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Abertura

O titulo deste ensaio' se inspira na referéncia ao principio guarani belamente enunciado por Bar-
tomeu Melid, sem palavra mitica, nio hi movimento (apud Ladeira 2007 [1992]: 13), ¢ parte de uma pro-
posta de andlise da poténcia da palavra (que também ¢ nome-espirito-caminho) entre @s* Guarani Mbya
e sua capacidade de provocar moviment(agoes), passando por uma discussao da relagio entre linguagem,
politica e género e suas estratégias na produgao-protecio de sujeitos e mundos. Busco aqui também con-

tribuir para a valorizagio da importincia dos saberes, préticas e perspectivas das kunhigue (“mulheres”),

1 F também um desdobramento de umas das ideias desenvolvidas em minha Dissertagio de Mestrado, apoiada pela FAPESP, que parte
de minha experiéncia de campo e caminhada junto aos Guarani, desde 2012, sobretudo entre as liderancas (-uvixa kuery) da Terra Indi-
gena (T.I.) Tenonde Pora — localizada entre o extremo sul do municipio de Sao Paulo e o litoral -, em didlogo direto com uma proposta
de revisao da literatura guaranidloga. Este trabalho contou ainda com o apoio do Projeto Diplomacias Cosmopoliticas nas terras baixas
sul-americanas coordenado pelo Prof. Dr. Renato Sztutman (USP), financiado também pela FAPESP. Agradeco aqui, especialmente ao
Renato, pela leitura e generosidade, mas também pela forga e incentivo fundamentais no percurso de amadurecimento dessa pesquisa e,
em minha formagio enquanto etnéloga.

2 Ousodo “@” a0 longo do texto serve, como justificado em minha Dissertagio, para expressar um englobamento entre as letras “a” e
“0”, fazendo aparecer a relagio de complementaridade entre os géneros ¢ o duplo sentido do género d@ politic@ entre @s Guarani: do
fazer politica entre tant@s outr@s e do fazer politico entre si; ¢, do fazer-se politica ou politico em todos os planos, por meio da mobili-
zagdo relacional que cada pessoa (que contém em si muit@s outr@s), “independente do género” — como traduziu uma de minhas grandes
interlocutoras, Jera Poty Mir? ('T.I. Tenonde Pora [SP] 2015) -, se disp&e a realizar (ver Aranha 2018).
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levando a sério o que dizem e fazem, abrindo espago e visibilidade para sua agéncia cosmopolitica®, espe-
cialmente as suas palavras inspiradas, fazendo-as aparecer de fato na dindmica cosmopolitica guarani. Ofe-
recendo assim, um contraste a uma certa literatura guaraniéloga que acaba por concentrar grande parte
da administragao e circulagao dos saberes-poderes inspirados pelas divindades e, comum a tod@s Mbya,
apenas na figura masculina dos chefes e dos xamas, interlocutores ai privilegiados, dispensando atengao,
muitas vezes, na descri¢io etnografica®, para a importancia, valor e centralidade das mulheres no sistema
xamanico guarani e na produgao, prote¢ao, gestao ¢ mobilizagao de pessoas e relagoes.

Para tanto, busco me inspirar, principalmente, nos estudos de género contemporineos empreendidos
por antropologas atentas a importincia das mulheres indigenas e em uma perspectiva que nao necessariamente
visualiza as relagoes de género na chave da “dominagio masculina” (Overing 1986, Strathern 2006 [ 1988],2014
[1984], Franchetto 1996, Lasmar 1999, Belaunde 2006, McCallum 2013, entre tantas outras) ¢ também por
guaranidlogas que reconhecem e apontam, de algum modo, a lideranca e orientagao xaménica das kunhigue
tanto nos movimentos migratdrios como na dindmica de producio-protecio dos zekos® (Ciccarone 2001,
2004, Ladeira 2007 [1992], Mello 2006, Pissolato 2007, 2012, Macedo 2010, Prates 2013, Ramo 2014, Testa
2014). Nessas movimentagoes desempenhadas pelos diversos sujeitos em suas experiéncias de comunicagio
e negociagio entre seres, poderes e mundos, que demandam diferentes agoes e retéricas de acordo com cada
contexto, penso ser possivel visualizar a mobilizagio de capacidades singulares de agir, fazer agir, afetar e ser
afetad@, das disposicoes cosmapoliticas relacionais-diferenciantes de cada género em agao.

E importante ressaltar que a intengio de partir de uma perspectiva nio androcéntrica® da diploma-

cia cosmopolitica e do xamanismo guarani, além de possibilitar a abertura a um outro olhar na descrigao

3 Uma proposta analitica inicialmente formulada por Isabelle Stengers ¢ desdobrada por Bruno Latour no 4mbito dos science studies
que, antes de tudo, faz um esfor¢o de repensar e desestabilizar o que entendemos por politica, dessa tentativa de estabelecer um mundo
comum e estdvel enquanto se prolifera um pluralismo ontolégico, advogando entio a favor dessa multiplicidade e contra sua unificagio,
compreendendo a politica como a arte de compor mundos (ver Sztutman 2012, 2017). Essa nogio ¢ apropriada e renovada por etnélog@s
americanistas em busca de unir o que nio ¢ separado nas socialidades amerindias, a politica ¢ o cosmos, passando a compreender a di-
plomacia césmica, o tal relacionalismo generalizado, essa negociagao constante entre os diversos seres-poderes do cosmos, como algo em
incessante movimento e em processo de (des)construgio. Seria nessa diplomacia cosmopolitica, feita na mediagio e composicio entre
sujeitos e mundos, humanos e nio-humanos, que cada corpo e género se individua, fabricando sua “roupa” e disposicoes especificas (ver
Viveiros de Castro 2002). Nio se trata, contudo, segundo Sztutman (2015), de reduzir o termo ao problema da politica dos outros ou a
uma etnopolitica, como se a verdadeira politica fosse algo exclusivo ao mundo ocidental, ou como se nao f6ssemos também éenicos, uma
vez que definimos politica por meio de uma ontologia, um cosmos sempre particular.

4 Ao ressaltar tal perspectiva privilegiada nas descri¢oes e andlises, independente do género dxs autorxs, ndo queremos aqui, de ne-
nhum modo, desvalorizar suas contribui¢oes ou mesmo deixar de levar em consideragio, que a sua adogio pode também depender de
modos ou recortes relacionais especiﬁcos estabelecidos em campo, ol mesmo anteriormente s incursoes, uma vez os préprios universos
etnografados realizam seus recortes a partir de critérios e termos préprios as suas realidades.

5 Tekoa remete ao lugar em que se vive e se pode desenvolver o modo de ser-pensar-agir guarani, zhandereko, que nao ¢é algo estavel ou
mesmo fixo, mas construido em relagio e inspirado pelos ensinamentos e comportamentos das divindades, incluindo seus desvios quando
caminhavam-criavam yvyrupa (“plataforma terrestre”) (ver Ramo 2014).

6 Nio podemos esquecer de mencionar as pioneiras nos estudos de género na Antropologia, Ruth Benedict e Margaret Mead. Entre-
tanto, nao hd muitas reflexdes sobre mulheres indigenas na politica. E importante ressaltar também que xs autorxs dos estudos cldssicos
acerca dos Guarani se inserem dentro das tendéncias tedricas ¢ metodoldgicas de um secular projeto androcéntrico de Ciéncia, que nio
exclui a Antropologia (ver Overing 1986 e Corréa 2003). P. Clastres, no entanto, realiza um importante estudo de género em O arco e 0
cesto (2003 [1966]), ainda que marcado pelo viés masculino de sua época. Ao final do Infortsinio do guerreiro selvagem, o autor também
traz questdes interessantissimas sobre género, como por exemplo, a ideia das mulheres, nessas sociedades contra o estado ¢ para a guerra,
como seres-para-a-vida e, dos homens, enquanto seres-para-a-guerra, como seres-para-a-morte, ressaltando “uma proximidade essencial
entre masculinidade e morte” e “imediata entre vida e feminidade’, reconhecendo a sua necessdria imbricagio e a intencionalidade politica
de ambos (2011 [1977]: 286-287). Sobre o persistente androcentrismo nas descri¢des ¢ andlises de formas politicas nas Américas, que
seguem em busca de chefes, xamas e outras liderangas masculinas, ver Perrone-Moisés (2015) ¢ Aranha (2018).
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das diferentes disposigies coletivas de produgao e protecao da (r)existéncia nesta terra, vem também do fato
d@s Guarani (assim como outros povos amerindios) viverem atualmente um contexto cada vez maior de
valorizagao e protagonismo de jovens mulheres’, de abertura e conquista de espagos de fala e atuagao poli-
tica no 4mbito da “comunidade™ — isto ¢, para além do grupo de parentesco nuclear — ¢, em alguns casos,
“para fora” dela, em eventos a um sé tempo diplomaticos e de resisténcia xamdnica contra o Estado, antes
majoritariamente ocupados ou protagonizados por figuras masculinas’ e/ou mais velhas e experientes'.
Nao se trata, contudo, de esgotar um tema, e sim de levantar questoes mais que pretender resolvé-las —
embora nao deixe de apontar algumas possibilidades —, de partir de alguns aspectos das relagoes que @s
Guarani desenvolvem entre linguagem, ética-estética, género e poder que possam contribuir nessa tarefa
de repensar ¢ ampliar nossas proprias concepgoes (e suas limitagoes) de politic@, linguagem, poder e

género, no contraste mesmo com a filosofia mbya.

A inspiracao da palavra-nome-espirito-caminho (-nhe’é")

¢ Nhandern mesmo que diz que vocé vai nesta terra para fazer essas coisas, proteger sua comunidade

e seus parentes [...] Nhanderu marca cada um, qual a fungao que vai ter nesta terra. (Para Poty'?,

T.I Tenonde Pori [SP] 2015)

7 E tem relagio direta com um contexto politico que refor¢a a emergéncia de agoes politicas dos feminismos jurua (ndo-indigenas),
cada vez mais requeridas pelas agéncias de financiamento das organiza¢oes nio-governamentais (ONGs) que atuam entre populacdes
indigenas na América Latina e que, por sua vez, acaba afetando a dinimica interna das aldeias ainda que, muitas vezes, acabe também
contribuindo ou estimulando um maior empoderamento das kunhague ¢ dos jovens (pyaukue), seja pelo esforco em conceder-lhes mais
espagos dentro dos projetos culturais e socioambientais, na politica comunitéria e-ou no quadro de empregos assalariados.

8 A grande maioria das palavras utilizadas entre aspas ou itdlico que fazem referéncia direta & perspectiva guarani sobre os temas aqui
discutidos, sio tradugdes guarani de como entendem a sua prépria mancira de se movimentar e fazer politica, entre outras coisas, em
portugués (jurua py), palavras essas distribuidas a mim em entrevistas abertas, gravadas em campo. Essas tradugdes dependem de cada
pessoa e do contexto enunciativo em questio e, muitas vezes, tomam o sentido de um ato politico. Quando nio estou me referindo es-
pecificamente aos Guarani ou a seu modo de pensar e agir, o uso desses recursos pode remeter 2 literatura especializada e a conceitos ou
termos ja consagrados.

