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Resumo

Esta dissertacdo visa demonstrar, através de uma analise diacrdnica e sincronica baseada em uma
leitura etnolodgica e historiografica, a transformacéo da cosmologia dos indios Kadiwéu, povo de
lingua Guaikuru do Mato Grosso do Sul. A transformacdo, enquanto devir, ndo é inerente a
experiéncia, mas se elabora a partir de relagbes sociais, e as relacdes entre os Kadiwéu sao
compreendidas através da predacdo. Assim a predacédo € o vetor das relagdes sociais, porque esta
inserida em um complexo de praticas sociais de producdo e consumo da afinidade, denominado
de economia simbolica da alteridade, e também é o meio para a transformagdo cosmologica, pois
através da predacdo aos significantes em transito fornecidos pelos contextos simbélicos séo
atribuidos significados, logicamente possiveis devido a existéncia das regras que delimitam a
acao social no interior do jogo de significados. A interacdo com missionarios de diversas
orientagdes cristds é compreendida, portanto, no interior das regras do jogo a partir do par
metafisico predagdo-transformagao, em que os missionarios fornecem os significantes predados e
transformados pelos Kadiwéu, o que acarreta na transformacéo de sua cosmologia.

Palavras-chave: Kadiweéu, transformacdo, predacdo, cosmologia, relacdes sociais, signos,
religido.
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Abstract

This dissertation aims to demonstrate, through a diachronic and synchronic analysis based on
ethnological and historical reading, the transformation of the cosmology of the indigenous
Guaikuru speaking people Kadiweéu, which lives in Mato Grosso do Sul. The transformation,
while a becoming, isn’t inherent to the experience, but it’s drawn from social relations, and those
relations are understood among the Kadiwéu trough predation. Thus, the predation is the vector
of social relations, because it is embedded in a complex of social practices of production and
consumption of the affinity, called symbolic economy of alterity, and it’s also the medium for
cosmological transformation, because through predation, on attaches the signified to the signifier
in traffic provided by symbolic contexts, logically possible due to the existence of rules that
circumscribe the social action within the game of meanings. The interaction with missionaries of
various Christian guidances is understood, therefore, within the rules of the game from the
metaphysical pair predation-transformation, in which the missionaries provide the signified,
which are preyed and transformed by the Kadiwéu, which carries on the transformation on their
cosmology.

Key-word: Kadiwéu, religion, cosmology, transformation, predation, social relationships.
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Nota sobre a grafia das palavras em Kadiwéu

Para a grafia das palavras em lingua Kadiwéu utilizam-se neste trabalho as convencfes
fonologicas criadas pelo linguista-missionario Glyn Griffiths (2002) e uma correcdo feita por

Giovani José da Silva (em conversa particular, 2013).

A letra c se pronuncia como o primeiro ¢ na palavra cachorro.
A letra d tem 0 som do d como em dai.

A letra g se pronuncia como em gato.

A letra j tem som do j em inglés como em James.

A letra t se pronuncia o t em tambor.

A letra x tem som de tch, como na palavra tchau.

G (g, quando minusculo) e k séo uvulares plosivos (que ndo tem correspondente em portugués). A

letra g & sonora e a k € surda.

XXi



XXii



Consideracgoes iniciais: Kineografia

Um encontro: Kafka e os Kadiwéu

“Como seria bom ser um indio, sempre preparado, em
cima de um cavalo galopante, curvado no ar,
constantemente tremendo sobre o chao trémulo, até que se
abandonassem as esporas, pois ndo havia esporas, até que
se arremessassem as rédeas, pois ndo havia rédeas, e mal
se V€ na frente o solo liso como charneca ceifada, ja sem o
pescoco do cavalo e sem a cabega do cavalo”.

Franz Kafka. Desejo de se tornar indio (1913).

Na redacdo deste pequeno e estranho conto, transcrito em sua integra na epigrafe com que
se inicia esta dissertacdo, Kafka certamente nido estava pensando nos Kadiwéu, os “indios
cavaleiros”; talvez pensasse em indios norte-americanos correndo sobre seus cavalos planicies
afora. Apesar da imagem significativa que este conto de Kafka suscita nos seus leitores, ela néo
estd calcada em um tempo histdrico, baseada em uma representacdo pictdria ou em cronistas
descrevendo as culturas nativas, mas Kafka pensa em “periodos cosmicos” (BENJAMIN, 1934:
138-139), ou seja, através de ideias transcendentais e atemporais. Este desejo de ser indio,
segundo Walter Benjamin, seria a uma vontade de compensar a imensa tristeza que Kafka nutria
desde a sua infancia, e cuja compensacdo poderia se efetivar na Amerika, romance em que 0
principal personagem, um alter-ego kafkaniano, ndo é mais designado por uma inicial — como o
célebre K de O Processo (1925) — mas renasce com um nome novo em um mundo novo
(Benjamin, 1934: 144-145) — alias, a indicagdo da constitui¢cdo da subjetividade através do nome
também é um tema Kadiwéu. O indio e o cavalo de Kafka s&o representacdes de um desejo de
fuga, mas também demonstracdes da importancia dos gestos e do movimento. Basta pensar na
barata horrivel em que Gregor Samsa se transformou no inicio de A Metamorfose (1919), pois a

unica maneira de obter espaco em sua propria vida e fugir do pai foi na forma de um inseto
1



asqueroso, mesmo que isso lhe custasse as relacfes familiares, e por fim, a propria vida. Os
animais sdo na obra de Kafka signos importantes, cujo significado é atribuido a eles na medida
em gue, tomados em conjunto, demonstram um uma relacdo metaforica com a condi¢cdo humana.
Nas histdrias kafkanianas os animais assumem a posi¢do de sujeitos conscientes de sua acao,
como se Kafka atribuisse, de forma “animica” (com o perddo da brincadeira) aos animais uma
consciéncia igual aos seres humanos, a tal ponto que “o mundo dos homens ja estd longe”
(BENJAMIN, 1934: 147). E justamente esta relacdo entre os homens e 0s animais provoca,

segundo Benjamin, reflexdes infinitas (Benjamin, 1934: 147).

Os animais de Kafka jamais remetem a uma mitologia, nem a arquétipo, mas correspondem
apenas a gradientes ultrapassados, a zonas de intensidades liberadas onde os contetdos se libertam
de suas formas, ndo menos que as expressdes, do significante que as formalizava, nada mais que
movimentos, vibracGes, limiares em uma matéria deserta: 0s animais, ratos, cées, macacos,
baratas, distinguem-se somente por tal ou tal limiar, por tais e tais vibracGes, por tal caminho
subterraneo no rizoma ou na toca. Pois nesses caminhos sdo intensidades subterraneas.

(DELEUZE & GUATTARI, 1975: 21)

Os animais sdo, portanto, mais do que representacdes de desejos, sdo maquinas desejantes, ou
melhor, agenciamentos, ou seja, sdo desejos agenciados, construidos sobre planos pré-existentes,
constituidos em sua exteriorizacdo, e sdo, assim, desterritorializados. Os desejos sdo inerentes a
exterioridade, pois sdo resultado de um encontro (Zourabichvili, 2009: 10): o encontro com 0

Outro. Os animais de Kafka sdo devires:

Tornar-se animal € precisamente fazer o movimento, tracar a linha de fuga em toda a sua
positividade, ultrapassar um limiar, atingir um continuum de intensidades que ndo valem mais do
gue por elas mesmas, encontrar um mundo de intensidades puras, onde todas as formas se
desfazem, todas as significacBes também, significantes e significados, em proveito de uma matéria
ndo formada, de fluxos desterritorializados, de signos assignificantes.

(DELEUZE & GUATTARI, 1975: 20)



Deleuze e Guattari (1975: 20-22) advertem que o devir animal € desterritorializado, precisamente
por sua constituicdo relacional, e a fuga € o movimento da intensidade. A imitacdo dos animais
na obra de Kafka € apenas aparente, pois ndo consiste em uma reproducdo, mas em uma
producdo de intensidades: o macaco ndo se torna menos homem, do que o homem se torna
macaco — 0 que corresponde em termos etnoldgicos, que 0 xama ndo se torna menos onga que a
onca xama. Assim, o devir ndo é uma imitacdo, mas uma captura das intensidades. O devires
animais constituem equivaléncias entre os sujeitos da acdo, fluxos desterritorizalizados que se
formam na medida em que o0s sujeitos da mediacao elaboram codigos comuns, capturados pelos

devires.

O cavalo ¢é a ndo-forma, a perpetuacdo da transcendéncia que se realiza quando a matéria
é desfeita no movimento galopante, pois a matéria, ela mesma, ndo pode existir sendo como
contrametafisica kafkaniana, pois esta sim, a metafisica do movimento mnemdnico; apesar da
passagem avassaladora do tempo; é eternizada através da desterritorizalizacdo do tornar-se outro,
e ainda assim, permanecer 0 mesmo. E assim, através dos cavalos, dos devires e do tempo, Kafka
encontra os Kadiwéu, pois é justamente disso que trata esta dissertacdo e do que trata uma
preocupacdo amerindia: a transformacdo do Outro em Mesmo e do Mesmo em Outro sem deixar

de ser Mesmo.

O objetivo deste trabalho € pensar a cosmologia dos indios Kadiwéu (habitantes da Terra
Indigena homénima, localizada em Porto Murtinho, no Mato Grosso do Sul) a partir de sua
constituicdo relacional®. Este texto visa demonstrar, através de uma analise diacronica e de uma
leitura baseada na literatura etnolégica recente?, a existéncia de estruturas religiosas — toma-se
religioso, como uma atitude frente ao transcendental — desde o0s primeiros cronistas e a
subsequente transformacdo da religido Kadiwéu como principio de acdo que permite a sua

existéncia. No entanto, € necessario pensar a transformacéo da religido no interior de um plano

L A si mesmos chamam-se de Ejiwajegi, Eyigua-yegi, segundo Sanchez-Labrador (1910, I: 266-268), “povo da
palmeira Eyigud ”. Todas as palavras em Kadiwéu, bem como as tradugdes, quando nao estdo referidas devidamente
foram retirados do dicionario elaborado por Griffiths (2002).

2 Adverte-se que todas as traduges do inglés, aleméo, espanhol, italiano e francés sio de minha autoria, assumo a
responsabilidade por eventuais incoeréncias.



mais amplo de transformacdes, o que inclui necessariamente as relagdes com 0s brancos e outros

indios.

Assim, a cosmologia® é pensada a partir da relacdo que os Kadiwéu tiveram com outros
indios e com os missionarios, e a sua transformacdo é resultado de uma reelaboracdo dos
significados da existéncia®. Uma vez que as relagdes sdo constituintes da cosmologia, é
necessario pensar nas relagdes sociais mantidas pelos Kadiwéu e como eles agiram criativamente

nas convengoes estabelecidas por elas.

N&o se intenciona realizar uma genealogia dos bens culturais ou dos costumes, nem
realizar uma historia social do pensamento indigena, separando o que seria legitimamente nativo
e quais caracteristicas foram adquiridas com o contato, mas demonstrar a transformacdo da
cosmologia Kadiwéu, decorrente das suas relacdes sociais®. A religi&o, desta forma, ndo é uma
adaptacdo cosmoldgica a uma situacdo social (como queria Darcy Ribeiro), nem uma unido de
cosmologias diversas — o0 que implicaria tanto em uma tipologia ideal weberiana das
representacdes dos agentes em questdo, como uma equivaléncia de significados em campos
culturais distintos — mas resultado de relacdes. Ao invés de pensar em uma cosmologia indigena

impactada por agentes missionarios (além de outros sujeitos), a intencdo € demonstrar a

% O emprego dos termos religido, cosmologia e mitologia ndo se refere necessariamente a conceitos distintos, mas a
elucidacdo de um determinado plano ou aspecto, ja as relacdes entre estas trés facetas que se situam em modos de
compreensdo da realidade e do sobrenatural (0 que diz respeito a sobrenatureza) sdo dindmicas e ocorrem através de
envolvimentos relacionais. Isto significa que a diferenga entre eles é antes de ordenamento do que de natureza, e ndo
é possivel discernir sobre as fronteiras de cada aspecto. Assim, por exemplo, ha mitos sobre a origem dos cosmos,
praticas religiosas para astros celestes, influéncias dos astros nas relagdes com os santos catélicos, etc.

* A nocdo de que a transformagdo religiosa precisa ser compreendida no interior de um plano mais amplo de
transformagdes sociais foi inspirada no artigo de Vilaga (2008). Contudo, hd uma diferenga fundamental: para a
autora a conversdo precisa ser inserida neste contexto, o que ndo sera pensado neste trabalho. Chamar a
transformagao religiosa de “conversdo” € atribuir uma categoria religiosa a um fenémeno social, portanto, apesar de
se pensar na relagdo dos Kadiwéu com o cristianismo, a conversao espiritual ndo é usada como parametro, até porque
ela diz respeito a uma condicdo subjetiva, ndo a um evento social.

® Na verdade, a orientagdo epistemoldgica deste trabalho revela justamente o contrario, uma vez que a constituicio
cultural dos Kadiwéu é formada de maneira tdo heterogénea, quanto dos missionarios que os tentaram catequizar. O
cristianismo ndo é um bloco monolitico, mas a sua propria formagéo é originaria de varias culturas, como a grega, a
romana, a egipcia, as barbaras, entre outras. O questionamento deste trabalho néo é classificar a cultura Kadiwéu,
mas mostrar as suas transformacdes. Parafraseando Jacques Derrida (1967), nenhuma cultura é uma cultura.
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construcdo simbolica da religido a partir das relagGes de seus agentes, e por isso, relacionalmente
constituida. Os (in)sucessos da intencionalidade dos agentes ndo sdo formalizados enquanto
questdo analitica, pois na verdade o olhar critico se volta a constituicdo da religido formada pela
interacdo entre os agentes, o que justifica a atribuicdo de importancia a cada um dos sujeitos das

relagoes.

Em suma, tentar-se-4& demonstrar que a cosmologia Kadiwéu se transforma através do
cristianismo, e através das relaces sociais, porque a transformacgdo e a apropriacdo em si sao
problemas indigenas, e, portanto, sdo inerentes ao proprio pensamento amerindio. A
transformacdo cosmoldgica, apesar de estar em relacdo (e por isSO mesmo) com outros
pensamentos, apenas pode ocorrer a partir de si mesmo. Em outras palavras, o motor da
transformacdo estd no préprio pensamento amerindio, justamente nos mecanismos de
incorporacgdo do Outro, por meio de signos (palavras, coisas, pessoas, substancias, cantos, mitos,
etc.), o que sera compreendido através da préatica da predacao. Por isso, tentar-se-4 demonstrar o
qudo fundamental € pensar o conceito de transformacéo nos estudos de etnologia indigena, pois o
cerne das mudancgas da cultura esta nela mesma. Portanto, a relacdo entre missionarios e indios,
ou a relacdo entre indios de grupos diferentes — ou ainda, as maneiras como a cosmologia se
transforma através do cristianismo, o objetivo deste estudo — precisa ser pensada por meio de

transformacoes indigenas.

A relevancia do problema da transformacdo tem justificativas mdltiplas. Primeiramente,
porque a questdo da transformagdo — como se vera neste trabalho — € um problema indigena, para
os Kadiwéu especificamente, do mais alto grau de importancia. Em segundo lugar, porque nao é
possivel pensar a mediacdo de culturas em que cada sujeito é dotado de acdo em intervir no
contexto, sem que se pense de quais maneiras isso afeta as relacdes entre os sujeitos e os reflexos
destas relacGes. E em terceiro lugar, porque em um estudo com viés diacronico, a nocdo de
transformacéo ndo pode deixar de ser contemplada. Por fim, como se vera mais adiante, porque o
conceito de transformacdo serd fundamental para a constituicdo de uma antropologia que dialoga

com conceitos nativos, e ndo discorre sobre eles.

Contudo, antes de esclarecer os parametros tedricos desta pesquisa, tentar-se-a situa-la na

producdo bibliografica sobre a “conversdo” dos povos indigenas. Embora neste trabalho o
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resultado pragmaético da interagdo entre os agentes das relacbes sociais - sejam indios, agentes
coloniais ou missionarios — ndo seja tratado a partir do conceito (cristdo) de conversdo, é
importante sobrevoar a producao académica a respeito do cristianismo entre 0s povos indigenas,

e esta esta, em sua maioria, calcada na conversdo (ou ndo) dos amerindios.

Os estudos de conversao religiosa entre os povos indigenas

Os estudos mais recentes das relacbes entre povos indigenas e missionarios, sejam estes
catélicos ou protestantes, no Brasil, podem ser distinguidos pelos seus focos analiticos e

representam um importante volume de estudos, que necessariamente precisam ser ponderados®.

Nas coletaneas pioneiras de Robin Wright (1999; 2004) os autores buscam entender como
as conversdes indigenas ao cristianismo assumem facetas multiplas, reveladas pelas etnografias.
A rejeicdo, incorporacdo e transformacdo de elementos do cristianismo séo geridas pelos proprios
indios, na medida em que se desenvolviam as relagdes sociais com 0s missionarios. A abordagem
dos autores concentra-se na analise do discurso missionario em relacéo as religides indigenas, na
interpretacdo das cosmologias indigenas frente as logicas catequizadoras e como se formam os
campos interreligiosos no contexto das missdes. Assim, procurou-se revelar “desde o controle
institucional total e transformacdo das culturas indigenas, até a negociacdo de simbolos e
institui¢des religiosas através do tempo e a reformulacdo do cristianismo em tradigdes locais”

(WRIGHT, 1999:11).

Em outras palavras, nas coletaneas concentrou-se em revelar a interpretacdo indigena do
cristianismo, e o impacto do contato sobre as cosmologias e préatica rituais nativas, muitas vezes
completamente anuladas, na medida em que os indios aderiam inteiramente ao cristianismo.

Apesar da inegavel contribuicdo ao estudo da relagdo simbolica entre o cristianismo e as

® N&o se intenciona aqui, realizar um histérico dos estudos do contato entre missionarios e indios, apenas pontuar
algumas diferencgas do presente texto em relagdo a uma bibliografia recente e importante. Entretanto, a questdo da
conversdo indigena como problema epistemolégico é relativamente antiga na antropologia produzida no Brasil.
Veja-se, por exemplo, Schaden (1982).



cosmologias indigenas, além do impressionante levantamento de dados estatisticos e das
revelacOes das estruturas cosmoldgicas indigenas diversas frente ao contato e a formulacdo da
concepcdo de que o cristianismo assume facetas locais, é preciso fazer algumas ressalvas’. No
primeiro volume, hd uma associacdo entre a aceitacdo do cristianismo e a obtencéo de beneficios
materiais e econdmicos, 0 que, embora isso seja recorrente entre os povos indigenas, deixa de
contemplar as ideias indigenas acerca dos recursos extra-grupais. Ao associar vantagens
mundanas e conversdo espiritual, os autores deixam de pensar que a obtencdo de objetos,
substancias e simbolos talvez seja prépria de algumas culturas e que assim ambas as
incorporacfes caminham na mesma dire¢do nas dindmicas indigenas. Da mesma forma, uma das
conclus@es é que, apesar das transformacdes ocorridas nas culturas indigenas serem resultado de
negociacdes nos planos politico, moral e religioso, “as religides indigenas e o cristianismo sao
misturados na pratica, embora, conceitualmente, permanecam dois modos distintos de representar
e compreender o mundo” (WRIGHT, 1999:14). A separagdo da praxis dos modos de
representacdo e compreensdo do mundo € pouco produtiva, pois cria tipos ideais de cristianismo e
de religido indigena, cuja mistura ndo dever ser elevada a um plano tedrico. A representacédo
imaculada de dois tipos de compreensdao do mundo, uma nativa e outra europeia, parece ecoar
uma incompatibilidade de sentidos, fazendo com que estes dois tipos ocorram paralelamente,
além de rotular determinadas praticas culturais como detentoras de legitimidade cultural. Ao
invés disso, talvez fosse interessante considerar que o cristianismo em sua expressdo nativa tenha

se tornado um modo indigena de compreender o mundo®.

Ao passo que incongruéncias entre os polos da relacdo sdo privilegiadas, a énfase
epistemoldgica é calcada em uma incompatibilidade simbolica das cosmologias dos povos
nativos e dos missionarios. De acordo com estes estudos, o encontro entre missionarios e indios
pode ser avaliado a partir de uma interpretacdo do encontro cosmoldgico, em que diversas

instituicdes indigenas sdo substituidas por outras a partir do contado com 0s europeus, cujo

" Somados os dois volumes, os seguintes povos foram contemplados com estudos: Waiadpi, Zo’e, Wari, Baniwa,
Tuyuka, Aparai, Tiriy6, Karipuna, Waiwai, Taurepang, Xavante, Bororo, Paresi, Rikbaktsa, Irantxe, Nambikwara,
Palikur, Sateré-Mawé, Xokleng, Kaingang, Kaiowa, Terena e Yekuana.

® Graziele Accolini afirma, por exemplo, que o protestantismo norte-americano, tenha se tornado um elemento nativo
e possui papel de destaque na constitui¢do cultural dos Terena (2012: 26).
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impacto deve ser mensurado pelos elementos indigenas suprimidos. Assim, por exemplo, ao

analisar a relagdo dos Wari com o credo cristdo, Aparecida Vilaca afirma que:

A cristianizagéo, tomada pelos Wari como a possibilidade da elimina¢do em vida da afinidade t&o
desejada, tornou impraticavel o canibalismo funerario, e sem sentido as festas, pois ndo havia mais
a “necessidade” de se vivenciar uma afinidade deslocada e um canibalismo simbolico. Longe se
dizerem infelizes quando cristdos — e ndo canibais —, os Wari lembram com saudades os tempos
dessas refei¢Oes coletivas, da auséncia das bordunadas e traicdes conjugais, e das masicas que
falavam do que se acreditava viver: paz e amor. Foram crentes e gostaram. Mas ndo puderam
permanecer cristdos por muito tempo, e devemos nos perguntar por qué. Talvez ndo tenham
jamais gostado da vida de crente, justamente porque o0 que estava em jogo eram 0S seus proprios
pressupostos culturais, mas descoberto que determinados ideais ndo eram para ser vividos. Com o
tempo, acabaram por confirmar o que a vida em sociedade ja lhes havia ensinado had muito: os
afins sdo um mal necessario. Como se tivesse sido preciso que os Wari abandonassem o
canibalismo para se saberem canibais...

(VILAGCA, 1999:149, énfase adicionada)

De acordo com a autora, a conversao dos Wari durou aproximadamente uma década, quando eles
reassumiram praticas culturais “ao se tornarem novamente pagios” (VILACA, 1999:150).
Embora tenham “largado de ser crente”, ndo retomaram o canibalismo funerério. A questdo feita
pela autora — por que os indios deixaram de ser crentes — soaria melhor se fosse “o significa ser
crente para os indios™. Entretanto, ela revela que para os estudos presentes nas coletaneas
organizadas por Wright a questdo é o processo da conversdo religiosa, e ndo o significado e os

resultados dela'®. E isso acarreta um problema grave apontado por Ronaldo de Almeida

% Aparentemente houve uma alteragéo no foco da autora, pois em um interessantissimo artigo recente ela afirma que
“a adog@o do cristianismo como algo novo e externo ndo contradiz a afirma¢do de continuidade entre essa religido e
a cultura nativa, se tomarmos como ponto de partida a premissa bésica do interesse deles [dos Wari] e de outros
pontos amerindios na captura da perspectiva do outro, seja ele animal, inimigo ou branco. A adog¢do do ponto de
vista dos missionarios é mais um movimento nessa dire¢do da captura de uma perspectiva externa” (VILACA,
2008:177). Isso significa que anteriormente Vilaga operava com uma dicotomia entre o cristianismo e as outras
religiGes, enquanto neste artigo ela demonstra como a adogdo do cristianismo é resultado de uma politica
cosmologica de aquisicao da perspectiva do inimigo, categoria em que todos os brancos estdo incluidos, mesmo os
missionarios.

90 mesmo ocorre com a conclusio de Gallois e Grupioni (1999) sobre a atuacio da Missdo Novas Tribos entre os
Waidpi:”concluimos também pela distancia radical entre as incorporagdes realizadas pelos indios e os propdsitos das
missdes” (1999:119).



(2006:291-299), a saber, que os antropélogos apontam 0s sucessos ou fracassos das missdes
religiosas e assim “essa argumentagdo, por um lado, incorpora o proprio ideario missionario
como padrao de medida e, por outro, reduz os planos de interacao” (ALMEIDA, 2006:298). Em
outras palavras, medir o0s sucessos de uma conversao € uma questdo religiosa e nao

antropologica.

O segundo volume organizado por Wright (2004) considera a conversdo como uma
reforma politico-moral e do cotidiano, nas quais cada contexto deve ser analisado de maneira
Unica. Entretanto o modelo de analise missionaria continua presente: “o cristianismo ndo ¢
tomado, pelas culturas indigenas, de maneira simplesmente analoga as estruturas preexistentes da
cosmologia ‘tradicional’ [...], mas muito mais como algo paralelo as rupturas historicas e dilemas
estruturais no interior destas cosmovisdes” (WRIGHT, 2004:13)*. Assim, alguns autores
chegaram as mesmas conclusdes do volume anterior'?. Para Flavio Braune Wiik, os Xokleng
converteram-se em sua forma, “mas ndo no conteudo organizacional e pragmatico de suas
praticas cotidianas” (WIIK, 2004:156). Apesar das praticas religiosas cristds nao serem realizadas
pelos Yekuna, a moral crista foi absorvida na escola e na salde, e das préticas religiosas serem
apenas um aspecto da religiosidade e da converséo, segundo Elaine Moreira Lauriola, os Yekuna

sdo um exemplo etnogréafico de ndo conversdo (Lauriola, 2004).

Enfim, além das coletaneas organizadas por Wright, o belo ensaio “O marmore e a murta:

sobre a inconstancia da alma selvagem” de Eduardo Viveiros de Castro (2002) representa um

1 No entanto, por meio de uma reinterpretagio dos artigos é possivel pensar que as visdes de mundo “cristd” e
“tradicional” ndo ocorrem em paralelo, mas que ha intersec¢cBes notaveis, reapropriacdes e a identificacdo de
estruturas semelhantes. Assim, por exemplo, o projeto moral “crente” dos Sateré-Mawé consiste na dominacgao da
violéncia social associada ao xamanismo e aos rituais de iniciagdo intensificando nog¢des nativas de poder e politica
(Kapfhammer, 2004). Entre os Kaingang ocorre uma divisdo entre evangélicos e protestantes se associa as suas
oposicoes complementares fundadoras da vida coletiva, Kamé e Kairu (Veiga, 2004). Entre os Kaiowa o
pentecostalismo € visto como uma alternativa para a reconstrucdo das solidariedades danificadas, sendo assim,
simultaneamente, um vetor e um empecilho para a reprodugdo do sistema social (Pereira, 2004). No entanto, é
preciso ressaltar que ha inimeros casos etnograficos em que o cristianismo ndo € associado a religido antiga, e visto
como algo completamente novo. Mas, em termos geométricos, ndo devem ser duas retas paralelas, e sim,
perpendiculares, pois em algum lugar h4 um ponto de intersecgao.

12 E preciso ressaltar que nem todos os autores das respectivas coletineas seguem este modelo analitico. Veja, entre
outros, Almeida (2004), Capiberibe (2004) e Vietta e Brand (2004).
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notdvel esforco de compreender como os Tupi quinhentistas lideraram com a catequese
jesuitica®®. Recorrendo & literatura jesuitica sobre a (dificuldade de) conversdo dos indios, cuja
inconstancia é vista como algo definidor do carater dos indios, Viveiros de Castro demonstra
como a dificuldade da conversdo estava localizada “nos maus costumes” dos indios. Na medida
em que os esfor¢cos evangelizadores dos Jesuitas acarretavam no fim da antropofagia Tupi, vista
como a instituicdo social por exceléncia, as guerras de vinganca e o sacrificio dos capturados nao
regrediam®®. A vinganca era o fundamento para os maus costumes, como as bebedeiras, os festins

antropofagicos e a poligamia.

A vinganca ndo era assim um simples fruto do temperamento agressivo dos indios, de sua
incapacidade quase patoldgica de esquecer e perdoar as ofensas passadas; ao contrario, ela era
justamente a instituicdo que produzia a memoéria. Meméria, por sua vez, que ndo era outra coisa
que essa relacdo ao inimigo, por onde a morte individual punha-se a servigo da longa vida do
corpo social.

