mim?
Serd que algum dia vou chegar numa ilha, onde ninguém morre ou
vive, toda natureza, toda paz, trangiiilidade, onde se pode dormir
em paz, hum tempo de guerra, entre a natureza, canto e paz?

O sonho, para o Guarani, tem a forga de uma fé religiosa. Nimuendaju

(1987) relata que, certa noite, foi acordado por seu pai adotivo indigena,

ouvindo-o contar a sua mulher um sonho. Ambos choraram e seu pai entoou um
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canto triste durante toda a noite. Entre choro e cantos, a comunidade
amanheceu e aproximou-se, esperando pacientemente alguma explicagdo. Foi
entdo que Joguyroguy, seu pai, contfou o sonho de guerra e de sua proépria
morte, indicando que eles deveriam sair de Id e ir para um outro lugar.

Os sonhos e as dangas, para os Guaranis, estdo atrelados a um modo de
vida comunitdrio proprio. Metraux (1956) revela que as dangas nas tribos
Tupinambd e Guarani t€m um papel primordial, como um meio de contato com os
seres divinos e sobrenaturais. Este conta que, quando um Guarani, através de
um sonho ou uma visdo, era informado de algum perigo, os pajés reuniam os
jovens para dangar a fim de terem a orientagdo ou a revelagdo de qual caminho
seguir.

A dimensdo do sonho abarca o objetivo e o subjetivo da realidade.
Nimuendaju (1987) explicita o sonho como uma forma de sabedoria entre os

Guaranis Apapoctiva do Mato Grosso do Sul.

No que diz respeito as experiéncias de alma durante os sonhos, os
Apapocuva concordam com todos os outros indios em sustentarem
que se fratam de acontecimentos reais, capazes de interferir de
modo decisivo no rumo da vida das pessoas. Ainda que os sonhos
ndo produzam resultados imediatamente palpdveis, eles sdo
experiéncias de onde provém saber e poder. Quem sonha, sabe e
pode muito mais que aquele que ndo sonha; por isto, os pajés
cultivam o sonhar como uma das fontes mais importantes de sua
sabedoria e poder. (NIMUENDAJU, 1987, p.34).
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A legitimidade desta relagdo descrita acima é um campo fértil para as
conexdes existentes entre os sonhos e a danga Guarani. Roberto (2001),
baseado nos estudos de Bartolomeu Melid (1988) sobre a "Linguagem de sonhos
e visdes ha redugdo do indio Guarani”, argumenta que o sonho para o Guarani é
um modo de pensar, de imaginar.

Bachelard (1990) refere-se a Pedagogia da Imaginagdo, como uma
aprendizagem que ndo se dd pela formagdo de conceitos, mas pela inspiragdo
poética, pela orientagdo das imagens. "Imaginacdo é ausentar-se, é langar-se a
uma nova vida" (BACHELARD, 1990, p.3). Em sua teorizagdo poética sobre as
imagens, o autor incita vdos, provoca o sensivel, hos faz meditar, desejar mais
vida, penetrar nos labirintos reais e ideais de tfoda a nossa complexidade. As
imagens ndo servem para fuga, mas suscitam o sonho, a intui¢do, a percepgdo e
a vivéncia da realidade.

Longe de ser um mecanismo de alienagdo, o poético convida a percepgdo

que culmina no sentimento (DUFRENE, 1969).

[...] o sentimento é este poder de compreender, ndo por meias
palavras, mas por palavras plenas, o que é exprimido, pois hd vida a
significagdo, quando essa pode ser viva, quando ela se dirige a uma
sensibilidade para recolhé-la e ndo a um entendimento para
conceitualizd-la. E a sensibilidade ¢é aqui a inteligéncia da
expressdo. E a imaginagdo é a face sensivel dessa inteligéncia.
(DUFRENE, 1969, p.108)
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Essas duas dltimas frases sintetizam e explicam um modo peculiar de
exercicio da inteligéncia, préprio do modo de ser Guarani, no qual a
sensibilidade e a imaginagdo sdo permanentemente estimuladas para uma agdo e
um sentir inteligentes. Esta sensibilidade inteligente estd ligada a conexdo com
a espiritualidade. Enquanto Alberto contava o sonho descrito acima, comentou
que: “a inteligéncia do homem ndo morre, por isso estd voando, para hdo
misturar-se com coisa terrenal." A inteligéncia, para o Guarani, é a expressdo
do corpo-espirito que fala e que propde, que escuta e que age, é pensamento-

movimento.