9 Seja por serem eles que circulavam mais entre as aldeias e falavam o idioma estrangeiro, se relacionando mais abertamente com a
sociedade envolvente, seja pelo motivo, geralmente silenciado, da preocupagio coletiva com a violéncia jurua contra as mulheres.

10 Pelo prestigio adquirido em controlar os saberes-poderes xaménicos (ver Aranha 2018).

11 Este principio agentivo vital, de proveniéncia divina, ¢ a poténcia primeira de comunicagio com essa esfera. O compartilhamento
dessa linguagem comum ¢ fonte primordial de saberes-poderes e capacidades de entendimento, fala e agio que se desdobram em diferen-
tes afecgdes ao longo da experiéncia e trajetdria de vida de cada pessoa. Ha diferentes tradugoes possiveis para o termo na etnologia gua-
rani: Macedo e Sztutman (2014), por exemplo, optam por traduzir #zheé como “linguagem-afeto” apesar da cldssica traducio de Cadogan
¢
(1959) por “alma-palavra’, ja P. Clastres (1990 [1974]) opta por “palavra-habitante”. A razio pela qual opto por utilizar o termo “espirito”
no lugar de “alma’, deve-se ao fato de meus interlocutores mbya assim preferirem, uma vez que associam o primeiro a algo verdadeiro, de
origem divina ¢ o segundo a algo terreno, confinado a esta terra (ver Aranha 2018).

12 Para Poty ¢ uma importante interlocutora mbya. A maioria das cita¢des aqui apresentadas, também por uma questio politico-
etnogrifica, referem-se a falas de interlocutoras (em sua grande maioria professoras e-ou liderangas da “linha de frente”) com as quais tive
a oportunidade de aprender ao longo dos meus anos de experiéncia de campo, especialmente dentro da T.I. Tenonde Pord, mas néo so,
uma vez que o parentesco entre os Mbya se estende por toda a yvyrupa, nao se restringindo a delimitagoes territoriais demarcadas pelos
Jjurua. No entanto, seleciono também algumas falas masculinas, de importantes interlocutores que me auxiliaram a compreender outros
tantos pontos importantes trabalhados aqui, como ¢ caso de Karai Jekupe (educador-e-lideranga) e do xeramoi, Karai Poty, por exemplo,
sem desmerecer outr@s tant@s que muito me ensinaram ao longo dessa caminhada e nio se encontram expressamente aqui citad@s.
A respeito da onomdstica Mbya, ver levantamento realizado por Ladeira (2007 [1992]) dos nomes-palavras-espiritos, seus respectivos
géneros, ¢ dos possiveis casamentos ideais entre eles.
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Cada pessoa-guarani viria com um “caminho” tracado ou iluminado por Nhanderu, que seria
quem “pde no caminho” ou quem o “mostra’, “ilumina” (Nhanderu omoexaki'®). Para @s Mbya, cada
um nasce com certas habilidades, “independente do género”, como traduziram para o portugués'®, algo
como um “dom” ou uma “disposi¢ao” em potencial a ser cumprida como uma “missao” aqui na terra, ou
seja, capacidades-poderes (-pozka'®) para (se) realizar (em) algo e obter ¢féizo. Tais capacidades devem
ser desenvolvidas ou aprimoradas ao longo da experiéncia-caminbo (tape) de vida de cada pessoa e de
suas acdes e relacdes, levando ao fortalecimento corporal-espiritual (aguyje) ¢ podem ter relagio direta
com o local de origem de seu 7he? e com sua “missao” dentro do coletivo.

Karai comentou comigo diversas vezes que @s Guarani foram enviados a0 mundo por Nhan-
deru, que ja “tem uma missao para cada um’, por isso devem procurar “sempre se desenvolver cada
vez mais” e seguir sua missao (Karai Jekupe, T.I. Tenonde Pora [SP] 2015). Segundo o educador, “a
experiéncia que cada um tem em alguma coisa’, suas habilidades em, por exemplo, trangar uma cesta
(ajaka) ou em preparar poderosos remédios do mato (poa), “vem de Nbhanderu”, pois “sem ele nao faze-
mos nada”. Kerexu, outra grande lideranga mbya, também conta que “essa parte fisica nossa ¢ escolhida
para exercer uma funcio, a gente é escolhido por Nhanderu mesmo” (Kerexu Yxapyry, T.I. Morro dos
Cavalos [SC] 2015). A palavra-nome-espirito (-#hee) revelada pelos Nbanderu ¢ Nbandexy kuery'®
208 xeramoi € as xejaryi” kuery (e, eventualmente, aos prc')prios pais, tios € parentes muito préximos) se

relaciona, assim, a essa “missio” e sabedoria (a7andu'®) divina recebida:

agente tém uma esséncia de formagao, de identidade ou de uma profissaio mesmo no momento em
que a gente recebe o nome, porque guando a gente recebe 0 nome ji vem com toda uma fungio junto,
entio é a partir dali que a crianga comega a praticar, a ouvir, a praticar e ele mesmo se tornar |[...] esse
nome também é um espirito né, um espirito sagrado que vem jd pronto, a gente ja ganha um pacote
completo aqui, ¢ a partir daf vai ter que chegar o momento que [eu vou falar] “ex sei que é isso” né.

(Idem, grifos e alteragdes minhas)

13 Apesar de entenderem que Nhandexy (“nossa mae”), companheira de Nhanderu (“nosso pai”), também ilumina, @s Guarani com
quem convivo, utilizaram muitas vezes a referéncia 2 sua divindade primeira (fenonde) para ensinar para mim, assim como para outros
Jjurua, essa iluminagio do caminho (zape) pelas divindades. Todos os outros seres divinos que surgiram a partir de Nhanderu Tenonde
também possuem esposas, mies dos zhe? e que, junto a eles, cuidam e protegem seus proprios amba (“morada”). Sobre a importincia da
figura de Nhandexy e da perspectiva feminina guarani, ver Benites (2018).

14  Sobre a tarefa cada vez mais urgente da Antropologia em se atentar para o “portugués dos indios”, ver Perrone-Moisés (2015).

15 Pouaka remete a poder, capacidade e-ou autoridade e deriva de poiz que Dooley traduz como “sorte pessoal”: “na cultura antiga, a
sorte era vista como sendo dom de Deus para certo individuo. Dai, ele poderia achar caga facilmente, acertar a caga com flecha quase sem
mirar, persuadir outros com palavras aptas” (2006: 152, grifos meus).

16  Kuery corresponde a um coletivizador e, no caso em questao, corresponde as divindades.

17  Literalmente “meu avd” e “minha avd’, no plural, nhaneramoi e nhandejaryi, em referéncia a sibios anciies, rezadores(as) e-ou xamas
(karai kuery), cada qual com estilos préprios (-reko) de lideranca e orientagio. Também podem ser chamados xamoi e jaryi, forma nio
relacional, aqueles(as) que ainda nao sio avés, mas possuem a capacidade xamanica de fala, canto-reza e cura maximizada e reconhecida
por um coletivo.

18  Uma interlocutora me contou que a sabedoria ou crescimento espiritual (arandu), segundo ensina sua avé, envolve um aprendizado
constante do saber ouvir-sentir (-endu) o dia (ara), e se baseia, principalmente, no uso do petjgua (cachimbo) e na pratica do japyxaka
(escuta atenta), quando se abrem para ouvir-sentir as palavras sagradas (Para Yxapy, Tekoa Kogju 2018). Dooley, por sua vez, traduz
-moarandu como o ato de “ensinar a sabedoria a alguém”, “disciplinar para andar corretamente” (2006: 18). Arandu, segundo Cadogan,
vem de “endu, andu = ofr, percibir” e “traduce nuestro concepto de ciencia, pudiendo esta ser mala: va, 0 buena: pora” (1959: 46).

64 caAMPOS V21 N.1 p. 61-83 jan.jun.2020



SEM PALAVRA INSPIRADA NAO HA MOVIMENTO

E como @s Guarani sempre dizem e o xeramol sintetiza: “cada um tem o seu jeito de ser”, seu
proprio teko (Karai Poty, T.I. Tenonde Pora [SP] 2016). Ou, como conta a xejaryi: “os xamol sempre
falam que quando Nbanderu manda nhandekuery para a terra, ele manda com uma missio na terra por-
que vocé vem com o dom de fazer o que vocé gosta e isso é Nhanderu que mandon para vocé” e, por isso, ela
reforca: “fago o que eu gosto, eu faco o que eu tenho vontade, xepyz py pe [“o que estd dentro do meu
cora¢ao'””], dentro de mim, no meu coracio, o que eu quero fazer, o que ¢ bom para eu fazer, entio isso
vem do dom que Nhanderu mandou pra mim” (Kerexu, T.I. Tenonde Pora [SP] 2015, grifos e alteragoes
minhas). Essa ideia vai de encontro ao que outro xeramoi conta: “O mesmo que vocé trabalhou ld em
cima [...] vocé vai trabalbar aqui” (Augustinho apud Ramo 2014: 68, grifos meus). O que traduzem em
portugués por “dom” teria a ver entio com essa dz’sposz'gdo da pessoa aqui na terra, com o seu préprio
“jeito” (xereko, literalmente, “meu jeito”, “meu costume”), que é o0 modo como @s Mbya se referem as
maneiras com que cada um age, sua singularidade: “ex tenho o meu proprio sistema [...] que é a minha
fungio” (Kerexu Yxapyry, T.I. Morro dos Cavalos [SC] 2015, grifos meus).

Ara Rete também lembra que sua avé sempre dizia que “as pessoas sao muncdos diferentes; por isso é
importante saber ouvir’, para aprender a viver entre mundos (Benites 2018:V, grzfos meus). Por isso, “nao
basta s6 querer” ser, por exemplo, uma “lideran¢a” (-#vixa), ou mesmo saber fazer determinado trangado,
¢ algo que “vem de dentro” e que se vai desenvolvendo ao longo da sua caminhada (-guaza) pelo mundo,
acompanhando e “aprendendo junto” aos parentes (-retara kuery, nhandekuery) (Para Poty, T.I. Tenonde
Pora [SP] 2015). Uma vez que, complementa Karai, “cada nome tem um modo de ver” (Karai Poty apud
Macedo 2010: 230, grifos meus). Com as palavras-nomes-espiritos vém todo um corpus de saberes-pode-
res referentes as suas moradas divinas (a726a) de origem que correspondem a “costumes” e “trabalhos”
especificos que ja realizavam nos amba das divindades a que sao vinculadas e as habilitam a realizé-los
também em yvyrupa. Alguns desses “trabalhos” para os quais foram enviados em “missao” seriam prerro-
gativas de certas moradas, correspondendo a filiagoes e disposicoes diversas, assim como ocorre com 0s
pais e maes dos 7he? kuery que ao serem nomeados-engendrados por Nhanderu Tenonde sao diferencia-
dos pelos elementos ou objetos que sao designados a guardar-cuidar e fazer agir neste (e noutro) mundo.