(VIVEIROS DE CASTRO, 2002: 233-4)

A guerra e a vinganga seriam a ordem ideoldgica da sociedade, mas ap6s décadas de guerras
contra os portugueses, os Tupi finalmente abandonaram o canibalismo, mas ndo o ato de quebrar
a cabeca do inimigo — o esfacelamento ritual — gesto necessario para a obtencdo de um novo
nome e 0 gesto préprio da vinganca, ela mesma uma encenacdo do devir-animal e do devir-
inimigo. Bem, a partir de sua pesquisa de campo entre os Araweté, um grupo Tupi da Amazénia
oriental, Viveiros de Castro conclui que os Mali, as divindades celestes, sdo canibais que devoram
as almas dos recém-chegados ao céu, para em seguida transforma-los em seres imortais vivendo

em um paraiso. Apesar das semelhangas com a morte cristd — em que a alma dos mortos passa

'3 Entre estes, os Tupinambé, Tupiniquim, Tamoio, Temimi6, Tupinaé, Caeté, etc.

% Neste caso, o “sacrificio” das vitimas nio deve ser compreendido nos termos de Marcel Mauss (1899), como
Florestan Fernandes no seu livro A Funcado social da Guerra na Sociedade Tupinambéa (1952) (Viveiros de Castro,
2009: 111) propbs, mas como uma morte ritual.
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por um julgamento divino, e se constatada a vida sem pecados, ela € tornada imortal e vivera em

um paraiso celeste — o autor conclui®;

A partir da sociologia canibal dos Tupi do século XVI, os Araweté desenvolveram uma
escatologia ndo menos canibal; os inimigos se transformaram em deuses, ou antes, 0s humanos
ocupamos agora 0 lugar dos inimigos, enquanto esperamos ser, com a morte, transformados em
nossos inimigos-cunhados, os deuses. Os Mai sdo, de certo modo, os Tupinamba divinizados.
Como se V&, a alma selvagem dos Tupi continua implicada em histérias de canibalismo.

(VIVEIROS DE CASTRO, 2002: 264)

Dessa maneira, neste ensaio Viveiros de Castro aparentemente segue de cera forma uma
linha de andlise inspirada em Marshall Sahlins (1990; 2004), que estudando o encontro
cosmoldgico entre havaianos e ingleses (excluidas da andlise as empresas evangelizadoras),
qguando o Capitdo Cook foi morto pelos nativos que o assimilaram ao deus Lono, afirma que a
dialética da historia é estrutural, o que significa que os eventos sdo ordenados culturalmente, mas
a cultura é reordenada historicamente®. A reproducéo de uma estrutura se torna a sua propria

transformacao’’. Portanto, “¢ isso que torna a transformacdo verdadeiramente radical: algo mais

> De acordo com Gloria Kok h4a uma diferenca fundamental entre a morte Tupi e a morte cristd: para os Tupi
“morrer tinha o sentido de ingressar novamente no plano coletivo, mas elevado a ultima poténcia, um coletivo
indiviso. Para os cristdos, entretanto, a morte, excetuando-se a dos santos e martires que formavam uma comunidade
ao lado de Deus, dava continuidade ao destino solitario vivido na terra. Em oposi¢do ao mundo indigena, a morte
cristd significava sofrimento e purgacdo pelos atos cometidos em vida, cuja responsabilidade recaia exclusivamente
sobre cada individuo” (KOK, 2001:170). Tendo isso em mente, parece que os inimigos-cunhados humanos
divinizados dos Araweté podem ser a0 mesmo tempo o0s inimigos Tupi humanos como 0s humanos imortais dos
cristdos. Os Mai sdo tanto os Tupinamba divinizado em deuses canibais, como tornados humanos sem pecados.

1% A fundamental coletanea organizada por Bruce Albert e Alcida Rita Ramos (2002), embora n&o trate da conversio
dos amerindios, também encontrou a sua inspiragdo em Sahlins, uma vez que o encontro cultural (e as suas
posteriores ressignificacdes e incorporagdes ou rejeicdes simbolicas) é tratado como um encontro de cosmologias.

7 Sahlins, apesar de seu trabalho de vanguarda sobre transformacéo estrutural (em detrimento, talvez, aos estudos de
mudanca cultural) parece oferecer um arcabouco tedrico demasiado mecénico, insuficiente para compreender a
transformacdo estrutural quando hd uma pluralidade de agentes em relagdo, pois Sahlins considera o encontro
cultural um encontro cosmoldgico, destituindo os sujeitos de suas particularidades.
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do que uma simples alteracdo de conteudos ou uma permutacdo dos valores, permanecendo o
sistema, de resto, 0 mesmo” (SAHLINS, 2004:134) 18

No entanto, ha uma notével diferenca entre as analises de Sahlins e de Viveiros de Castro,
no que diz respeito ao lugar da transformacao propriamente dito e na teoria subjacente & anélise®®.
Na verdade, € preciso ponderar que a preocupacao principal do ensaio de Viveiros de Castro ndo
é demonstrar historicamente a conversdao (ou ndo) dos povos Tupi, mas € demonstrar o alcance
epistemoldgico de uma teoria estruturalista centrada em uma categorizacgao de preceitos indigenas
— mais precisamente o conceito de transformacao - em que as filosofias amerindias dialogam com
a filosofia da antropologia de igual para igual. Como aponta Peter Gow (2006: 235-237),
Viveiros de Castro discute a adequacdo da antropologia para discutir nogoes alternas de cultura,
quando a nocéo de cultura esbogada pela antropologia que serve de referente para a compreensao
da cultura nativa, remete a postulacbes cristds, demarcadas pelas nocdes de fé e crenca. 1sso
implica que, de certa forma, as questdes que os antropélogos fazem sobre o cristianismo sao
feitas em uma linguagem cristd, o que torna as questfes levantadas pelo autor em direcdo a uma
meta-antropologia, centrada na epistemologia subjacente ao préprio campo de atua¢do. Assim, o
alcance epistemoldgico do ensaio de Viveiros de Castro esta muito além da categorizacdo das
relacBes de conversao entre 0s povos, pois se centra na dimensdo epistemoldgica da antropologia

e a sua relacdo com filosofias ndo ocidentais.

Por fim, ha os estudos, iniciados com a coletdnea organizada por Paula Montero (2006),

que enfocam os resultados praticos da relacdo entre missionarios e indios, deslocando o foco

8 Assim, é possivel compreender que, de acordo com Viveiros de Castro, o deslocamento cosmoldgico do
canibalismo Tupi ndo é fruto das relagdes cosmogonicas alternas, mas resultado de um reordenamento interno da
cosmologia frente ao contato com os europeus, o que exclui as relagdes sociais entre os agentes. Ou ao menos torna a
cosmologia indigena menos relacional. Ainda sobre a relagdo entre os Tupi e o0s jesuitas, Gloria Kok (2001) assume
uma posic¢do diferente da de Viveiros de Castro. Enquanto para este a extingéo fisica dos povos Tupi quinhentistas
resultou em transformacdo cosmoldgica interna, aquela avalia a mudanca na religiosidade Tupi como sendo resultado
de uma substituicdo de um fendmeno, por outro, a saber, a antropofagia pelo batismo, como resultado do “triunfo da
pedagogia cristd” (KOK, 2001:117). Ao invés de se pensar em uma substituicdo de fendmenos, como o faz Kok,
talvez seja mais produtivo avaliar uma multiplicidade de transformac@es estruturais; por um lado uma reorganizacdo
cosmoldgica interna, acarretando em um sacrificio cosmoldgico, por outro em uma apropriagéo externa do batismo.

% No seu artigo publicado em 2012, Viveiros de Castro faz uma analise da transformagéo na obra de Sahlins e em
sua proépria.
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analitico dos polos para a relagdo e seus resultados®. Dessa forma, ao invés de atribuir as
mudangas culturais dos nativos uma determinada acdo evangelizadora, estes estudos buscam
demonstrar que a conversdo ocorre por meio de agdes pragmaticas — e nao oratorias — 0 que,
entretanto, pode acarretar em efeitos diferentes daqueles inicialmente desejados pelos
missionarios. Assim, os autores repudiam o padrdo de medida missionéria e ndo avaliam o
sucesso das missdes, mas sim, buscam entender como ocorreu 0 processo de conversdo na
pratica. Isso significa que a interacdo entre os agentes, e ndo uma parte especifica da relacao

passa a ser o ponto analitico primordial.

De acordo com a teoria da mediacdo cultural, o jogo de mediacdes realizado no espaco
simbolico do encontro é permanentemente refeito pelos agentes, de maneira que o mundo
interrelacional se constrdi nos jogos de linguagem. Inspirados nos conceitos de acordo de
Ludwig Wittgenstein e de cddigos compartilhados, a teoria da mediagdo cultural busca
“disposigdes para estabelecer relagdes de comunicacdo e compartilhamento de experiéncias
comuns — através da ideia de descri¢do contextual das significagdes” (MONTERO, 2006a: 27;
énfase original), uma vez que a producdo dos acordos pressupde uma disposi¢do comunicativa,
cujo designio é o compartilhamento de codigos (construtos simbolicos referenciados nos jogos de
linguagem referidos por Wittgenstein) e experiéncias. Dessa forma, “ndo € a ‘cultura’ indigena
ou cristd como um todo que é mobilizada nesses jogos de comunicacdo, mas, ao contrario, alguns
de seus elementos se tornam norma de juizo de uma situagdao” (MONTERO, 2006a: 28). Evita-se
assim, tratar as cosmologias como totalidades autossuficientes e autoengendradas, o que ignora a
influéncia das coletividades na construcdo desse saber. Coloca-se o foco das reflexdes nos
espacos de producdo das relagdes de interagdo, onde “as configuragdes resultantes dos processos
de mediacdo sdo modos de realocar as diferengas nos sistemas de relacdes generalizantes”
(MONTERO, 2006b: 51). Logo, ao se preocupar a mediacao entre os agentes, 0s autores adeptos
a teoria da mediacdo cultural compreendem que as categorias missionarias e indigenas operam
constantemente para a producdo de novas significagfes a partir das ressignificagcbes das

categorias do Outro, por meio de sua indexacdo a codigos universalizantes. Os codigos em jogo

% Apesar da heterogeneidade dos artigos apresentados na coletanea, eles serdo tratados em conjunto aqui.
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sdo compatibilizados, e neste processo comunicativo os sentidos da interculturalidade s&o

compartilhados, uma vez que a propria mediacdo € um campo de interesses e disputas.

A teoria da mediacdo cultural representa um empenho epistemolégico importante ao
procurar reavaliar a importancia dos inimeros agentes na construcdo da cultura (e superar o
binarismo entre 0 eu e o Outro), e de mostrar como ocorre pragmaticamente a conversao
religiosa, sem, no entanto, medir 0s sucessos da cristianizacdo. Isso significa que a teoria da
mediacdo busca analisar as légicas préticas da relacdo entre os agentes. Além disso, ao situar o
foco nas relacbes e ndo nos polos, é possivel evitar o viés hermenéutico resultante do
reconhecimento da alteridade da comensurabilidade das culturas, postulado pela antropologia, na
tentativa do conhecer o Outro (MONTERO, 2010:15)?!. Entretanto, algumas consideracdes sdo

necessarias.

Ao analisar o espago simbdlico em que as relages sociais se encontram, 0s autores da
teoria da mediacdo cultural enfocam a supracitada compatibilizacdo de codigos, que possibilitaria
a comunicacdo entre os agentes. No entanto, o cddigo mencionado parece acarretar em um
ordenamento ldgico, cuja linguagem € interpretada pelas partes em questdo, sistematicamente
compreendida e que se torna a possibilidade de didlogo. Isso ignora que os codigos podem ser
interpretados pelos agentes de formas diferentes, e que o didlogo pode ocorrer por uma sucessdo
de mal-entendidos (produtivos), como pensados por Sahlins (1981, 1990). Ou seja, 0 missionario
diz algo, que acredita ser interpretado pelos indigenas como ele gostaria que o fosse, mas estes
entendem outra coisa. E os indios fazem o mesmo, até que o codigo se torna algo completamente
novo em um determinado contexto. Por isso, ao invés de pensar que codigos podem ser

compatibilizados (ou seja, se tornam compativeis para 0s sujeitos em acdo), & mais interessante

2! Neste sentido, recentemente Dulley (2010) estudou as relacdes entre 0s agentes missionarios e os Ovimbundu nas
missdes da Congregacdo do Espirito Santo no Planalto Central Angolano no periodo colonial (do século XIX até a
Guerra de Libertacdlo em 1961) e demonstrou que a aproximacgdo comunicativa ocorreu por meio de uma
compatibilizacdo de codigos, através da qual os missionarios compreenderam as praticas locais como cultos aos
ancestrais, gerando disputas simbolicas em relacdo a compreensdo da cultura do Outro. A religido é a linguagem
através da qual a comunicacgdo intercultural ocorre, para 0 que necessariamente a cultura do Outro é reduzida a um
campo simbolico cognitivo. Em outras palavras, a comunicacdo (compatibilizacdo de c6digos) sempre reduz a
cultura a esferas que possam fazer sentido. No entanto, neste texto tentar-se-4 demonstrar uma alternativa a esta
interpretagdo.
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pensar em significantes em transito, ou seja, um fluxo constante de ideias e referenciais que
podem ser individual ou coletivamente interpretados, ser compartilhados ou néo e aos quais 0s
sujeitos atribuem significados®’. Além disso, ao ignorar as multiplicidades possiveis de
interpretacdo, a teoria da mediacdo cultural ignora a transformacdo dos signos e fendmenos, ja

gue estes estdo em constante reelaboracio e reconstrucéo?.

A teoria da mediacdo cultural se concentra nas formas das relagbes e no resultado
pragmatico destas interacBes, uma vez que seu objeto é o espaco simbolico entre estas,
analisando-as em dois niveis; o primeiro pelas suas formas — ou seja, sociologicamente — o
segundo em seu conteldo, este revelado pelas interpretacfes que os autores fazem das avaliagdes

0s agentes acerca de suas relacdes sociais. Todavia, ha ainda um problema®*.

%2 E importante ressaltar que os significantes em transito sdo emitidos pelos sujeitos constantemente, através de
palavras, gestos, agdes, praticas, mitos, ritos, etc, e que os significantes ndo ficam a espera de significados pairando
pelo ar, mas que sdo apreendidos pelos sujeitos através das rela¢fes sociais. A ideia de significantes em transito foi
inspirada no artigo de Ronaldo de Almeida e Paula Montero sobre o transito religioso no Brasil (2001)

2 Justamente a multiplicidade interpretativa a qual os significantes est&o sujeitos é um contraponto & concepcao de
transformagcé&o estrutural de Sahlins. Para ele (1981: 132), os signos (que mais parecem simbolos no sentido de Peirce
— 0 que parece contraditério dada a sua ideia de mal entendido produtivo) embarcam em uma ldgica linear cuja
orientacdo é sequencial na acdo, em sua relacdo dialética com a estrutura. Esta acdo embora crie novas posicdes
categoriais de estruturas culturais implica uma transformagdo da estrutura da conjuntura (em que a histdria se
atualiza culturalmente e a cultura historicamente) unidirecional.

%A teoria da mediagdo busca assim realizar uma analise das relagdes praticas. Montero afirma que “a énfase [da
andlise] se p0e, pois, nas légicas praticas investidas nessas relacbes e em seu modo de agenciar os sentidos para
produzir um acordo circunstancial sobre a ordem do mundo cujo formato ndo pode ser antecipado de antemédo. Para
enfrentarmos essa questdo, buscamos construir uma abordagem que colocasse no foco de nossa observacdo os
processos de produgdo dessa convergéncia” (MONTERO, 2006a: 23, énfase original). A diferenca se concentra
justamente na inversdo entre teoria e pratica: a teoria da mediacgdo cultural parte do resultado préatica das relacdes
para, a partir destes resultados pragmaticos, construir uma teoria; por isso a influéncia da teoria da préatica de
Bourdieu. Mas ha um problema. A teoria da mediacdo ndo intenciona categorizar as relagdes no interior de uma
teoria pré-concebida, para deixar que a pratica guie a teoria. Todavia, ao tomar a pratica como eixo norteador da
pesquisa, ja h4 uma teorizagdo, pois até mesmo a observagdo constitui uma reflexdo. Ou seja, a observacdo da
pratica, é ela mesma uma préatica epistemoldgica, uma vez que este olhar ja é embebido da teoria da pratica. 1sso,
evidentemente, ndo é um demérito em relacdo a todas as outras préaticas etnograficas, mas também ndo constitui um
diferencial substantivo, pois a rigor mostra que o etndgrafo parte de pressupostos tedricos para constituir a sua
andlise, algo que a teoria da mediacdo buscaria evitar. Por exemplo, Arruti no seu artigo, ao estudar o Toré nos
processos de etnogénese indigenas no nordeste brasileiro afirma que “em termos metodolédgicos [...], em lugar de
apreender o evento ou o processo pontual como ilustragdo do contexto local, cuja chave de explicagdo esta sempre
em um outro contexto mais amplo, nos arriscaremos a imaginar que a observacdo detalhada possa produzir um
15



Os autores ndo procuram compreender o ponto de vista de nenhum dos envolvidos,
apenas das relacdes em si, e a comunicacgdo € possivel na medida em que os cddigos se tornam
compativeis. Como ja foi apontado, a comunicacdo ndo € decorrente de inteligibilidade mdtua,
pois podem haver interpretacbes divergentes acerca de uma mesma referéncia, bem como
tentativas de manipulagdo de significados. Assim, a semantica ndo é coextensiva a todos os polos
da relacdo, além dos significados néo serem construcdes metaféricas, mas sim metonimicas®.
Além disso, parece ndo haver limites I6gicos para as relacdes sociais quando os codigos sdo
compatibilizados. Porém, uma vez que se trata de signos e de suas conotacGes mudltiplas, a
inteligibilidade apenas por ocorrer em um plano l6gico determinado pela cultura dos agentes, o
que inclui a forma através da qual a cultura do Outro pode ser compreendida. Neste ponto, é
preciso compreender que a logica ndo deve ser pensada neste contexto como uma aplicacao de
uma relacdo imediata entre causas e efeitos, que marca a légica de tradicdo ocidental-crista-
industrial (todavia, sem pautar uma irredutibilidade ontoldgica marcada por determinismos

geogréficos), mas como constituicdes culturais, e, portanto, distintas.

A disposicao do texto

As asseveracOes anteriores sobre as principais publicacdes sobre as (tentativas) de

conversdo dos povos das Terras Baixas Sul-Americanas foram necesséarias para avaliar

outro plano de inteligibilidade e mesmo alterar a leitura desses contextos sucessivamente mais amplos e

aparentemente mais explicativos, interpondo a eles problemas que escapam ou alteram as interpretagdes gerais”
(ARRUTI, 2006: 384, énfase adicionada).

% Apesar de seguir uma analise inspirada na teoria da mediagdo cultural, a possibilidade de transformacéo de
significados e seus usos politicos — bem como a promulgacdo de uma semantica legitimada — foi percebida por
Dulley (2010), ao analisar como o deus cristdo foi interpretado como um feiticeiro pelos Ovimbundo, mesmo
trabalhando com a compatibilizacdo de cddigos.
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previamente com quais obras esta dissertacdo dialoga e para demonstrar que esta dissertacdo nao

se enquadra em nenhuma daquelas vertentes por diversas razoes*®.

Primeiramente, este estudo ndo visa medir a conversdo dos Kadiwéu, mas analisar a
transformacdo da cosmologia Kadiwéu. A transformacdo parece ser efetivamente uma questdo
indigena, e assim as mudancas perceptiveis na cosmologia sdo resultados deste vetor social, por
isso, a cosmologia se torna algo que ela ndo é, sem deixar de ser o que €. A transformagdo como
vetor constante ¢ conhecida na filosofia como “devir” — desde Heraclito — e sua conceituacao na
obra de Deleuze e Guattari (1973; 1975; 1980) se ajusta a filosofia amerindia de maneira notavel.
A transformacdo € uma alteracdo das propriedades de um ente ao longo do tempo, em que 0s
predicados que se predicam do sujeito da transformacdo — ou seja, aquelas caracteristicas
fundamentais que caracterizam o sujeito enquanto aquilo que ele é e naquilo em que ele se
transforma — se alteram, sem, contudo, deixar de contemplar a forumla da transformacdo. Isso
significa que a transformacdo dos entes ocorre através da transformacédo dos seus pedicados, que
vém dele, e que se alteram em suas relaces com o mundo. Aquilo que se torna é parte daquilo

que se é, é imante de onde vem, e participa daquilo que se tornou.

A transformacdo é expressao deste devir-outro, que ndo é uma forma de existéncia por si
sO, mas é resultado de um encontro com o Outro e existe apenas no advento das relagdes sociais.
Justamente por isso o devir ndo é um Dasein (um ser, estar-no-mundo) como pensado por
Heidegger e pela fenomenologia — uma condicdo existencial inerente a experiéncia — mas o
resultado do encontro com a forca e com as maneiras de pensar (Zourabichvili, 2009: 6). A
transformacdo existe apenas através das relacGes e ela é a sua propria finalidade. Neste sentido
pode se pensar que a transformacédo é uma categoria ontologica amerindia, o que, de fato, estende

o conceito de ontologia: tornar-se outro é uma categoria imutavel do ser enquanto ser?’. Assim, o

% Na verdade varios estudos importantes sobre a relacdo dos povos indigenas e o cristianismo ndo foram
contabilizadas. Isso se deve a dificuldade do proprio empreendimento de realizar um dialogo entre as obras. No
entanto, além das publicaces anteriormente destacadas, os estudos de Capiberebe (2001), Pompa (2003) e Vilaga
(2006) sdo muito importantes.

27 Zourabichvili (2009: 6-7) adverte que se deve pensar em uma ontologia deleuzeana com muito cuidado, porque a

sua filosofia ndo se constitui para o sujeito, mas trata-se de um subjetividade relacional que se situa nos planos de

imanéncia dos sujeitos. Se se pensar no termo “génese”, tal qual defendido por Guattari (ou seja, ndo como

nascimento e constituicao), enquanto condicdo da forma do transcendental sobre a forma do empirico, uma forma
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devir ndo é imanente a experiéncia, mas é fruto das relagdes, ndo estd presente nos seres
humanos, mas transcende através da experiéncia intersubjetiva. A transformacéo é heterogénica é
ela perpassa a cosmologia e a propria historia. Evidentemente € preciso pensar que o devir, como
delineado por Deleuze & Guattari, ndo equivale ao mesmo conceito na filosofia grega, por
exemplo na obra de Aristételes — ja que o devir é para Aristoteles um resultado de sua teoria da
predicacdo (Angioni, 2006, 2009), uma forma de enunciado que possibilita & descri¢do do mundo
da natureza. Todavia, ha nas conceituacdes de Aristoteles, Deleuze & Guattari e na forma como o
devir é pensado neste texto um continuum, que o devir é a forma de transformacéo dos entes. Este
notavel salto geografico e filosofico, de Aristdteles a Deleuze & Guattari, e destes aos Kadiwéu,
demonstra que a nogdo de transformacdo ndo é inexoravel, apesar da demonstracdo de uma
natureza invariavel naquilo que tange as alteracGes dos entes em relacdo, mas a transformacéo é

ela mesma uma categoria em transformacao®.

Desta forma, este dissertacdo visa algo como uma “kineografia”, ou seja, uma descri¢do
etnografica do movimento e da transformacdo®. Enquanto as etnografias buscam realizar uma
descricdo de um povo, lugar ou contexto social, apreendendo as relagdes sociais postas ali, 0s
significados e a dindmica — mas o que ndo implica necessariamente na transformacdo — a
kineografia € um neologismo formado para abarcar a transformacdo e o movimento, pois nas
etnografias indigenas a transformacéo precisa ser considerada, precisamente por ser imanente ao
pensamento amerindio. A kineografia é, destarte, uma descri¢do da transformacdo e uma forma
de dialogar com as antropologias nativas, quando considerados 0s seus conceitos fundamentais.

Justamente ter em mente que esta dissertacdo visa uma Kkineografia guiara a leitura para a

recognitiva sobre o objeto, a condigdo do devir forma uma heterogénese. Se se pensar na transformagdo como uma
qualidade imutavel do ser, talvez a maneira mais apropriada seja mesmo considerar esta formulacdo amerindia como
uma heterogénese, mas nesta dissertagdo ndo ha espago para tratar este assunto com a devida importancia.

%8 Viveiros de Castro (2012) elaborou recentemente um argumento altamente complexo sobre a nocio de
transformagé&o na antropologia, e sobre a transformagéo desta transformacéo, ao mesmo tempo em que o dialogo com
a noc¢do de transformacdo amerindia geraria uma transformacéo da transformacdo da transformacdo. Voltar-se-4 a
iSS0.

% Kineografia é um neologismo formado a partir de dois verbos gregos, “kinéo” (movimentar, mudar, deslocar), que
vem do substantivo “Kinesis” (movimento, alteracdo, mudanca, devir), e “graphein” (escrever). A intengdo ¢
demonstrar a descrigdo — escrita — da mudanca, do devir. Agradeco a André Cressoni pelas elucidacdes.
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compreensdo de uma etnografia do devir — uma kineografia — e que esta é a forma de

comunicacéo entre as antropologias colocadas em relacao.

O texto esta dividido em duas partes. A primeira parte, “Sociologia das Rela¢des: indios e
Missionarios”, constitui uma analise do contexto historico-social-simbdlico em que as relagdes
entre os povos Guaikuru, missionarios e indios de outros grupos ocorriam. A necessidade de uma
minuciosa analise do contexto do contato entre os agentes se justifica pela possibilidade de
apreender os padrdes culturais em jogo, e mostrar como estes padrdes fundamentaram a
transformacéo da cosmologia Kadiwéu. Assim, 0s quatro primeiros capitulos visam sistematizar
0 contexto das relacdes sociais dos Guaikuru entre si e também com 0s europeus, sobretudo
missionarios jesuitas, capuchinhos e pentecostais. Serdo contextualizadas as producdes dos textos
que servirdo para uma analise mais sistematica da cosmologia, a0 mesmo tempo em que se
demonstra a confluéncia de eventos extra-indigenas sistematizados em um universo simbdlico
nativo. Intenciona-se mostrar nesta parte, de quais maneiras os indios Guaikuru de forma geral,
0s Mbaya especificamente, articularam as relacdes sociais criadas a partir do contado com o0s
europeus a teias de relagdes pré-colombianas, ao buscar inserir 0s europeus em esquemas
culturais baseadas na guerra e na troca (ou na guerra como uma troca-predacdo®) — e como os
indios buscaram manipular o contexto a seu favor. Isso serd fundamental para sustentar a
demonstracdo da transformacdo cosmologica, na medida em que se demonstrara a partir de quais
eixos ela girou. E necessario frisar que, o objetivo desta parte ndo é decantar a cultura indigena,
para em seguida mostrar os elementos europeus introduzidos, mas ao contrario, demonstrar que o
movimento de predacdo-transformacdo é uma dindmica da propria cultura Kadiweéu, e que nao é
possivel realizar uma génese da transmutacdo indigena em um estereGtipo europeu, pois a

cosmologia Kadiwéu estd em constante transformacao.

Dessa forma, é importante realizar uma prévia descri¢do, ndo apenas dos povos de lingua
Guaikuru, sobretudo dos Mbaya e dos Kadiwéu, mas também dos missionarios; sejam eles
jesuitas, capuchinhos ou pentecostais; pois — ao invés de buscar por um tipo ideal de missionario

— intenciona-se pensar na religido dos missionarios como um sistema simbélico através do qual

%0 Como tentar-se-4 demonstrar no capitulo 6.
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as relacdes sociais sdo tecidas e que as estruturam, que fornecem subsidios para a compreensao
do Outro, e no limiar, para a sua reducdo as proprias categorias®’. Isso deve possibilitar
demonstrar como a cultura Kadiwéu se transformou através do longo contato com outros povos —
indigenas e europeus — e como a transformacdo € uma preocupacdo fundamental para o

pensamento indigena.

Assim, a transformac&o cultural Kadiwéu — antes de serem resquicios tristes de um uma
sociedade poderosa e guerreira (como foi descrito por Darcy Ribeiro e Claude Lévi-Strauss) — é a
condicdo de possibilidade de sua existéncia, em que os fendmenos de transformagdes ndo séo
tentativas de se adequar ao mundo moderno, mas abstracdes indigenas proprias de sua existéncia.
A existéncia da cultura nativa esta calcada em uma reafirmacdo do Mesmo, pautada por sinais
diacriticos inseridos em um campo simbdlico em que o seu sentido ocorre pela sua relagdo com
0S outros termos, a0 mesmo tempo em que mostra a sua constante diferenga em relagéo ao Outro.
E justamente este Outro é incorporado de diversas maneiras, para formar aquilo que os Kadiweéu

entendem como sendo proprio de sua cultura.