Poeticamente, a noite, eu vivi muito, porque numa hora se pode
viver muito, descobrir uma coisa nova, isso é importante na vida,
sentir. Ha pessoas que ndo tém capacidade de cantar, ndo tém
tempo para cantar. Se eu pudesse cantar por aquele que ndo pode
cantar, se eu pudesse enxergar muito mais longe por aquele que
ndo pode ver. Se a alegria fosse pdo, compartilharia com foda a
gente. Se eu pudesse dar felicidade para os que ndo sdo!

Outro aspecto que Alberto revela em seu Tapé puku vé é a busca do

amor, da construgdo de uma familia, da dor e da esperanga:

Andorinha Solitaria

Eu perguntei a andorinha: Jd aprendeste a voar? Tu
abandonaste teu mundo voando tdo alto. Eu estou aqui na
terra olhando o horizonte em penumbra, como querendo
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escapar da noite. Andorinha, por que ndo me ensina a voar
também? Se chego a aprender a voar contigo, nds iriamos
buscando outro jardim para construir um ninho no dia da
primavera. Contigo quisera voar tdo alto, para chegar ao
jardim celestial, para viver perpetuamente com o amor
eterno, olvidando o mundo de dor, morando |4 no meu
préprio paraiso.

Certo dia, Alberto olhava o céu, estdvamos em pé e ele perguntou-me:
"que cor do céu tu gostas, roxo ou azul?" Respondi: “azul.” Ele me interrogou

novamente: “por qué?" Eu respondi: “porque é mais limpo.” Ele olhou-me e disse:

Eu gostaria roxo, porque estd dentro de mim, o sangue que vai
correndo como um rio, que atravessa montanhas e desertos, porque
o rio ndo tem fronteira, ¢ livre, todos apreciam o rio. Hd outra
coisa que é meio semelhante ha minha vida, a nuvem, eu posso
viajar tdo longe em qualquer hora, em qualquer momento. Eu diria
que quase fui dono da hora, do espago e do tempo. Ndo tenho hora,
eu nunca tive limite do tempo. Se agora quero ir embora, ninguém
pode dizer nada.

Uma nova ilusdo?

Achei um motivo porque me aprisionar, por uma coisa:
s6 por estudo, porque eu gosto dele. Se fosse outra
coisa me abandonaria, deixaria tudo, é de suma
importadncia, de maior valor. Além disso, eu gosto das
pessoas, de conhecer lugares, dda uma alegria; me da
uma sensagdo de viver um pouco mais, como eu disse
uma vez, que em poucas horas, se pode viver muito.
Claro, viver ndo significa existir, porque existe coisa
que ndo tem vida, como uma pedra. Existir ndo é viver.,

Através da fenomenologia das emogdes, numa escuta sensivel, fui

percebendo os sentimentos de ser Guarani expressados por Alberto. Um
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desses momentos ocorreu apés ter visto seu retrato no jornal, o qual
representava os Guaranhis no curso de pré-vestibular para indios e hegros.
Alberto era o U(nico Guarani estudando neste curso e, vendo-se na tal
fotografia, disse: “para os brancos, eu sou indio; para os indios, eu sou branco.”
Tal comentdrio revela contradigdes proprias da identidade, que impulsionam o
caminhar e as imagens poéticas que Alberto leva consigo. Conforme diz

Alberto,

A poesia pode chegar na alma, no coragdo da pessoa, porque poema
ndo € s6 para uma pessoa sé, € para uma geragdo. Poema tem vida,
alma, coragdo, sentimento. Poema é frescura, é fogo sem queimar,
¢ uma cruz leve.