Cadogan (1959) transcreve as belas palavras divinas (zhe? pori) enunciadas por seus interlocu-
tores guarani acerca de sua propria origem, que ilustram esse processo de desdobramento que se inicia
com o “desabrochar” (-mbojera®) de Nhanderu Tenonde que desdobra a si mesmo e, a partir de si, gera
as demais divindades. Dessas tltimas desdobram-se o que Cadogan denomina de “lugartenientes’, seus
filhos e filhas, espécies de auxiliares, algo como seus xondaro e suas xondaria (guardiaes-guerreir@s).
Cada um(a) d@s Nbhe?¢ Ru Ete e Nheé Xy Ete (“verdadeiros pais e maes dos nhe€”), logo apds se instala-
rem nos lugares em que Nbhanderu Tenonde criou as “palmeiras eternas’, recebeu do demiurgo a tarefa

de cuidar de um elemento: Karai, por intermédio de seus filhos e filhas, “los Karai valerosos” (“nde ra’y

19 Em mbya, -pyZ pode significar tanto figado, como coragio ou estdmago. E a fonte das emogdes e em fungio predicativa pode signi-
ficar também “pensar: xepyz aikovy mbaemo anhoty’i agud fico pensando em plantar alguma coisinha” (Dooley 2006: 160).

20  Segundo Pierri (2013), ombojera remete a um processo de transformagio e ndo apenas um ato de criagdo, como ocorre no caso da
transformagio do botao em flor. Ja Cadogan traduz o termo “iembojera” como “crearse a si mismo; Nande Jaryi a'e ac onembojera Nues-
tra Abuela se cred a si misma” (1992: 129). Dooley traduz o termo -jera por “desamarrar-se” e -mbojera como “fazer o espirito de (alguém)
viver de novo, depois de morrer” ou “criar (algo ou alguém) do nada, ou transformar em outra coisa” (2006: 67-68).
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Karai Pyaguachu”), “Senores duenos de las llamas” (“Karai Tataendy ja”), fard vigiar as sagradas “hi-
leras de llamas inasequibles” (“zataendy siejchyri re”) a partir das quais o préprio Nhanderu se inspira;
Jakaira fard com que seus filhos ¢ filhas, “los Jakaira de corazén grande” (“nde ra’y Jakaira Pyaguachu”),
vigiem a “fuente de la neblina que engendra las palabras inspiradas” (“zatachina sicengatu rapyta va i
re”) e, por isso, serio chamados “duefios de la neblina de las palabras inspiradas” (“tata-china sicengatu
jdrii); j4 Tupa ird se encarregar do “extenso mar en su totalidad”, enviando “repetidamente a la mo-
rada terrenal” através de seus filhos e filhas, “los Tupa de corazén grande” (“nde ra’y Tupa reta pyagua-
chu”), “aquello que refresca” (“mbae 7iemboro’y”), isto ¢, a “moderacién”, que deve se alojar no centro do
seu coracao (“pya mbyte py”) (1959: 33, 31, 32, grifos meus). Segundo narra um sébio xeramoz, ¢ do seu

préprio corpo-espirito que Nhandern engendra sua companheira, dando origem as kunhigue:

Quando Nhanderu se gerou, ele estava sozinho, ele nio tinha pai nem mae. %ando ele veio neste
mundo, ele tinha um popygua e veio através dele, vagando pelo mar. Mesmo sendo um deus, ele
também passou dificuldade porque sé vivia através do popygua e do Kuaray jexaka, que é o reflexo
do Sol. Ele conseguia a forca s6 através desses dois. Como ele vivia sozinho, pensou em fazer uma
companheira pra ele. Foi assim que gerou a companbeira dele! Mas, mesmo sendo ele Nbanderu, ela
ndo queria ser mulher, nio queria se levantar. Meus avés diziam que, quando ele fez a mulher, ela
ndo tinha for¢a pra se levantar, cata. Entao, ele tivou um osso da parte da costela, pra fazer a mulber
ficar forte, pra levantar. Tirou aquele pedacinho e colocon na mulher, na companheira dele, pra vive-

rem juntos até hoje. Nbanderu fez a companhbeira pra ele de seu 0sso*'. (Vera Mirim, Tekoa Xapukai/

Brakui, RJ. In: Guata Pora 2015: 10, grifos meus)

E por isso que “na Opy, é a mulber que pode dar mais forca para os homens. Nhanderu mandou as
mulberes na Terra e, para elas, é mais ficil rezar para Nbandern. Sendo mulbher, Nbanderu mesmo vai en-
sinar mais” (Ibidem: 89, grifos meus). Pierri também registra a criagio das mulheres a partir do corpo de
Nbandern em uma versao da narrativa que conta a respeito da origem dos homens (avakue) e mulheres
(kunhdigue), indigenas e nao indigenas e das relagdes homossexuais: “no inicio do mundo mesmo, eram
s6 homens, e da batata da sua perna Nhanderu criou a mulber. Por isso é mais ficil para as mulberes se
aprofundarem na opy [casa de rezas] pois seu corpo é féito do corpo de Nbhanderu” (2013: 83, grifos meus).
Na versao de outro grande xeramol, interlocutor de Ramo, Nhanderu Pa-Pa errou quando foi enviado

por Nhanderu Tenonde para a Terra, pois trouxe s6 homens, criando as mulheres também a partir de si:

%ando Nhanderu Pa-Pa terminou de trabalhar na Terra, deixou os homens para continuar tra-
balhando [...] S6 que naquela época os homens dormiam todos juntos [...] Af um desses homens
engravidou. Nhanderu Pa-Pa voltou pro amba ¢ contou pra Nhanderu o que tinha acontecido,
perguntando o que deveria fazer. Nhanderu Tenonde falou: “Agora vocé que tem que saber, pra
criar”. Af Nhanderu Pa-Pa tirou duas costelas de si mesmo para criar a mulber. E por isso que nos

homens, todos, falta um pedacinho de costela, ¢ s6 procurar; jd na mulher nio falta [...] E por isso,

a mulber é mais sagrada do que o homem (Ramo 2014: 33, grifos meus)

21 A primeira mulher foi gerada a partir de uma parte do corpo-espirito de Nhanderu Tenonde, de seu préprio osso, e talvez seja por
isso que recebam mais ensinamentos divinos e constantemente sejam ensinadas e, por vezes repreendidas, a errar menos € preseyvar maits
seus corpos-espiritos, que detém a capacidade de gerar e trazer A vida novos parentes, fazendo a mediagio entre corpos-mundos-territorios,
celestes e terrestres ¢ atuando como pegas centrais na produgio-protecio e desenvolvimento do coletivo.
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Ladeira (2007 [1992]) lembra também que a maioria dos zekoa hoje existentes no litoral foram
fundados tendo A frente uma lideranga feminina (ver Ciccarone 2001). Essas kunhi karai (xama-reza-
dora), cujos nhee, geralmente, seriam provenientes da regido de nhanderenondere (local onde Kuaray,
o Sol, nasce), sdo figuras-chave tanto na defini¢ao do lugar de parada ¢ permanéncia do grupo durante
suas caminhadas em diregio  zerra sem mal (yvy mari €7j) como na escolha do espago em que ird ser
construido e produzido o zekoa. Essa disposicao de seguir a frente de um coletivo, orientando e ilumi-
nando o seu caminho, como tenondegua, viria dessa inspira¢ao da propria palavra-nome-espirito que

funciona como uma espécie de “regra” recebida das divindades:

a partir do nome da pessoa ela exercia uma fungio, entio existiu grandes lideres mulberes no passado
que lideravam uma comunidade toda né, e nao eva uma politica imposta pelo homem, era uma lei, uma
regra recebida diretamente de Nhanderu, entao todos que estavam nessa fungio, recebia o chamado
[...] [como a kunhai karai] Tataxi, que fez a caminhada dela desde o Paraguai até o Espirito Santo, ¢ éla

passou pelo Morro dos Cavalos | ...] ela lideron em nome de Nhanderu, eu ji sou mais [da parte] politica

mesmo. (Kerexu Yxapyry, T.I. Morro dos Cavalos [SC] 2015, grifos e alteragoes minhas)

E por isso que, assinala Ladeira:

O fato de serem os homens, em geral, os dirigentes das ceriménias religiosas, nao implica que as
mulheres nao sejam também portadoras do dom das premonicoes e suscetiveis as revelagoes. A
equivaléncia em termos de “graus de importancia’, dos papéis femininos e masculinos nio ¢ posta
em divida no pensamento mbya. [...] 4 maior exposicio do homem na sua fungio de dirigente espi-
ritual, que exige uma performance fisica mais exuberante, #do é mais valorizada, enquanto género,

do que o perfil orientador (as sugestdes e orientagao da mulher ao préprio dirigente sio sempre

determinantes) e a preservagio do fisico feminino. (2007 [1992]: 131-2, grifos meus)

Um necessita do outro para (r)existir, para se constituir como pessoa e passar pelas duras prova-
coes (-cko a4, -ai™) no estreito caminho (zape mirt) até yvy mara €’j, como orienta o principio cosmo-
l6gico mbya de complementaridade (ndo antagonismo) dos papéis coletivos masculinos e femininos
do casal e, também, nos ensina a filosofia do “Contra-Um”* amerindio que parte de um “dualismo em
perpétuo desequilibrio” (Lévi-Strauss 1993 [1991]), onde “sudo ¢ dois, porque tudo é relagio e dois é
condigdo, necessaria e suficiente, de relagio” (Perrone-Moisés 2011: 872, grifos meus). O Um equivale
aqui a imperfei¢io, incompletude e finitude do ser, dai sua recusa ativa, preferindo, no lugar, movimen-
tar-se entre os polos-péndulos, “sem jamais fixar-se num deles, o que equivaleria a resolver (abolir) a
diferenga pela identidade” (Ibidem: 868). P. Clastres, inspirado pelos ensinamentos de um xama mbya

escreve: “O Mal ¢ 0o Um. O Bem nio ¢ o multiplo, mas o dois, a0 mesmo tempo o um e seu outro, o dois

22 O termo -a4, de acordo com Dooley, remete tanto a “arremedar, imitar”, “provar” ¢ “medir”, como a realizagio de “prova de coragem
(entre duas pessoas)” (2006: 27). Segundo Cadogan, tanto o termo pyZ rai como teko rai pode ser traduzido como “tentar, someter a

prueba” (1992: 147; 173).