A segunda parte da dissertagdo, “Metafisica das Relagdes: Predacdo e Transformagdo”
tem como objetivo mostrar que a cosmologia Kadiwéu se expressa em um predacdo ontoldgica, e
que o par predacdo-transformacdo € um vetor que norteia a constituicdo de suas relacdes sociais.
A segunda parte se inicia com uma analise estrutural dos mitos de origem Mbaya-Kadiwéu
(capitulo 5), a partir das fontes historiograficas e de etnografias recentes, com o intuito de
verificar as transformacBes cosmoldgicas, para mostrar que 0os mitos se constroem através do

cristianismo®”. Tenta-se demonstrar que nos mitos de origem h& uma teoria social da predacéo,

31 O detalhamento das doutrinas religiosas visa, portanto, ser compreendido em nivel de habitus como cunhado pelo
socidlogo francés Pierre Bourdieu (1980), ou seja, como uma estrutura social incorporada pelo agente, resultando em
disposicdes para a acdo, embora este conceito deva ser visto apenas como influéncia. O termo habitus serve como
uma inspiracdo metodoldgica para delimitar a acdo dos missionarios, por isso, ndo ha ponderagdes mais profundas
sobre seu uso.

%2 Neste sentido, fica claro que esta dissertacdo ¢, de certa forma, tributaria do estruturalismo de Lévi-Strauss e dos

seus desdobramentos recentes, uma vez que de acordo com ele, é impossivel conceber estrutura separada da nogao de

transformagdo (Lévi-Strauss & Eribon, 1988:163). Todavia, neste trabalho a transformagdo ndo serd pensada como

forma das relacBes invariantes que formam a estrutura passarem de um conjunto a outro, mas como uma

caracteristica imanente da cosmologia Kadiwéu. Isto significa que ndo ha uma relacdo dialética entre estrutura e

transformagdo, pois a transformacdo é a propria estrutura. A nocdo de estrutura proposta por Jean Piaget parece
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que poderd ser compreendida como o vetor social por exceléncia, no lugar do principio da
reciprocidade, e se expressa como metafisica, por estar presente nas formas como o mundo nédo
fisico € compreendido. A predacdo serd pensada como parte de um processo mais amplo,
chamado de economia simbdlica da alteridade, que constitui 0 modo como os Guaikuru-Mbaya-
Kadiwéu pautaram as suas relagdes sociais. Isso significa que diversas facetas da vida social
(sempre pensadas separadamente na literatura sobre os Kadiwéu) sdo analisadas tendo-se em
mente este modo de operacdo logica. Entdo apos a analise do mito de origem, no sexto capitulo
tenta-se mostrar que a predacdo € o vetor da economia simbdlica da alteridade, que consiste no
controle, na producdo e no descarte da afinidade e dos afins. O processo historicamente mais
relevante através do qual a predacao ocorria, como deve ficar explicito na primeira parte, eram as
incursdes guerreiras. Ha, portanto, uma breve discussdo sobre a antropologia das guerras
indigenas e sobre a literatura das guerras Guaikuru, para em seguida mostrar como ocorria a
predacdo e a familiarizacdo dos cativos. A guerra como predacdo ndo apenas mostraria outra
interpretacdo para o ethos guerreiro (como foi cunhado na literatura e que € reavaliado), mas
também mostra uma relacdo mais complexa entre afins, consanguineos, aliados, inimigos e
espiritos. Segue-se para uma descricdo kineografica dos rituais de incorporacdo dos cativos e
sobre a condicdo social dos cativos no interior do grupo. Em seguida se faz uma analise acerca da
literatura sobre o aborto e o infanticidio entre os Guaikuru-Mbaya-Kadiwéu, praticas pensadas
como a faceta negativa da predacgéo, ou seja, a eliminacdo dos afins, uma vez que no aborto e no
infanticidio ainda ndo ha pessoas (como categoria social, pois ndo houve 0s rituais necessarios
para isso, sobretudo a nomeacao), mas afins virtuais. Como foi dito, estas facetas da vida social
(querra e captura, aborto e infanticidio) foram analisados separadamente pela literatura sobre este
grupo, ou entdo de forma bastante funcionalista, por afirmar que a captura € necessaria para a

manutencdo numérica do grupo, em decorréncia a pratica do aborto e do infanticidio, cujos

bastante pertinente: “uma estrutura ¢ um sistema de transformag¢des que comporta leis enquanto sistema (por
oposicdo as propriedades dos elementos) e que se conserva ou se enriquece pelo proprio jogo de suas
transformagdes, sem que estas conduzam para fora de suas fronteiras ou facam apelo a elementos exteriores”
(PIAGET, 1968: 8). Todavia, a nocdo de estrutura e de transformacdo que se usa aqui €, antes de mais nada, um
conceito indigena, e, portanto, reavalia o final da sentenca de Piaget. As transformacdes, embora internas, fazem
apelo e buscam elementos externos para também transforma-los.
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motivos séo diversos (vontade de manter a beleza, necessidade de acompanhar os homens nas
guerras, etc.). Neste capitulo, ambas as praticas sdo compreendidas como resultado do mesmo
processo, a economia simbolica da alteridade. Por fim se mostra que a predacdo de criancas e
adultos continua apés o fim das guerras, transformada em duas outras préaticas: a troca de criancas

e 0 batismo de adultos.

As transformagdes estruturais do batismo e da renomeacdo sdo 0 nexo para 0 sétimo
capitulo. As criangas podem ser dadas aos avos maternos, o que se chama de “filhos-netos” ou
entdo ha uma tentativa (geralmente frustrada) de trocar os pequenos Kadiwéu por criangas de
brancos. Os adultos sdo incorporados através do batismo, em que ndo ha dgua, mas ha nomeacao
e pintura corporal e incorporacdo na assimetria social, com as suas diversas implicacdes (direitos,
deveres, casamentos virtuais). H4 um pequeno relato etnogréfico, em que alguns elementos sao
destacados, e estes sdo analisados diacronicamente. Esta andlise deverd mostrar como o
cristianismo € compreendido através da predacdo e como as transformacbes cosmoldgicas fazem
com que o principio da predacdo seja explicitado através do cristianismo. Faz-se um pequeno
historico dos batismos, pois durante a época dos jesuitas os indios temiam o batismo, pois este
transformava os batizados em ongas. Pensa-se, portanto, que o cristianismo forneceu o0s
significantes necessarios para uma significacdo no sentido da manutencdo de uma préatica nativa.

Assim a predacéo se pensa hoje através da troca e do batismo.

Enfim, as duas partes desta dissertacdo tratam de um mesmo tema — a constituicdo das
relacfes sociais e a criacdo do ego através da transformacdo do Outro e do Mesmo — no entanto,
vistas de forma diferente, primeiramente através de um carater sociolégico e historiografico,
depois por sua constituicdo metafisica. Desta maneira, as duas partes deste trabalho dialogam
entre si, mas mantém certa independéncia. Se a primeira parte for lida primeiro, deve-se
compreender as formas através das quais 0s contextos sociais e simbdlicos interferiram nas
maneiras de compreensdo de mundo dos Kadiwéu, ao mesmo tempo em que se percebe como
eles insistentemente buscaram moldar as regras do jogo simbdlico a seu favor. Contudo, se a
segunda parte fosse lida primeiro, seria mais facil entender as motivagdes cosmoldgicas que
fundamentaram as decisGes pragmaticas, e assim, visualizar que a primeira parte — tornada a

segunda, entdo — seria uma reconstrucdo historica dos principios sociais expressos na metafisica
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das relagdes. O pequeno relato etnografico pretende demonstrar por outro viés como a analise dos
fatos sociais poderia originar-se a partir de uma breve observagdo, para entdo, recuperar
etnologicamente seus significados. Isto revela que o texto foi construido para manter uma relagédo
dialética entre as duas partes, ou seja, um didlogo infinito em que a constitui¢cdo de um influencia
na constituicdo do outro. As anélises empreendidas se concentram nas mesmas tematicas, mas
por maneiras distintas, um pela forma, o outro pelo conteudo e na relagdo dialéticas entre estes

termos o conhecimento € construido, a maneira da propria transformacao.
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Parte |

Sociologia das relacoes: Indios e Missionarios
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1. Relagdes sociais

“Apesar de todos estes percalcos e em virtude deles, a
antiga tradicdo Kadiwéu sobrevive pelo (nico modo
possivel, que é alterando-se continuamente”.

Darcy Ribeiro. Kadiwéu: ensaios etnoldgicos sobre o
saber, 0 azar e a beleza, p. 8

1.1 Introducao

Os Kadiwéu, como sdo hoje denominados pela literatura — a si mesmos chamam-se Ejiwajegi
(Griffiths, 2002) — sdo um povo de lingua Guaikuru e residem atualmente na Reserva Indigena
homonima, a maior area indigena do centro-sul brasileiro, localizada no municipio de Porto
Murtinho, no Estado de Mato Grosso do Sul'. Este territorio é ocupado ha aproximadamente
duzentos anos por eles — quando ainda compunha parte da capitania de Mato Grosso
(fragmentada em dois Estados em 1977) — ap0s terem emigrado do Chaco. Junto aos Kadiweéu
vivem indios Terena, Kinikinau e Chamacoco, distribuidos nas aldeias Barro Preto, Campina,
Sdo Jodo, Tomazia e Bodoquena, a maior com mais de mil habitantes (Souza, 2005:3; 2007:71).
Eles atribuem a sua origem a uma relacdo entre Deus e o Carcara, como fica evidente no seguinte

mito’.

! Na bibliografia consultada ha inGmeras grafias: Guaicurds, Guaicurus, Guaicurdes, Guaycurus, Gwaikuru,
Guaykurus e Uaicurus. Para os Mbaya, Maieaief ¢ Mbaias, para os Kadiwéu, Caduvéos, Caduvéus, Cadivéns,
Cadiuéos, Cadiaus, Caduéos e Kaduvéos, variando de acordo com o periodo temporal e o idioma da fonte. Neste
trabalho, excetuando em citacdes diretas, usar-se-a 0s nomes Guaikuru, Mbaya e Kadiwéu, seguindo as
nomenclaturas referentes as sociedades indigenas propostas pela ABA (Schaden, 1976:X1-XII). Em virtude da
densidade populacional dos povos Guaikuru, em diversas fontes a referéncia ocorre apenas a respeito dos Guaikuru,
0 que torna necessario a interpretacéo a qual dos subgrupos a referéncia se dirige. Tenta-se realizar um ajuste espago-
temporal visando ocultar esta lacuna. E necessario frisar que, neste trabalho, 0 uso do termo Guaikuru se refere a
totalidade dos povos desta lingua e Mbaya a totalidade dos subgrupos que o constituiam, e dos quais 0s Kadiwéu
descendem.

2 A ave carcard é conhecida entre os Kadiwéu por caracara. No entanto, nesta dissertagdo ha uma distingéo
importante. Caracard é a ave, e provavelmente € como é nomeado 0 passaro nos mitos, quando contados pelos
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Esta ave assistindo, a formacao que Deus fizera de brancos, negros e das outras na¢@es de indios,
sem que se lembrasse dos Uaicuru’s, lhe representou esta grande falta, a qual Deus logo quis
sumir dando-lhe faculdade para ella os formar. O carcard com esta licenga comeu uns peixinhos
que fermentados produziram Uaicuru’s: outros alteram esta mythologia dizendo que o carcara
puzéra um évo, e chocado elle, nascéra um homem. Este homem desejando propagar-se, e vendo
no tronco de uma frodente arvore um buraco, n’elle se minou: acto de que brotara logo, qual
enxame de abelhas, outro de Uaicurdzinhos, agradado Deus da perfei¢do da obra, concedeu mais
ao caracara que désse por armas as suas creaturas a langa e o porrete para com ellas conquistarem
outras nagdes, e fazendo-las suas captivas, pois sobre todas ellas Ihes dava o dominio e senhorio.

(ALMEIDA SERRA, 1850:359-60)

No mito de origem recolhido por Almeida Serra, estdo presentes as representacdes do tipo de
relagdo social que os povos Guaikuru mantinham (e mantém) com povos de outras etnias, a saber,
a predacdo®. A legitimidade da conquista de todos 0s povos é proveniente da sua mitologia, em
que os Guaikuru foram as Gltimas criaturas de Deus, que lhes forneceu o seu poderio bélico.
Como descendentes do Carcara (Polyborus plancus brasilienses), uma ave de rapina nao
especializada e considerada um cacador oportunista (que se alimenta basicamente de tudo,
insetos, anfibios e roedores), os Guaikuru realizam uma associacdo dupla da ave com a
cosmologia: o Carcara € na cosmologia um personagem trickster, que prega pecas (tricks) e
engana até mesmo Deus, é manipulador e enganador®. O Carcaré assume no plano simbélico as
caracteristicas alimentares da ave no plano da natureza, a saber, a disposi¢do para a obtencdo de

seus desejos de forma eficaz. E assim, o plano simbdlico criado pelo Carcara retoma ao nivel

Kadiwéu, mas Carcaré (com ¢ maiusculo) é a denominacdo da ave nos cronistas e nas pesquisas académicas. Aqui
se optou pelo termo Carcara em detrimento a caracard, porque no termo Carcara estdo implicitas as transformagdes
significantes historicamente possiveis, frutos de relacdes de poder e de relatos de segunda méo — assim como Cristo
— é um conceito forjado através dos tempos e com significagdo singular.

* Os mitos de origem Guaikuru e as suas variages, bem como as relacdes de predacéo, serdo analisadas no capitulo
5.

* De acordo com Beatriz Pérrone-Moisés, a particularidade do trickster (ou Enganador, como preferia Lévi-Strauss) é
ser caracterizado “pela ambiguidade, nunca Se pode prever se s30 sinceros ou mentirosos, se Sseus gestos
correspondem a suas intengdes, se essas intencdes sdo boas ou mas... 0 que eles operam, € justamente a coexisténcia
de sinais contraditérios, o embaralhamento de distingdes, posto que sdo mediadores, por exceléncia entre opostos
I6gicos. Diante deles, uma Unica certeza: eles zombam de todos, confundem a todos, enganam sempre. Enganadores
sdo gozadores, malandros, imprevisiveis e espertos” (PERRONE-MOISES, 2010:14).
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social em forma de héabitos alimentares e disposi¢des sociais, sancionando a morte de animais e
de humanos; os Guaikuru se tornam cacadores e guerreiros. Assim, as caracteristicas do Carcara
sdo pensadas no plano cosmoldgico e aplicadas no mundo social. Ao realizar uma genealogia
simbolica a partir do Carcara, os Guaikuru ndo apenas definiam seu plano moral e simbolico,
instituindo a caga aos animais e a guerra aos humanos (a partir de uma equivaléncia
cosmoldgica), e acima de tudo, mostram a sua teoria nativa da predacdo, mas também
fomentavam o tipo de guerra que iriam praticar®. Ver-se-a que nos relatos coloniais, h4 uma

énfase recorrente ao carater traidor (aos olhos europeus) dos Guaikuru.

A época da Conquista das Américas, a lingua Guaikuru era a mais falada na regido do
Chaco por varios povos, entre eles os Mbaya, os quais se dividiam em diversos subgrupos, e de
um deles os Kadiwéu sdo apontados como os descendentes®. Estes subgrupos ocupavam a bacia
do Rio Paraguai em ambas as margens. A introducdo do cavalo entre os Mbaya no século XVII
potencializou o seu comportamento guerreiro, gerando uma supremacia territorial nesta regiao.
Dessa forma, os Mbaya mantinham relacGes sociais com outros povos Guaikuru, de outras
familias linguisticas e com europeus (portugueses e espanhois) baseadas na guerra ou na alianca,
mas com uma constante reavaliacdo de posicionamento, 0 que revela o “impeto carcara” dos

Guaikuru, ou seja, buscar a solucdo momentanea mais conveniente’.

Os constantes ataques aos povoados espanhois e portugueses a aos comerciantes que se
arriscavam pelo seu territorio tornou as relaces com 0s europeus muito tensas, repletas de

guerras e tentativas de acordos. Como dominavam uma regido fronteiri¢a, os Guaikuru sofriam o

® Essa equivaléncia cosmoldgica é um desdobramento da relagéo entre parentes consanguineos e parentes afins, na
medida em que a cacga a animais e a guerra sdo dotados das caracteristicas da segunda categoria. Assim a caca
equivale aos inimigos e aos afins, enquanto os animais de estimagdo equivalem as criangas cativas e aos
consanguineos (Descola, 1998: 37). Para uma interessante critica veja-se Velden (2010: 133), de acordo com quem,
para os Karitiana a criacdo de animais deve ser inserida no conjunto das relagdes familiares.

® Até entdo se afirma que os Kadiwéu s&o os Gnicos falantes de Guaikuru no Brasil, no entanto hé indios Guaicuru na
aldeia Lalima em Miranda, no Mato Grosso do Sul (José da Silva, 2012: 2), onde h& além destes, indios Terena,
Kadiwéu e Kinikinau.

" A guerra deve ser entendida como o encontro de grupos (N0 necessariamente numerosos) que se percebam como
inimigos e do qual resulta a violéncia fisica (Fausto, 2001: 271) — o que, portanto, inclui indios e europeus, para 0s
quais a guerra, obviamente, é percebida de maneira distinta.
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assédio tanto de portugueses, quanto de espanhois, preocupados com possiveis aliangcas que
pudessem acarretar em redefinicdo das fronteiras ou em invasdo territorial. Os Guaikuru
aproveitaram-se dessa situacdo ambigua, mantendo trocas favoraveis com ambos os lados,
fornecendo peles, caca ou objetos de sua industria e adquirindo objetos de metal e gado, entre
outras coisas. Enquanto isso, ambas as coroas construiam fortes com o intuito de proteger seu
territério. Assim, em 1775 foi construido o do Real Presidio de Coimbra (Forte Coimbra,
atualmente localizado no municipio de Corumba, no Mato Grosso do Sul), fundado por Ricardo
Franco de Almeida Serra, major do corpo de engenheiros que permaneceu na fronteira entre o
Paraguai e o Brasil até o inicio do século XIX. Em 1795, Francisco Rodrigues do Prado assumiu
0 posto de comandante do Forte Coimbra e em 1797 o Forte foi reconstruido apos ter sido
atacado e incendiado pelos Guaikuru (Rego, 1904: 172). De acordo com Almeida Serra, “[e]stas
ponderadas circunstancias mostram o importante interesse do Presidio de Coimbra, fundado em
1775 para cohibir os insultos e atrocidades que os Indios Guaicuruis e Payaguds commetiam cada
dia contra os Portuguezes, de que matavam alguns mil (ALMEIDA SERRA, 1800: 39)”. Com o
mesmo intuito foi erguido em 1778 o Presidio Nossa Senhora do Carmo do Rio Mondego,
também conhecido por Forte Miranda. O Forte Olimpo foi construido em 1789 ou 1799 por
ordem do rei da Espanha, para proteger o territério de ataques de portugueses e indios do Gréo-
Chaco, embora os Guaikuru o tenham atacado mesmo assim (Castelnau, 1852: 265).

Buscando aliar interesses religiosos e imperiais (conquista dos povos visando a garantia
territorial, e a0 mesmo tempo, a civilizacdo dos indios), durante o século XVIII jesuitas foram
encarregados de realizar a conversao espiritual dos povos Guaikuru. O estabelecimento dos
Guaikuru em miss@es jesuiticas foi interrompido com a expulsdo dos jesuitas do continente
americano, quando a administracdo das “reducdes” foi entregue a religiosos de outras ordens, ou
a administradores laicos. Assim, o padre espanhol José Sanchez-Labrador trabalhou na catequese
dos Mbay4, os quais se autodenominavam Eyiguayegui (na Reducdo de Belén), resultando na
obra “El Paraguay Catolico, publicada apenas em 1910, O austriaco Martin Dobrizhoffer foi

responsavel pelos Abipon (na Reducdo S&o Jerdnimo), os quais descreveu na sua “Geschichte der

8 “Redugdo” ¢ nome pelo qual ficaram conhecidas as missdes cristds, sobretudo jesuiticas, nas colénias americanas
da coroa espanhola.
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Abiponer” (Historia dos Abipon), e o alem&o Florian Paucke, buscou reduzir os Mocovi (na

Reducao Sao Javier), sobre os quais escreveu a obra “Zwettler Codex”, publicada apenas em
1959°,

A alianca dos cavaleiros Mbaya com os Payagud, povo canoeiro de lingua Guaikuru,
resultou em uma forte frente de resisténcia aos europeus, e, sobretudo, aos bandeirantes, que
durante os seculos XVII e XVIII cagcavam indios — principalmente Guarani — para usé-los como
mé&o de obra escrava nas fazendas paulistas (Monteiro, 1995: passim). Com o fim da aliangca com
os Payagué e as lutas contra espanhdis, portugueses e outros povos indigenas, alguns subgrupos
assinaram um tratado de paz com os espanhdis, e ainda no final do século XVIII outro subgrupo
declarou paz aos portugueses. Entretanto isso ndo acarretou no fim da violéncia, e
progressivamente 0os Mbaya se concentraram nas margens orientais do rio Paraguai, em territorio

brasileiro.

Durante o século XIX os Mbayd, divididos em menos subgrupos, cada um em menor
numero, estabeleceram-se nas regides de Miranda, Corumba e Albuquerque. O nUmero
significativo de indios ndo aldeados — estabelecidos apos a pacificacdo em aldeias determinadas
pela politica indigenista imperial, a qual se resume ao bindmio defesa contra os indios bravos /
aproveitamento da méo de obra de indios mansos (José da Silva, 2004:94) — fez a presidéncia da
Provincia de Mato Grosso recorrer a catequese como meio de promover a pacificacdo dos indios

e a subsequente transformacéo dos indios em trabalhadores rurais civilizados.

®José Sanchez-Labrador nasceu em 17 de setembro de 1717 na Provincia de Toledo e ingressou na Companhia de
Jesus em 1732. Dois anos depois foi enviado ao Rio da Prata e entre 1747 e 1757 atuou em diversas reducdes
guarani. Fundou a reducéo de Nuestra Sefiora de Belén em 1760, onde viveu até 1767, ano da expulsdo dos jesuitas
da América do Sul. Além disso, também realizou seu trabalho missionario entre os Toba e os Chiquitos. Sanchez-
Labrador faleceu em Ravena no dia 10 de outubro de 1798 (Wulff, 2007:157). Martin Dobrizhoffer foi o fundador
das Reducoes de San Jerdnimo em 1748, entre os Abipon, e de San Javier em 1749, entre os Mocovi, onde ficou até
a chegada de Florian Paucke. Paucke foi chamado pela Companhia de Jesus para administrar a reducdo de San
Janvier dos Mocovi. Em 1763 (1765, segundo Saeger [2000:195]) fundou a redugdo San Pedro entre os Mocovi.
Paucke faleceu por volta de 1780 (Paucke, 1959, I: 3-50).
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Figura 1: Tribos do Gran Chaco: Localiza¢6es durante o primeiro contato europeu
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Fonte: METRAUX, 1963, mapa 4.

A catequese promovida por padres capuchinhos encerrou-se completamente nos sul da entdo
Provincia de Mato Grosso com o inicio da Guerra do Paraguai (1864-1870), que acarretou na
morte de alguns missionarios e na prisio de Frei Mariano de Bagnaia, Diretor dos indios no
Baixo-Paraguai'®. Durante a guerra da Triplice Alianca (Brasil, Argentina e Uruguai) contra o

10°A Diretoria Geral dos indios foi criada em 1846 e Joaquim Alves Ferreira foi seu primeiro Diretor. Segundo ele,
0s Guaikuru, apesar de seu estado de independéncia, mantinham relages com os europeus, e ja habitavam a regido
que compreendia as vilas de Albuquerque e Miranda (Corradini, 2007:77-78, embora estas informacdes ja estejam
em Ayala & Simon, 1914).
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Paraguai, os Kadiwéu (ndo h& mais relatos dos outros subgrupos) tiveram seu territorio invadido
por paraguaios e lutaram para defendé-lo. Apds a guerra, fazendeiros vizinhos e ex-combatentes
usurparam parte significativa do territorio, dando inicio a disputas fundiarias que ainda sucedem.
Em 1899 ocorreu a primeira demarcacdo da reserva indigena, segundo os Kadiwéu, como

recompensa de sua participagdo na guerra, garantindo-lhes 320 mil hectares.

A demarcacdo de terras, no entanto, ndo garantiu o fim das disputas fundiarias, nem a
definiu a auséncia de necessidade de aliancas politicas dos Kadiwéu a favor da garantia de seus
direitos. A demarcacao definitiva de 500 mil hercates ocorreu em 1982, diminuindo o territério
pré-colombiano dos indios, formalizando uma parte minldscula quando comparado com o
tamanho tradicional do territério indigena. Apds o contato com jesuitas e capuchinhos, 0s
Kadiwéu mantém contato com missdes evangélicas desde o final dos anos 60 e desde 1971 com a
Missdo Evangélica Pro-Redencdo aos Indios, de origem alemi (“Evangelische Mission zur
Rettung der Indianer”), que inicialmente estava instalada no interior da reserva, mas apos
dendncias de intencBes pouco sacras dos missionarios (como o comércio ilicito de madeira e

exploracdo da mao de obra indigena), a missdo foi expulsa, concentrando-se na entrada da aldeia.

Ainda nos anos 70, um casal de missionarios-linguistas do Summer Institute of
Linguistics, Glen e Cynthia Griffiths, instalou-se na aldeia, permanecendo ali até 1999. A atuagdo
do casal de missionarios resultou na traducdo do Novo Testamento em Kadiwéu, além de

diversos estudos sobre esta lingua, bem como em um dicionario.

Atualmente a Missdo Pro-Redencdo aos indios ndo existe mais, entretanto ha outras duas
igrejas pentecostais na Reserva, ambas administradas por indios: Alicerces de Fogo e UNIEDAS.
A segunda assumiu a estrutura fisica da Missdo Pr6-Redencao aos Indios, como o templo e a sua
atuacdo em outras etnias indigenas no Mato Grosso do Sul € significativa.

Em uma tentativa de buscar compreender a transformacdo da cosmologia Kadiweéu,
através das relagbes sociais, ou seja, a criagdo da cosmologia por meio das relacGes
intersubjetivas, e a compreensdo e reducdo do Outro atraves das proprias categorias analiticas, a

partir de compartilhamento e fluxos de significantes em transito e mal-entendidos simbolicos, é
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necessario demonstrar a forma pelas quais ocorreram as relagdes sociais dos Mbaya com outros

grupos Guaikuru, indios de outras familias linguisticas e os europeus.

1.2 Os Guaikuru

O Chaco é uma regido, situada entre os Andes e o Planalto de Mato Grosso, que abrange
um vasto territorio de 1.5100.000 km? e compreende partes do territério boliviano, paraguaio,
argentino e brasileiro e caracteriza-se pelos seus ecossistemas e climas diversificados*. H4 um
declive territorial minimo que explica a tortuosidade dos rios, abundantes na regido,
fundamentais para a sobrevivéncia humana, como o Pilcomayo, o Bermejo, 0 Teuco e o sistema
Parana-Paraguai. O Chaco divide-se em Boreal, que se estende desde o rio Pilcomayo, de clima
mais seco e de floresta abundante; Central, delimitado pelos rios Paraguai, Pilcomayo, Bermejo e
Teuco, onde ha fortes variacbes de temperatura e de vastas areas florestais; e Austral, que
pertence integralmente ao territdrio argentino, onde se situa metade da provincia de Santa Fé. Em
toda area oriental o Chaco realiza uma fronteira com regiGes de ecossistemas e vegetaces
diversificadas, como o amazo6nico, o pantanal e o cerrado. Em sua parte oriental forma florestas
ralas, savanas e estepes arbustivas. No Brasil, onde hoje é o estado de Mato Grosso do Sul, a

regido chaquenha se estende até o sul da cidade de Miranda (Carvalho, 1992: 457).

A regido do Chaco era habitada a época da Conquista por inumeros povos das familias
linguisticas Tupi, Arawak e Guaikuru. Além disso, o Chaco era um importante local de passagem
de povos incaicos, uma zona de transi¢do entre a planicie da bacia do Amazonas, a planicie
argentina e a zona subandina, formando um territorio de intensas trocas culturais e contatos
interétnicos. Ap0Os a conquista tornou-se rapidamente um local de fortes investidas espanholas,

em busca de ouro e como forma de acesso as ricas terras peruanas (Carvalho, 1992: 458-60). Os

1 0 nome Chaco vem do Quéchua — familia linguistica indigena falada por diversas etnias na Argentina, na Bolivia,
no Chile, na Colémbia, no Equador, no Peru e ao longo dos Andes — chaku e significa “territorio de caga” (Métraux,
1963:197).
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Guaikuru dividiam-se em Mbaya; que se subdividiam em diversos grupos’? — dos quais 0s
Kadiwéu, sdo remanescentes — e ocupavam a bacia do Paraguai, de ambos os lados (Ribeiro,
1980:17); os Toba, que se localizavam no Chaco paraguaio e argentino; na Argentina os Mocovi
e os Pilaga; aléem dos grupos hoje extintos Abipon e Payagua (Pechincha, 1994:19; Vinha,
2003b:146)*. Assim, algumas caracteristicas culturais e sociais comuns presentes nos povos de
lingua Guaikuru — como a pintura corporal, o comportamento bélico, a estratificacdo social, 0s
habitos ndmades, com preferéncia pela caca, a embriaguez ritual e o cativo de pessoas — sdo
citadas em quase todas as descrigdes acerca destes povos e indicam a sua existéncia em periodos
pré-colombianos e constituem estruturas de longa duracdo, cuja transformacdo é a condicdo

necessaria para a sua sobrevivéncia.