Num estudo sobre as oragées Mbyd Guaranis, Gamba (1991) enfoca
seus conteldos poéticos afirmando o seu cardter cosmoldgico e evidenciando
um conteddo vivencial mistico que expressa um didlogo entre a morada terrenal
imperfeita e o paraiso dos deuses.

A poética Guarani ndo € apenas uma elaboragdo abstrata. Ea expressdo
de uma intervengdo consciente, de uma emogdo encarnada ho corpo. Eo que

Melucci (2004) fala sobre assumir os processos corpdreos, cognitivos e

relacionais para
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[..] ftransformar o comportamento em mensagem, em palavra
significativa [...] O ponto de encontro entre corpo e linguagem,
entre comportamento e reflexdo, é o elo dessa conexdo, a
conjungdo entre terra e céu.(MELUCCI, 2004, p.89)

Em Guarani, esta comunicagdo é chamada de Aee pord, as belas
palavras, aquelas que impulsionam o outro que escuta ao encontro com sua luz,

com o que hda de melhor dentro de si mesmo. Sdo palavras faladas e escutadas

de coragdo a coragdo.

8. CONCLUSOES:



243

DANCA-RITO: A CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO NA

(DES)ORDEM VIVIDA

Escrever estas dltimas linhas tem-se revelado como um entendimento
sobre o tempo de maturagdo do conhecimento, aprendizado este que tive com
os Guaranis. Parece que nunca termina.

Perceber a danga enquanto um espago ritualistico, trabalhando os
significados desta como um rito, revela-se neste momento como um dos
grandes aprendizados que tive com os Guaranis. Isto levou-me a entender a
relagdo entre mito e rito como um ato continuo de ordem e desordem e a
pontuar este processo como educagdo Guarani.

A danga, enquanto rito, fransporta os Guaranis a um tempo de
reconhecimento de suas identidades, de um ritmo de vida. O rito Guarani esta
ligado a uma estrutura profunda de organizagdo coletiva emocional, dentro de
uma fungdo vital, de elevacdo espiritual e uma integracdo ao seu sistema de
pertenga.

Para os Guaranis, Nhanderd ensinou a danga e mandou dangar a danca.

Esta surge de uma percepgdo mitoldgica e o seu surgimento confunde-se com a
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prépria existéncia Guarani. A espiritualidade nasce de uma relagdo vital, de
movimento.

A educagdo xamdnica ¢ apreendida pelos sentidos. A nogdo principal de
conhecimento € o Arandureko, conhecimento que se aprende ao longo da vida,
hum tempo-ritmo préprio. A danga-rito possibilita a conexdo entre corpo e
espirito, proporcionando uma escuta sensivel dos gestos, das doencgas, dos
comportamentos como espagos reflexivos de aprendizagem.

Por-se em movimento, no contexto ritualistico xamdnico Guarani,
estimula o transe, um estado alterado de percepgdo, como um fluir na mente,
que permite que as imagens e os sentidos aflorem, estimulando um processo de
aprendizagem vivencial e reflexivo. A educagdo de cada Guarani é permitir e
favorecer esta conexdo processual. Para isso, é exigido um esforgo de toda
uma vida, uma formagdo e também uma perseveranga que muitos jovens
almejam tfer.

A danga, o movimento musical, o pethengud mobilizam a comunicagdo
espiritual, o discernimento do espirito mau e do espirito bom, ou seja, a
consciéncia de si mesmo frente a seus sentimentos e agbes, através da
sensagdo do corpo pesado ou leve, dos sentimentos de felicidade e tristeza,

das emogdes como cilme, raiva, alegria. Emogdes e sentimentos estdo
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intimamente ligados a espiritualidade, a presenca dos espiritos na
corporeidade.

Quando um Guarani danca, danga os valores, a vida, o sofrimento, a
esperanga Guarani. A danga é um "nds”, um relembrar de um saber coletivo ja
existente. A singularidade é a expressdo deste "nés.” A individualidade, no
entanto, é estimulada em sua diferenca, é observada desde os primeiros
movimentos das criangas e, mais do que isso, é desejada e encarada como um
desafio: ser singular e, ao mesmo ftempo, sentir-se parte integrante de uma
vida guiada pela dramaticidade sagrada.