23 Ideia desenvolvida por P. Clastres no ensaio Do Um sem o miiltiplo no qual discorre sobre a fala de um xama mbya de uma aldeia
paraguaia que teria lhe confessado a aversio filosofica de seu povo a tudo aquilo que se assemelhe a0 Um: “As coisas em sua totalidade
s30 uma: e para nés que nio desejamos isso, elas sio mds” (2003 [1972]: 188). Nessa “equagio metafisica” prépria ao profetismo guarani,
“que iguala o Mal a0 Um”, se esconde outra equagio, de ordem politica, a “recusa radical do Um como esséncia universal do Estado”

(Ibidem: 233).
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que designa verdadeiramente os seres completos” (2003 [1974]: 191). Esse preceito mitico de comple-
mentaridade do casal “funda-se no critério de que um yvyrasja e uma kunha karai como complemento,
ou vice-versa, ¢ capaz de guiar seu grupo até yoy apy” (“extremidade do mundo”) (Ladeira 2007 [1992]:
93). Os mitos de origem orientam inclusive a sua “separagio” em pequenos grupos familiares, com

chefia prépria, a fim de que se “espalhem” pelo mundo:

Esse mundo nio durard muito tempo. Meus filhos que vao estar no mundo vao ter que se separar.
O mundo ¢ muito grande. Por isso, vao se separar em, mais ou menos, trés familias, e deverdo ca-

minhar (oguata) |...] cada um com suas companheiras, cada um com suas familias. (Karai Rataendy

apud Ladeira 2007 [1992]: 142-3, grifos meus)

E importante lembrar que as etnografias cldssicas sobre chefia indigena, no entanto, omitem a
contribui¢io das mulheres nessa esfera, daf as extensas lacunas tedrico-etnogréficas nio apenas sobre
a (dis)posicao das mulheres indigenas como liderangas, mas também sobre as mulheres indigenas em
geral. A prolongada énfase dos estudos etnogréficos, por exemplo, na importancia dos homens enquan-
to aqueles que falam, considerados como os unicos agentes politicos, de acordo com Passes (2004),
persiste eclipsando a agéncia politica das mulheres, apesar de diversas pesquisas atestando, justamente,
o contrdrio®. O autor confirma que muito, se ndo a maioria, do trabalho antropoldgico em linguagem
politica coloca-a apenas em termos de “discurso formal”, tomando como objeto de estudo apenas os
falantes formalmente instituidos nessa arena. O foco das pesquisas insiste, portanto, em continuar tra-
tando as mulheres enquanto audiéncia ao invés de reconhecé-las como verdadeiras agentes, ignorando
dados a respeito de suas falas priblicas e evidéncias etnogréficas indicando a (r)existéncia de chefes
femininas. O equivoco, de acordo com Passes, comeca quando as pesquisas partem da suposicio de
que apenas a fala puablica ¢ politica, presumindo também que as atividades femininas se limitariam a
arena doméstica ou privada (mesmo em se tratando da andlise de sociedades igualitarias), silenciando
as mulberes politicamente e tornando-as politicamente silenciosas.

H4, portanto, uma relativa falta de preocupagio da Antropologia na conversa cotidiana. Ao con-
trario, permanece af a visdo de que os homens, supostamente os tinicos autorizados pelo grupo a falar
publicamente, estariam de algum jeito separados do mundo de todo dia que eles falam para e pelo qual
atuam. Na contramao dessas pesquisas, Passes argumenta que entre os Palikur (Pa’ikwené), povo ama-
z6Onico de lingua aruak, a esfera verbal cotidiana tem tanto efeito politico no desenrolar da vida comu-
nitdria quanto os discursos ditos “oficiais” O discurso politico nao seria somente prerrogativa de lideres
ou de homens, institucionalmente autorizados ou nao. A fala cotidiana, comum a todos os aldeaes ¢,
também no caso das mulheres, uma fala integralmente politica, e nao mais “impotente” e nem menos
produtiva que a chamada “fala vazia®” postulada por P. Clastres. Seus interlocutores palikur, assim

como os meus interlocutores guarani, consideram as mulheres politicamente iguais aos homens — o que

24  Sobre a importincia da fala das mulberes, ver também Kulick (1993).

25 O “poder” do qual as palavras d@ chefe(a) ou lideranca(s) encontram-se esvaziadas ¢ de poder coercitivo, o que permitiu P. Clas-
tres afirmar que estes personagens nao dispdem de uma ansoridade autoritdria, regida pela légica do comando-obediéncia e da coercio,
prépria is sociedades com Estado. E muito importante nio confundir aqui “poder com coergio e autoridade com autoritarismo” ( Testa
2014: 207).
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nao implica sua indiferenciagao — e suas agdes, praticas e palavras tao importantes quanto na criagao
e manutencao do coletivo e seu mundo. Apesar dessas e outras evidéncias etnograficas, ainda nao ha
muitas reflexdes sobre mulheres indigenas na politica. As analises acabam reduzindo-as a uma série de
esteredtipos que terminam por silencid-las e aprisiond-las as esferas da (re)produgio, sedugio ¢ / ou ao
dominio doméstico, privado, negando-lhes (e eclipsando sua agéncia sobre) @ politic@, supostamen-
te restrito ao universo masculino. Entretanto, ¢ importante lembrar que pesquisas focadas unicamente
em mulheres chefes ou xamas, “longe de resolverem o problema, apenas o invertem”, ja que “a chefia,
entre os indios, ¢ patentemente um cargo que s6 pode ser assumido por um casal**” (Perrone-Moisés

2015: 37). O papel das companheiras dos chefes ¢ liderangas esté, portanto:

longe de ser coadjuvante no estabelecimento do prestigio do marido, mesmo porque nio existe
chefe solteiro. Em muitos casos, os prdprios termos nativos tratam de emparelhar chefes e suas mulbe-
res, reconhecendo-as como “chefas”, ou melhor, como parte-mulber-da lideranga, mesmo que as

descri¢oes insistam em tomd-las por “mulheres de chefe”. (Ibidem: 37-38, grifos meus).

Como bem destacou Ciccarone (2001), “nossas categorias ¢ olhares nio sio inocentes”, por isso,
nossa inten¢ao, a0 menos em nossas praticas e produgées etnogréficas, deve ser a de sempre buscar refletir
e repensar a reproducio de juizos de valor presentes no pensamento ocidental, que operam nas dicoto-
mias e divisoes entre zatureza e sociedade, sujeito e objeto, masculino, feminino, piiblico, privado, politico
doméstico, ritual e cotidiano, ou mesmo entre politica e género, que, de algum modo, podem até fazer algum
sentido separados em nossas andlises, mas nao na realidade e nos valores vividos nessas e em outras socia-
lidades. Nessas andlises, por vezes, estabelecemos um corte profundo entre essas distingdes sem nem ao
menos tentar estancar sua ferida, ou mesmo “justificd-la’, privilegiando um lado em detrimento do outro e
dificultando uma possivel compreensio dessas filosofias amerindias de agao cosmopolitica. Tais rupturas
(isto o aquilo), impregnadas de juizos e valores ocidentais, poderiam ser superadas para gerar simultanei-
dades (isto e aquilo, 2o mesmo tempo), auxiliando no entendimento dessas ldgicas ouzras de pensamento e
acao, valorizando-as, na medida em que podem nos ensinar outros modos de ver e (r)existir.

Nas socialidades amerindias, talvez mais do que em outras, @ politic@ ¢ feit@ na movimentagao
cotidiana que, por sua vez, engloba (de modo nao-hierdrquico) o que se convencionou denominar ritual,
jé& que a producio-protecio das relagdes entre parentes envolve diferentes contextos e experiéncias de co-
municagio, a negociagao constante, ritual-didria, entre sujeitos-poderes e mundos diversos, isto ¢, um tra-
balho intenso de diplomacia que, em certas ocasides, ¢ intensificado, mas que nao cessa, ressaltando assim
anecessaria e inevitdvel imbricacio e continuidade entre cotidiano-e-ritual (a0 menos entre @s Guarani).

Nessas diplomacias cosmopoliticas cotidianas, fontes de conhecimento e agéncia, destaca Sztutman
(2017), percebemos a producio mesma das relagdes entre género, geragao, parentesco, xamanismo e
poder. Sao as teorias ocidentais baseadas, principalmente, no pressuposto da dominagao masculina ou
desigualdade de poder entre homens e mulheres que insistem em separar ou segmentar, atribuindo-lhes

seus proprios valores, o que nessas socialidades é vivido e entendido como complementos vitais, embora
prop q p

26 A respeito disso, ver também Viveiros de Castro (1986) sobre o casal-chefe arawete.
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diferentes, que juntos atuam na criagio ¢ manutengao da (r)existéncia nessa terra. Isso ndo exclui que
as relagdes construidas cotidianamente(-ritualmente) se revelem mais ou menos assimétricas (sob os
parAmetros jurua), a depender de cada contexto de (enunci)agio, isto ¢, da rede de relagoes em questio,
em dado mo(vi)mento. Insistimos aqui que, como a socialidade guarani é xamanica, cada pessoa pode
desenvolver diferentes capacidades-poderes de acao neste mundo, de acordo com sua “missao’, mas que
depende também de seu “esfor¢o” ou “interesse” e sua persisténcia em “saber pedir” — como traduzem
meus interlocutores — ¢ em buscar se aprimorar nessas artes de comunicagao e agao cosmopolitica
disponiveis a tod@s Mbya que desejem por elas se aventurar, em 7aior ou menor intensidade.

As diferentes disposicoes coletivas masculinas e femininas guarani seriam entao reguladas pel@s
propri@s Nhee Ru Ete e Nhee Xy Ete, cada casal-guardiao com seu proprio amba, espago onde vivem
e guardam os diferentes dominios e elementos celestes, ¢ as palavras-nomes-espiritos de seus filhos
cagulas (nhanderay ijapyrepyre), os nhe€ que enviam a yvyrupa para que dela cuidem e tornem-se
também seus guerreir@s-guardiies (xondaro e xondaria kuery). Cada palavra-nome-espirito possui,
portanto, 20 menos um pai (-7#) e uma mae (-xy), divina-e-terrestre, que a auxilia a se fortalecer (-72ba-
mete), fazer seu prc')prio caminho e cumprir sua 7245540 aqui na Terra. Inspirados nos casais celestes, os
casais terrestres devem se fortalecer juntos-e-misturados na produgio-protecao desse mundo. Entre @s
Mbya (mas nio s6), a figura do casal ou o par feminino-e-masculino, esse movimento continuo eznzre

dois, seria aquilo que une Movimento, agao € COOPeragao cosmopoh’tica.