12 0s subgrupos mudam de acordo com o periodo temporal. O Padre José Sanchez-Labrador (1910) distingue, no
periodo de 1770 a 1776 seis grupos diferentes: os Cadiguegodis, os Guetiadegodes, ambos habitantes do lado
ocidental do rio Paraguai, e quatro grupos que assistiam o lado oriental, os Apacachodegogi (com os quais Sanchez-
Labrador se relacionou mais veemente), os Lichagodegodi, os Eyibegodegodi e 0os Gotogegodegi. No relato de
Almeida Serra (1845), em 1802 cinco grupos ja habitavam o lado oriental do rio Paraguai: os Uatedé-os, os Ejué-os e
os Cadiué-os nas proximidades das vilas de Albuquerque e Coimbra, e os Cotogudeus, 0s Xacuté-os e os Oléos em
Miranda.

3 Embora existam questionamentos sobre essa classificagio linguistica. Segundo GRIFFITHS (1973: 2), “Kadiwéu é
uma lingua indigena néo classificada, encontrada no sudoeste do estado de Mato Grosso no Brasil”.

4 De acordo com Fabre (2006:11-12) os seguintes grupos habitavam o Chaco: os Mbaya dividiam-se em ocidentais
ao rio Paraguai (Cadiguegodi e Guetiadegodi) e orientais (Apacachodegodegui, Lichagotegodi, Eyibogodegi e
Gotocogegodegi); os Payaguas, também seriam chamados de Lenguas e dividiam-se em Sarigué (ou Cadigué) e
Macach (ou Agace, Siacuas, Tacumbu); os Frentones (devido ao corte de cabelo que deixava a parte frontal exposta)
também conhecidos por Toba (Tocovit); no centro do Chaco os Toba propriamente ditos, divididos em Toba Guazu,
Komlék, Toba Michi (Miri), Cocolot, Lanyagachek, Mogosma Chirokina e Natica; os Pilaga e os Aguilot; e ao sul os
Abipdn (Callaga), divididos em Mapenuss (Ya[aJukanigd), Mepene e Gulgaissen (Kilvasa), e por fim os Mocovi
(Mbocobi). No entanto, é preciso notar que o uso dessas classificacdes ndo considera a extrema dinamicidade com
que grupos Guaikuru eram redefinidos e englobados.
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Figura 2: Tribos do Gran Chaco. LocalizagGes atuais

MAP 5.-Tribes of the Gran Chaco: Present day locations,

Fonte: METRAUX, 1963, mapa 5.

Em todo caso, retificar semelhangas culturais comuns aos povos Guaikuru antes e durante seu
contato com a acdo missiondria sistematizada — 0 que ndo caracteriza esta visdo como uma mera
aplicacdo de uma andlise de areas culturais — auxilia a pensar nas caracteristicas transformadas,

evitando fazer uma avaliagdo de mudancas culturais baseadas em um suposto nucleo cultural, de
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cujas alteracOes derivariam modificagdes culturais, além de servir como efeito comparativo entre

0s proprios grupos™. De acordo com James Saeger

Antes do contato com os brancos os Guaikuru viviam da caca de animais selvagens, da pesca, e da
coleta de frutas e vegetais; a maioria continuou estas atividades durante o periodo colonial. A caca
era um exercicio coletivo realizado exclusivamente por homens, seu significado era econémico e
ritual'®. As poucas industrias Guaikuru — fiagdo, tecedura, e o preparo de mel selvagem e vagens
de alfarroba para fermentacdo em bebida alcodlica — eram as providéncias das mulheres Guaikuru
e de cativos de ambos os sexos. Os Guaikuru viviam em cabanas de palha e grama, as quais
poderiam facilmente ser construidas e desmontadas. Sua forma de governo era a chefia
hereditaria. Os chefes, no entanto, tinham pouca autoridade real e eram frequentemente
abandonados por seguidores que escolhiam outro lider. Homens, cujo prestigio vinha de testes de
valor e de habilidade, lideravam incursdes de guerra e expedi¢cGes de caga, mas ndo tinham
autoridade para comandar os outros. Essas expedi¢fes para pilhagens e guerras eram assuntos
altamente democraticos — ou desorganizados. Na religido, os Guaikuru admitiam um ser superior,
mas ndo prestavam culto a ele. Eles diziam que doengas e mortes eram espirituais em suas
origens, geralmente o resultado de um feiticeiro malvado. A personalizacdo da ma sorte contribuiu
para as hostilidades intertribais e intratribais, e para um continuo ciclo de vingancas. Os Guaikuru
viviam em pequenos grupos, o potencial econdmico do Chaco era insuficiente para admitir que
grandes grupos de pessoas se congregassem por muito tempo. Os grupos Guaikuru periodicamente
reuniam-se para o comércio, para trocar ideias, e, para 0s homens, para apreciar ocasifes de
embriaguez ritual ou para pilhagens e guerras. Entdo eles se dispersavam novamente em pequenos
grupos.

(SAEGER, 1985:495-496)

1> Buscar por mudancas culturais periféricas, calcadas no habitus, a partir de modificagdes em um nicleo cultural
que retne as informacdes a partir das quais uma alteracdo é possivel, € uma agdo missionaria, que se concentra na
religido com fator propulsionador de transformacgdes comportamentais.

18 Na verdade hé diversas fontes que contestam esta afirmac&o, pois elas indicam que as mulheres acompanhavam os
homens nas expedic¢des de caca, e por isso elas faziam abortos. Na segunda parte da dissertagdo este tema é avaliado
com atencéo.
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Figura 3: Areas ocupadas pelos Guaikuru na bacia do rio Paraguai
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1.2.1 Os povos de lingua Guaikuru

Os Mbaya foram os indios de lingua Guaikuru (embora houvesse distin¢do vocabularial
baseada em género e classe social, 0 que ocorre entre os Kadiwéu) que ocupavam o territorio
mais setentrional e foram os Unicos a habitar a parte oriental da Bacia do Paraguai’. Como
mencionado, dividiam-se em inumeros outros grupos, reduzidos ao longo do tempo, ndo apenas
pelo contato com os europeus (0 que implica em guerras e doencgas), mas também pela unido e
incorporacdo®®. Eram independentes politicamente entre si, mas mantinham, até mesmo com 0s
outros Guaikuru, contatos esporadicos, visando a manutencdo de ciclos rituais de troca e de
aliancas politicas e matrimoniais®®. Em suas incursdes guerreiras matavam os homens e
capturavam mulheres e criangas, excetuando-se 0s Guana, com 0s quais mantinham uma alianga
baseada no parentesco — o casamento de homens Mbaya com mulheres Guana, ambos de classes

sociais nobres — e na troca de bens adquiridos pelos Mbaya em suas guerras com alimentos

170 conceito de classe social, embora mais préximo de critérios socio-econdmicos através dos quais a estratificacdo
social de uma determimada sociedade é medida — a moderna, industrial, cristdo e capitalista — e parece ser
insuficiente como categoria analitica para compreender grupos 0s quais normalmente tecem relagdes sociais
horizontais e em redes, a sua definicdo aqui é usada como contraponto ao conceito de hierarquia, costumeiramente
em vigor nos estudos sobre os Kadiweéu. Ora, pode-se dizer que a separagdo social em categorias rigidas como o de
classe social induz a um uso implicito do conceito intencionalmente criticado, todavia, da forma como se tenta fazer
uso nesta dissertacdo a classe social diz respeito a um determinado delineamento social que pode apresentar
variac@es sociais, e € resultado de relagdes sociais assimétricas. Desta maneira, o conceito de classe social muda de
valor: ele deixa de ser resultado de coercdo social, cultural, econdmica e simbdlica (a0 mesmo tempo em que uma
forma para a perpetuacdo deste tipo de sistema social), para se tornar resultado de relagdes sociais assimétricas, em
que o ordenamento simbdlico das relacGes socais é fator determinante para a configuracdo de outras relagdes, como a
predacéo.

'8 Intenciona-se realizar um esbogo sobre o arcabougo cultural comum aos povos Guaikuru, mesmo correndo risco de
simplificar seus significados e processos, o que deve, todavia, ser compensado por uma analise mais sistematica em
momento posterior.

9 Havia, portanto, distingées sociais entre os povos Guaikuru, que configuravam grupos Circunscritos, ao contrario
do que afirma Siqueira Jr. (1993: Anexol, 2), para quem o termo Guaikuru representava apenas um etnémino
generalizada para um tipo especifico de comportamento, o que € uma afirmacdo extremamente fragil em detrimento
ao imenso volume de observagdes feitas sobre os Guaikuru.
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produzidos pelos agricultores Guand. Eram cacadores, coletores e pescadores (em menor
intensidade), e repudiavam o trabalho agricultor, considerado servil®°.

Os Mbayé apresentavam uma estratificacdo mais complexa do que a de outros povos das
terras baixas sul-americanas, baseada em uma estrutura de relagbes sociais assimétricas
(aparentemente) inexoraveis (pois a acao individual permitia [e permite] escalonamento das
classes), ritualmente atualizadas®’. Dividiam-se em nobres e donas; de puro sangue, uma vez que,
embora houvessem poucos casamentos entre as respectivas classes sociais, estes ndo eram 0s
preferenciais; 0s guerreiros e o0s cativos, adquiridos nas guerras e que formavam a maior do
grupo. A chefia, de acordo com o padre jesuita José Sanchez-Labrador, fundador da reducéo
Belén (1760), proxima a Provincia de Itatim, era dividido em dois tipos. A chefia por nascimento
era hereditaria e geraria a sucessdo de poder. O “capitdo grande”, denominado por Sanchez-
Labrador por “cacique” comandava uma dos grupos Mbaya (“parcialidades”, nas suas palavras) e
era chamado de Niniotageleudi, toda sua parentela recebia o titulo de “capitdo pequeno”,
constituindo a nobreza indigena. A segunda categoria de chefia era chamada de Inionigi-lguaga
(“semelhante a capitdo”) e era vitalicia, mas ndo hereditaria. Este era escolhido quando nascia um
filho de capitdo, e Ihe faria companhia por toda a vida. Este poderia ser filho de cativos,

mantendo com o capitdo uma relacdo estruturada pelo relacionamento entre cativos (niyololas) e

2 Ao contrario da guerra, que serd exposta posteriormente, ndo ha tantas referéncias sobre a caca. A melhor
descricéo das atividades de subsisténcia dos Guaikuru encontra-se em Métraux (1963: 246-260). Segundo este autor,
0s Mbaya cacavam com arcos e flechas a cavalo, mas também construiam armadilhas. Apenas por estes poucos
dados ndo é possivel realizar uma avaliagdo mais sistematica da caca Kadiwéu, mas parece ndo haver muitas
diferencas taticas e simbdlicas em relacdo a guerra. Em Herberts (1998: 150-171) ha um excelente levantamento de
dados sobre a caca, inclusive uma relacdo dos animais cacados.

2! Este conjunto de relagdes sociais é descrito na literatura sobre os Guaikuru e os Kadiwéu como hierarquia, e 0s
diversos segmentos sociais como castas, ou classes. Neste trabalho usa-se o termo assimetria, ao invés de hierarquia,
por diversas razBes. Primeiramente, porque hierarquia implica em diversas caracteristicas (sociais, rituais e
simbolicas) que parecem ndo se aplicar aos Kadiwéu. Em segundo lugar, porque uma assimetria sistematica de
relagdes sociais ndo ocorre apenas no interior do grupo, mas € uma forma de relacdo propriamente dita com o Outro,
o0 que inclui estrangeiros. Por fim, por que a assimetria parece ser um conceito sociolégico nativo dotado de potencial
etnografico: a assimetria de relacdo nao se aplica apenas as relagBes sociais entre 0s humanos, mas também com
animais e espiritos — no entanto, é também é uma forma de compreensao do social, uma vez que a distingao entre
simetria e assimetria parece passar por entre as mais diversas esferas da vida social, quica todas. Usa-se classe ao
invés de casta por motivos evidentes, ndo ha uma estrutura de castas nas Terras Baixas da América do Sul, tal qual a
presente na india do sul (Dumont, 1967). Reserva-se o uso dos termos “hierarquia” e “castas” em citagdes.
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senhores, embora fosse enobrecido e por isso pudesse obter status de lideranca em expedicgdes
guerreiras (Sanchez-Labrador, 1910, 1I: 16-17).

Figura 4: Homem Mbaya4, segundo Castelnau (1852)

Fonte: http://www.ssplprints.com/image/110360/pochet-guaycuru-indian-paraguay-c-1843-1847. Acesso: 25/05/2012.

Mesmo entre os grupos Mbaya havia autonomia politica. A época de Sanchez-Labrador, quando
as “parcialidades” estavam separadas pelo rio Paraguai (os Cadiguegodis e os Guetiadegodis na
margem ocidental, e do lado oriental os Lichagotegodis, os Eyibegodegis e os Gotocogegodegi e
os Apacachodegogis na Reduccién de Belén), a permissdo do chefe de um grupo era necessaria
para possibilitar a penetracdo de outro em seu territorio. Segundo o padre, um capitdo enviava

quatro guerreiros, que visitavam a tolderia que o grupo intentava visitar, ou por cujo territorio
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passaria. O chefe anfitrido entdo enviava servos (Niyololas) para que acompanhassem a entrada
dos visitantes na aldeia (Sanchez-Labrador, 1910, I: 260)%.

Segundo o viajante alem&o Ulrich Schmidel, que atravessou o Chaco entre as décadas de

30 a 50 do século XVI, acompanhando a expedi¢édo punitiva aos Guaikuru de Cabeza de Vaca,

Estes Maieaief [Mbayas] sdo pessoas altas e combativas, que usam todos os seus esforgos na
guerra. Suas esposas sdo belas e tém as suas vergonhas encobertas. Elas ndo trabalham nos
campos, mas o0 marido precisa buscar todos os alimentos. Também na casa, elas ndo fazem outra
coisa, sendo fiar e tecer algoddo. Elas também fazem a comida, e 0 que o0 marido ou outro homem
pretendente seu, Ihe pedir.

(SCHMIDEL, 1567: 110)

O proprio Cabeza de Vaca, em seu contato com os indios percebeu que

S80 muito amigos de tratar bem as mulheres, ndo somente as suas préprias, que entre eles [0s
Guaikuru] tém muitas eminéncias, mas nas guerras que tém, cativam algumas mulheres, ddo-lhes
liberdade e ndo Ihes fazem dano, nem mal.

(CABEZA DE VACA, 1555:177)

Eram monogamicos (apesar dos relacionamentos sexuais extraconjugais), embora 0s casamentos
fossem facilmente dissolvidos, geralmente a partir da iniciativa feminina. Por conta da
uxorilocalidade, os homens mudavam-se para a residéncia da familia da esposa, devendo
trabalhar temporariamente para a sua familia (Lévi-Strauss, 1955:162)%. N&o havia um ritual
coletivo de casamento, apenas um pedido formal do homem para o pai da noiva, que caso

aceitasse, dormia entre os noivos na primeira noite, quando nédo havia relagéo sexual.

A pintura corporal ocupava uma parcela significativa do tempo, tanto em homens como

em mulheres, embora com importantes distin¢des. Os cativos também eram pintados, inclusive

22 A palavra atual para servo (ou escravo) é niotagi.

2% Atualmente, a questdo da residéncia é um mistura de matrilocal e neolocal. O casal (ou a familia) se muda para
uma nova residéncia, entretanto, esta se localiza préxima a casa dos pais da esposa.
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por seus senhores. Os desenhos feitos através de jenipapo (genipa americana), urucum (bixa
orellana) e tabagina (pedra argilosa encontrada em rios e lagoas) deixavam os indios nas cores
preta e vermelha, e depois que os desenhos desaparecessem, apds alguns dias, 0 processo de
pintura era retomado. Embora as tatuagens mais ordinarias fossem restritas temporalmente,
muitos indios eram tatuados de forma definitiva, através de incisdes na pele. Muitas mulheres
apresentavam o mesmo padrdo grafico encontrado em animais, como o cavalo, que representa um
elemento fundamental para a constituicdo da socialidade entre os Mbaya e Kadiwéu. Os cuidados
com o corpo ainda incluiam a remocéo de absolutamente todos os pelos corporais e a serracao

dos dentes.

Figura 5: Tatuagem Pilaga

Fonte: METRAUX, 1963: 281.

O aborto e o infanticidio de recém-nascido eram praticados frequentemente entre os Mbaya
(segundo Azara [1904:135], estas praticas ndo ocorriam entre os Toba, Mocovi, Pilaga e Abipon)

contrastando com a maneira doce e carinhosa com que as criangas, inclusive as cativas, eram
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educadas pelos pais, com liberdade total e completa auséncia de repressdo verbal ou fisica. A
baixa taxa de nascimento aliada ao alto nimero de cativos formava um grupo composto
majoritariamente por indios de outras etnias, deixando a nobreza composta por Mbaya sem
ascendéncia de etnias alienigenas menos representativas estatisticamente, porém mais poderosa

simbolicamente.

As mortes nunca ocorriam de maneira natural, mas eram sempre atribuidas a causas
espirituais. A cura consistia em uma invocacgdo ritual do espirito auxiliar do xama (nigienigi),
geralmente um animal, preferencialmente a onga, que revelaria o0 mal causado ao doente. Em
seguida, em meio aos cantos e as dancas, 0 xama retirava por suc¢do do corpo do doente o objeto
(espinha de peixe, larvas, etc.) que teria causado a enfermidade®®. Se a causa fosse a doenca mais
grave de todas, a fuga da alma, imediatamente 0s guerreiros saiam com o xama a cavalo para
recaptura-la na floresta. Como figura antagbnica, que ao mesmo tempo conduz a vida e a morte,
0s xamds eram temidos e frequentemente assassinados, quando sua eficiéncia como curador era
colocada a prova, ou quando acusado de causar as mortes propositalmente. Em um ritual assistido

por Sanchez-Labrador, o xama invoca um tigre feroz, que lhe revela o mal.

Todo seu método [dos xamds] consiste em cantar, dar gritos desaforados, com os quais atende aos
enfermos e balancar forte a cabega, e sugar [...]. Muitos [pacientes] morrem atormentados com o
clamor e a succéo de seus nigienigis ou médicos.

(SANCHEZ LABRADOR, 1910, I: 187)

Apo6s a morte, 0 espirito da pessoa falecida vagava por tempo indeterminado préximo ao
cemitério, que era constituido por tdmulos individuais em formas de cabanas, dando ao local de
enterro 0 aspecto de uma pequena aldeia. Apenas 0s xamas nao vagavam pela terra a procura dos

seus, movimentavam-se de estrela a estrela ou até a lua.

%0 sétimo capitulo tenta interpretar a relacdo do xama com seus espiritos auxiliares de outra forma, o que acarreta
em uma reavaliagdo das afirmagdes correntes de que os objetos causam o mal.
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Os Mocovi eram linguisticamente mais semelhantes aos Toba, aos quais se associaram no
século XIX, até quando habitavam ambas as margens do rio Bermejo, bem como partes do Chaco

austral, até as proximidades de Santa Fé. O padre jesuita Florian Paucke comenta que

Estes indios, os quais ttm o nome Amacovit, também chamados de Mocovis pelos espanhdis,
embora também sejam chamados de Guairucu, moravam no final de uma grande vale chamado de
Chaco, afastado a 500 milhas da cidade de Santa Fé. Mas esta distancia ndo os impede de fazer
frequentemente ataques a cidade, matar diversos cidad&os, ou os esfaquear, levar as criangas como
servos. Estes Mocovis, embora fossem muito numerosos, uniam-se a indios fronteiricos, a saber,
0s Tobas, que na verdade se chamam Natocovit. lam entdo com forcas unidas inquietar as regides
da cidade de Santa Fé, e matar tudo que se aproximasse deles.

(PAUCKE, 1959, 1:247)

A relacdo de alianca mantida entre Toba e Mocovi, além de causar inimeras mortes no Paraguai,
foi responsavel por inimeros ataques as missdes dos Abipon, obrigando indmeros indios da
reducdo S&o Jerbnimo (fundada em 1748 [Azara, 1809, Il: 88]) a se estabelecer na margem

esquerda do rio Parand no ano de 1770. De acordo com Koch-Grinberg

Eles [os Mocovi] ndo ficam atrds em altivez, orgulho e sentido guerreiro dos Toba e eram, como
estes ainda hoje [no inicio do século XX] temidos e odiados, tanto pela populagdo fronteiriga,
sobretudo os habitantes do Paraguai, Corrientes e Santa Fé, como também pelas tribos indigenas
vizinhas.

(KOCH-GRUNBERG, 1902: 109)
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Figura 6: India [Mocovi] furada na face e no torax além dos seus lI6bulos perfurados
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Fonte: PAUCKE, 1959, II: prancha XXIX.

Os Mocovi também praticavam o aborto, a pintura corporal e a remo¢do dos pelos e
apresentavam uma caracteristica comum aos Mbaya: a mudanca de nome em caso de morte de
alguém, evidenciando uma relacdo com os espiritos estruturalmente parecida com a dos Mbaya.
O fundamento da mudanca de nome se encontra na necessidade de criar uma barreira
intransponivel entre 0 mundo dos vivos e 0 dos espiritos, cuja passagem acarretaria em mais

mortes ao grupo.

Os Abipon eram cacadores e coletores, que ocupavam o Chaco; até o século XVII a
margem setentrional do rio Bermejo a partir do século XVIII as regides mais meridionais do
Chaco Austral (Koch-Griinberg, 1902: 110); e por meio do uso do cavalo exploravam outros
povos. Tatuavam o rosto e o corpo, furavam as orelhas e usavam varios tipos de adornos. Tinham
praticas culturais muito parecidas com os outros grupos Guaikuru, como o xamanismo, a
efemeridade temporal dos matriménios, a educa¢do pouco rigorosa das criancas, o aborto, 0
comportamento guerreiro, ritos de iniciagdo e femininos (Kitzmantel, 2004: 81-99). Os Abipon
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assemelhavam-se aos Toba nos seus costumes, no estilo de vida e na sua visdo de mundo, de
acordo com Koch-Griinberg (1902: 110). As guerras movidas pelos Abipon tinham o objetivo de
assaltar povoacGes vizinhas, conquistar territorios e adquirir objetos europeus, bem como
sequestrar pessoas (Kitzmantel, 2004: 127). Dobrizhoffer comenta, numa belissima passagem,

sobre a centralidade da guerra.

Quando a conversa é sobre cavalos, tigres ou armas, todo Abipon fala como Cicero ou
Demostenes. Ha, entretanto, uma questdo sobre as forcas espirituais, 0 coracdo humano ou 0s
exercicios da virtude, entdo eles ficam sem fala ou ddo respostas em que tudo esta envolvido em
mistérios insoluveis.

(DOBRIZHOFFER, 1783, 1lI: 233 apud KITZMANTEL, 2004: 87)

Os Payaguas, antes da conquista, exerciam uma superioridade bélica na regido do rio Paraguai,
seu territdrio tradicional. Segundo Azara (1904:57), comandante das fronteiras espanholas do
Paraguai de 1781 a 1801, este rio era anteriormente chamado de “Payagudy”, 0 rio dos Payagua,
por conta do dominio destes indios. Nas suas guerras matavam 0s homens e cativavam as
mulheres e as criancas. Dividiam-se em dois grupos, Sarigué para os setentrionais e Tacumbu
para os meridionais. Suas técnicas de canoagem foram incorporadas pelos Mbaya, de quem
embora fossem inimigos, aliaram-se durante o século e XVII e XVIII para combater espanhéis e
portugueses, sobretudo os bandeirantes. Segundo o padre jesuita Diego Francisco de Altamirano,

em seu Anuas dos anos de 1653 ao fim de 1654

[...] os Payaguas, indios infiéis, Srs. deste rio [Paraguai] confederados com a nagdo Guaycurd,
para todos os efeitos, eles por dgua e 0os Guaycurl por terra os [0s espanhois] acometeram quando
estavam divididos, fazendo tal estrago e matanga que sobraram muito poucos, e esses quase
totalmente despojados dos Indios presos que levavam?®.

(apud CORTESAO, 1951:228).

2 A descricdo da alianca dos Paiagua com os Guaikuru, ainda no século XVII contrapde-se & interpretacdo de
Corradini (2007:16), segundo a qual a alianca teria comegado a partir de 1719.
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Figura 7: Abipones de diferentes grupos de idade de acordo com Dobrizhoffer

3 23 o 8!
Efigies de Abiponas ¥ Abipones segu™ Debrizboffer

FIGURA N° 14: Efigies de Abiponas y Abipones

Fonte: KITZMANTEL, 2004: 89.

Os Payagud também pintavam o corpo. As pinturas femininas eram permanentes, embora
ocorresse uma pintura diferenciada na primeira menstruacdo das meninas, e a dos homens eram
temporarias. Azara (1808, Il: 69) registrou homens com pinturas gque imitavam as roupas
europeias, como ternos e uniformes militares. Os casamentos eram facilmente desfeitos, embora
este tenha sido um fato raro. A passagem dos meninos a fase adulta também era ritualizada,
através de pinturas corporais e arranhdes, como prova de coragem. Além disso, havia rituais nas

ocasifes de nascimento (o aborto ndo era praticado), casamento e furo dos labios e orelhas.

O xamanismo dos Payagua assemelhava-se em sua esséncia ao dos Mbayd, cuja cura
consistia na retirada de um objeto do corpo do paciente, que, segundo as interpretaces correntes,
causava a moléstia. As mortes eram atribuidas ao pai, e quando ocorriam muitas mortes o0 xama

era assassinado. A sepultura dos Payagua era cuidadosamente transformada em um local parecido
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com a moradia dos vivos, embora os mortos fossem sepultados com a cabeca para fora da terra.
Entretanto, de acordo com Azara, 0s Payagués ndo iriam ao céu apds a morte como os espanhois,

pois suas origens eram completamente distintas, como revela o mito Payagua:

Nosso primeiro pai foi o peixe que chamamos de pacu, o0 vosso [dos espanhdis] foi o peixe que
chamamos de dourado, e dos guaranis foi um sapo. Por isso a vossa cor € mais clara e bela, a
Unica vantagem gue tendes sobre nds, porgue nds vos superamos em tudo mais, por isso também
0s guaranis sao ridiculos e despreziveis como 0s sapos.

(AZARA, 1809, 11:74)

Os Toba ocupavam a regido central do Chaco entre os rios Bermejo e Pilcomayo e sempre foram
aliados dos Pilaga. Realizavam inimeros assaltos nas cidades proximas, eram némades, mas
criavam alguns animais, sobretudo gado vacuum (Koch-Griinberg, 1902: 69-71). Assemelhavam-
se em sua estrutura social aos Lengua (Payagua), bem como na auséncia abortos e de divindades
e na liberdade total das criancas (Azara, 1809, II: 85)%°. De fato, atualmente os Toba, os Pilagé e
0s Mocovi, autonomeiam-se da mesma forma, “Qom”, e parecem formar um grupo etnicamente

homogéneo (Fabre, 2006: 8).

Koch-Grlinberg (1902: 69-78, 105-109) relata que os Toba eram cavaleiros, se bem que
ndo apresentavam a mesma habilidade dos Mbaya, e nas suas guerras cortavam as cabecas, 0
cabelo ou partes do corpo de seus inimigos mortos, que levavam para suas mulheres, como
troféus?’. No entanto, a aquisicdo mais relevante dos guerreiros era o couro das ongas, das quais
se fazia uma camisa. O uso de camisas feitas de couro de onca, também era comum aos Abipon e
aos Mbaya, pois protegia o portador de ferimentos de lancas e flechas. Como o0s outros grupos
chaquenhos, a subsisténcia dos Toba estava baseada na caca, na pesca ¢ na colheita, quando “os

cacadores eram acompanhados de um xama que, gracas a sua capacidade de ser comunicar com

2 Apesar disso ocorria o infanticidio de recém-nascidos, e 0s idosos eram enterrados vivos (Koch-Griinberg, 1902:
108).

2" E revelador notar que a predacdo era um principio comum aos grupos Guaikuru, embora de maneiras distintas,
distinguindo-se entre o cativo de pessoas e a busca por troféus dos corpos dos inimigos, mas o que revela, como sera
visto na segunda parte da dissertacdo, uma relagdo de afinidade potencial com os inimigos, os doadores de mulheres
e substancias.
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0s mestres [dos animais], fazia as indicacGes que os cacadores deveriam respeitas se quisessem
obter as presas” (TOLA, 2010: 9).