Nesta cultura, a saide é uma descoberta didria, um processo vivenciado,
uma disposigdo para o viver dentro de um tempo interno, é fluxo em movimento.
Seu José Verd aconselhou-me a ndo deixar de dangar, para descobrir meu
caminho - o Tapé puku Vé. E assim que o Guarani acredita que se dd a
aprendizagem. Movimento, pensamento e emogdo sdo (des)organizadores da
consciéncia Guarani, de um modo de sentir e de viver a vida.

Além da danga, fui descobrindo outras formas de ritualizagdo ho
movimento corporal das criangas e na forma como interagem. Estas traduzem
uma forma de comunicagdo de seus valores e de sua cultura. Refiro-me também

aos ritos que dizem respeito a duas pessoas, como a relagdo da mde com o
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lactente, aos namoros que traduzem relagdes afetivas que sdo estruturadoras
de um modo de vida, e aos ritos que constituem uma relagdo consigo mesmo,
como os artistas fazendo o artesanato, e que representam um didlogo
simbdlico-cultural na estruturacdo da identidade Guarani. Todos estes ritos
expressam o espago da corporeidade vivida como central na forma de
aprendizagem e expressam um trabalho coletivo constante, no qual o conflito
individual € dimensionado na ordem ou desordem frente aos mitos.

As comunidades Guaranis com as quais convivi mostraram cada vez mais
uma busca pela organizagdo pautada na solidificagdo do mito, que afirma o rito
como fonte de educagdo. Este modo de viver tem sido questionado pelos jovens
que demonstram conflitos no mergulho do didlogo intercultural, alterando a
percepgdo sobre as dangas e sobre os ritos. A danga passa a ser questionada,
desacreditada, como algo do passado, como se o passado fosse um fator de
desqualificagdo em si. Este tipo de pensamento e de atitude é um fator de
desmobilizagdo comunitdria, tendo em vista que, para os Guaranis, o antigo
deve ser cultivado sempre, como uma sabedoria. Dentro do conflito, aparecem
sentimentos, como o de vergonha, que afastam os jovens do espago da danga. A

diversidade é um desafio educacional nesta organizagdo, funcionando muitas
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vezes como um fator, tanto de desequilibrio, quanto de reequilibrio, pois acaba
sendo assimilado dentro do drama mitoldgico Guarani.

A experiéncia dos jovens que conheci durante a pesquisa foi a de que
tiveram de retornar a comunidade para viver um reaprendizado sobre a
consciéncia de sua propria corporeidade no coletivo Guarani, ainda que
impregnado de um estar individual mais arraigado do que o daqueles jovens que
ndo sairam da aldeia. Normalmente, este retorno é vivido em seus corpos, ou
seja, envolvendo sentimentos e sensagoes espirituais. No entanto, com o passar
do tempo e a medida que os jovens vdo se entregando aos ritos cotidianos, vdo
se fortalecendo e percebendo-se mais capazes de elaborar a complexidade dos
sistemas de relagdo em que estdo envolvidos, por exemplo, quando comegam a
se sentir menos pesados e mais felizes. A danga-rito resgata o pertencimento
do grupo com mais poténcia a partir do conflito, gerando saber e informagdo.

Por isso, quando falamos em um estar coletivo Guarani, ndo podemos
deixar de perceber que é algo que estd em movimento, ou seja, estd sendo
redirecionado, reelaborado dentro de sua prépria cultura. A danga-rito é um
espago que muitos Guaranis buscam como um encontro com a forga e a clareza

para lidar com as ambiguidades presentes.
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A dindmica dangante possui, em sua base, a desordem como afirmagdo de
uma estrutura de grupo, que tem a fungdo de manté-los juntos. A tradigdo
enraiza-se num mito que aceita espagos livres de movimentagdo, integrando a
razdo e os excessos terrenais ou dionisiacos. Ao assumirem a desordem dentro
do campo mitoldgico e da tradi¢do, os Guaranis unem-se com mais forga, e a
tradicdo se renova em seu préprio principio, impedindo o imobilismo e a
estagnagdo.