Sobre aprender a ouvir-sentir (n)o coracao e darvoz e
movimento a inspiracao

Uma série de ensinamentos e estratégias xamanicas de diplomacia cosmopolitica fazem parte do
que podemos chamar de ética-estética guarani da moderagio. Esta diz respeito, sobretudo, & administra-
¢ao e controle de seus comportamentos e afetos, isto ¢, de seus corpos-espiritos ¢ de sua comunicagao
¢ movimentagao pelo cosmos relacional, visando amenizar potenciais agressoes de seres-poderes con-
finados 4 esfera terrestre. Seu aprendizado, sempre continuo, se d4, com maior énfase, na transi¢io da
infAncia para a vida adulta, incidindo no maior cuidado-controle ¢ aten¢ao aos préprios sentidos-per-
cepgdes, a imbricada conexdo entre 7he? e o corpo (-ete), s atitudes, desejos e Animos, especialmente
quando tornam-se exagerados ou excessivos, devendo evitar o trinsito desmedido entre espagos e luga-
res que possam abrigar alteridades perigosas?” e controlar (-jejoko) também o fluxo, cheiro e dispersao
das proprias substincias, especialmente os fluidos corporais, visando proteger e fortalecer sua prépria
perspectiva-humanidade e, por extensio, a de seus parentes. Isso ocorre devido ao reconhecimento
geral da vulnerabilidade de todos corpos-espiritos enviados a esta terra imperfeita (yvy vai*®), que em

momentos de passagem podem estar mais desatentos e desorientar-se facilmente face aos chamados,

27 Aqueles seres que nao vemos (jaexa ¢ vae) sio geralmente associados aos “espiritos-donos-guardides” (5a kuery) que cuidam de
elementos, criaturas e humores terrestres e aos espectros patogénicos dos mortos, (-7bogua, dgue), que tém como “dono”, Xarid ou Anha,
inimigos dos herdis miticos e relacionados ao exagero, raiva e doengas.

28  Esta ¢ uma dentre vdrias acepgoes do termo que, além de “ruim”, “mau’, “feio”, também pode denotar atitudes marcadas pelo excesso
ou agressividade, o avesso do ideal de convivéncia entre parentes.
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olhares e encantos de outros seres-poderes ligados a yvy vai, aumentando o risco sempre potencial de
seducio-captura e ao indesejado processo de troca de substincias e perspectivas que leva 8 metamorfo-
se corporal (-jepota) — em contraposi¢io a transformagio amplamente perseguida com as préticas que
envolvem aguyje (maturacio corporal-espiritual) e se baseiam na imitagio dos comportamentos dos
parentes divinos, imagens-guia para suas a¢oes aqui na Terra —, inspirando grande cuidado e atengao
aos comportamentos e interdi¢oes de cada género, em cada relagao, e remete, em especial, a um uso
estratégico e cauteloso da linguagem e de sua poténcia.

Nesse periodo de transi¢ao, quando estariam, particularmente, mais vulnerdveis 4 comunicagao
e ataques predatérios de subjetividades nao-humanas, por seu corpo estar se reconfigurando e sendo
a0 mesmo tempo acometido por apetite sexual, tanto as jovens mogas (kunhitaigue) como os jovens
rapazes (kunumigue) seriam orientados pelos mais sdbios e experientes, principalmente, como observei
em campo, pelas mulheres mais velhas da familia, “a moderar suas palavras, o consumo de alimentos®,
suas atitudes e os modos de se relacionarem em diferentes contextos” e entre grupos diversos, sobretudo
os mais distantes (Testa 2014: 89-90, grifos meus). Dai que o constante investimento em aprimorar o
cuidado-controle sobre o corpo-espirito e os sentidos, especialmente o ver-onvir-sentir, desenvolvendo
em si a capacidade-poder de cuidar-controlar a si mesm@ (-jejoko kuaa), tenha uma atengao maior nes-
sa fase. A intencio dos pais, avds e parentes mais proximos ¢ ensind-los a se comportar bem (-arakunaa™),
Jalar com moderagio e escutar com atengio, principalmente, aos mais velhos e sébios (e, por extensio, as
divindades), antes de se pronunciar ou tomar qualquer iniciativa. Isso desenvolve um sentimento de
muito respeito dos mais jovens (pyaukue), principalmente das mulheres — que devem observar um con-
trole mais rigido e sistematico de seus corpos-espiritos dado seu potencial produtivo —, aos seus sibios
anciaes (nhaneramot e nhandejaryi), evitando falar sobre aquilo que ainda nao sabem ou nao vivencia-
ram tanto, particularmente assuntos que dizem respeito a espiritualidade, e que reconhecem ainda nao
terem adquirido suficiente experiéncia e capacidade-poder de cuidar (-ereko), correndo o risco de fazer
certos saberes, potentes demais, circularem indiscriminadamente. Tal sentimento, frequentemente, ¢
traduzido para o portugués pelos meus interlocutores, especialmente as kunhigue, ou em referéncia as
suas atitudes em publico, como “vergonha’”. E revela também o receio desses jovens em “se exibir dema-
siadamente diante daqueles que sabem mais”, como ressalta Testa (Ibidem: 270).

A preocupagio em ndo se exibir demais enquanto detentor(a) de muito(s) conhecimento(s) ¢
um comportamento considerado ideal entre @s Guarani, e a maneira correta de controlar a circulagao
e a concentragao de saberes-poderes entre parentes. Certos saberes, principalmente aqueles considera-
dos potentes demais, por seu amplo poder de agao, sé devem ser revelados no momento correto para
cada pessoa (o que depende muito de seu nome-espirito e do que observam @s mais sabi@s em seus

comportamentos ¢ atitudes diante da vida e dos outros), quando estejam de fato “preparadas” e se tor-

29  Com isso, querem, entre outras coisas, ensinar esses(as) jovens adult@s a compartilhar os alimentos, principalmente, quando estio
mais escassos, desenvolvendo neles(as) a generosidade.

30 Ao comentar sobre a captura pel@s Mbya, de partes de outros seres-poderes para comporem seus corpos, Prates cita o uso dos ossos
da saracura no “feitio de tornozeleiras a fim de garantir que as criangas adquiram a graga ¢ a leveza para caminharem como esse animal”
(2013: 146). Saracura em mbya ¢ araku ¢ o termo -arakua, uma variante de arakuaa é traduzido por Dooley como “comportar-se cor-
retamente” (2006: 18). J4 Cadogan traduz arakuad por “entendimiento’, sendo que “47z = universo e kuad = saber”, o saber do universo

(1959: 46).
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nem capazes de assim compreendé-los, ¢, com isso, adquirir a necessaria sabedoria para cuidar (-ercko
kuaa), controlar e usé-los em beneficio coletivo ¢ ndo somente préprio. O que, por sua vez, revela-se
uma poderosa estratégia de preservagio desses saberes, considerados muito sagrados e, portanto, de
circulagao super restrita ¢ amplamente controlada entre nao-parentes. Temos ai também, um certo
cuidado, principalmente entre os anciaes, para nao “passar” (-axa) mais palavras do que @ ouvinte ¢
capaz de “pegar” (-jopy) e cuidar, como alerta Testa (2014). Isso ocorre, especialmente em relagio aos
saberes-poderes relacionados a cura e agressao, considerados mais potentes e perigosos. Por isso, os
mais velhos cuidam para que nao sejam transmitidos para qualquer pessoa, nem em qualquer momen-

to de sua vida pois, como conta o xeramor:

depende de uma pessoa de responsabilidade | ...] tem vérios jeitos de medicamento, entdo as vezes a
pessoa pede s6 por pedir, sé pra ver o que acontece, a pessoa nio td necessitada, s6 por farra, vamos
dizer assim, entao tudo isso eles [nhaneramoi e nhandejaryi] caidam né, eles veem se a pessoa real-
mente estd afim de fazer alguma coisa [boa], se nao, nao [...] #m coisas que eles sé falam né, a gente
faz assim, se cuida pra nao acontecer isso, 72as nio mostra, quando acha que a pessoa td madura o

suficiente, td entendendo o suficiente, [que] ele leva a sério, af sim, ai que vocé dd. (Karai Poty, T.L

Tenonde Pora [SP] 2016, grifos e alteragoes minhas)

O xamanismo guarani, como dito antes, onde o que se considera por feminino é complementar e
condig¢ao de existéncia e transformagio em relago ao que se considera por masculino, configura-se assim
como um processo continuo de aprendizado, controle ¢ aperfeicoamento da propria percepcio e de de-
senvolvimento do saber ouvir-sentir (-endu kuaa), ver (-exa kuaa) e sonhar (-exa ra’u kuaa) as verdadeiras
¢ belas palavras (ayvu pori, nhee pori), ou como diria H. Clastres (1978 [1975]), as “palavras enfeitadas’,
saber cuidar delas e, por consequéncia, de si mesm@, de seu #be? e do préprio corpo, e também de seu
grupo. Enfatizamos aqui o saber ouvir-sentir, uma vez que a audicao seria um dos sentidos mais valoriza-
dos entre @s Guarani como via de acesso aos saberes-poderes divinos ¢ ao estado de méxima atencio e
concentragao (-japyxaka®), propicio a essa interlocuco. Tal capacidade auxilia diretamente o desenvolvi-
mento de outra ainda mais fundamental, a de saber falar (-ayvu kuaa®) as belas e boas palavras inspiradas
pelas divindades e que “vém do coragao’, do “sentir no cora¢io®®”. Essas capacidades-poderes de escuta e
de fala podem se desenrolar ainda junto a outras habilidades importantes, diretamente relacionadas, tais
como cantar (-poraei), rezar (-nhemboe™) e dangar (-jeroky) belamente, ¢ dizem respeito, sobretudo, a

proveniéncia divina de cada palavra-nome-espirito e seu caminho-missao aqui na Terra.

31  -Apyxasignifica “ouvido’, ja -japyxaka é traduzido por Dooley como “escutar” (2006: 62). Pissolato traduz -japyxaka como “pér-se
em escuta atenta” (2007: 162). @s mbya de SP me traduziram como a busca por atingir um estado de total concentragio na opy ou mes-
mo na vida, j& meus interlocutores do Sul, traduzem como o ato de “meditar” ou o estado de “meditagio’”.

32 Dooley traduz o termo -ayvu kuaa como a capacidade de esquivar-se na fala (2006: 25).

33 E “sentir no coragio” algo que lhe satisfaz ¢ alegra ¢ fundamental para a continuidade da existéncia nesta terra, como aprendi con-
vivendo com @s Guarani.