As mulheres tatuavam a face, o térax e os bragos com as cinzas de palha de milho, os
homens pintavas os bracos com urucum e jenipapo. Além disso, aplicavam padrbes graficos
semelhantes aos dos Mbaya aos couros e as bolsas. Os chefes tinham mais poder entre os Toba,
do que entre os outros grupos Guaikuru, a aparentemente apenas eles praticavam a bigamia. Os
cativos cristdos também eram tratados de forma diferente dos escravos indigenas entre os Mbaya,
e realizavam os trabalhos mais arduos, o que parece indicar uma estrutura de assimetria que

diverge da dos Mbaya, em que ndo havia distin¢6es funcionais entre os cativos.

Figura 8: Payaguas no Parana

Fonte: PAUCKE, 1959, II: prancha XIX.

Os rituais de passagem das meninas, quando da primeira menstruagdo, assemelhavam-se aos dos
outros grupos Guaikuru, com dancas, cantos e embriaguez ritual. A acdo xamanistica também era
semelhante daquela observada entre os outros grupos Guaikuru. Os xamas eram mais temidos

que respeitados e muitas vezes eram assassinados. Da mesma forma como os Mbaya e os
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Payagué o faziam, os mortos eram enterrados em sitios distantes das aldeias, para que o espirito
do morto ndo buscasse pelos seus parentes. Koch-Grinberg aponta de forma interessante que,

De todos estes costumes e do uso de dar ao morto utensilios domésticos do cotidiano, fica claro
gue os Toba acreditam em uma sobrevivéncia da alma e em um além, que é apenas uma forma
aperfeicoada da existéncia terrena. O que Baldrich relata da crenga em uma peregrinagdo da alma
e em recompensas e punicdo no além, parece estar fortemente misturado com ideias cristas. As
almas dos mortos entram, de acordo com este informante, nos animais, principalmente no cavalo e
no cachorro, que o Toba aprecia especialmente. O indigena acredita que os bons espiritos de seus
ancestrais estdo nestes animais e que o protegem dos diferentes perigos da vida e 0 apoiam nos
seus empreendimentos de caca e guerra. Mas aos maus espiritos € proibido se aproximar da
tolderia ou manter companhia com os bons. Eles sdo condenados a se deter em lugares afastados
na floresta ou nas cavernas da costa alta do Pilcomayo. Os xamds sdo considerados pelos Toba os
poderosos intermediarios entre os humanos e o mundo dos espiritos. Nao sem razdo, o Toba
considera os cristdos espiritos maldosos ou feiticeiros vingativos.

(KOCH-GRUNBERG, 1902:109)

De fato, é possivel perceber que os Guaikuru compartilham com algumas diferencas bases
culturais comuns, que permitiram a comunicacdo e a formacdo de aliangas esporadicas. Os
Guaikuru mantinham entre si relacbes baseadas em aliangas politicas contextuais — isso nao
impedia que entre eles houvesse conflitos — que se alternavam rapidamente, e aliancas

matrimoniais, que respeitavam um ciclo de trocas pré-colombiano.

A oposicdo aliado/inimigo (consanguineo/afim) ndo se resumia exclusivamente as
relacBes sociais que os Mbaya mantinham com o0s outros povos Guaikuru, mas se entendia aos
indios de outras familias linguisticas — com os quais os Mbaya tinham relacGes ainda mais tensas
— e 0S europeus, cuja atuacdo bélica no Chaco logo foi compreendida nos mesmos termos. Ao
serem vistos como povos bélicos, os europeus foram submetidos ao mesmo tratamento que os
Mbaya davam aos povos com 0s quais se comunicavam, o que implica em alteragdes muito
frequentes de posicionamento politico visando sempre os objetivos mais imediatos, assaltos e

assassinatos habituais, rapto de mulheres e criancgas e introdugéo nos seus ciclos matrimoniais. A
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relacdo com os europeus entdo seria pensada a partir de uma desta Otica, visando inserir um

elemento estrangeiro novo em um esquema cultural pré-existente?.

1.3 Arelaciao dos Mbaya com os europeus e indios nao-Guaikuru

A ocupacdo europeia do Chaco se iniciou apés a exploracdo da regido do Rio da Prata, a
partir de 1515 pelo navegante Jodo Dias de Solis, com o interesse de alcangar as terras de onde 0s
Guarani obtinham os objetos prateados e dourados vistos pelos espanhdis (Métraux, 1963: 199).
A partir da margem meridional do Rio da Prata, em 1536, em territorio dos indios Querandis, o
fidalgo D. Pedro de Mendonga fundou a vila de Buenos Aires, para servir de base para a
exploracdo territorial. Mendonga faleceu no ano seguinte em uma embarcagdo a caminho da
Espanha, pois adoecera, mas deixara Juan de Ayolas no comando da frota (Gay, 1863: 15-53).
Ainda em 1537, Ayolas participou de uma expedi¢cdo rumo ao Peru, com 0 intuito de buscar um

caminho mais eficiente em direcdo ao territorio Inca. Destarte

No mesmo porto [da Candelaria] deixou [Juan de Ayolas] sua esquadrilha sob o comando de D.
Domingos Martins de Irala, com ordem de o esperar durante seis meses; e com duzentos homens
se entranhou por paises desconhecidos no rumo de Noroeste, passando pelos territérios do Chaco
e de Chiquitos, Oiola [Ayolas] penetrou no Peru, onde depois de ter feito boas provisdes de prata,
regressou para o porto da Candelaria, mas ndo encontrando mais ali a sua esquadra se estabeleceu
sobre o territério dos paiaguas Serigué, que unidos com 0s mbaias o surpreenderam e mataram
com seus companheiros.

(GAY, 1863:43-44)

Irala quase teve o mesmo fim de Ayolas, ao ser surpreendido por cerca de cem indios Payagua

em uma ilha do rio Paraguai. A corte da Espanha ao ser informada da morte de Ayolas nomeou

%8 1sso significa que, como mostra John Monteiro (2001: 55-56), que as relacdes sociais entre indios e colonizadores
ndo se reduzem & dizimacdo de sociedades indigenas, mas que ha uma variedade de relagbes possiveis a partir do
contato colonial.
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Alvar Nufez Cabeza de Vaca para assumir o cargo de governador da Provincia do Paraguai e
para prosseguir com as descobertas iniciadas por Mendonga, bem como realizar expedicOes
punitivas contra os Guaikuru (Gay, 1863: 47-49). Cabeza de Vaca chegou ao Paraguai no ano de
1541 e ouviu chefes indigenas reclamarem dos Guaikurus, dizendo que eram cristdos e vassalos
da majestade, que a coroa deveria ampara-los e proteger as terras muito danificadas pelos
Guaikuru. O governador decidiu que se poderia fazer a guerra justa aos Guaikurus, sabendo que

estes se encontravam préximos ao povoado de Caguazu (Cabeza de Vaca, 1555:178)%.

Os espanhois, em suas guerras “justas”, aproveitaram a rivalidade pré-colombiana entre
Guarani e Guaikuru, que devido ao seu comportamento bélico mantiveram um dominio territorial
sobre o Chaco e posteriormente sobre parte da Capitania de Mato Grosso que estendeu até o
século XVIII*°. Os Guaikuru ndo realizaram uma centralizacdo de poder, sob a égide de uma
lideranga teocratica, como ocorreu com os Astecas, na Meso-América e 0s Incas na América do
Sul, “megamaquinas predatdrias, teocracias estatais que conservaram o principio canibal como
elemento constitutivo do poder, subsumindo a ancestralidade e a predacdo a uma Unica estrutura
hierarquica” (FAUSTO, 2008:345). Na realidade, as relagdes entre os grupos Guaikuru eram
extremamente volUveis e passiveis de reavaliagdo de acordo com o contexto, sobretudo entre

Mbaya e Payagua, Mocovi e Abipon.

O rio Paraguai era um limite que separava as populac@es chaquenhas parcialmente, dada o
deslocamento dindmico dos Guaikuru. O alto Paraguai era ocupado por povos cultivadores,
provenientes das regides amazonica e pampida. Esta situacdo de encontro interétnico resultou em

incontaveis lutas, uma vez que a zona do rio Paraguai era ocupada pelos grupos Guarani

2 A guerra justa no Brasil colonial se justificava pelas suas causas legitimas, a saber, a recusa a fé cristd ou o
impedimento de sua propagacdo, a pratica hostil contra vassalos e a quebra de pactos (Perrone-Moisés, 1992:116).
Nas colbnias espanholas, apesar do debate acerca da situacao juridica dos povos nativos ter sido mais elaborado na
Espanha do que em Portugal, o conceito teve uma aplicagdo semelhante. De acordo com Nadia Farage, “a guerra
justa era um conceito ao mesmo tempo teoldgico e juridico, enraizado no direito de guerra medieval. Tratava-se de
estabelecer as circunstancias em que seria licito aos cristdos fazerem a guerra, discussdo que toma impulso na luta
contra 0s mouros e que, no bojo da expansdo ultramarina ibérica, suscitou intenso e controvertido debate entre
te6logos-juristas” (FARAGE, 1991:27, énfase original).

% Na América do Sul o recurso da guerra justa foi usado para, além de combater indios inimigos, ampliar o nimero
de escravos indigenas (Monteiro, 1992b: 106).
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horticultores. O contato hostil entre os povos do Chaco e os Guarani — que assustavam o0s
Guaikuru com a sua antropofagia ritual — chegou ao auge pouco antes da chegada do colonizador
(Carvalho, 1992:m459-460), e com o inicio da colonizacéo o prisma de relagdes sociais mantidos
pelos Guaikuru é reatualizado de acordo com as novas situacdes sociais provocadas com o

contato®.

Sinal das relagGes hostis entre os Guaikuru e os Guarani sdo os nomes atribuidos pelos
segundos aos habitantes do Chaco: Guaikuru é de origem tupi (Oatacurdti-uara), segundo Carl
von Martius (Colini, 1945b:253) e foi utilizado pelos brasileiros para designar 0s povos
guerreiros e ndbmades que ocupavam o Leste do Rio Paraguai, em uma regido que se estendia de
“Santa F¢é na Argentina, a Corumbd no Brasil, e dos Rios Parand e Paraguai até os Andes”
(METRAUX, 1963:214)*. Mbaya é um nome dado pelos Guarani (Mbae-ayba) e significa

“coisas horriveis”, “veneno”, “crime” (Colini, 1945b:252).

Enfim, nas investidas espanholas contra os Guaikuru, indios Guarani eram recrutados
como soldados, o que ndo implica em remuneracao, nem elimina a possibilidade de cativo, mas
também ndo deixa de ressaltar a intencdo dos Guaranis em se aliar a um novo inimigo comum aos
Guaikuru, embora aliangas entre povos Guaikuru e Guarani tivessem eventualmente ocorrido
(Monteiro, 1992a: 480)*,

Na primeira expedicdo de reconhecimento de terras, entre 1521 e 1526, realizada por
Aleixo Garcia, além de alguns espanhois, o acompanharam cerca de 2 mil Guaranis. O mesmo

31 A relagdo dos Guaikuru com os Guarani estava antes baseada em disputas territoriais e na captura de inimigos para
fins comerciais, do que fundamentada a partir de uma cosmologia comum, como acontecia com 0s Tupinamba e 0s
Tupiniquim, cujas guerras de vinganga resultavam em ciclos interminéveis de vendetas, que formavam uma proje¢éo
de temporalidade futura. Sobre a temporalidade tupi e as guerras indigenas, confira o cléssico texto de Manuela
Carneiro da Cunha e Eduardo Viveiros de Castro (1985).

%2 Atualmente se diz entre os Kadiwéu que o nome Guaikuru é pejorativo e diz respeito as nadegas feridas dos indios,
em decorréncia do uso extensivo do cavalo como meio de locomocgdo, sem o uso de equipamento que protege esta
parte do corpo: “traseiro cheio de sarnas e feridas”. A palavra Guaikuru continua sendo usada em Guarani. Agradego
a Giovani Jose da Silva pela informagcéo.

%% para uma leitura a respeito da participacdo indigena em investidas contra outros povos no Brasil colonial, confira
Monteiro (1995).
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ocorreu com a campanha contra os Guaikuru, realizada por Cabeza de Vaca. Primeiramente, um
grupo de cinquenta espanhdis acompanhou um clérigo na tentativa de dialogar com os Guaikurus.

Entdo

[...] foram, dentro de oito dias voltaram, e disseram e deram fé que apontaram armas contra eles,
dizendo que ndo queriam dar a obediéncia nem ser amigos dos espanhdis, nem dos indios
guaranis, e que se fossem logo de suas terras, e assim, lhes atiraram muitas flechas, e voltaram
eles feridos [...]

(CABEZA DE VACA, 1555:179)

O conflito entre espanhéis e Guarani de um lado®, e Guaikuru do outro, encerrou-se vitoriosa
para o conquistador, resultando em juras de fidelidade & Coroa espanhola®. Os Guaikuru juraram
lealdade a coroa, dizendo que haviam maltratado muitos outros grupos como 0s Imperues,
Agaces, Guatataes, Naperues e Mayaes, além de muitos outros, mas nunca haviam sido vencidos
e por isso obedeceriam a majestade.

A relacdo dos Guaikuru com os Guarani era permeada de tensdo, situacdo que seria
potencializada a partir do século XVII por conta das reducdes jesuiticas, que representavam um
alvo privilegiado para o ataque dos Guaikurus, para cativar Guaranis e 0s vender (ou trocar) com
fazendeiros espanhois — uma pratica semelhante com a dos bandeirantes paulistas, ferozmente
combatidos em territério indigena. No entanto a relacdo dos Guaikurus também era perpassada
pela sua estrutura assimétrica, que assimilava o Outro como aliado ou inimigo de forma bastante

maleavel, dependendo de interesses mais imediatos, cujo desdobramento estrutural é a relacdo

%% Sobre a complexidade do processo de conquista dos Guarani, que incluia a escraviddo, mas também a articulacéo
de aliangas através do casamento, veja Monteiro (1992a: 475-498). As aliangas entre Guarani e espanhois, tinham,
segundo Monteiro (1992a: 482), quatro objetivos: a mobilizacdo de guerreiros para a conquista de indios resistentes
(incluindo os chaquenhos), a apropriacdo de excedentes agricolas para a populagéo espanhola, o estabelecimento de
nucleos de povoamento (através das mulheres Guarani) e a exploracdo do trabalho indigena.

%Aparentemente, os juramentos de lealdade & Coroa ndo duraram muito, pois os dois séculos seguintes foram
marcados por batalhas entre espanhois e Guaikurus. Entretanto, é preciso considerar que os acordos realizados pelos
Guaikurus tinham caracteristicas distintas dos acordos firmados pelos europeus, e qualificavam-se de forma mais
circunstancial (sem acordar com os tramites juridico-burocraticos avaliados em uma mudanca de desfavoravel de
posicionamento politico), e ndo inexoravel, como era esperado pelos espanhdis, que logo os acusavam de traigdo.
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afim-consanguineo, que dada as suas caracteristicas concéntricas e dinamicas também é
assimétrica (Viveiros de Castro, 2002: 136).

Ulrich Schmidel diz sobre os Maiecaief [Mbaya] que “este ¢ um povo muito numeroso.
Seus suditos precisam cacar e pescar para eles, e fazer o que Ihes é ordenado — da mesma maneira
como neste pais [Baviera] os camponeses sdo sujeitos aos nobres“ (SCHMIDEL, 1567: 110).
Segundo Schmidel, além dos Zechennte (Chane), os Thohannes (Toyana [Santos-Granero, 2009:
38) também eram submetidos pelos Mbaya.

A introducdo do cavalo; roubado dos espanhdis da missdo jesuitica de Ypané em uma
noite em 1672 e tornando os Guaikuru os primeiros indios do continente a té-los, segundo os
relatos de Félix de Azara (1904:125); se ajustou a uma estrutura aparentemente pronta para a sua
recepcdo, aprimorando as técnicas de guerra e desenvolvendo ndo s6 a dominagdo sobre outros
grupos no Chaco, como também a estratificacio social interna®®. O cavalo se tornou assim tanto
um meio de transporte quanto uma arma de guerra que proporcionava 0 tempo para a
concentracdo em facanhas politicas e os meios para realiza-las (Baldus, 1945:20-21), tornando-0s

937

conhecidos como “indios cavaleiros Dessa maneira, aumentou exponencialmente a

diversidade de povos cativados pelos Guaikurus, inclusive portugueses, espanhois e escravos

negros.

Nos campos abertos, um ataque de cavalaria Guaykuru era o desastre mais temido pelos
bandeirantes. Montando sem sela, agarrando-se a crina do animal, o corpo inclinado para o lado a
fim de ndo constituir alvo facil, os indios cavaleiros avangcam, em formacdo cerrada, munidos de
boleadora e lanca. Por isso mesmo, tribos indigenas agricultoras, mais indefesas, passaram a
aceitar a protecdo de grupos equestres, cuja grande mobilidade lhes permitia, além disso,
intermediar o escambo de produtos entre os europeus e os indigenas, e entre culturas indigenas
diferentes.

(CARVALHO, 1992: 467)

% Durante a batalha de Cabeza de Vaca contra os Guaikuru, os indios demonstraram nunca terem vistos cavalos e
expressaram medo deles (Cabeza de Vaca, 1555:198-199).

370 uso do cavalo parece ndo ter sido comum a todos os grupos chaquenhos, mas certamente o foi dentre 0s grupos
Guaikuru, exceto os canoeiros Payagua.
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A técnica de guerra dos Mbaya, observada por Jean Baptiste Debret®, na primeira metade do
século XIX, consistia em reunir uma grande tropa de cavalos, sem cavaleiro, e os indios se
misturam aos Ultimos, montando no cavalo e deitando de lado, ficando parcialmente suspensos
para usar livremente a lanca ou a faca (Debret, 1845:47)%. Alguns cativos eram entdo vendidos
aos fazendeiros espanhdis (os estancieros), sobretudo os Guarani € em menor nimero 0S
Chamacoco, suas vitimas favoritas. A grande maioria dos cativos permanecia nas aldeias, na
condicdo de servos, integrando o corpus social Mbaya, sobretudo Guana, Chamacoco, Bororo,
Caiap0, Chiquito, Cayuaba, Guaxis, Guayanazes, Guatos e Coroas, além dos Toba, também de
lingua Guaikuru*. Segundo Azara, 0 Mbayé mais pobre tinha trés ou quatro escravos. Sobre a
relacdo entre os Mbaya e seus servos, afirma que “é certo que os Mbaya gostam muito de todos
0S seus escravos, jamais lhes ordenam de modo imperioso, nunca lhes repreendem, nem o0s
castigam, nem os vendem, ainda que se tratasse de prisioneiros de guerra.” (AZARA, 1809,
11:59).

% Esta técnica est representada na figura 12. H4 sérias ddvidas quanto & veracidade do contato visual de Debret
(Hartmann, 1975).

% A mesma técnica foi apresentada por Rodrigues do Prato, mas com o auxilio de uma corda (1975: 31).

%0 Os Guan4, também chamados de Chané, eram um povo de lingua Arawak, dos quais os Terena, os Kinikinau e os
Laiana de Mato Grosso do Sul sdo os remanescentes. Eram sobretudo agricultores e mantinham uma estratificacdo
social assimétrica semelhante a dos Mbaya. Os Chamacoco sdo de lingua Zamuco e ha entre os Kadiwéu inimeros
descendentes de cativos dessa etnia. Os Chamacoco vivem, além disso, em diversas aldeias no Paraguai. Os Bororo,
de familia linguistica homénima, hoje se localizam no estado de Mato Grosso, mas seu territorio tradicional atingia o
rio Miranda, area de dominio Mbayéa. O histérico do contato dos Bororo com os brancos é repleto de violéncia e os
Bororo Ocidentais, denominados também de Coroados, foram “pacificados” na segunda metade do século XIX.
Apos a Guerra do Paraguai (1864-1870) o projeto catequético foi abandonado no sul do (entdo) Mato Grosso e em
1902 se fundou, com o intuito de pacificar os indios, a Col6nia do Sagrado Coracdo, em atividade até os dias atuais.
Os Kayapd, de familia linguistica J&, atualmente localizam-se nos estados de Mato Grosso e Pard, mas seu historico
de contato com o branco revela diversos ciclos de ocupagdo e abandono territorial, durante o qual provavelmente
foram combatidos pelos Mbaya. Os Chiquitos (ou Chiquitanos, de familia linguistica Chiquito), ocupavam
tradicionalmente um territorio entre o Brasil e a Bolivia, sobretudo nas zonas de transi¢do entre o Chaco Boreal e a
Amazbnia. Os Guayanazes (Guaiana) ndo constituiam propriamente um grupo, mas essa era a denominacgdo dada
pelos colonos a diversas populacfes indigenas que ocupavam territérios que hoje se localizam nos estados do Parana,
S&o Paulo e Rio de Janeiro. Os Guatds, de familia linguistica homdnima, ocupavam a regido pantaneira do sul da
Provincia de Mato Grosso, as margens do Rio Paraguai e hoje se localizam nos estado de Mato Grosso e Mato
Grosso do Sul. S&o hoje os ultimos canoeiros do Pantanal.
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A relagdo com os cativos causou espanto nos cronistas: “que contraste com o trato que 0s
europeus ddo aos africanos!”, exclamou Azara (1809: 60). Esta escraviddo doce, nas suas
palavras (1809, II: 53), intrigou a todos 0s viajantes e cronistas que passaram pelos Mbaya, e
viram neste tipo de relagdo social uma serviddo voluntaria, em que ambas as partes eram
beneficiadas. O regime de cativeiro entre os Mbaya apresentava formas distintas do tratamento ao
qual indios e africanos eram submetidos nas maos dos europeus, e tambeém distinguia-se do
cativeiro dos Tupinamba e Tupiniquim quinhentistas e seiscentistas*’. Os cativos dos Mbaya
eram completamente integrados ao grupo: aprendiam o idioma, casavam, tinham filhos,
combatiam como livres nas guerras e tinham o direito de intervir nas assembleias que tratavam
das guerras (Colini, 1945b: 261, 281). Hércules Florence encontrou durante a sua viagem, que
durou de 1825 a 1829 uma india Chamacoco serva dos Guaikuru em Albuguerque pintada a

maneira dos seus senhores (Florence, 1875:90)*.

A distincdo entre senhores e servos integrava-se a estratificacdo social dos Guaikuru,
assimétrica e que conferia status. Apesar da rigidez da estrutura de assimetria social, havia uma
possibilidade de ascensdo social dos cativos, embora o status de servo fosse vitalicio. Pechincha
(1994:63-65) aponta que, embora a hierarquia (em suas palavras), de um modelo né&o
dumontiano, se fundisse em uma oposicdo polar senhores-servos, e a categoria de guerreiro fosse
relacionada aos dois polos, a mudanca social era possivel através de mérito pessoal, baseada em
sucesso militar e capacidade de lideranca. Dessa maneira, cativos que participavam das guerras

poderiam ter outros cativos, mas isso ndo implicava na dispensa ritual aos seus préprios senhores.

Apesar do cativo sistematico de indios de outros grupos indigenas e até mesmo de

|43

europeus, com os Guand, os Mbayas mantinham outro tipo de relacdo social™, que se baseava

numa aparente troca e ndo na guerra, e no consequente cativo e assassinato de pessoas (apesar de

* Para uma analise do cativeiro Tupinamb4 e Tupiniquim veja o classico estudo de Florestan Fernandes (1952), para
uma reavaliagdo do significado da vinganca Tupi, Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro (1985).

*2 Confira a figura 17.

*® Esta relacdo serd analisada mais cuidadosamente no capitulo 6, neste ficardo registradas as interpretacoes
correntes, que sdo passiveis de serem examinadas mais profundamente.
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ter havido cativos Guand entre os Guaikuru)**. Os Guanés forneciam alimentos provenientes de
suas rogas aos Guaikuru, e estes os abasteciam com objetos europeus que obtinham em suas
incursdes guerreiras. Esta relacdo foi classificada por estudiosos como Baldus (1945) e Colini
(1984) como simbidtica®, em que os Guaikuru e os Guana formavam uma unidade produtiva, da
qual ambas dependiam para a sua sobrevivéncia fisica — 0os Guaikuru devido a alimentacao e 0s

Guana ndo eram destruidos por estes®.

Para Roberto Cardoso de Oliveira, esta relagdo simbidtica “era muito mais de alianga do
que de pura e simples submissdo dos Guand” (1976:33), opinido corroborada por Siqueira Jr.
(1993:131) e Pechinha (1994: 38), para os quais esta simbiose foi atualizada e é perceptivel nas
relaces entre os Kadiweéu e os Terena que moram na Reserva Indigena, que sdo um subgrupo
Guané, de lingua Arawak, como os Kinikinau®’. Esta relacio foi categorizada como uma relagéo
de vassalagem, nos moldes europeus, ja no seculo XVI, no relato de Ulrich Schmidel. Félix de
Azara (1809, Il: 54) afirma que os cativos Guana cultivavam as terras dos Guaikuru, 0s

obedeciam e ndo eram remunerados por isso.

* Segundo Florence (1875:90), os indios Guatds, apesar de pouco numerosos, impunham respeito aos Guaikuru,
pelo seu valor e sua hombridade.

* Segundo Boggiani, os Guand tinham “uma boa relagdo com os Mbaya ou Guaikuru, mas é evidente que eles
falavam um idioma diferente” (BOGGIANI, 1899: 12).

¢ A simbiose é um conceito da Biologia, caracterizado pela interacdo intencional de agentes de espécies diferentes,
cuja separagdo causaria morte a ambas as partes. A relacdo simbidtica é vantajosa para pelo menos um elemento, e
nela ocorre a especializacdo funcional das partes, diferenciando esta relacdo do comensalismo, em que ambas as
partes se alimentam de forma conjunta, e do mutualismo facultativo, em que ambas as espécies podem viver
separadamente.

*" Os Guanas, quando eram cativos dos Mbaya eram o0s responsaveis pelas rocas (Almeida Serra, 1850:354), e
atualmente os Terena sdo considerados excelentes agricultores, o que torna o casamento com mulheres desta etnia
extremamente interessante aos Kadiwéu.
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Entretanto, havia além da aparente exploracéo, aliangas através de trocas matrimoniais,
realizadas entre capitdes Mbaya e mulheres chefes Guana (chamadas pelos cronistas de “cacicas”

ou “capités”)48.

Alguns caciques ou capitdes Eyiguayeguis se casaram a seu modo com cacicas ou capitds Guanas.
Os vassalos destas, mortas estas, permanecem em perpétuo feudo dos descendentes dos maridos
de suas senhoras. Assim se conservaram até este tempo, como se dird em seu lugar. [...] A mulher
[do cacique Caminingo] tem muitos vassalos Echoaladis, que é uma parcialidade muito numerosa
dos Guanés e todos séo vassalos de seu marido.

(SANCHEZ-LABRADOR, 1910, I: 267)

De acordo com Ricardo Franco de Almeida Serra (1845: 206), os Guanas sustentavam 0s
Guaikurus com pesca, colheitas e panos, tirados anualmente com violéncia (Almeida Serra, 1845:
208). Os filhos dos Guanas que haviam passado a morar entre os Guaikuru (e eram tratados com
inferioridade), eram considerados Guaikuru (Almeida Serra, 1845: 209). Os casamentos entre
homens Guaikuru e mulheres Guana ignoravam a uxorilocalidade, pois as mulheres mudavam-se
para a aldeia do marido (Almeida Serra, 1850: 355).

Para Cardoso de Oliveira, “a técnica Guaikurl de contrair matrimoénio com cacicas Guana
ndo teve outra finalidade do que facilitar o dominio de um grupo sobre outro, e legalizar assim a
hegemonia Guaikurt” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976: 36). Ele afirma que ao contrério de
outros povos, os Guand nao tiveram nem a totalidade de seus objetos, nem os seus direitos
subsumidos, pois aos Guaikuru, seria mais interessante manter um relacionamento baseado no
parentesco e na troca, do que a guerra, em que 0 objetivo maior era 0 saque e 0 sequestro de
criancas e mulheres. Dessa maneira, 0s Guaikuru mantinham uma fonte a alimentos que eles ndo
produziam, além de preservar seus principais aliados na conservacdo de sua hegemonia politica

na bacia do Paraguai.

8 Um vez que cacica seria o feminino de cacique, chefe de uma instituicdo politica chamada de cacicado e que ndo
existia nem existe nas Terras Baixas, 0 termo cacica serd apenas usado em citacdo direta, do contréario sera
substituido por chefe.
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O casamento entre nobres de ambas as etnias e a vassalagem dos servos Guana em servico
ao marido da senhora, demonstram que, inicialmente, Guaikuru e Guana mantinham uma
estrutura politica em comum, em que o parentesco e a chefia eram formas de assimetria social e
politica, o que possibilitava uma comunicacdo entre os agentes, e um padrdo comportamental em
relacdo a povos diferentes. A relacdo entre os Guaikuru e os Guana se complexifica quando
outros pontos sdo considerados: os Guand eram menos Ppropensos a guerra, mas eram
numericamente superiores aos Guaikuru. Uma relacdo de troca com outros povos, ndo apenas
com os Guana, teria vantagens, o que nao justifica calcar a troca entre eles a partir de interesses

materiais.