Os movimentos dos grupos de danga sdo um exemplo desta relagdo
desordem-ordem Guarani. Neste re-apresentar-se, a danga possui uma fungdo
de afirmagdo étnica e de comunica¢do dentro de uma agdo coletiva. E um
convite para uma didlogo inter-cultural respeitoso e leve. O movimento de
danga Guarani fala para os Guaranis e também para os ndo Guaranis, gerando
mudangas de valores, ou ao menos inquietagdes de idéias.

A dangca é defesa, resisténcia e antes de tudo um movimento de
superagdo cotidiana de encontro com a leveza e com a alegria de serem
Guaranis. Na danga, o corpo é uma casa que abriga as imperfeicées e a
plenitude, que se tornam saberes vivenciados no encontro espiritual.

A existéncia Guarani é um objeto permanente de reflexdo que faz surgir

a experiéncia vital. A danga estimula esta reflexdo, conforme afirmou
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Santiago: " a danga muda o pensamento.” No espago de integragdo entre
emogdo, musica, movimento, corpo e espirito, os Guaranis vdo significando o seu

proprio existir, permitindo-se e referendando a alegria como um valor supremo

de vida.
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ANEXO 01
Capa do CD do coral Nhanderd Jepovera - Aldeia do Canta Galo - Divisa

Porto Alegre-Viamdo / RS (2005)

Produgdo do projeto: Ana Luisa Teixeira de Menezes e Maria Aparecida Bergamaschi
Projeto Grafico e Editoragdo: Paulo Fontes

Artesanato Indigena: Tekod Jataity (Aldeia Canta Galo)
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ANEXO 02
Letras dos cantos apresentados no CD do coral Nhanderd Jepovera -

Aldeia do Canta Galo - Divisa Porto Alegre-Viamdo / RS (2005)

1. Abertura

Xondaro'ikuery kunha karai ra'y’i kuery hd'eve'iko - hdeve’ko!

kovaerd rupi haema nhandekuai 7 vy japorai tove tanhanembaraete tanhande
py a guaxu pavllT kova'ema hdeve’i vae kovaema hd'eve’ va'e

Guerreiros e guerreiras Boa noite. - Boa noitel

O nosso trabalho serd cantar e dangar. Entdo, cantaremos e dangaremos. E que
Nhanderd dé forga e coragem da todos nés para seguirmos bem o nosso
trabalho. Porque com esse destino sonhamos. Esse caminho é o certo para

todos nés.

2. Mboraiima

Mboraiima nhandevy pavll’ i pe Omombeu Nhane mboaxy mavy omonhendu
nhanderu haema nhanepu @ mavy nhamembo vy a nhanembory'i

Arlindo Benites

Canto Sagrado

O canto sagrado que hoje cantamos foi revelado para todos néds, para saber
como lembrar de Deus, pois so Ele nos acorda em cada amanhecer do dia com
salde e felicidade. Entdo, vamos agradecer a Ele por nos iluminar a cada dia e a
cada ano.

3. Xondaria'i Kuery

Xondariai Kuery penembarete pejerojy Xondaro'i Kuery penembarete pejerojy
Opy gua’i nhamombarete taipya guaxd Pavll' T hete jaupity hagud yy Guaxi
rovar

Adriano Verd Benites

Guerreiras Guarani
Guerreiras, dancem com a sua danga césmica, para ver emergir a nossa alegria
plena. Guerreiros, dancem com a sua danga césmica, para ver emergir a nossa
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alegria plena. E essa alegria plena dd forga superior a nés e ao nosso mestre
para atravessarmos o grande oceano da vida. Por isso, vamos todos dangar,
para, juntos, atravessarmos o grande oceano.