34 A palavra comumente usada para “rezar”, -nhemboe, também significa “estudar” ou “treinar-se” ¢ vem da jungio entre a particula
reflexiva nhe e o radical -mboe, “ensinar [lit., fazer falar’]” (Dooley 2006: 125, 111). Meus interlocutores me traduziram como “estudar”,
j4 Testa (2014) traduz como “aprender”. Desse modo, podemos entender -zhemboe também como um fazer-se falar ou ainda, um fazer-se
aprender.
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O saber onvir-sentir passa pelo mesmo movimento de perceber-sentir as pessoas e as situagoes
¢ envolve o (in)constante ¢ duro aprendizado da sabedoria, do saber ouvir-sentir o dia (arandu). Esse
sentir, consequéncia imediata do ouvir o coracao, se realiza diretamente com o corpo-espirito — esse
corpo diretamente conectado a0 nome-espirito, que ¢ meio e caminho de produgao, circulagio e com-
partilhamento de saberes, substincias e memorias —, e ¢ através dele que os afetos da raiva (vai) ¢ da
generosidade-amor (mborayvu®) sio intensamente trabalhados durante o canto-reza (farova) e a dan-
cana opy (casa de reza-canto-danca-cura), restaurando, embelezando e aperfeicoando-o, dotando-o de
satide (-rexai), leveza (-vevui), forca (-mbaracte), coragem (-pya guaxu™), paciéncia (pyz pori) e alegria
(-vya) para enfrentar as adversidades e seguir com fé (-jerovia) na caminhada (-guata), combatendo
a tristeza (-poriau), a dor e o sofrimento (-axy) desse mundo imperfeito, em que tudo se corrompe e
perece. Como ressalta um karai: “tem que ouvir dentro, no fundo do coragio. A gente estd aqui na terra
nao para ficar quieto, mas para se movimentar, fazer o que eles, que nos enviaram, gostariam que a gente
fizesse” (Perumi apud Ciccarone 2001: 218, grifos meus). Sobre o surgimento de Nhanderu Tenonde e

Yyvyrupa, conta outro sabio xeramoi:

Nbhanderu nio teve pai nem mae; nasceu por ele mesmo. Ainda sendo deus, ao existir ali, passou
por dificuldades, pois nao havia algo concreto onde pisar. Por isso, ele teve a necessidade de criar
o mundo que hoje chamamos Yvyrupa, o Planeta Terra. Tudo era escuro ¢, no meio do escuro,
Nhanderu desce e paira por cima do mar. Ele pensa o que é que vai fazer, por que é que ele veio. E,

entdo, ele sabe através do coragio: “vou fazer a Terra”. (Karai Tataendy, Tekoa Itanhaen, SC. In:

Guata Pora 2015: 9, grifos meus)

Nesse relato é possivel perceber que mesmo Nhanderu passou por dificuldades em sua passagem
q g
por yvyrupa, assim como seus filhos cagulas que aqui vivem, € que sabia das coisas através do seu coragdo
(-pya). Essa “orientagio guiada pela sensibilidade, pelo olho do coragio” estaria inscrita em um cédigo espi-
rito-corporal, modelo de conduta e agio xamanica como narram os mitos de origem: “¢ do coragdo, como
fonte e reflexo, que surgem o saber-poder dos(as) xamas, e os elementos divinos que fundam a humanidade
¢ a interagio social” (Ciccarone 2004: 94, grifos meus). O importante é ouvir-sentir ¢ falar com o coragdo:
“Para [a kunhi karai] Tatati ¢ os grandes pajés, o minimo detalbe é 0 mais importante de todos: as coisas do
dia-a-dia, a solidariedade, o coragao livre de ddio, do mal. Eles nao querem convencer, falam, falam do fun-

do do coragao” (Karai Miri apud Ciccarone 2001: 218, grifos e alteragoes minhas). Essa “palavra tem que

35 Eaforma nio-relacional de -porayvu, “ter” ou “mostrar” “amor pelas pessoas”, “mborayvu re peiko andem em amor” (Dooley 2006:
109; 149). Ayvu, além de remeter 4 fala de modo geral, pode também significar “amar, gostar de”, como em “jajoayvua py jajapo pori joupe
fazemos bem uns aos outros por amor uns pelos outros” e até mesmo “beijar: hova rupi oayvupa beijou-o muito, no rosto” (Ibidem: 26).
) )
Mbo é um prefixo causativo que junto a esta acepcio de ayvu, pode ser entendido entio como a acdo de produzir amor em si e nos outros.
)

36 A tradugio guarani para “coragem” ¢ a mesma que “coragio’, “figado” ou “estdbmago’, “forte”. Por ser o centro das emogdes, esses Or-
gios devem ser controlados de modo eficaz para se obter coragem e forga para suportar a vida nesta terra e passar pelas diversas provagoes
pelo caminho. A forma néo relacional do radical -pyz guaxu, ¢ mbya guaxu. Para mais informagdes a respeito das relagdes entre corpo,
espirito e emogdes entre @s Guarani, ver Chamorro (2009).

CAMPOS V.21 N.1 p. 61-83 jan.jun.2020 73



entrar” justamente para “ficar no cora¢io” ou no pensamento da outra pessoa’, revela um rezador (apud
Testa2014: 151). E como lembra Yxapy, “a palavra é muito sabia, as palavras que a gente fala’, ¢ para terem
¢féito, “é necessdrio que toque o coragao das pessoas [...] para lutar eu tento fazer isso” (Para Yxapy, Tekoa
Ko¢&ju [RS] 2016, grifos meus). H4, no entanto, a busca por certa cantela e moderagio — aspecto central do
xamanismo mbya —, em relago a seu #s0, uma vez que elas devem partir sempre de uma boa e verdadeira

inspiragdo para serem, de fato, eficazes, capazes de provocar movimento:

Jfalo somente o necessirio [...] [as palavras] tem que ser verdadeiras [...] tem que ter uma inspiragio
para falar [...] até mesmo para falar coisas do dia a dia assim [...] e ¢ um pouco mais dificil a inspi-

ragao quando vocé estd nessa idade [mais jovem], mas tem que pedir, tem que meditar um pouco,

mas fem que ser sempre com o coragio. (Idem, grifos e alteragdes minhas)

O siléncio, como aprendi convivendo com @s Guarani, também diz muito e, por isso, ¢ importante
aprender a ouvir-sentir as pessoas e as situacoes para alcangar arandu. Elxs lidam de maneira diferente com
as palavras, sendo ensinad@s desde pequen@s a 7o falar 4 toa (-ayvu rive), s6 mesmo quando se sentem
inspirad@s, o que envolve um intenso cuidado-controle sobre o corpo-espirito que também pode revelar
um grande poder de movimentagio cosmopolitica. A moderagio na fala é algo entao muito valorizado,
sendo @s jovens sempre orientad@s a falar comedidamente, principalmente quando na presenca d@s
mais velh@s, que possuem “a prerrogativa das palavras abundantes”, como bem assinala Testa (2014).

A fala das mulberes, por sinal, é muito prestigiada, tanto no Ambito da familia extensa, como em
reunides coletivas gerais da “comunidade”. Suas falas, especialmente das mais velhas, sao entendidas
como “mais coerentes’, segundo meus interlocutores, por conta de sua capacidade acentuada de “ouvir”
e de “pensar bem” antes de se pronunciar, principalmente para além do nucleo familiar, enquanto os
avakue j& teriam “mais facilidade em falar” e “sair para fora” do grupo e “ter mais contato” com os jurua
kuery. Sua “cautela’, como traduziram para o portugués, diante das situagdes adversas e o maior cui-
dado-controle que tém de seu préprio comportamento, tanto em suas falas quanto em suas posturas e
atitudes, ¢ algo muito admirado e valorizado por tod@s. Hé ai, até mesmo entre alguns interlocutores,
a percepcao de que as mulheres seriam pessoas “mais preocupadas com o coletivo’, por serem “muito
protetoras, sempre pensam no coletivo” (mesmo que entendam também que muitos deles, especial-
mente os mais velhos, também se preocupam e auxiliam no cuidado-protegio coletivo), o que se reflete
na “delicadeza” de suas agoes, “até nas palavras’, tendo atitudes, geralmente, “bem mais cautelosas e
calmas”, ressalta Karai Jekupe (T.I. Tenonde Pora [SP] 2015).

Karai, por exemplo, considera que “a voz da mulher é bem mais ativa do que a do homem, ela im-
poe mais respeito” por ser mais “tranquila” e “sossegada no seu canto” e quando fala, “pensa antes” e “fala

a coisa certa e pouco”, “o homem j4 ¢ mais bruto® e, dependendo da situagio, “quer sempre falar mais

37 O coragio, entre os povos amazdnicos, seria o “centro a partir do qual os pensamentos sio impulsionados, alcancando todos
os 6rgios e permitindo que uma pessoa aja sobre o mundo em interagio com outros’, assim tanto a producio de comida, como de
“objetos, palavras, musica, cheiros e criangas” seriam “manifestagdes da boa circulagio dos pensamentos de uma pessoa” (Belaunde
2006: 211). Entre @s Mbya, -pyz também remete ao ato de “pensar” e tem relagio direta com o saber: sabe-se, através do coragio, do
ouvir-sentir (n)o coragio (ver Dooley 2006).

38 Entendo que, nessa fala, Karai estd se referindo as falas das mulheres no 4mbito publico, coletivo, percepgio esta, compartilhada
também por outr@s interlocutorxs.
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alto”, ou “age sem pensar” muito, j4 uma “uma lideranca feminina sempre vai tentar acalmar os 4nimos”
de modo que as conversas nao passem “do bom senso para outra coisa’, sendo ai que, de alguma maneira,
a seu ver, que “entra a guestio do equilibrio” entre os géneros (Idem, grifos meus). As mulheres “mais jo-
vens’, no entanto, teriam um pouco mais de “vergonha” (possivel tradugao guarani para respeizo) de falar
nas reunides coletivas, o que pode ocorrer, como comentaram, pela “inseguranca” que sentem de ainda
nao “saberem muito” sobre os temas discutidos ou por sentirem que nao tém “nada para contribuir’, e
que sua fala-a¢ao nao serd “boa” o bastante, jd que ainda “estao aprendendo”. Ainda assim, algumas delas
“falam quando sentem que devem” e tém algo a contribuir, “ajudando muito na discussao”. De modo ge-
ral, isso reflete a postura ética-estética guarani, de respeito geracional, onde os mais jovens sao ensinados
a primeiro aprender a ouvir-sentir as palavras-conselhos (-7ongueta®) d@s mais sabi@s, para depois, se
sentirem no coragdio, se pronunciar. Nessas reunioes, @s mais jovens participam mais para “acompanhar”
seus parentes e as discussoes e aprender com elxs, que propriamente expressarem suas opinioes, ainda em
formacao. As mulheres mais velhas, geralmente sbias rezadoras, no entanto, fazem maior uso da palavra
nessas reunioes e outras ocasioes, dedicando-se, muitas vezes, mais que os homens a orientar as discussoes
coletivas, o que manifesta sua maior confianca e disposi¢io na distribuicao das palavras verdadeiras, por
conta também de sua experiéncia-caminho de vida e trajetdria de aprendizado pelos ensinamentos d@s
antig@s, adquirindo grande prestigio e respeito coletivo.