Apesar dos Guaikuru terem dominado um imenso territério no Chaco, e demonstraram
discursiva e pragmaticamente a sua condi¢do de donos do territorio, nunca houve uma unificagdo
politica que permitisse pensar em um “imperialismo” Guaikuru, nem uma tentativa de
consolidacdo de poder, por meio de aliancas estratégicas ou agressdes seletivas, quando se
considera gue a relacdo entre Kadiwéu e Terena segue atualmente um padrdo semelhante. Uma
simbiose, como considerado por todos os autores, apenas demonstra superficialmente os
resultados préaticos dessa relacdo, mas ndo abrange de forma diacrénica a intencionalidade dessa
formacdo. A relacdo entre Guana e Guaikuru, Terena e Kadiwéu, precisa ser inserida em um
esquema mais abrangente, que diz respeito ao estabelecimento de relacdes baseadas em estruturas
pré-elaboradas, as quais significam 0s eventos e mais especificamente, que dizem respeito ao
modus operandi da incorporagdo do Outro. A intencionalidade seletiva em relagdes diversificadas
com povos indigenas distintos revela informacdes interessantes, que mostra que guerra e troca

s3o facetas de um mesmo movimento, mas ndo de manutencdo de supremacia bélica®.

Os Guaikuru, ao contrario de outros grupos indigenas das terras baixas sul-americanas,
apresentavam relacbes de poder baseadas na violéncia (virtual ou real) e um chefia com
distingdes baseadas nas relacdes de assimetria social (embora o poder do chefe fosse
extremamente limitado, ndo coercitivo, sem acimulo de riqueza ou mulheres — de forma geral). A

relacdo de “dominacdo” que mantinham com outros povos e com 0s cativos, s6 pode ser

* Tema este também discutido com mais cuidado na segunda parte.
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compreendida, quando inserida em um esquema cultural mais abrangente, em que a estrutura
assimétrica € um fendmeno transcendental, em que todos os seres estdo inseridos, e a partir do
qual as relacbes sociais sdo constituidas, o que pode ser percebido em uma posterior analise

diacrénica®.

Apos a descricdo das relacbes entre os povos indigenas do Chaco, ver-se-4 agora as

relacfes dos povos Guaikuru com os europeus, sobretudo com 0s missionarios.

%0 Exatamente isto é 0 tema da segunda parte da dissertacao.
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2. A Companhia de Jesus

“A vaidade dos outros s6 repugna ao nosso gosto quando
repugna a nossa vaidade”.

Friedrich Nietzsche. Além do Bem e do Mal, § 176.

O inicio das préaticas missionarias entre 0s povos amerindios gerou uma modificagcdo
extraordinaria no contexto social, que fomentava uma série de praticas sociais, a0 mesmo tempo
em que revelava a possibilidade da transformacéo significante. Mais do que isso, a relacdo dos
indios e dos missionarios precisar ser compreendida através da apreensdo de significantes
oriundos deste contexto, que assim se revela mais do que apenas historico. Se se pensar que 0
contexto fornece significantes aos quais as pessoas podem atribuir significados, ele pode ser
compreendido como um contexto simbodlico, onde a associacdo dos significantes e dos
significados ndo é imediata, pois os significados ndo emanam dos significantes, & maneira da
atribuicéo significante da linguagem, o que implica em significantes em transito. A filosofia da
linguagem pode fornecer elementos importantes para a compreensao da relacdo entre agentes

sociais em um contexto simbolico.

Nas suas Investigacdes filoséficas, Ludwig Wittgenstein reavaliou uma série de
argumentos de seu Tractatus Logico-Philosophicus, sobretudo a respeito da filosofia da
linguagem e dos problemas da filosofia propriamente ditos. Ao debater com Santo Agostinho
sobre a constituicdo da linguagem e a funcgdo das palavras, Wittgenstein critica a concepgéo de
linguagem, segundo a qual “compreender” se reduz a “explicar”, o que postula atos e processos
mentais que deveriam explicar a passagem da linguagem a realidade. Rotular os objetos, de
acordo com a critica, ndo € o fundamento da aprendizagem da linguagem, pois néo se considera a
ambiguidade dos signos linguisticos, nem as maultiplas interpretacGes possiveis. Ao invés disso,
Wittgenstein propde uma concepg¢do que abarca a pluralidade interpretativa, na medida em que
considera a acdo individual na formac&o sintatica, e a disposicdo dos mesmos para configurar

novos significados aos signos. Assim, os “jogos de linguagem” sdo processos de usos de
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palavras, processos de denominagao e repeti¢do, o conjunto da linguagem e as atividades com as
quais esta interligada’. Assim, a comunicacdo contém em si a possibilidade de existéncia dos
jogos de linguagem, cabendo ao sujeito seu uso, e ao interlocutor a sua compreensdo. Os jogos de
linguagem sdo a forma atraves da qual a linguagem é concebida, pois € 0 conceito totalizante de
comunicabilidade entre os sujeitos: a metalinguagem é um jogo em si. Os jogos sdo assim
potencialmente infinitos e constantemente renovados, 0 que mostra que o significado dos jogos
ndo esta no seu uso em si (tal como o significado das palavras ndo é imanente ao seu proprio
significado), mas em um compartilhamento coletivo a respeito daquele jogo®. A palavra, tal qual

0 jogo, tem significado no contexto da proposicao.

As regras dos jogos de linguagem, como as regras de jogos ludicos ou esportivos,
constituem as formas, através das quais a mobilidade de acdo do sujeito € possivel, muito
embora, burlar as regras seja em si, uma parte do jogo, uma vez que a propria existéncia das
regras € a condicdo de possibilidade de serem burladas ou ignoradas, de forma que as regras

ocorrem na interacao social e de forma prética.

A regra pode ser um auxilio no ensino do jogo. E comunicada aquele que aprende e sua aplicagio
é exercitada. Ou é uma ferramenta do proprio jogo. Ou: uma regra ndo encontra emprego nem no
ensino nem no préprio jogo, nem estd indicada num catalogo das regras. Aprende-se 0 jogo
observando como 0s outros o jogam. Mas dizemos que se joga segundo esta ou aquela regra,
porque um observador pode ler essas regras na praxis do jogo, como uma lei natural que as
jogadas seguem. — Mas como o observador distingue, nesse caso, entre um erro de quem joga e
uma jogada certa? Ha para isso indicios no comportamento dos jogadores. Pense no
comportamento caracteristico daquele que corrige um lapso. Seria possivel reconhecer que alguém
faga isso, mesmo que ndo compreendamos sua linguagem.

(WITTGENSTEIN, 1953:34, énfase original)

! Em alemdo: Sprachspiel. O substantivo Spiel significa “jogo”, “brincadeira”, “interpretagdo” (cénica), o que dé a
prética do jogo de palavras um carater simultaneamente lidico e performéatico, mas de acordo com regras fixas e
determinantes.

2 Wittgenstein revela que “acredita-se que o aprendizado da linguagem consiste no fato de que se da nomes aos
objetos: homens, formas, cores, dores, estados de espirito, nimeros, etc. Como foi dito, - denominar é algo analogo
a pregar uma etiqueta numa coisa. Pode-se chamar isso de preparagdo para o uso de uma palavra. Mas sobre que se
da a preparagdo?” (WITTGENSTEIN, 1953:20, énfase original).
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Wittgenstein reforca o carater prético da aprendizagem dos jogos, e demonstra que as regras dos
jogos séo mentalizadas a partir de uma “observagao participante” (com o perddo do trocadilho), e
que as regras formam um esquema mental através do qual os jogos existem, e que, portanto, as
regras e 0s jogos conduzidos por estas sao constituidos por uma relacéo dialética: 0s jogos apenas
ocorrem na medida em que as regras existem, e vice-versa, € a0 passo em que interagem, ocorre
na pratica, 0 jogo®. Os sujeitos aprendem as regras dos jogos quando participam deles, e as acoes
dos jogadores sdo distinguidos, ndo somente por sua linguagem, mas por um processo Mais
abrangente de comunicacdo. Em outras palavras, a comunicacao, as suas condi¢des de existéncias
e as formas através das quais elas ocorrem, sdo formas praticas que se desenvolvem nas a¢des dos

sujeitos na medida em que estes interagem.

Ora, e 0 que cria as condi¢cOes de existéncia das regras, ja que estas motivam 0s jogos?
Aquilo que cria as regras dos jogos sdo as convengfes sociais, acerca de um determinado
comportamento (esperado, permitido, proibido). As convencgdes sociais, ndo sdo no sentido
hobbesiano, contratos acordados entre os cidaddos para solapar o estado de guerra total, mas
acordos compartilhados ao menos por uma parcela da tessitura social, sabidamente, aquela com
poder de instituir (ou tentar fazé-lo) certos padrdes de moralidade, civilidade, religido, ou outra
coisa qualquer. Estes simbolos compartilhados apenas existem, como as palavras na teoria da

linguagem de Wittgenstein (pois sdo signos linguisticos), de forma diacritica (como ensinado por

® E de suma importancia esclarecer o conceito de dialética neste trabalho, uma vez que na antropologia a dialética é
pensada como uma simples relagdo entre dois fendmenos ou fatos sociais. A dialética, tal como desenvolvida pela
filosofia grega (sobretudo por Heraclito e Aristoteles) é uma forma de apreensdo de significados imanentes a
natureza mesma das coisas, através da relagdo de contrapartida de suas ideias. Isso significa que contra determinado
fendmeno deve ser colocada a sua contrapartida e que esta relacdo é dialdgica e infinita, e através da contraposicao
de ideias o conhecimento € construido. Por isso, a dialética como pensada neste trabalho ndo remete ao idealismo de
Hegel ou a dialética do trabalho de Marx. Para Heraclito, ndo h& natureza imutavel nas coisas, exceto a sua
permanente transformacéo, que é resultado primeiro do método dialético. Assim sendo, a relacdo metonimica dos
significados da invencdo e da convencdo é dialética: a invencdo de significados para os significantes oriundos do
contexto contrapde-se a convencgdo, gerando novos significantes e significados, que se tornam convencoes, passiveis
de novas interpretagdes, e assim infinitamente. O método dialético, portanto, é pensado como a forma como a cultura
e os significados sdo constituidos e como a atribuigdo de significados aos significantes gera novos significantes,
eternamente. Apesar da transformagdo, para Heraclito, ser resultado da dialética que apreende os significados
imanentes a esséncia das coisas, 0 que é exposto aqui € que 0 que é imutavel é a propensdo a transformacdo, e a
dialética é a sua expressdo. Assim ha também a diferenca em relagdo ao método dialético de Roy Wagner, para quem
a relacdo entre os termos cria a obviacdo (1975), que fundamenta a sua antropologia reversa, a experiéncia e 0s
modos de descri¢do (Dulley, 2011: 1080-1082).
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Peirce), na medida em que o significante tem significado na presenca de outro significante,
existindo em uma relacdo de mediacgéo (entre os significantes com os significados).

Bem, o contexto fornece, destarte, os significantes aos quais 0s sujeitos em interacéo
atribuem seus significados, e as relacBes sociais — mais precisamente, as relacdes de poder
inerentes as relacdes sociais — formam as regras do jogo simbdlico, no interior do qual as acdes
individuais sdo possiveis. Mais do que isso, 0 contexto simbdlico forma as condicGes l6gicas de
possibilidade das a¢des individuais, uma vez que uma determinada acéo social so é possivel de
ser realizada — e de ser logicamente compreendida — em um contexto social adequado para a sua
realizacdo. Os significantes resultantes da interacdo das pessoas, inseridas em um contexto social
podem receber significados de acordo com as experiéncias individuais, e estas interagcdes entre 0s
significados e os significados torna possivel a transformacdo dos contextos e das regras — iSso

ser4 denominado de significantes em transito”.

Um bom exemplo de como significados movidos pela experiéncia prévia sao atribuidos
aos novos significantes oriundos do contexto simbdlico — os significantes em transito — sdo 0s
desenhos corporais Payagua retratando uniformes militares, observados por Azara (1809, 1I: 69):
o significado dos desenhos era anterior a chegada dos uniformes militares, que surgiram no
contexto da interacdo entre os agentes, mas eles foram retirados de suas regras simbodlicas e
inseridas no sistema simbdlico Payagua, em que a estes significantes foram atribuidos

significados nativos.

A instauracdo de um novo contexto simbolico onde sujeitos — indios e missionarios —
atribuem significados aos significantes oriundos deste contexto no interior das regras do jogo

simbdlico, os quais podem, eventualmente, ser compartilhados por diversos agentes &,

* A conceituagdo da atribuicdo de significados a significantes como fundamento da experiéncia é influéncia de
Walter Benjamin, que refletiu profundamente sobre as condicfes de possibilidade da experiéncia. Embora Benjamin
ndo tenha escrito que a relagdo semidtica € um dos fundamentos e resultados da experiéncia, ele afirma que a
experiéncia (Erfahrung, diferente de Erlebnis, que significa “vivéncia”, a experiéncia individual) deve ser constituida
com o passado e que a experiéncia deve ser comum ao narrador e ao ouvinte. A caracteristica mais marcante da
experiéncia é a abertura (Gagnebin, 1994: 8-19), “pois um acontecimento vivido ¢ finito, ou pelo menos encerrado
na esfera do vivido, ao passo que o acontecimento lembrado é sem limites, porque é apenas uma chave para tudo o
que veio antes e depois” (BENJAMIN, 1929: 37).
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precisamente a forma através da qual a transformacdo da cosmologia ocorre. A cosmologia é uma
maneira peculiar de compreender significantes e atribuir significados a partir de experiéncias
anteriores, e a mudanca dos significantes resultante da formacao de um novo contexto simbolica
acarreta na atribuicdo de significados a novos significantes. A interacdo entre indios e

missionarios ocorre, portanto, através dos embates atrelados a este contexto.

Assim sendo, neste e nos dois capitulos subsequentes tenta-se mostrar a historicidade da
religido cristd, com o intuito de fornecer ideias acerca do processo de construgéo da religido, uma
vez que o cristianismo é uma construgdo historica, politica e social. A no¢do de que o
cristianismo é fruto de relagcdes de poder, de interesses politicos e de decisGes arbitrarias ndo é
recente’, entretanto ultimamente, além dos historiadores, antropélogos vém demonstrando o
carater construtivista da religio®, inclusive do cristianismo’. Pensar no cristianismo como um
processo, ndo como um produto, auxilia a entender as praticas missiondrias (e as suas
consequéncias, como, por exemplo, quais fundamentos amerindios eram mais combatidos), as
formas através das quais 0s missionarios tentavam estabelecer contato com os indios — através do
idioma da religido, e, por fim, quais eram os significantes mobilizados pelos agentes em interacao

social.

> 0 exemplo classico que demonstra o carater processual do cristianismo é, sem davida, representado pela obra de
Friedrich Nietzsche, sobretudo n’O Anticristo (1895).

® Clifford Geertz (1968) mostrou nos anos 60 as profundas diferencas que o Isla pode apresentar.

" Apesar de ndo demonstrar o carater de construcdo histérica do cristianismo, o grande mérito das coletaneas de
Wright (1999; 2004) é revelar as constituicdes locais do cristianismo. O trabalho de Birgit Meyer (1999) parece,
neste sentido, muito interessante, porque ela consegue demonstrar como se construiram as categorias religiosas
consideradas fundamentais para a acdo missionaria, a0 mesmo tempo em que ela avalia as compreensdes nativas da
mensagem cristd. Mais recentemente a coletanea de Fenella Cannell (2007) tenta evidenciar estes dois aspectos do
cristianismo: a sua construcdo histérica e a sua elaboracdo cultural. Agradeco a Ronaldo de Almeida por esta
indicac&o.
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2.1 Os Jesuitas

A Companhia de Jesus (Societas lesu) foi fundada como congregacéo religiosa em 1534
por Inacio de Loyola e foi reconhecida pela bula papal de 1540. O nascimento da Companhia de
Jesus ocorreu no contexto da Contrarreforma religiosa na Europa, agitada por politicas
anticlericais e guerras religiosas. Em 1517 Martin Luther havia iniciado a Reforma Protestante na
Alemanha, ao pregar as suas 95 teses na igreja do castelo de Wittenberg, nas quais criticava
veemente as acOes clericais catélicas, como a avareza e 0 paganismo no seio do catolicismo, e
também cobrava uma explicacdo teoldgica sobre o significado das indulgéncias. A reforma
protestante de Luther se resumiria a cincos principios fundamentais: Sola fide (somente a fé), sola
scriptura (somente as Escrituras), solus Christus (somente Cristo), sola gratia (somente a graca),

soli Deo gloria (gloria somente a Deus).

Apesar dos questionamentos teoldgicos que embasaram a proposta de uma modificacdo
do cristianismo, eles puderam florescer em um momento historico-social delicado e efervescente,
marcado por conflitos politicos entre a Igreja Catolica e o Estado, sobretudo a respeito dos
poderes divinos monopolizados pelos papas; a usura, que incomodava progressivamente os lucros
da florescente burguesia capitalista; além de inimeras revoltas camponesas®. Apesar de iniciada
por Luther na Alemanha, a reforma protestante estendeu-se a Suica, a Franca, aos Paises Baixos,
ao Reino Unido, a Escandinavia, aos Paises Bélticos e a Hungria, assumindo ali formas

diferentes.

Assim eventos fundamentais como a conquista das Ameéricas (que ap6s algumas décadas

passou a alimentar o imaginario europeu, fomentado por descricdes de animais exdéticos e de

8 E preciso ressaltar que o protestantismo n&o gerou o capitalismo, nem é a sua justificativa histérica, mas h4 uma
conexdo de sentidos entre estes dois processos historicos, que se situa no nivel psicolégico dos sujeitos que
participam do contexto. Ha um direcionamento dos sujeitos a partir de duas ideias protestantes: vocacao (secular, ndo
apenas religiosa, embora haja uma acdo no mundo movida por motivacdes religiosas) e a predestinagdo (no caso
calvinista, quando a salvagdo ocorre devido as atitudes terrenas, que podem ser medidas pelo sucesso econémico,
embora na perspectiva calvinista, a salvacéo seja um fendmeno a priori as agdes humanas, o que ocorre por conta da
onisciéncia divina). A unido psicoldgica destes elementos cria um sujeito economicamente ativo, e a ponte entre
estes dois processos. Para mais sobre 0 avango pragmatico entre ideias religiosas e atividades mundanas, consulte o
classico A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo (1920) de Max Weber.
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povos selvagens com costumes diferentes, culminando no debate acerca da humanidade dos
indios — mesmo ndo tendo causado impacto consideravel na filosofia europeia [Lévi-Strauss,
1991: 190]), a efervescéncia politica regional e a politica reformadora em inimeros paises

geraram a contrarreforma catélica’.

A fundacdo da Companhia de Jesus inseriu-se dessa maneira em um movimento mais
amplo da Igreja Catolica em resposta a Reforma Protestante. Em 1544 o papa Paulo 111 convocou
o Concilio de Trento, um concilio geral da Igreja Catdlica, que foi finalizado em 1563. No plano
pragmatico, o concilio retomou o Tribunal do Santo Oficio (a instituicdo conhecida por
Inquisicdo que visava a supressao da heresia, mas que nao foi instaurada no Brasil), a criacdo do
Index Librorum Prohibitorum, uma relacéo de livros proibidos, a reafirmacdo dos poderes papais,
a manutencao do celibato e a supressao das indulgéncias, bem como a criagdo da catequese. No
plano teoldgico, tracou-se uma linha entre a doutrina ortodoxa e a heresia — que serd o
embasamento teoldgico (e teleoldgico) da catequese no novo mundo — e o debate a respeito da

esséncia do pecado original e as maneiras pelas quais 0s homens poderiam libertar-se dele.

A sistematizacdo dogmaética e disciplinar resultante do concilio respondeu as necessidades do
confronto-choque com as igrejas e as tendéncias da Reforma, elaborando um universo doutrinal
gue forneceu o instrumento para definir a identidade do catolicismo moderno; mas, sobretudo,
redesenhou o perfil social do eclesiastico como membro de um corpo que se distinguia dos outros
pela habito e pela severidade obrigatéria dos costumes, dando-lhe condicdo de opor-se, desse
modo, aos poderes estatais. A ele foi entregue a fungdo de garantir o consenso com sua presenca
capilar e cotidiana na vida do povo cristdo: um povo composto, finalmente por “fiéis”, isto &,
laicos ligados pela identidade de fé e pela obediéncia ao governo eclesiastico.

(AGNOLIN, 2006: 465)

% Para uma leitura sobre os motivos escatolégicos da edenizagdo do Novo Mundo, e até que ponto a imagem do Eden
estava difundida no imaginario europeu a época da Colonizagdo, consulte Visao do Paraiso (1959) de Sérgio
Buarque de Holanda, e a respeito da nogdo de diabo presente nos cronistas sobre a América, O Diabo e a Terra de
Santa Cruz (1986) de Laura de Mello e Souza. A respeito da alteridade no contato cultural entre indios e europeus, e
a conquista da América como uma conquista de simbolos, veja A Conquista da América (1988) de Tzvetan Todorov,
para citar apenas trés classicos que demonstram bem o imaginario europeu durante o século XVI.
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A Companhia de Jesus nasceu, por conseguinte, de um movimento do catolicismo preocupado
em criar nos seus fieis uma relagdo de identidade com a sua religido, mais proximos da Igreja e
simultaneamente respeitosos. A questdo da Conquista da Ameérica criou um potencial rebanho

para a Igreja, onde as novas praticas da catequese serao exercidas.

Em 1534 o espanhol Inacio de Loyola fund[ou], junto com seis companheiros, o primeiro nucleo
da Companhia de Jesus, que pretende[u] constituir-se como um instrumento de luta a servi¢o do
papa contra os heréticos e os infiéis. Os jesuitas tornar-se-80 0s protagonistas da Contra-Reforma
catblica. Sua elevada preparacdo cultural, formacdo segundo um modelo Unico, dedicagdo e
espirito missionario nos niveis altos da sociedade e, sobretudo, sua plena e total disponibilidade as
ordens do papa foram as caracteristicas que lhe asseguraram o sucesso.

(AGNOLIN, 2006: 460)

Dessa maneira, a formacdo dos padres jesuitas ocorria essencialmente visando a catequese, 0 que
Ihes conferia caracteristicas distintas dos padres de outras ordens religiosas, como a subordinacao
total aos superiores, o ideal missionério, a rigida obediéncia ao voto de pobreza e a disciplina

severa na administracdo das missdes. O ideal dos missionarios parece ideal para os Impérios.

2.2 Os Jesuitas no Paraguai

De acordo com Serafim Leite (1965: X-16), a chegada da Companhia de Jesus no Brasil
esta vinculada a fundagdo do Governo-Geral do Estado do Brasil, em 1549, por Tomé de Souza,
seu primeiro governador-geral, que trouxe consigo o padre portugués Manuel da Nébrega, no
posto de chefe da primeira missdo jesuitica a América, juntamente com mais cinco companheiros.
P® Nobrega instituiu a Missdo do Brasil, edificou a Igreja de Nossa Senhora da Ajuda e fundou a
cidade de S&o Salvador da Baia de Todos os Santos (1549), a povoacdo de Sdo Paulo de
Piratininga, juntamente com o P® José de Anchieta (1554) e a cidade de S&o Sebastido do Rio de
Janeiro (1565).
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P.® Ndbrega iniciou rapidamente seus trabalhos missionarios, estabelecendo o Colégio e
pedindo livros para a instrugdo religiosa, inserindo padres da Companhia nas aldeias proximas a
cidade de Salvador e impedindo o cativo de indios. A primeira tentativa de fundar uma missao no
Paraguai também foi do P.°* Nobrega, apés a fundagdo de Sdo Paulo. Inacio de Loyola escreveu
em 1556 ao P.° Pedro de Ribadeneira que “O P.° Ndbrega estava determinado a ir ele mesmo ao
Paraguai e podera ser que aceite ai um colégio ou casa, para poder enviar por todos os arredores
gente que pregue e baptize e ajude aquela gentilidade a salvar-se; e também os cristdo da cidade,
que creio é bem preciso” (SERAFIM LEITE, 1965: 16). P® Nébrega ja havia sido nomeado por
Indcio de Loyola provincial da Companhia de Jesus ndo apenas na “India do Brasil”, mas
também “noutras regides mais além” em 1553, visando a catequese dos indios do Paraguai
(Serafim Leite, 1965: 17). No entanto, P.® Nobrega foi nomeado pelo P.° Luis da Gréa para iniciar
a construcdo do Colégio de Salvador, frustrando suas intencdes em realizar uma missao no

Paraguai'®.

A missdo do Paraguai foi fundada em 1586 pelos padres Leonardo Arminio, Manuel
Ortega, Jodo Saloni e Tomas Filds (Serafim Leite, 1965: 106) e em 1602 se uniram a este Ultimo
mais sete padres, trés deles espanhais, os outros italianos (Gay, 1863: 171). Em 1607 a provincia
jesuitica do Paraguai foi separada da provincia do Peru pelo Padre Juan Romero, que chegara ao
Paraguai em 1593 como superior da Missdo (Gadelha, 1980:192). Rapidamente iniciaram as
acbes missionarias, buscando reduzir os indios formando os povos de Santo Inacio-Guagu,
Guaird e Nossa Senhora do Loreto, dando inicio a formacdo de Reducbes Jesuiticas que
formariam que foi denominado pela literatura a respeito da atuacdo da Companhia de Jesus na
América como “Republica Jesuitica do Paraguai”. Dessa maneira, na primeira metade do século
XVII, os jesuitas formaram onze reducdes na regido do Guaira, aproveitando-se, sobretudo dos
indios Guarani que fugiam dos encomenderos, cagadores de escravos indigenas espanhois, e que

nas reducdes viam um local seguro'*. O padre jesuita Antonio Ruiz de Montoya, enviado ao

%€ preciso lembrar que neste periodo, na segunda metade do século XVI, a Regifo do Prata ja havia sido
conquistada, e a coroa espanhola buscava dominar a regido do Chaco, recorrendo inclusive as incursdes punitivas
contra os indios Guaikuru.

1 As redugdes do Guaira eram Nuestra Sefiora de Loreto, San Ignacio Miri, Sdo Francisco Xavier, Nuestra Sefiora de
la Encarnacién, San Jose, San Miguel, Sete Arcanjos, San Pablo del Ivagy, Santo Tomé, Jesus Maria de Guaravera,
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Guaird em 1612, destruido pelo bandeirante Anténio Raposo Tavares em 1629, resolveu enviar
missiondrios para o Itatim, pois das redugdes de Guaird apenas sobraram duas, Santo Inacio e
Nuestra Sefiora de Loreto (Gadelha, 1980: 236). A provincia do Itatim, formada sobretudo por
indios Guarani (denominados de Itatines) ndo distava do rio Apa, e esteve sujeita aos ataques dos
Paiagua, dos Guaikuru, bem como dos paulistas (Gadelha, 1980: 242). Assim, em 1647,
novamente Raposo Tavares atacou ferozmente a provincia, levando consigo mais de 220 indios
(Gadelha, 1980: 270). No ano seguinte a provincia foi abandonada pelos padres, deixando os
nedfitos com setecentas cabecas de gado para seu sustento. O territério, politicamente
descentralizado e fragilizado pelo ataque, se tornou um alvo para os indios Guaikuru, que
tomaram o gado e se apropriaram do territério (Gadelha, 1980: 274). Além disso, apos a
destruicdo de Itatim, os Guaikuru antes contidos no sul, iniciaram a migracdo ao norte,

aumentando o territério sob seu dominio.

No entanto, os jesuitas ndo foram os primeiros missionarios a atuar no Paraguai. Nos
“Comentarios” de Cabeza de Vaca hd mencéo a clérigos seculares e membros das Ordens de S&o
Francisco, Sdo Jeronimo e Nossa Senhora das Mercés (Gadelha, 1980: 191). Segundo Florian
Paucke, em 1590 os padres Barzana e Angulo se mudaram do Brasil para o Paraguai, por conta
do conhecimento das linguas nativas e foram “incumbidos da evangelizagdo das tribos dos
Guaycurus e Guaranis muito necessitadas de missionarios, que haviam sido recuadas pelos

espanhois as inacessiveis florestas dos Pampas e do Chaco” (PAUCKE, 1959, I: 40).