4. Mba'epu pora

Xondariaikuery  penhenduikatu — Takuapd miri Pendexyhete oexa mavy
tambojerovia Pende takuapd Xondaroikuery pemopora ikatu Popygua miri
Penderu'hete oexa mavy tambojerovia Pendepopygud

Adriano Verd Benites

Instrumentos Sagrados

Guerreiras, foquem as taquaras sagradas, para que o som desta taquara entre
no coragdo da nossa primeira Mde. E quando Ela sentir o som entrando em seu
coragdo, Ela confiard e abengoard todos nés. Guerreiros, fagam vibrar as suas
varas sagradas, para que o som desta vibragdo entre no coragdo do nosso
primeiro Pai. E quando Ele sentir o som entrando em seu coragdo, Ele confiard e
abengoard todos nos.

5. Nhanderuvixa temende gua

Nhanderuvixa temende gua’i nharombaraete ve'i katu

Pavll'T jajerojy nhamonhendu mborai'i nhanderopy'ire javy a hagud@
Coral Nhanderd Jepovera

Nosso primeiro mestre

Vocé € o nosso mestre que revive a memdria sagrada. Que guarda com firmeza
a danga e o canto sagrado no seu coragdo. Para também termos esta memoria
sagrada, temos que dangar e cantar na nossa Casa de Reza, todos felizes.

6. Nhande Mbyd Kuery

Nhande Mbyd Kuery ma jaju mombyry hete Jaju Nhanderd retd gui Nhandexy
retd gui Nhanha'd@ katu nhanderopy ire Nhamanhendu mborar'i

Adriano Verd Benites

No6s somos Guarani

Nés Guarani, viemos de um lugar sagrado. Viemos de muito longe. Viemos do
paraiso do nosso primeiro Pai. Viemos do paraiso da nossa primeira Mde. Por
isso, vamos todos dangar e cantar dentro da nossa Casa de Reza, para o hosso
Pai e nossa Mde.
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7. Tapé Miri

Jaje oikatu joupive gua’ jaguata javy tapé miri rupi jaxa hagud para rovai jaxa
mavy jaexa hagud Nhanderu amba jaexa hagud Nhandexy have jarovyd

Arlindo Benites

Caminho Sagrado

Vamos seguir o Caminho Sagrado todos juntos, para juntos atravessarmos o
grande oceano. E quando atravessarmos, poderemos ver o paraiso Do nosso Pai
E também vamos nos alegrar no paraiso da nossa Mde.

8. Nhamandui Miri

Nhamandd Miri Nhamandd Miri” Ko'€ nhavé pavll’ T heté pé Nhanderexapé
nhanemopu'@

Adriano Verd Benites

Deus Sol
O Deus Sol é o nosso irmdo. Por isso, Ele nos acorda a cada dia com salude e
alegria. E para Ele, sempre estaremos prontos a frabalhar.

9. Nhaneretard opa'iva‘ekue

Nhaneretard opa’ivaekue re nhane maendua mavy jarojaeo Nhanderu hete pe
nhamombe u Nhandexy hete pe nhamombe u

Arlindo Benites

Nosso parente falecido

Quando lembramos de um parente que foi para o céu, choramos por ele nos
deixar aqui na terra. Mas também muito felizes ficamos Por ele ir para um
lugar mais bonito e sagrado. Onde ndo hd doengas, fome e miséria. Que € o
paraiso sagrado de Deus, por isso, cantamos e pedimos forgca a Nhanderd.

10. Tupa ra'y! oeja va'kue

Tupd ra'y’i oeja mangd Kyringue'i kuery nheovanga ra’ i Kyringue'i kuery yvaa ra’
7

Tupd raly’i oeja onhangapiry

Adriano Verd Benites
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O que Jesus Cristo deixou

Quando Jesus Cristo vivia nesta terra fez uma peteca para brincar com as
criangas. E as criangas adoraram este brinquedo. Por isso, até hoje, o
brinquedo natural e certo para as criangas € a peteca. E para as criangas terem
a sua prépria frutinha Jesus Cristo criou as pitangueiras.

11. Ka'aguy pora

Kaaguy pord nhanderu tenonde ombojera ma vy ogueroayu mymba miri ombou
ma vy omombeu ikuai'i hagud@

Coral Nhanderd Jepovera

Mata Sagrada

O Deus maior criou a natureza e a mata sagrada e falou como nés deveriamos
cuidar dela. E quando Ele mandou os pdssaros para a Terra, disse a eles que
viveriam e se alimentariam nesta natureza.