Enquanto grandes observadoras dos comportamentos alheios e seus excessos, as kunhigue seriam
mestras nessa arte de perceber-ouvir-sentir as pessoas e as situagoes e, talvez, por isso, fagam maior uso de
criticas a esse respeito, expondo muitas vezes, publicamente, os conflitos entre parentes € as contradig(')es
entre suas condutas e discursos, seja através da ironia, do riso ou do deboche, sem, no entanto, deixar de
lado o tom jocoso guarani (ver Ciccarone 2001). Isso, por sua vez, pode funcionar, na prética, como um
meio de cuidado-controle e produgao-protecao do corpo-espirito familiar e, muitas vezes, para além dele,
nao se restringindo as kunhigue. Nessa dindmica de circulagao de criticas-conselhos, ha aquela dimensao
ética-estética operando € que, como sugere Ciccarone (2001), parte de um conjunto de instrugoes e con-
vengoes a respeito da vida coletiva geridos, principalmente, por suas sibias ancids — mas nao s6 por elas
—, que tomam a frente nesse processo, buscando constantemente desencadear momentos de reflexividade

entre os seus, agindo como verdadeiras guardias dos modos sabios de viver, pensar e agir guarani.

Da poténcia das palavras enquanto caminhos para o
movimento

Falar caminhando no meio da gpy, ou mesmo em outro local em que estejam reunid@s, por ve-
zes segurando nas maos um petygua, é um costume guarani também muito valorizado. Nessas ocasides,
7 ’ .« A . - . .. -
¢ possivel perceber a dinimica da fala nao-impositiva, que conversa, aconselha e adverte, mas nao se

sobrepoe as demais, onde tod@s, idealmente, tém direito 4 fala ¢ a utilizam se sentirem no coragio a

39  -Mongeta ¢ traduzido por Dooley como “admoestar, aconselhar”, -zhemongeta como “salmodiar, cantar monotonamente” e 7ho-
mongeta como “aconselharem-se uns aos outros” (2006: 116). Interessante notar a correspondéncia entre aconselhar e cantar, confirman-
do a importincia e continuidade dessas modalidades de fala e sua relacio com o corpo entre @s Mbya.

Y
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necessidade de compartilhar, visto que, como viemos argumentando, hd uma relagao direta entre a pa-
lavra (falada, rezada, cantada ou dancada), a inspiragio divina e a produgio de movimento ¢ agio. Essa
palavra inspirada que pode se expressar através da fala, do canto, da reza, aliar-se & danga e ser converti-
da em cura, é resultado de uma relacio de aprendizado e escuta atenta estabelecida com a esfera divina,
G
devendo ser feita circular entre parentes, de maneira controlada e eficiente, traduzindo-se em agoes.
Os conselhos (-mongueta), orientagdes e ensinamentos que as liderancas (-uvixa kuery), princi-
palmente @s nhaneramor e nhandejaryi, distribuem devem ser capazes de “tocar o coragao” dos retari
kuery e inspirar “confianca” (-jerovia), estabelecendo uma relacio de cuidado e protecio. A conversa
Yy p ca (7 ¢ proteg
que aconselha-adverte seria, portanto, a maneira correta de transmissao e circulagao de saberes-poderes
entre parentes (celestes e terrestres) e remete ao aprender conversando, ficando junto, como traduzem
muit@s Mbya. Alguns interlocutores associam o ato de fazer circular as palavras-ensinamentos divinos

entre os seus, a0 ato de ensinar que nomeiam, nhemongmm:

a nio interrup¢io da sequéncia nhemboe (aprender, estudar, refletir) e nhemongueta (ensinar,
aconselhar) ¢ fundamental para a manutencio desse sistema. [...] os Guarani tém a consciéncia de
que aprender ¢ um ato espontineo e de que nio se pode obrigar ninguém a receber os ensinamentos

divinos. A disposigio e 0 empenho ja sao caracteristicos de cada portador de uma alma. (Ladeira, 2008

[2001]: 33, grifos meus)

O “dom da palavra™, inspirado pelas capacidades-poderes adquiridas na relagio que se estabele-
ce com a esfera divina, entretanto, pode converter-se em uma forma exagerada de controle, por vezes,
excessiva, das (moviment)agdes e comportamentos de parentes e agregados, dentro de um coletivo. Seu
uso negativo, para convencer ou influenciar alguém a realizar algo que nao necessariamente produzird
boas disposicoes coletivas, pode até mesmo levar a interrupgao desse fluxo de saberes e circulagao de
uma série de doencas e inforttinios diversos. E se as boas e verdadeiras palavras funcionam como con-
selhos (mesmo os mais duros) ¢ curam como remédios, comportamentos, atitudes e mesmo palavras
exageradas, maldosas, carregadas de estados e humores excessivos, sem boas inten¢oes de ajudar-curar,
s30 vazias de sentido, pois soam como agressio ¢ agem como feitico (-paje, mbaevyky)*, podendo
desencadear intimeros conflitos e enfermidades. Mesmo a ética-estética da moderagao operando como

ideal, no controle dos comportamentos e na circulagao de palavras entre parentes e outros seres-pode-

40 Conversando em campo sobre esse “dom” da palavra, uma reconhecida lideranca depois de refletir um tempo sobre o assunto
acabou me traduzindo como ayvu renoi, complementando com a explicagio de que sdo “aqueles[as] que sustentam a palavra”. Dooley
traduz o radical -e207 tanto por “levantar algo enquanto levanta a si mesmo” quanto por “levantar (outra pessoa junto consigo, uma parte
do préprio corpo, ou o corpo inteiro, etc.): xepo re ava ojopy vy xererenoi o homem pegou na minha mio e me levantou (junto consigo)”

(2006: 3, 36).

41 A questio da feiticaria (mbaevyky), de “brincar” com a vida dos outros, ¢ um grande motor de acusagées, vingancas ¢ doengas entre
parentes e outros grupos distantes, por isso, muit@s Guarani preferem se mudar para outro lugar a depender da situagio ou, que a pessoa
acusada, quando reconhecida como tal pelo coletivo, assim o faca. Para evitd-las, @s xeramoi e xejaryi preferem nio revelar a autoria
das agressoes que curam, na tentativa de apaziguar e conciliar, ndo gerando mais enfermidades. A figura d@ feiticeir@, imbaevyky vae,
remeteria, segundo Dooley, 2 do “mexeriqueiro: ki ma imbaevyky raxa vae o macaco é mexeriqueiro demais” (2006: 105). E interessante
notar essa associa¢io entre mexerico ou fofoca, feitico ¢ feiticeir@.
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res, também podem ocorrer excessos e descontrole na fala, como a “fofoca™? (ayvuxe rei), por exemplo.
Ela geralmente circula mais livremente entre jovens e criangas (kyrigue), que nao aprenderam ainda
totalmente a controlar o fluxo da fala, podendo mais facilmente cometer excessos, além de terem um
trinsito mais livre entre os nucleos familiares e mesmo dentro da prépria aldeia, ainda mais com o am-
biente de socializagao que a Escola acaba trazendo.

Esses exageros na fala, no entanto, nao se restringem apenas a eles ou as mulheres, como muitos
trabalhos insistem em comentar. Falas desmedidas, ¢ importante lembrar, circulam também e, 20 mes-
mo tempo, entre os homens, pois eles assim como outros seres-poderes podem também descontrolar-se,
cometer excessos e, nesse caso, falar demais. Essa circulagao de falas vazias — em contraposicao a expec-
tativa de uma fala branda®, moderada, bonita-verdadeira -, que carregam a intengao de ferir, vingar ou
expressar sentimentos, emogodes ¢ humores excessivos e perigosos como a raiva (-poxy) ou o citime (ak4-
1¢’j)*, seja entre as mulheres, criancas, jovens ou entre os homens, pode causar intimeros problemas
internos®, que os mais velhos, especialmente, as xejaryi observam e buscam evitar, tentando inverter
seu potencial predatério para a produgao, sempre proviséria, de boas disposi¢oes entre parentes, mas
nem sempre obtém éxito. Contudo, reduzir a intencionalidade politica das mulheres apenas a fofoca,
essas falas desmedidas, ou & dimensao doméstica e privada, como ocorre em muitas etnografias, acaba
empobrecendo a andlise, especialmente no que diz respeito a sua agéncia, principalmente quando nos
damos conta de toda a poténcia que esses aspectos d@ politic@ tém no fazer e desfazer pessoas e cole-
tivos, gerando movimento.

A fala é, portanto, um elemento central na vida social guarani uma vez que permite a comuni-
cagao entre os diferentes seres do cosmos, o desenvolvimento de sua capacidade relacional e diversas
possibilidades de mobilizagao e potencializagio de relagdes, saberes-poderes e prestigio. O bom-corre-
to-verdadeiro (pord) uso da palavra envolve um aprendizado continuo e cauteloso, pois “saber falar”
(-ayvu kuaa), como insistem @s Mbya, ¢ saber ir além da capacidade oratéria e “fazer o que fala’, sendo
a palavra é vazia, sem sentido, “A toa” (-ayvu rive). Isso ¢ importante para a producio e promogio do

amor-generosidade-reciprocidade (mborayvu) entre parentes. A sabedoria refletida na fala serve para

produzir resultados, pois falar bonito € falar com eficicia, produzir movimentagao no interior dos co-

42 Meus interlocutores traduzem “fofoca” em portugués, também como “falatério”. De acordo com Dooley, tanto ayvukue, ayvuxe e
ayvu reko podem ser traduzidos como “conversa fiada’, “fofoca: xeayvuxe rei vy ¢’y xeayvu nio estou falando fofoca” (2006: 25-6). Ayvuxe,
no entanto, significa também a simples vontade de falar: xeayvuxe (“eu quero falar”). Para dar énfase & dimensio excessiva e desmedida da
“fofoca”, optamos por usar ayvuxe rei (rei, em fungio adverbial, significa “de maneira errada, m4” [Ibidem: 167]).

43 Agradeco a Aline Crespe por ter me chamado atengio para esse aspecto da fala, “fria’, segundo os Kaiow4 e sua contraposicao a uma
fala forte, “quente” (-aku). Para mais detalhes sobre como estado quente, geralmente relacionado ao sangue (-#guy), potente agenciador
da transformagio por estar associado a dgue e ao corpo pesado, quente, especialmente o menstrual, devendo ser devidamente resfriado
(mboro’y) através de diversos procedimentos xaménicos, ver Prates (2013) e Seraguza (2013). Como registrado por Cadogan, aquilo que
refresca (“mba'e iemboro’y”), a moderagio, associada aos Tupa kuery, é algo que deve se alojar no centro do coragio (“pya mbyte py”) (1959:
32, grifos e tradugoes minhas), ressaltando, mais uma vez, a importincia da conexio entre palavra-nome-espirito, coragio e a ética-estética
da moderagio.

44  Sentimentos esses veementemente repelidos uma vez que geram comportamentos ¢ estados excessivos sendo, por isso mesmo, pas-
stveis de critica e diretamente relacionados 2 “nogio de corpo pesado, quente/akd” (Prates, 2013: 181). H4 aqui, portanto, uma forte
relagdo entre estados afetivos, corpo e transformacio, daf a importincia de se proteger os sentidos, sobretudo a audigio e a visio.