San Pedro de los Pifiares e Nuestra Sefiora de Concecion (Gay, 1863). De acordo com Gadelha (1980:236), eram
treze reducdes na Provincia do Guaira.
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Figura 9: Mapa das Missdes no Paraguai em 1783
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Havia de fato um interesse muito claro em estabelecer missées no Paraguai, inclusive entre os
indios Guaikuru. A primeira missdo fundada no Paraguai deveria ser nas terras do Guaira e
Tibajiba, que tinha por finalidade impedir a fuga dos indios, em decorréncia do servi¢o pessoal
prestado aos padres. A segunda missdo seria entre os indios Parana, que impediam o comércio e a
navegacao dos rios regionais. A terceira missao deveria ser entre 0s indios Guaikuru, visando a
ligacdo entre Assuncéo e o Peru, para encerrar o isolamento econdmico em que se encontrava o
Paraguai (Gadelha, 1980: 195-196). O Padre Diego Torres Bollo afirma sobre a missao entre o0s

Guaikuru que
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Entre os frutos e bons efeitos que esperamos da conversdo e reducdo destes indios, o principal é
gue ndo impecam a passagem de Assuncdo ao Peru, que serd de apenas cento e vinte léguas e
agora se andam por este impedimento quatro “cientas” e de muitos maus caminhos e despovoados,
e é por isso que impedem também o comércio e a conversao de outras nacdes de indios que estdo
por aquela parte que com facilidade se reduziram ao evangelho™.

(GADELHA, 1980:196)

O estabelecimento de missGes entre os Guaikuru remete ao impeto colonizador da coroa

espanhola, e se iniciou ainda no século XVII, antes da destruicdo da Provincia do Guaira.

Com os guaicuru o contato foi mais dificil, e apenas temporario. Achavam-se culturalmente em
estagio mais primitivo de civilizacdo, desconhecendo a agricultura e o amor que prende o
camponés fixado a sua terra. Por isso revelou-se praticamente impossivel reduzi-los. Nao era facil
obrigéa-los a lavrarem a terra, preferindo os indios emigrarem sempre que a caga se tornasse
escassa, ou as enchentes e secas o obrigassem a partir. O padre Torres enviou as terras dos
guaicuru os padres Vicente Griffi e Roque Gonzales, o Gltimo paraguaio, grande conhecedor do
guarani [...]. Possuia prestigio e renome entre os espanhois e indios; seria 0 homem ideal,
portanto, para expandir a conquista espanhola, através da religido.

Em 1612, Roque Gonzaéles partia para o Parand, a fim de consolidar o trabalho do padre Marciel
Lorenzana que regressava para seu posto, no Colégio de Assungdo. Apds ficar algum tempo sem
padres, a companhia enviou Padre Romero e Antonio Moranta a fim de continuarem a missao
iniciada por Roque Gonzales, entre os guaicuru. O padre Romero, como Seu antecessor, se
esforcaria para aprender a lingua guaicuru, mas seu empenho seria inatil. Em 1618, a missdo foi
definitivamente abandonada, n&o tendo obtido os padres nenhum fruto com sua permanéncia entre
os indios. Alguns poucos batizados, “in extremis”, fora todo o resultado obtido.

(GADELHA, 1980: 214)

12,0 P®. Diego Torres propds em 1601 ao Padre Geral na Espanha a separacdo do Paraguai da Provincia do Peru e a
sua unidao com o Brasil. Apesar da separacdo do Paraguai e do Peru, uniu-ser a Regido do Prata a Tucaman e ao
Chile, formando uma provincia independente, chamada de “Paraquaria” (Gadelha, 1980: 193).
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Figura 10: Missfes Guaikuru no Chaco e no Paraguai
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Apesar do aparente fracasso em estabelecer uma missdo entre os Guaikuru, fica evidente a
necessidade de reduzir os indios para transforma-los em civilizados, de maneira a ndo atrapalhar
0 projeto colonizador da coroa, e preferencialmente contribuir como mao de obra. Mas antes da
catequese como efeito civilizador, ela tinha como meta estabelecer os indios em locais
circunscritos geogréfica- e simbolicamente, uma vez que o estabelecimento fixo alteraria as
estruturas sociais dos indios. Assim, as redugdes antes de civilizar intentavam pacificar os indios.
O caso dos Guaikuru € muito significativo, pois como guerreiros némades, dominavam um vasto
territorio, que incluia ambas as margens do Paraguai e se tornaram empecilhos para o avango
europeu ao longo do periodo do contato. No século XV atrapalhavam a conquista espanhola da
regido chaquenha que serviria como ligacdo entre a regido do Prata e o Peru. No século XVII,
atacavam as provincias jesuiticas espanholas e lutavam contra os paulistas que cacavam 0s
Guarani para escraviza-los. No século XVIII atacavam tanto espanhdis como portugueses, além
de continuarem suas guerras contra outros povos indigenas. Dessa maneira, 0s séculos XVII e

XVII1 foram marcados por inimeros conflitos e negocia¢cdes com ambos os lados.

2.3 Reducdes e conflitos

O trecho da carta de Luiz de Albuguerque de Mello Pereira e Carceres ao rei de Portugal,
em que relata os resultados de uma “conferéncia” realizada com os Guaikuru em 1777 demonstra
a preocupacao constante com os indios e com a conservacédo do territério pela Coroa Portuguesa,
ja que este era continuamente ameacado pelos Guaikurus e pelos espanhdis.

Ilmo e Exmo. Senhor: Ponho nas méos de Vossa Excellencia para que hajam de chegar ao real
conhecimento de Sua Majestade as copias incluzas onde se conheca as derradeiras noticias que me
participaram do Prezidio de Nova Coimbra assim a respeito da exploragdo ultima que mandei
fazer sobre o Rio Paraguay até 4 dias mais de Boa Viagem para baixo, ou para o sul do mesmo
prezydio concernentemente das principais praticas que ja se tiveram em conformidade da ordem
do dito senhor e das consequentes instruccbes minhas com a valeroza nagdo dos indios
Guaycuruz ou Cavalleiros que habitdo perto d’aquellas margens em grande numero, rezultando
desta communicacao uns principios de commercio que sendo possivel aperfeicoar bem se vé que
elle poderia vir a ser ainda da maior utilidade ao fim principalmente de conservar e mesmo
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extender os adjacentes territorios que pertencem ao Real Dominio Portuguez cujos por aquellas
partes terminam o Brasil ou bem parece que deveriam terminal-0*.

No inicio do séc. XVII o avanco colonizador dos espanhois penetrando em territorio Mbayéa
resultou em uma série de conflitos e no deslocamento de grupos indigenas a costa oriental do rio
Paraguai. Os conflitos entre espanhdis e Mbaya se acentuaram quando estes atacaram a redugédo
de Santa Maria de Fé e a vila de Xerez, destruida em 1661, quando também investiram contra a
provincia de Itatim (Pechincha, 1994: 22), pois a0 menos desde 1653 viviam em constante guerra
com os espanhois (Colini, 1945: 264). Em 1662 destruiram Assuncdo e quase dizimaram 0S
espanhdis do Paraguai (Colini, 1945: 264) e em 1672 atentaram contra o presidio de Tobati e em
1676 contra a coldnia de Ipané (Pechincha, 1994: 22). Francismar Carvalho (2006: 6) aponta que
além dos assaltos as Reducdes do Itatim, os Guaikuru atacavam 0s estancieros que haviam se
estabelecido préximos ao territorio, roubando objetos e capturando indios Guarani que estavam
em seu servico, para trocad-los por produtos europeus no mercado de Assun¢do. Além disso,
costumavam vender os cavalos aos mesmos estancieros dos quais os haviam roubado. As
reducdes estabelecidas pelos jesuitas eram um alvo interessante para os Guaikuru, dada a
concentracdo de pessoas. Dessa maneira, a troca e a guerra foram potencializadas através do
contato com 0s europeus, uma vez que o uso do cavalo aumentou o poder bélico Guaikuru, as
reducdes jesuiticas facilitaram o acesso aos Guarani, seus principais inimigos, e 0s estancieros

formavam um mercado que pudesse absorver os cativos feitos pelos Guaikuru.

A troca de indios Guarani permitiu que os Guaikuru pudessem aperfeicoar o motor
simbolico de sua engenharia cultural, em que a apropriacéo de pessoas e signos funcionava como
combustivel. Em outras palavras, 0s Guaikuru se depararam com um contexto que favorecia seu

proprio esquema de vida, e souberam atraves de uma apropriagdo das convencgdes sociais

13 CACERES, Luiz de Albuquerque de Mello Pereira e. Diario da expedicdo que ultimamente se faz desde o
Prezydio de Nova Coimbra pelo Rio Paraguay abaixo...e onde principalmente se relatdo algumas conferéncias que
se fizerdo pela gente da mesma expedicdo com o gentio Guaycuruz ou Cavaleiro em 1777, citado em JOSE DA
SILVA, 2004:48.

% A regido dos Campos de Xeres, no Paraguai catélico do século XVII englobava a area banhada pelas bacias
hidrogréficas dos rios Aquidauana e Miranda (Martins, 2010: 11).
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intensificar a sua ideologia politica. De forma muito interessante, o cavalo se enquadrou na
cultura Guaikuru, como se ja existisse um espaco simbélico para a sua existéncia'®. Assim sendo,
0 contexto instaurado com a ocupacdo espanhola e portuguesa da regido fronteirica em que se
encontravam 0s Guaikuru, se adequou ao contexto Guaikuru, e a imposicdo de regras foi
compartilhada por todos os lados, 0 que demonstra que os Guaikuru souberam se aproveitar das
regras do jogo simbolico fornecidas pelo contexto, estabelecendo convengdes e significando as

acdes a seu proprio favor.

Além da colonizacdo espanhola, o territrio Mbaya foi ameagado com a expansdo das
bandeiras paulistas e do transporte fluvial por meio das mong¢des. Em 1648 Raposo Tavares subiu
0 Rio Paraguai para ascender aos rios da Bacia Amazénica. Em 1690 Antonio Ferraz de Araujo e
Manoel de Frias o Tieté alcancaram a missdo dos Chiquitos (Holanda, 1945:47), grupo de lingua
Chiquito, cativado pelos Mbaya. O rio Paraguai se tornou ap06s a descoberta em 1718 de ouro na

15 Apesar de tratar de um tema completamente diverso, Jean Piaget (1967: 307-308) desenvolveu uma interessante
formulacio para sistematizar a apropriacdo de eventos novos pelos sujeitos, neste caso, para compreender a
organizacédo das categorias de realidade sobre as quais se constituem as formas de atividade intelectual sobre o plano
senso-motor. Para o autor, esta apropriacdo pode ser de dois tipos diferentes, embora interrelacionados e em
constante dialogo: assimilacdo e acomodacdo. A assimilagdo (que ndo deve de forma alguma ser confundida com o
termo homdnimo usado antigamente pela antropologia brasileira para designar a incorporacao de grupos indigenas a
sociedade nacional, como, por exemplo, em Cardoso de Oliveira [1976]) é a utilizacdo de eventos pelos sujeitos
visando alimentar esquemas mentais hereditarios ou adquiridos, enquanto a acomodacao € a incorporagao, consciente
ou ndo, de eventos que necessitam de um reordenamento mental. Isso significa que a assimilagdo € uma solidificacdo
de estruturas pré-existentes ou uma objetificacdo de esquemas mentais, enquanto a acomodag&o é uma reformulagao
das coordenadas mentais. Em termos estruturais, esta constitui uma interessante operacdo — que, infelizmente, por
falta de capacidade intelectual ndo serd desenvolvida aqui, mas que poderia muito bem ser um auxilio
epistemoldgico nos estudos de transformacdo cultural — a assimilacdo de eventos novos nem sempre implica em
reordenacdo estrutural e ndo precisa desencadear uma alteracdo histérica das estruturas culturais (como €é o caso de
Sahlins), pois é possivel que eventos possam ser incorporados a estruturas onde haveria uma lacuna simbdlica para
seu uso — em detrimento da acomodacao de Piaget, que implica na reordenacdo estrutural. No caso dos Guaikuru, e
em termos culturais e ndo psicoldgicos, a incorporacdo do cavalo ndo implicou no reordenamento das estruturas,
constituindo uma assimilacéo cultural, revelando assim um dos indmeros exemplos do uso de signos alienigenas
pelos Guaikuru. Embora a incorporagdo de fendbmenos e eventos ndo constitui novidade na literatura antropoldgica,
parece haver dificuldade em compreendé-la em termos estruturais. Lévi-Strauss realiza um debate interessante com o
proprio Piaget n’O Homem nu (1971). Para Lévi-Strauss (1971: 566-567), ele mesmo e Piaget mostram que a génese
de cada estrutura remete a uma estrutura anterior, constituindo uma constante de construcdo e transformacgéo. Ao
remeter a caracteristicas ciclicas (em que ndo had uma ordem diacrdnica), Lévi-Strauss inicia um estruturalismo em
que a nogdo de estrutura se aproxima do conceito de rizoma de Deleuze e Guattari (1980, 1), que privilegia a conexao
entre as plataformas. Algo parecido com isso foi desenvolvido por Viveiros de Castro (2009).
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regido (Holanda, 1945:48) em que os sorocabanos Manoel de Campos Bicudo e Pascoal Moreira
Cabral fundaram Cuiaba em 1722 (Holanda, 1957: 133), a principal rota as minas mato-
grossenses, apesar “do terrivel gentio Cavaleiro ou Guaikuru, que se opunha a qualquer intruséo
nos seus dominios” (HOLANDA, 1945:62). De acordo com Francisco Rodrigues do Prado, 0s

Guaikuru

[...] com os cavallos se fizeram temiveis aos outros selvagens, e 0s mesmos Paulistas, que ndo
sahiam ao sertdo, sendo com grande levada, receavam encontral-os em campo limpo, pelo modo
com que eram acommettidos. Tanto que os Guaycuris os viam, ajuntavam os cavallos e bois, e
cobrindo os lados, os apertavam de sorte que, com a violencia com que iam, rompiam e
atropellavam os inimigos, e elles com a langa matavam quantos encontravam diante. O unico
remedio que tinham os Paulistas para escapar era 0 metterem-se no matto; e amparados das
arvores, a tiro os derrubavam seu alvo.

(RODRIGUES DO PRADO, 1795:22-23)

A provincia de S8o Paulo necessitava, para abastecer as fazendas que transportavam produtos
agricolas por todo pais, da méo de obra escrava indigena, cada vez mais dificil de obter, devido a
oposicao jesuitica, as guerras constantes com os grupos e a fuga destes para regides longinquas.
Assim a busca por Guaranis obrigava os bandeirantes a se afastar de Sdo Paulo e a enfrentar os
indios cavaleiros (Monteiro, 1995), uma vez que os indios Guarani representavam as presas
favoritas dos bandeirantes (Petschelies, 2012). As terras Mbaya seriam assim ao longo do século
XVIII atravessadas somente por aventureiros bem armados e acostumados ao sertdo (Holanda,
1945:88), pois os indios preferiam combater em campos em que pudessem se deslocar facilmente
com sua cavalaria, € os rios por comboios com canoas artilhadas, estes “inimigos irreconcilidveis

dos portugueses do Brasil” (HOLANDA, 1945:88).

A0 mesmo tempo em que os Guaikuru se deslocavam da margem ocidental em diregéo a
oriental, ali eles conquistavam territorio dadas as investidas bem-sucedidas contra os paulistas,
bem como por conta do vazio demogréfico indigena criado pela a¢éo predatoria dos bandeirantes,
a partir da segunda metade do século XVII. O éxodo jesuitico e Guarani dos Campos de Xeres e

0 despovoamento Guarani e Gualaxo permitiram a instalagdo dos Guaikuru em um vasto
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territrio, criando ali obstaculos aos empreendimentos europeus™®. O territério dominado pelos

Guaikuru entdo compreendia ambos os lados do Paraguai (Rodrigues do Prado, 1795:26).

Foi por volta de 1700 que os Mbaya-Guaicuru acirraram as hostilidades contra portugueses e
espanhois. Os Guaicuru possuiam armas bem diversificadas, reflexo do intenso intercambio
cultural nas fronteiras: arcos e flechas, porretes e lacos de couro, remos de canoas afiadas nas
extremidades, langas, facdes e espingardas. Em combates, “vestem uma camisa de couro de onga,
gue lhes da pelos joelhos, a qual julgam impenetravel a todas as obras offensivas, mesmo as
balas”.

(KOK, 2009:4)

A forma encontrada pelos espanhois em pacificar os indios foi convergindo os interesses
espirituais da Igreja Catolica e seus proprios interesses imperiais (em conquistar o Chaco por
causa do comércio com o Peru e a Bolivia [José da Silva, 2004:49]) e para isso trés jesuitas de
nacionalidades diferentes foram escalados. O espanhol José Sanchez-Labrador trabalhou na
catequese dos Mbaya (Eyiguayegui, na Reducdo Nuestra Sefiora de Belén), o austriaco Martin
Dobrizhoffer administrou a Redu¢do San Jerénimo dos Abipon (apds ter iniciado o trabalho com

0s Mocovi), e o0 aleméao Florian Paucke reduziu os Mocovi (na Reducdo San Javier).

A Reducdo de Belén, fundada por Sanchez-Labrador em 1760, estava localizada a 23° 26”
17°, na Jurisdi¢do do Governo do Paraguai (Saeger, 2000: 195), nas proximidades da Provincia
de Itatim. Segundo Sanchez-Labrador, “na costa do nordeste do [rio] Guarambaré, esta situada a
nova Reducdo, intitulada Nuestra Sefiora de Belén, a primeira que consta ter havido na margem
oriental do Rio Paraguai para doutrinar a belicosa gente Mbaya ou Guaicuru” (SANCHEZ-
LABRADOR, 1910, I: 140). A reducdo contava com 361 pessoas na época de sua fundacdo, de
acordo com Azara (1904) e foi fundada inicialmente com indios Guarani, uma vez que Sanchez-

16 Sobre 0 despovoamento Guarani ver Monteiro (1992a), sobre as relagdes entre indios e bandeirantes, bem como a
acdo paulista, ver Monteiro (1995). Sobre o vazio demogréfico indigena nesta regido consultar Martins (2010) e
Martins & Kashimoto (2005). Ao mesmo tempo em que 0s Guaikuru foram sendo encurralados pelos espanhdis a
uma parte cada vez maior do lado ocidental do Paraguai, eles conquistaram terreno cativando outras populacdes
indigenas e combatendo os paulistas. No entanto, essa acdo em trés frentes também custou a faléncia da dita
“soberania” Guaikuru.
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Labrador havia construido em 1749 a Reducdo de San Estanislao. Entretanto a populagdo
diminuiu para 260 em 1767, dos quais poucas pessoas eram batizadas (Saeger, 2000: 202). A
reducao de San Javier foi fundada em 1743, estava localizada a 30° 32” 15’ na Jurisdicao de
Santa Fé (como a Reducdo de San Jerénimo) e em 1753 contava com uma populacdo de 716
indios, em 1767 eram 982 e em 1785, 1041 pessoas, das quais 1027 eram cristds (Saeger, 2000:
201-202). A Reducdo de San Jeronimo, localizada a 29° 10” 20°, foi fundada em 1748, contava
com 570 indios (363 cristdos e 207 ndo cristdos) em 1761, 728 pessoas em 1766 (450 cristdos e
278 catecimenos) em 1785 havia uma populacdo de 681 pessoas, das quais 571 eram cristas
(Saeger, 2000: 198-199)"".

Nas Reducdes, os Jesuitas tentavam aplicar a sua pedagogia cristianizadora, por meio do
trabalho rigido para a autossuficiéncia e para a venda de produtos locais. Paucke comenta que em
San Javier eram produzidos algoddo, erva-mate, agUcar, cera, mel, tabaco, peles de animais e
produtos manufaturados de algoddo e de couro, como roupas, tapetes, além de velas, sabdo e
produtos agricolas (Paucke, 1959, I: 67; I: 331)*. Dada a aversdo dos Guaikuru pelo trabalho
manual, considerado menor e funcionalmente transferido aos cativos, é possivel imaginar que as
reducbes entre os Guaikuru ndo apenas interferiam completamente no seu padrdo de
sobrevivéncia, fundamentado socioldgica e cosmologicamente (como cagadores-coletores), nos

padrdes de assentamento (pois eram nbémades), como também invertiam o significado das

17 Estas trés ndo eram as Unicas reducdes entre os Guaikuru. Na Jurisdicdo de Santa Fé, havia além de San Javier e
San Jerénimo, as seguintes redugdes: San Pedro, San Francisco Solano, Las Lomas e Ispin entre os Mocovi,
fundadas respectivamente em 1765, 1783, 1783 e 1794; e a reducdo de Santiago, localizada no Forte San Nicolés,
fundada entre os Abipon em 1793. Na Jurisdi¢do de Corrientes havia a redu¢do de San Fernando, entre os Abipon,
fundada em 1750. Em 1749 foi erguida a reducdo de Concepcion na Jurisdi¢do de Santiago del Estero para
evangelizar os Abipon. Entre os Toba foi construida em 1756 a reducdo de San Ignécio na Jurisdicdo de Jujuy. Na
Jurisdicdo do Governo de Tucuman havia duas redugdes: a de San Bernadro el Vertiz entre os Toba, fundada entre
1780 e 1781, e a de Nuestra Sefiora de Dolores del Cangayé entre os Mocovi, fundada no mesmo periodo. Além da
Reducdo de Belén, havia na Jurisdicdo do Governo do Paraguai as reducfes de Reflugio, também entre os Mbaya,
fundada em 1769, a reducdo de San Carlos y Rosario del Timbd, entre os Abipon, entre os Toba havia as reducdes de
San Antonio (1782) e de Naranjay (1791), entre os Mocovi a de Remolinos (entre 1776 e 1778) e por fim, havia uma
reducdo entre os Pilagd, cujo nome é desconhecido (Saeger, 2000: 196). Ap6s a expulsdo dos jesuitas,
administradores laicos ou religiosos de outras ordens assumiram as redugdes e fundaram as reducdes apos 1767,
como Mercedarios e Franciscanos.

18 Além disso, ainda havia as aula de musica, canto, artes e confeccdo de artesanato (Paucke, 1959, |: 259).
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relacfes sociais e forma como o Outro era entendido, pois é preciso se lembrar que o trabalho,

enquanto categoria de funcionamento social, ndo existia entre os indios.

A extrema dificuldade em reduzir os Guaikuru, a alta variagdo populacional e o reduzido
numero de Guaikuru em comparacdo com a populacao absoluta, demonstram que a reducédo dos
indios era algo bastante custoso a ser compreendido e realizado — uma vez que a consolidacéo de
um contexto necessariamente reflete em um compartilhamento minimo dos significados
(estabelecendo o fluxo constante de signos), 0 que neste caso representava uma aceitacao pelos

Guaikuru de simbolos contrarios aos seus proprios padrdes de significacéo.

Pois no caso dos Guaikuru, o Outro era compreendido por uma Gtica classificatoria que
coloca-0 em duas caracteristicas — que embora contrarias e complementares, eram também de
facil transicdo — a saber, aliados e inimigos (0 que esta relacionado a outra dicotomia, entre afins
e consanguineos). Os Guana, a0 mesmo tempo em que eram inimigos virtuais e aliados reais,
eram responsaveis pelo trabalho agricola, da mesma forma que os inUmeros cativos mantidos
pelos Guaikuru. Ao realizar o trabalho caracteristico dos cativos, os missionarios alteram uma
estrutura assimétrica e simbdlica que ultrapassa em muito as relaces sociais, pois estd pautada
cosmologicamente. Isso significa que ndo apenas o trabalho como meio de subsisténcia deve ser
considerado, mas o trabalho como forma de compreenséo da alteridade, porque ao inverter a
relacdo com o trabalho, inverte-se a relagdo com o Outro, e por consequéncia, com 0 Mesmo®®.
Veja-se que ai ha um embate socioldgico: na medida em que 0s missionarios procuravam alterar
a estrutura social Guaikuru — ao ressignificar as relagdes sociais por meio de novas atribuigdes
significativas a fendmenos tradicionais — a percepcao que os Guaikuru tinham deste processo era
clara, porém, contrariava a intencionalidade dos padres. Ora, fica evidente que ai os significados

sdo compartilhados pelos dois polos da relacdo, no entanto, um dos lados opta por ignorar esta

9 A nocéo de trabalho, tal como formulada por povos ocidentais (jornada de trabalho fixa, visando remuneragao) é
completamente alheia aos povos indigenas. Por isso, o sistema de trabalho das redugdes (e das missdes capuchinhas
ainda mais, que viam no trabalho um efeito catequético) formularam situacdes altamente complexas, pois 0 mais
proximo de uma instituicio do trabalho era realizado por servos, e repentinamente se tornara a ordem. E interessante
notar que atualmente, entre os Kadiwéu a palavra “servi¢o” ¢ traduzida por bakedi e que o fruto do trabalho é
chamado de —ibakajetegi, 0 mesmo termo para o resultado de furtos, o que demonstra que a nogdo mais préxima que
os Kadiwéu tinham do trabalho era o saque. Procurar entender como os indios compreenderam historicamente o
trabalho e como lidam como ele estruturalmente é uma pesquisa necessaria.
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significacdo. No plano simbdlico, os padres tentavam mudar o contexto alterando as regras, 0s
Guaikuru queriam usar regras a seu favor para a manutencdo do contexto. O transito simbolico
ficou estagnado na medida em que os significados sdo compartilhados, todavia, as percepgdes

acerca do resultado da relagdo eram incontestavelmente diversas.

No entanto, a0 mesmo tempo em que 0s missionarios interferiam na gama de relacdes
sociais cultivadas pelos Guaikuru, os indios tentavam inserir 0s missionarios e a situacdo social
no seu préprio esquema cultural. Assim sendo, as reducBes eram adaptadas ao esquema politico-
social dos indigenas, incorporadas as figuras dos padres e/ou administradores da missdo. Nas
reducBes havia entdo o chefe do grupo reduzido, cujo poder (varidvel entre cada grupo)
costumava ser mantido. Os padres dessa forma representavam para o grupo reduzido uma figura
que concentrava dois poderes distintos, a do chefe e a do xamé. Isso fez com que padres e chefes
precisassem aprender a negociar com o outro lado, para demarcar seu territério politico-simbolico
e a efetivacdo de suas a¢Bes. Os xamas, por outro lado, eram vistos como charlatdes pelos padres,
que reconheciam apenas o conhecimento das ervas medicinais pelos xamas, 0 que ndo ocorria
entre 0os Guaikuru. Os jesuitas ndo apenas desconsideravam os poderes espirituais dos xamas,
mas também o0s seus usos medicinais, detendo eles mesmos o monop6lio de ambos os
conhecimentos®. N&o eram raros os casos em que os padres aplicavam métodos de cura europeus

— 0s quais no século XVII11 ndo deveriam ser mais eficazes que os indigenas?'.

Os padres ainda precisavam se relacionar com os chefes indigenas, 0s quais mesmo nao
concentrando poder coercitivo, possuiam prestigio, 0 que tornava as relacfes entre jesuitas e
chefes negociagdes constantes. Em Belén, o “cacique da minha redugdo” (SANCHEZ-
LABRADOR, 1910, I: 186) era Lorenzo, filho de uma mulher Payagua. Lorenzo, mesmo
reduzido em Belén, continuava a comandar ataques a outros grupos indigenas e a Provincia de

Chiquitos, realizava diversas expedi¢des politicas a Assuncdo e incitava os outros indios contra

% Enquanto Sanchez-Labrador referia-se aos xaméds como médicos (mas também como adivinhos, vampiros e
mugulmanos) que se comunicavam com o diabo, Paucke os considerava méagicos ou feiticeiros (Zauberer).

2! paucke por exemplo recomendou a cura da dor de cabeca que um Abipon sofria com oracdes e cuidou das feridas
de lanca de um cativo com um liquido fermentado (Paucke, 1959, I: 306, II: 546).
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0s missionarios®. Justamente nas viagens os indios esqueceriam tudo que os missionarios haviam
ensinado, e seu retorno significava novos confrontos. Para Sanchez-Labrador, o interesse dos
indios em habitar a reducédo era uma maior proximidade das autoridades de Assuncdo e assim
poder empreender mais viagens politicas. Lorenzo repudiava veemente o cristianismo, afirmando
que ndo desejava ser molestado com estas questdes. Vendo que ndo conseguia empreender a
catequese com a presenca de Lorenzo, Sanchez-Labrador armou sua prisdo pelos Chiquitos, que

apos sua soltura cortou as relagdes com 0s missionarios.