12. Ndajarekoveima

Nhanderokod py ndajareko veima Takua ty pord Ndajareko veima yary ra pord
Jajapo hagud nhanderopyrd javya hagud heta vakuery Omo kanhy mba
Nhanderd miri

Oeja vaekue

Adriano Verd Benites

Ja ndo temos mais o que precisamos

Na nossa aldeia ndo temos mais taquareira como antigamente. Ndo temos mais
madeira como antigamente. Jd ndo podemos mais construir nossas ocas e hem
nossa Casa de Reza, Porque os ndo indios tomaram e destruiram tudo o que o
hosso Deus deixou para nés.

13. Nhanderopy'i

Nhanderd Miri oeja vaekue opy’i nhanbojerovia Kaaru nhavé nhanderopy’ire
Nhamonhendu tarova miri

Adriano Verd Benites

Nossa Casa de Reza
O filho do nosso deus Tupd deixou a Casa de Reza para nos proteger. Por isso,
temos que confiar na nossa Casa de Reza e acreditar em Nhanderd, porque Ele

4

é o nosso Pai verdadeiro que nos criou. E por isso que. em cada pdr do sol,
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temos que focar instrumentos sagrados, dangar e cantar ao nosso Pai
Nhanderd.

14. Nhanbopu Katu

Nhanbopu Katu mbarakd miri’ Nhanbopu Katu takuapd miri Nhanderu hete oexa
hagud@

Nhandexy hete oexa hagud

Adriano Verd Benites

Vamos tocar

Guerreiros, vamos tocar o chocalho sagrado, para que o nosso Pai escute e
venha se alegrar com todos nds. Guerreiras, vamos tocar a nossa taquara
sagrada, para que a nossa Mde escute e venha se alegrar com todos nés.

15. Nhamandu nhemopu @

Xondaro'ikuery xondaria‘ikuery Javypa ju ? - javypa ju! Aguyma nhamandu
nhanemopu'd@ juma Hare nhanhogullroll mba‘inhanderokare Javya pavll’ T
kovaema hdeve’i vae - kovaema hdeve’ivae

Amanhecer do dia

Guerreiros e guerreiras Bom dia? - Bom dial O nosso irmdo deus Sol ja vai hos
iluminar com o brilho do seu coragdo. Vamos todos sair para o pdtio da Casa de
Reza e dangar para receber a luz que vem do coragdo do nosso irmdo Sol. E que
0 nosso Pai e a nossa Mde abengoe a todos nds. Esse caminho é o certo para
todos nos.

Tradugdo: Adriano Verd Poty e Ana Luisa Teixeira de Menezes
Nome dos integrantes do coral:
Violdo e Voz -Adriano Verd Benites
Violino - Leandro Escobar
Tambor - Sérgio Acosta
Chocalho - Marciano Moreira e Orlando Acosta
Cantores: Diego Fernandes
Diego Luis Sanchez
Wanderlei Gongalves
Cantoras: Neuza Benites
Maristela Gongalves
Camila Sanchez
Tita Acosta
Ivete Pereira
Ivanice Pereira
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ANEXO 03

Guerreiros e guerreiras, boa noitel

Boa noite! :
O nosso trabalho sera cantar e dangar. e
Entdo, cantaremos e dangaremos. E que
Nhanderd dé forga e coragem a todos nés
para seguirmos bem o nosso trabalho.
Porque com esse destino sonhamos. Esse

caminho ¢ o certo para todos nés. O canto

sagrado que hoje cantamos foi revelado g T
para todos nés, para saber como lembrar de  Titulo: Mhanderd Jepoverd  Adriano Benites