45 A dimensio efetiva que a “fofoca” ocupa como um importante instrumento de instabilidade cosmopolitica na vida cotidiana, se
levamos a sério o quanto a fala produz, podendo incitar mds disposi¢oes, humores perigosos e retaliagdes por sua poténcia agressora, deve
ser mais etnografada. Para uma discussio sobre a dimensio politica da “fofoca” e da feiticaria no Xingu, ver Vanzolini (2015).
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letivos e para além deles. A forca e o poder que a palavra inspirada tem de “questionar”, “enfrentar”
— como traduzem meus interlocutores —, mobilizando pessoas e relagoes, ¢ uma caracteristica ampla-
mente apreciada e necessdria no saber-fazer(-se) politic@ mbya, justamente pelo seu grande potencial
de gerar (-mbojera) a forga e eficicia que anuncia, mesmo que em escala menor ou menos potente que
as palavras dos deuses. Os atos de falar sao tidos entao como atos de fazer, por isso, o cuidado e a 7ode-
ragdo que se deve aprender a ter ao emitir as palavras, pois estas carregam a capacidade de gerar aquilo
que enunciam, dai a sua poténcia para o “bem” e 0 “mal”. 7oda fala pode assim, atuar tanto na produgao
como na dissolugao de coletivos e relagoes, pois a palavra, quando eficaz, é a propria agio em si mesma.

Dai a eficicia perseguida em cada fala, seja ela “boa” ou “md™*, verdadeira ou vazia.

Algumas consideragoes finais

A partir do que foi dito até aqui, a respeito da agencialidade das palavras-nomes-corpos-espiri-
tos, ¢ possivel entender a énfase guarani — e talvez em toda parte — em sua importincia e seu valor na
produgio e protecao do mundo, que parte de uma ética-estética que busca incessantemente intensificar
a poténcia dessa palavra inspirada que faz fazer e sua capacidade em traduzir sua eficicia em boas agoes
e disposi¢oes entre parentes, mobilizando uma série de sujeitos e relagoes. Como ressaltamos ao longo
deste ensaio, a disposi¢do cosmopolitica de cada pessoa estaria mais bem relacionada a sua palavra-no-
me-espirito-caminho e experiéncia-missao neste mundo do que propriamente ou, necessariamente, a
seu género”’. O ideal de maturagao corporal-espiritual (-aguyje) seria 0 mesmo para tod@s: énfase na
moderagio ¢ no cuidado-controle (-jejoko) dos excessos possiveis das palavras-corpos-espiritos ¢ seus
afetos em qualquer agio e relagao, e movimentagio pelo cosmos. O que faz necessério todo um esfor¢o
coletivo de diplomacia cosmopolitica, com vistas a produg¢ao e promogao da generosidade-reciproci-
dade (mborayvu) entre @s retari kuery aqui na Terra e de um espago bom, belo, alegre e saudével para
se viver bem (teko pori), seguindo os ensinamentos das divindades. O bom ¢ correto uso da palavra
divina posta em movimento, que as falas-cantos-rezas-dancas-curas d@s sabi@s xamas (karai kuery)
fazem circular pela Terra, envolve todo um processo de amadurecimento da conexio e do controle
entre palavra-corpo-espirito-caminho, um saber se comportar corretamente (-arakuaa) que implica um
investimento intenso nesse duro aprendizado ¢, também, muita disciplina e concentragao (-japyxaka).

Para caminhar bem (ognata pori) em sua missiao por yvyrupa, lembra Para Yxapy (que contém
em si muit@s outr@s), ¢ preciso aprender nio s6 a ouvir-sentir, mas a pensar ¢ falar com o coragio,
construindo essa sabedoria de ouvir-sentir o dia (arandu) sempre em relagio, a partir de seu préprio
caminho. Como observa Montardo, @s Guarani falam que fazem seu ritual cotidiano para ouvir os

deuses e viver conforme 0 que ouvem, para nio esquecer €, por isso, cantam e a’an;am para lembrar e cele-

46 Entre @s Mbya, a diferenca entre alguma coisa “boa” ou “m4” reside justamente nos efeitos que tal acio ou relacio causa em seus
Y )
corpos-espiritos e de seus parentes (ver Macedo 2013).

47 O que também ndo quer dizer que cada género nio seja ensinado ou mesmo estimulado a investir com maior ou menor intensidade
em certas disposigdes, no cuidado-prote¢io entre parentes, se especializando mais em certas atividades — o que também nao exclui seu
conhecimento sobre todas as demais — que outras.
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brar, deixando-se afetar, pela poténcia dessa relagao: “O corpo que escuta, danga; o corpo que danca se
torna leve, o leve ¢ alegre e o alegre ¢ sauddvel” (2002: 237, 243).

Saber vencer a tristeza é o que caracterizaria um dos principais saberes-poderes d@s karai kuery,
que, para tanto, necessitam também da forga e coragem d@s xondaro e xondaria enviados pel@s Nhan-
deru e Nhandexy kuery, para atuarem junt@s nesse trabalho de mediagao e composicao entre mundos
e planos terrestres e celestes. E, se como diz o ditado popular, quem canta seus males espanta, no caso
guarani, podemos acrescentar, também, danga e caminha para o bem. Al a alegria é a prova dos nove,
anunciava Oswald de Andrade (1928), ¢ equivale 4 beleza, a0 bom, correto e verdadeiro (pori): “aqui,
também, a beleza é um critério, inclusive no sentido de que o belo e 0 alegre, por si, curam (e 0 que cura,
por certo, é belo)” (Pimentel 2012: 193, grifos meus). Nesse longo e estreito caminho (zape mirt) para al-
cancar aguyje, cheio de provacoes (-a4), as belas palavras inspiradas-e-enfeitadas (nhe€ pori) funcionam
como instrumentos-caminhos de encontro as divindades, sejam elas traduzidas em falas iluminadas,
cantos-reza ou dangas, assim como o petjigua e a fumaca (-ataxi), capazes de fortalecer (-mbaracte),
curar (-monguera) e proteger como remédios (pod). Sio como ferramentas ou espécies de antidotos con-
tra as tristezas e doencas desse mundo imperfeito (#¢koaxy) e podem ser entendidas também enquanto
disciplinas [de fabricagio e controle] do corpo (Mauss 2003 [1935]), que fazem seus corpos-espiritos
alegres e, por isso mesmo, sauddveis e belos.

Perrone-Moisés também ja nos lembrava que, no caso amerindio, “coisas importantes e serissimas
sio feitas — ¢ essa a desconcertante (estonteante) licio dos indios — cantando e dangando, rindo, com
transbordante alegria” (2015: 103). Essas sociedades contra o Estado e para a guerra sio, ao mesmo tempo
¢ na mesma (des)medida, sociedades para a festa, confirma a etnéloga. Esse deliberado cultivo da alegria,
do riso e do bom humor entre esses povos, de acordo com Perrone-Moisés, pode ser apontado ainda como
uma das mais potentes “tecnologias de sobrevivéncia ao fim do mundo” como comentava Viveiros de
Castro (Conferéncia Curt Nimuendaju 2013, USP). E essa especialidade amerindia talvez seja a “mais
avangada das mais avangadas das tecnologias”, como canta belamente Caetano Veloso, e “surpreenderd a
tod@s nao por ser ex6tic@, mas pelo fato de poder ter sempre estado ocult@, quando tera sido o 6bvio”
(Um Indio 1977, alteragdes minhas). E nio olvidemos, como cantaram e dancaram fortemente nossas
guerreiras na I Marcha das Mulheres Indigenas (2019), em defesa do territdrio: nosso corpo, nosso espirito.
Lutar pelo direito a esses territérios ¢ seguir lutando pelo direito a prépria vida, pois como insistem @s
Guarani, sem terrva nio hi nhandereko. Que a forca e beleza de suas palavras inspiradas abram caminho
e entrem no coragao jurua, ¢ que elxs possam aprender mais com os povos indigenas sobre a poténcia de
ouvir-sentir e falar com o coragao, inspirando-se em suas ligdes de escuta e fala, capazes de compor e trans-
formar nossos modos de (r)existir. E que essas palavras inspiradas possam continuar guardando essa terra
¢ iluminando novos caminhos possiveis, renovando-se a cada novo dia, re(x)istindo ¢ adiando, com isso,

o fim do mundo, como alerta Ailton Krenak, para poder sempre contar uma nova histéria.

Aline de Oliveiva Aranha é mestra em Antropologia Social pelo PPGAS/USP e
pesquisadora vinculada ao Centro de Estudos Amerindios (CEstA-USP).
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SEM PALAVRA INSPIRADA NAO HA MOVIMENTO: LIQ()ES MBYA DE ESCUTA E FALA

Resumo: Este ensaio parte de uma proposta de andlise da poténcia da palavra-nome-espirito-caminho
(nhee) entre @s Guarani Mbya e sua capacidade de inspirar ¢ traduzir-se em movimentos ¢ agdes, pas-
sando por uma discussao da relagao entre linguagem, politica e género e pelas estratégias e cuidados,
parte da ética-estética xaménica da moderagdo, envolvidos na produgao-protegao dos corpos-espiritos,
afetos e mundos guarani. E também uma tentativa de contribuir, de uma perspectiva nao androcéntri-
ca, para um entendimento possivel da relagao entre 7be? e as diferentes disposigoes coletivas que cada
pessoa desempenha na diplomacia cosmopolitica mbya, valorizando, em especial, o protagonismo e
agéncia cosmopolitica das kunhigue (“mulheres”) e suas inspiradoras ligoes de escuta e fala, que impli-
cam um aprendizado continuo do saber ouvir-sentir-pensar-falar-agir com o coragao (pyz). Essas sdbias
ligdes podem nos auxiliar na tarefa de repensar e ampliar nossas proprias concepgoes de politic@, lin-
guagem, poder e género ¢, quem sabe, compor e transformar nossos modos de (r)existir.

Palavras-chave: Guarani Mbya; xamanismo; género; mulheres indigenas; diplomacia cosmopolitica.

WITHOUT INSPIRED WORD, THERE IS NO MOVEMENT: MBYA HEARING AND
SPEAKING LESSONS

Abstract: This essay starts from a analysis proposal of the power of the word-name-spirit-path (7h¢e)
among the Guarani Mbya and its capacity to inspire and translate into movements and actions, going
through a discussion of the relation between language, politics and gender and by the strategies and
care, part of the shamanic ethics-esthetics of moderation, involved in the production-protection of
guarani spirit-bodies, affections and worlds. It is also an attempt to contribute, from a non-androcen-
tric perspective, to a possible understanding of the relation between 7he? and the differents collecti-
ves dispositions that each person perform in mbya cosmopolitical diplomacy, valuing, specially, the
protagonism and cosmopolitical agency of the kunhigue (“women”) and their inspiring hearing and
speaking lessons, which imply a continuous learning of hear-feel-think-speak-act with the heart (pyz).
These wise lessons can assist us at the task of rethink and extend our own conceptions of politic(al)s,
language, power, and gender, and perhaps compose and transform our ways of (r)exist.

Keywords: Guarani Mbya; shamanism; gender; indigenous women; cosmopolitical diplomacy.
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