Deus, pois s6 Ele nos acorda em cada amanhecer do dia com saldde e felicidade.
Entdo, vamos agradecer a Ele por nos iluminar a cada dia e a cada ano.
Guerreiras, dancem com a sua danga césmica, para ver emergir a nossa
alegria plena. E essa alegria plena dd forga superior a nés e ao nosso mestre
para atravessarmos o grande oceano da vida. Por isso, vamos todos dangar,
para, juntos, atravessarmos o gr‘ande oceano. Guerreiras, toquem as taquaras
sagradas, para que o som desta taquara entre no coragdo da nossa primeira
Mde. E quando Ela sentir o som entrando em seu coragdo, Ela confiard e
abengoard todos nés. Guerreiros, fagam vibrar as suas varas sagradas, para
que o som desta vibragdo entre no coragdo do nosso primeiro Pai. E quando Ele
sentir o som entrando em seu coragdo, Ele confiard e abengoara todos nés.
Vocé € o nosso mestre que revive a memdria sagrada. Que guarda com
firmeza a danga e o canto sagrado ho seu coragdo. Para também termos esta

memdria sagrada, temos que dangar e cantar na nossa Casa de Reza, todos
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felizes. Nés Guaranis, viemos de um lugar sagrado. Viemos de muito longe.
Viemos do paraiso do nosso primeiro Pai. Viemos do paraiso da nossa primeira
Mde. Por isso, vamos todos dangar e cantar dentro da nossa Casa de Reza, para
0 nosso Pai e nossa Mde. Vamos seguir o Caminho Sagrado todos juntos, para
juntos atravessarmos o grande oceano. E quando atravessarmos, poderemos
ver o paraiso do nosso Pai e também vamos nos alegrar no paraiso da nossa
Mde. O Deus Sol € o nosso irmdo. Por isso, Ele nos acorda a cada dia com satde

e alegria. E para Ele, sempre estaremos prontos a trabalhar.

Quando lembramos de um
parente que foi para o céu, choramos
por ele nos deixar aqui na Terra. Mas
também muito felizes ficamos por ele ir
para um lugar mais bonito e sagrado.

Onde ndo ha doengas, fome e miséria.

Que é o paraiso sagrado de Deus, por

B T isso, cantamos e pedimos forga a
Titulo: Nhanderd Jepoverd =~ Adriano Benites .
Nhanderd.

Quando Jesus Cristo vivia nesta terra, fez uma peteca para brincar com
as criangas. E as criangas adoraram este brinquedo. Por isso, até hoje, o
brinquedo natural e certo para as criangas € a peteca. E para as criangas terem
a sua prépria frutinha, Jesus Cristo criou as pitangueiras.

O Deus maior criou a natureza e a mata sagrada e falou como nds
deveriamos cuidar dela. E quando Ele mandou os pdssaros para a Terra, disse a

eles que viveriam e se alimentariam nesta natureza.
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Na nossa aldeia ndo temos mais taquareira como antigamente. Ndo temos
mais madeira como antigamente. Jd ndo podemos mais construir nossas ocas e
nem nossa Casa de Reza, porque os ndo indios fomaram e destruiram tudo o que
o nosso Deus deixou para nds. O filho do nosso deus Tupd deixou a Casa de
Reza para nos proteger. Por isso, femos que confiar na nossa Casa de Reza e
acreditar em Nhanderd, porque Ele € o nosso Pai verdadeiro que nos criou. E

por isso que, em cada por do sol, femos que tocar instrumentos sagrados,

dangar e cantar ao hosso Pai Nhanderdu.

Guerreiros, vamos

== tocar o chocalho sagrado,

para que o hosso Pai escute e

venha se alegrar com todos

BB

b+ nés. Guerreiras, vamos tocar

a nossa taquara sagrada, para
que a nossa Mde escute e

venha se alegrar com todos

Titulo: Xondaro 2

Adriano Benites no’ s.

Guerreiros e guerreiras, bom dial - Bom dial O nosso irmdo deus Sol ja
vai nos iluminar com o brilho do seu coragdo. Vamos todos sair para o pdtio da
Casa de Reza e dangar para receber a luz que vem do coragdo do nosso irmdo
Sol. E que o nosso Pai e a hossa Mde abengoem a todos nés. Esse caminho é o

certo para todos nos.