Na redugdo San Javier havia trés chefes, Domingo, Aletin e Cithaalin, o qual usava a
burocracia espanhola para obter beneficios e se mostrou mais avesso a catequese de Florian
Paucke. Cithaalin, apos ter sido batizado passou a usar o cristianismo como critério de escolha
dos povos que seriam atacados, pois uma vez que 0os Mocovi haviam se tornado cristaos, a guerra
contra indios ndo batizados seria do agrado de Deus. Assim Cithaalin articulou o cristianismo — e
a figura do padre — com seus interesses especificos no combate a inimigos tradicionais, mantendo
a mesma conduta de antes, mas revestida de disposices cristas. Fica muito claro como Cithaalin
reinventou o cristianismo segundo suas préprias inten¢des: ao passo em que do contexto em que a
missdo estava inserida emanavam simbolos cristdos, Cithaalin usou o simbolo cristdo da auto-
declaracdo de maneira ndo convencional, criando dispositivos novos para uma acdo tradicional.
Isso significa que na pratica, a acdo se transformou junto com o significante, e que a experiéncia
cristd resultante da interag&o entre invencdo (no sentido de Wagner [1975]) e convengdo foi
totalmente transformada. Assim, ndo é possivel ndo afirmar que da interferéncia indigena na
convenc¢do ndo tenha resultado outra forma de cristianismo, ou uma ampliacdo daquilo que se

entende por cristianismo?®.,

A participacdo dos missionarios nas guerras indigenas era relativamente constante, uma

vez que a reducdo dos indios em um espaco circunscrito ndo determinava a alteracdo de suas

22 Lorenzo soube, portanto, articular as regras do jogo fornecidas pelo contexto a seu favor. Ele usava a estrutura
fisica da reducdo para articulac@es politicas, por meio do uso dos simbolos cristdos. Céceres (1777: 83) relatou uma
série de trocas de objetos ocorrias para selar a navegacdo portuguesa no rio Paraguai com Lourenco, chefe dos
Guaikuru, o que teria sido possivel por ele ter se tornado cristao.

»Roy Wagner (1975: 78-80) atribui um interessante substantivo para este tipo de situacéo: extensio. N&o precisa
haver exclusdo, o simbolo (em suas palavras) estende seus significados para abarcar novas interpretacGes.
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relages sociais, pelo contrario, muitas vezes servia como fonte de fermentacdo para a guerra,
fazendo com que a missao e os padres fossem incorporados a I6gica nativa de defesa territorial e
guerras para a obtencdo de cativos. De acordo com Otruba (1959: 3), Paucke participou 35 vezes

da luta armada, e dez vezes pessoalmente nas negociacdes de guerra.

Em todo caso, as frentes de ataque Guaikuru se dividiam entre outros povos, espanhdis e
portugueses e dada a ferocidade de seus ataques, 0s portugueses temiam uma alianga com 0s
espanhdis. Em uma interessante passagem Francisco Rodrigues do Prado comenta que

Os Guaycurus, que assistem do Fecho dos Morros para baixo, tem paz com os Hespanhdes da
Provincia do Paraguay desde a era de 1774: esta allianca foi feita por via de um padre, que levado
das suas inclinacGes soube introduzir-se entre os selvagens, dos quaes seguiu todos 0s costumes,
deixou arrancar as sobrancelhas e pestanas, casou-se entre elles, teve filhos, e por esta forma
livrou a sua patria das continuas hostilidades que soffria destes barbaros, e adquiriu home de justo
entre a plebe hespanhola.

(RODRIGUES DO PRADO, 1795:44, énfase adicionada)

Como forma de pacificar os indios, a figura do padre José Sanchez-Labrador € significativa, por
ter sido através de uma prética indigena. Assim, inserido nas formas de parentesco indigenas, o
padre realizava seu trabalho missionério, e paralelamente civilizatério. Por meio de uma desta
instituicdo nativa, os espanhdis conseguiram garantir uma alianga com os indios, desempenhando

um projeto catequético-civilizatorio a partir de um novo nativo.

Isso remete a propria acdo missionaria realizada no continente americano. Segundo
Gadelha (1980: 196), o Padre Diego Torres tinha consciéncia do papel civilizador exercido pela
catequese jesuitica, agindo a favor da colonizacdo espanhola ao garantir a mao de obra indigena
aos servicos dos colonos espanhodis. Dessa forma, as redugdes jesuiticas no Paraguai, se
caracterizavam como uma pratica de reconhecimentos das culturas indigenas a serem
transformadas, caracterizando seus excessos de acordo com seus ‘“costumes abominaveis”,
revelando uma desordem social que ao mesmo tempo em que dificultava, justificava a converséo.
Assim, o trabalho seria nas redu¢Ges um instrumento de catequese e de civilizagdo (Agnolin,
2006: 485). Portanto, “o processo (civilizatorio, antes do que missionario) de redu¢do manifesta
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[...] o dominio politico como policiamento voltado para modificar os (excessos dos) costumes
indigenas” (AGNOLIN, 2006: 485). Ao invés do modelo mediterrdneo de pregacdo némade,
conhecido como “missdes voadoras”, as missOes americanas se caracterizavam como o lugar

constituido para o exercicio da catequese.

Para poder realizar-se, de alguma forma, o processo de encontro cultural (religioso) fazia-se
necessario, por parte dos missionarios, introduzir elementos novos em paradigmas (indigenas)
antigos, assim como, com maior dificuldade, tentava-se introduzir novos paradigmas culturais
(religiosos), utilizando velhos elementos culturais indigenas. Fica evidente que a tentativa dessa
evangelizacdo por redugdo acabava frequentemente, do lado indigena, por fomentar a producgéo de
um universo cultural peculiar do qual os missionarios, inicialmente, ndo podiam suspeitar a
originalidade nem a forga: a “re-dug¢@o” por eles imposta acabava se constituindo numa forma
peculiar de “pro-dugdo” (ou talvez melhor, de re-produgéo) da nova cultura aldeada/reduzida.

(AGNOLIN, 2006: 486)

Levando-se em consideracdo a importancia da incorporacdo de pessoas e praticas na cultura
Guaikuru — ou seja, de corpos e signos, enquanto formas de corporalidade (praticas, mitos e ritos,
usos do corpo) sdo partes fundamentais da cultura, por meio da predacdo, que atuam como
agentes simbdlicos da alteridade — a insercdo do Padre Sanchez-Labrador numa extensa rede de
parentesco (em que evidentemente estdo impingidas formas de comportamentos, obrigacGes
sociais e rituais, direitos e deveres) mostra ndo apenas a compreensao que os espanhdis tinham da
importancia do parentesco nas organizacdes indigenas, mas também uma estratégica para

introduzir normas e padrées morais e culturais a partir do interior*.

No trecho acima mencionado, Sanchez-Labrador seguiu todos os costumes indigenas,
casou e teve filhos, e por isso livrou sua péatria dos ataques Guaikuru. Sanchez-Labrador,

aprendeu a lingua, tirou os pelos do corpo, certamente deixou-se pintar”® (a pintura corporal na

24 Os temas relativos & guerra, ao corpo, a incorporagéo e a nogao de pessoa serdo analisados posteriormente.

% De fato, Sanchez-Labrador tinha conhecimento da pintura corporal e da produgdo do corpo para indios, ja que

conviveu com eles por seis anos. Isso fica explicito quando afirma que ao conversar com mulheres de idade, estas

dizem que gostariam de ver os missionarios pintados como os indios: “Varias vezes nos diziam por que éramos

tontos. E em que esta a tontice?, lhes perguntdvamos. Em ndo se pintar como os Eyguayeguis, respondiam com

inocéncia. [...] Todos concluiam que éramos bobos, e sem conhecimentos, pois nos faltava apreciar o que eles
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cultura Guaikuru € de imenso valor social — € 0 momento da supressdo das assimetrias sociais,
em que os cativos sdo pintados pelos senhores e vice-versa), participou das trocas, dos rituais,

enfim, tornou-se um Mesmo?®,

Bem, segundo Francisco do Prado, a insercdo social do padre foi a garantia do
estabelecimento de paz entre espanhdis e Guaikurus. Sendo o Paraguai a patria do padre, 0s
Guaikurus resolveram cessar 0s ataques, uma vez que o padre havia se tornado Mesmo e assim 0s
paraguaios seriam considerados afins e aliados. H4, no entanto, outro lado. Se de fato Sanchez-
Labrador tenha conseguido estabelecer o fim dos ataques através do parentesco, 0os Guaikurus
conseguiram virtualmente amenizar os ataques espanhois da mesma forma, ja que para eles com a
inser¢do do espanhol no grupo aumentava em muito a rede de parentes dos Guaikuru, estendo-a
ao Paraguai. Na medida em que os espanhdis viam no padre uma forma de pacificar os indios, 0s
indios viam no padre uma forma de pacificar os brancos, como diria Albert (1992).

A acdo do padre é extremamente significativa, pois demonstra a variacdo da apreensdo da
realidade como convencgdo e como ocorre a manipulacdo das regras do jogo através da atribuicao
significativa aos significantes em transito. O contexto da alianga esta apresentado por meio das
batalhas entre os indios e os europeus, quando 0s europeus viram na catequese dos indios uma
maneira de imputar a paz. Mas Sanchez-Labrador percebeu que os indios apreendiam o contexto
de forma diferente, o que fez com que inventasse uma acdo de acordo com 0s preceitos nativos.
Dessa forma, a acdo de Sanchez-Labrador equivale a do chefe Cithaalin. Enquanto Cithaalin

apreendeu do contexto a auto-declaragdo como significante, e interferiu na convencdo ao mudar

estimam” (SANCHEZ-LABRADOR, 1910, 1:287). Florian Paucke também reconheceu a importancia da pintura e
como a participacdo em certas institui¢des indigenas poderia acarretar prestigio ou aceitagdo: “Eu tive as melhores
oportunidades, e teria de me tornado ainda mais querido entre os indigenas, se eu, como eles me fizeram a proposta,
tivesse me disfarcado da mesma maneira” (PAUCKE, 1959, 11:453).

% Em termos de parentesco, Sanchez-Labrador, uma vez predado, deixou de ser um afim potencial para se tornar um
afim efetivo e um consanguineo ao mesmo tempo, o que gera uma série de obrigacdes e deveres. Ndo € possivel
saber se Sanchez-Labrador casou com uma mulher nobre (o que seria mais provavel) ou cativa, mas em todo caso, ha
ai também uma série de implicacdes rituais a partir da assimetria. V&-se neste caso claramente como o parentesco
opera de forma dindmica, ao tornar um afim potencial (antes, supostamente, um inimigo) um afim efetivo, que se
tornou também consanguineo. A transformacdo do corpo também esta associada a transformacao da maneira como a
relagdo é percebida.
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seu significado, Sanchez-Labrador apreendeu do contexto o significado do parentesco e da
mesma maneira interferiu ao simbolizar o parentesco de outra maneira. Cada um a seu modo,
Cithaalin e Sanchez-Labrador, apreenderam significantes do contexto e por meio de uma acao
criativa interferiram na convencao, o que resultou na transformacéo da experiéncia proveniente
do contexto?’. Mas os préprios indios buscaram formar aliancas através das relaces de
parentesco. Almeida Serra (1850: 349-350) conta que havia casamentos de indios com
portugueses, e que quando convinha o casamento de indias com portugueses, estes eram
incorporados ao grupo e chamados de capitdo, na condicdo de indios nobres. Assim ainda, 0s
portugueses eram chamados de Mbaya, como forma de elogio, os Mbaya eram chamados de

portugueses como ofensa.

Uma vez que os espanhois conseguiram impedir os ataques Guaikuru seguindo a l6gica
indigena, os portugueses buscaram fazer um acordo & maneira europeia®®. Dessa forma, em 1° de
agosto de 1791 foi assinado o Termo de Perpétua Paz e Amizade pelos lideres indigenas Emavidi

Xané (Paulo Joaquim Joseé Ferreira) e Caiméa (Jodo Queima de Albuquergue) para

manter com 0s Portuguezes a mais intima paz e amizade, e inviolavelmente guardarem e
tributarem a S. M. Fidelissima a mais respeitosa fidelidade e obediéncia, assim o da mesma forma
gue Ihe tributam todos os seus vasallos.[...] para desta forma gozarem livre e seguramente de todos
0s bens, commodidades e privilégios, que pelas leis de S. M. Fidelissima sdo concedidos a todos
os indios.

(FRANCISCO DO PRADO, 1795:42)

O tradado de paz entre uma populacdo nativa e 0s representantes coloniais é extremamente

interessante, porque de um lado torna legitima de forma retroativa a defesa territorial executada

27 Desta forma, havia certo contexto dado (a interagdo entre Guaikuru e missionarios), dos quais emanavam certos
signos (pintura corporal, parentesco, batismo) que quando tomados em conjunto delimitam as regras do jogo
simbdlico. Sanchez-Labrador atribuiu um significado particular aos significantes coletivos em transito, o que
possibilitou a intervencdo nas regras do jogo.

%8 Nao é possivel afirmar com certeza que a intengdo de Sanchez-Labrador era obter a paz com os indios por meio
das relacdes de parentesco, nem que os espanhois perceberam a centralidade desta instituicdo, mas as fontes indicam
esta possibilidade. Assim sendo, os espanhois assinaram um acordo de paz com alguns subgrupos Mbaya em 1746
(Azara, 1809: 56), antes do inicio do trabalho missionario de Sanchez-Labrador entre os Guaikuru.
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pelos nativos, e de outro mostra a vontade de encerrar as lutas. Os portugueses haviam percebido
que seria mais vantajoso obter a amizade dos Guaikuru, ao invés de combaté-los, pois assim eles
poderiam se tornar os defensores da fronteira®®. Os lideres indigenas, entretanto, antes assinar o
acordo de paz, foram batizados e receberam nomes cristdos. Ou seja, 0s portugueses buscaram
reafirmar a convencdo a partir de um simbolo cristdo usado para finalidades politicas. Ao passo
em que os indios aceitaram o batismo e a mudanca de nome, é possivel pensar que o simbolo do
batismo foi compartilhado, mas ndo que foi compreendido de forma igualitaria por ambos os
lados — e que precisamente a interpretacdo do significado do batismo representa o principal
significante em transito®®. Uma vez que a mudanca de nome ocorre para 0s Guaikuru no
momento ritual do luto, a mudanca através do batismo ndo deve ter tido 0 mesmo significado
para os indios, mas na prética, a acordo foi assinado — ou mesmo os Guaikuru perceberam as
motivacOes dos europeus e assinaram o acordo sem acreditar no batismo. Os portugueses
batizaram os indios e pensaram que eles entenderam seu significado, os indios aceitaram o
batismo e pensaram que 0s portugueses entenderam o significado de sua agdo. Mas este mal-
entendido foi suficiente para o acordo, que por sua vez teve um significado distinto para cada

uma das partes.

Os indios, no entanto, tinham suas proprias motivacdes para aceitar o tratado de paz, pois
0 contexto mudava e com ele as regras do jogo. Os Guaikuru necessitavam compreender as novas
regras e as converter em convengdes os ideais de todos os lados. Francisco do Prado (1795: 22)
relata que “antigamente os Cavalleiros senhoreavam mais vasto terreno, o qual pouco a pouco
foram perdendo com as povoagdes que formavam os Portuguezes e os Hespoanhdes, estes
forgando as correntes do Paraguay, e aquelles acompanhando as suas aguas”. Francisco do Prado
ainda conta em seu relato que em 1793 um grupo de trezentos Guands, uma das etnias
constantemente atacadas e escravizadas pelos Guaikuru, liderados pelo sobrinho de seu chefe

capitdo Guassu foram ao presidio de Coimbra pedir protecéo aos portugueses (1835: 30).

2 A capitania de Mato Grosso foi criada em 1748 e era fundamental para a defesa territorial do interior do Brasil
(Weber, 2010: 4-5), por isso a preocupacdo constante com os Guaikuru, seja em forma de expedi¢do punitiva, seja
para promover acordos de paz.

%0 0O capitulo 7 busca explorar a dimensdo cosmoldgica do batismo e da mudancga de nome.

89



A promessa de auxilio da Coroa Portuguesa foi o fator que concretizou a nova alianca, ja
que a oposicao de grupos indigenas no Chaco e no Pantanal ndo havia cessado (Weber, 2008: 4) e
essa era uma maneira de, diminuindo os combates com portugueses e espanhois, lutar por areas
de interesse contra outros indigenas. Além disso, os Guana, com os quais 0s Guaikuru mantinham
uma relagdo de troca, se aproximavam dos portugueses, tornando a continuagdo desta relacdo
mais complicada. Para os portugueses, a paz significou, além do transito no territério Mbaya, e a
conquista definitiva da Capitania de Mato Grosso, que estes seriam 0s guardides da fronteira da
Coroa (Weber, 2008: 2). Almeida Serra conta que

como nas encarpas deste angulo e correspondentes campos vivem fronteiros ao dito morro [Serra
de Albuquerque] os mil e quatro centos Indios Guaicurls e Guanas, nossos aliados, esta patrulha é
indispensavel para segurar estas Tribus na nossa amizade, e dissipar-lhes o terror panico que
conceberam pelos préximos estragos, e mortandades que lhes fizeram os Hespanhdes; e evitar as
persuasOes desta vizinha Nacdo, que efficaz e simuladamente solicita chamal-os & sua antiga
amizade, e terras.

(ALMEIDA SERRA, 1800: 37)

Da mesma forma como os Guaikuru viam na aliangca com 0s espanh0is ou portugueses uma
forma de remodelar o contexto e continuar a combater seus inimigos tradicionais, outros grupos
indigenas tentavam fazer o mesmo. Além disso, os ataques em trés frentes, contra espanhdis,
portugueses e indios, fez um alto nimero de baixas e uma sucessiva perda de territério. Aliando-
se de um lado aos espanhdis e de outro aos portugueses, os Guaikuru podiam se concentrar no

combate aos seus inimigos indigenas e na manutencéo do territério que ainda lhes restava®".

Ha quatro annos que a enumeracdo dos Uiacur(s, e Guanas era de 1.400 almas, 800 dos primeiros,
e 600 dos segundos; e em Miranda chegava o seu numero a 800. Presentemente chegam a 2.600
pessoas 0s adjacentes a Coimbra, por terem comprado nos ditos quatro annos aos Xamicocos,
Indios que vivem nas terras occidentaes da Bahia Negra, mais de quatrocentos de seus filhos, e

31 E preciso lembrar que entre as assinaturas dos Tratados de Tordesilhas (1484) e o Tratado de Madri (1750),
Portugal e Espanha tentaram solucionar o conflito da posse de terras por meio de processos diplomaticos e os
Guaikuru estavam estabelecidos justamente em uma das partes em conflito. Nesse contexto, esta a importancia dos
indios como guardides das fronteiras (Corradini, 2007: 69). Félix de Azara foi um dos responsaveis pela demarcacao
da fronteira.
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prisioneiros que esta nacdo faz sobre outras de sua mesma lingua, situados mais interiormente
n’aquelle paiz.

(ALMEIDA SERRA, 1845:206)

De fato, o cativo de criancas e mulheres e a captura de inimigos ndo se restringiram ao periodo
mencionado por Almeida Serra, mas o volume de pessoas inseridas no grupo em um periodo

bastante curto deixa a entender que para os Guaikuru essa era a preocupagdo mais importante.

Entretanto, em 1796 ou 1797, o chefe Queima, aquele que em 1791 assinou o tratado de
paz com o0s portugueses, foi assassinado por espanhdis juntamente com mais onze chefes, dando
a entender que o tratado de paz ndo foi do agrado dos espanhéis (e que uma intervencdo
contextual era necessaria). Realmente, como tanto portugueses como espanhdis disputavam o
territorio entre si, ambos os lados desejavam que os Guaikuru continuassem a matar o rival e um
acordo com ambos os lados, como os indios fizeram, pouco adiantava aos europeus. Segundo

Almeida Serra

Comtudo, ha 12 annos que os Uiacuru’s buscaram a nossa amizade, frequentando desde entdo
repetidas vezes este presidio, até que amedrontados dos hespanhoes, se mudaram emfim pelos
annos de 1796 para as terras de Albuquerque, em que presentemente existem; e desde o seguinte
anno, a fundacdo de Miranda, se fez no centro da morada, dos que se refugiaram e existem
n’aquella parte do rio Mondego. E de todas estas tribus que montam a tres mil almas nao se
podem os portuguezes queixar, de terem directamente recebido aggravo algum; & excepcao de
alguma insignificante fraude, nas suas pequenas vendas, e isto mesmo poucas vezes [...]

(ALMEIDA SERRA, 1850: 379)

Assim sendo, apos a expulsdo dos jesuitas da América Espanhola em 1767, e consequentemente
de Sanchez-Labrador, e o tratado de paz com o0s portugueses em 1791, os espanhois passaram a
avancar sobre o territorio Guaikuru, expulsando-os finalmente para as margens orientais do rio

Paraguai no inicio do século XIX. Consta no Parecer de Almeida Serra (1845: 206) que

[...] passaram em 1802, e por duas diversas vezes, muitos Uiracuris denominados Cadiu-é-os, e
gue viviam visinhos, e ao Norte do Forte Hespanhol de Bourbon, para a mesma morada em que se
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acham os annexos a este Presidio de Coimbra; isto €, em Margo 300 pessoas com outros tantos
cavallos, e em Novembro 380 com mais de 1.200 animaes.

De acordo com Almeida Serra os cinco grupos ja habitavam o lado oriental do rio Paraguai: 0s
Uatedé-os, os Ejué-os e os Cadiué-os nas proximidades das vilas de Albuquerque e Coimbra, e 0s
Cotogudeus, os Xacuté-os e os Oléos em Miranda, todos no sul da Provincia de Mato Grosso.
Pechincha (1994: 20-22) aponta que na segunda metade do século XVIII os Mbaya ja estavam
divididos nas duas margens do rio Paraguai, sendo que os Mbaya dividiam-se nos subgrupos
Apacachodegodegi, Lichagotegodi, Eyibegodegi e Cotocogegodegi que se localizavam na
margem oriental e o0s subgrupos Guetiadegodi e Cadiguegodi do lado ocidental. Os
Apacachodegodegi se localizavam proximos a cidade de Assuncao e os Lichagotegodi mais ao
norte, entre os rios Ipané e Apa, onde José Sanchez Labrador fundara a Missdo Belén. Os dois
grupos tiveram sua populacdo calculada em superior a 1300 indios pelo missionério. Os
Eyibegodegi habitavam mais ao norte nas proximidades do Rio Blanco (sul da provincia de Mato
Grosso), mantinham diversos conflitos armados com os habitantes de Assuncdo e da Vila de
Santo Isidro de Curugati, as margens do Jejui e possuiam 0 maior numero de combatentes. O
ultimo subgrupo a se localizar a leste do rio Paraguai, os Cotocogegodegi eram 0 povo mais
oriental, habitavam uma regido ao norte do rio Apa e possuiam entre seus cativos espanhdis de

ambos 0S Sexos.

As margens ocidentais do Rio Paraguai, os Guetiadegodi situavam-se a uma latitude
préxima a dos Cotocogegodegi, 20 °, e ao norte dos Cadiguegodi, era 0 grupo mais recluso,
porém o mais numeroso. Os Cadiguegodi encontravam-se adjacentes ao rio ltapucu, seu home
deriva de um riacho afluente do Paraguai denominado por eles de Cadigugi e viviam com 0S

Guana, que estavam entre 0s seus cativos.

Pechincha (1994: 25) mostra que no final do século XVIII os Mbaya estabeleceram-se
préximos as frentes portuguesas de Albuquerque, Coimbra e Miranda. Os Mbaya somavam 800
em Coimbra e 600 eram os Guana em 1799, enquanto em Miranda habitavam 800 Mbaya e
Guana e até 1803 os Mbaya se apropriaram de 400 indios Xamacoco. Por meio dos relatorios e

pareceres sobre a situacdo dos indios em Mato Grosso € possivel perceber o desaparecimento de
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diversos subgrupos, tenham estes sido extintos ou incorporados aos outros. Almeida Serra neste
ano assinala em Coimbra os Uatedé-os, os Ejué-os, os Cadiué-os e em Miranda os Pacajudeos, 0s
Cotogudeus, os Xacuté-os e os Oléos, sendo o0 nimero total de trés mil indios (Pechincha, 1994:
25). No inicio do século XIX, portanto, o territorio ocupado pelos Guaikuru restringia-se a regido
entre Miranda e Albuquerque, e aparentemente os indios tinham-se tornado mansos (Pechincha,
1994: 26). Entretanto o século XI1X foi marcado por inimeros deslocamentos geogréaficos e uma

relacdo tensa com as forcas governamentais.
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3. Ordem dos Frades Menores Capuchinhos

“[...] a outra, que se pode chamar de desigualdade moral ou
politica, porque depende de uma espécie de convencao e
gue é estabelecida ou, pelo menos, autorizada pelo
consentimento dos homens”.

Jean-Jacques Rousseau. Discurso sobre a origem e o0s
fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 240.

Antes de demonstras as alteracfes simbolicas instauradas com a chegada dos missionarios
capuchinhos, € preciso conceituar de forma mais pormenorizada a relacdo entre as convencdes e
as invencdes simbolicas. No capitulo anterior viu-se que as reducdes jesuiticas formavam um
novo contexto simbdlico e a delimitacdo ldgica das operacdes individuais possibilitadas pelas
regras do jogo simbdlico, acarretando em ressignificacdes de signos amerindios e cristdos. Dois
exemplos de como ocorre a acdo individual no interior das regras simbolicas atribuindo novos
significados aos significantes foram os casos de Sanchez-Labrador (que ressignificou os signos
amerindios) e de Cithaalin (que ressignificou os signos cristdos). Assim, se pode dizer que estas
convencdes institucionalizadoras de regras dos jogos sdo coletivamente compartilhadas, no
sentido de Roy Wagner (1975), como formas de compreender e comunicar a experiéncia®. Neste
ponto, a convencdo de Wagner, como maneira de possibilitar a comunicacdo, se relaciona as

regras de Wittgenstein, maneira de possibilitar a (comunic)agéo.

Apenas a convencdo, como compartilhamento de signos, é insuficiente para demonstrar
como as regras dos jogos séo articuladas com as a¢des individuais, além de se precisar pensar na
prépria génese das regras. Aquilo que fornece os elementos simbdlicos, sociais e culturais que
moldardo as regras e que possibilitam a acdo individual, ser4 chamado de contexto, no sentido de

Wagner. Assim, 0 contexto ndo € apenas o recorte historico em que determinado fenémenos

10 caso de Cithaalin é um bom exemplo para pensar como ocorre a atribuicdo de significados aos significantes em
transito, no caso o batismo e a auto-declaracdo da crenga cristd, que transformados resultaram em outras coisas, mas
continuaram a ser cristas.
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ocorre, mas é o ambiente que possibilita a existéncia dessas regras®. No interior deste contexto
ocorre a formacdo cognitiva e intelectual das pessoas, de onde elas retiram os elementos que

construirdo as regras dos jogos, e que possibilitardo as convencoes. Nas palavras de Wagner

Um contexto é uma parte da experiéncia — e também algo que nossa experiéncia constrdi; € um
ambiente no interior do qual elementos simbdlicos se relacionam entre si, e é formado pelo ato de
relaciona-los. Os elementos de um contexto convencionalmente reconhecido parecem se pertencer
mutuamente assim como elefantes, lonas, palhagos e acrobatas “pertencem” a um circo. [...] Nao
ha limites perceptiveis para a quantidade e a extensdo dos contextos que podem existir em uma
dada cultura. [...] Qualquer elemento simbdlico dado pode ser envolvido em Vvarios contextos
culturais, e a articulacdo desses contextos pode variar de um momento para outro, de uma pessoa
para outra ou de um grupo de pessoas para outro.

(WAGNER, 1975:78, énfase original)

Wagner mostra que o contexto € o ambiente compartilhado das experiéncias, em que 0s
elementos simbdlicos interrelacionados séo apreendidos pelos sujeitos, e que, a rigor, a extensao
dos contextos ndo pode ser captada pela percepcdo dos sujeitos, dada a natureza multifacetada da
realidade®. Portanto, o contexto condiciona (mas ndo determina) a formacdo da consciéncia
historica, pois nele estdo os elementos simbdlicos, culturais e sociais que formam o self, que
dessa maneira € uma construcdo cultural, e ndo um fendmeno universal em seu conteddo. O
contexto, enquanto fator constituinte das regras do jogo (as convencbes compartilhadas), ndo
pode ser sendo, o resultado de relagdes sociais, e por isso uma construcao intersubjetiva.

Esses contextos nunca séo absolutamente convencionalizados, no sentido de serem idénticos para
todos aqueles que os compartilham; sempre tém pontas soltas, sdo incompletamente
compartilhados, estdo em processo de mudanga, e podem ou ndo ser aprendidos conscientemente,

no sentido de “regras’™.

(WAGNER, 1975: 81, énfase original)

2 Quando se afirma que o contexto é o ambiente, pensa-se que, além do momento histérico, é também o que forma o
“animo” sentido pelos sujeitos, de forma analoga ao que em alemao ¢ chamado de “Stimmung”.

% A realidade, ndo pode ser apreendida como coisa-em-si, apenas como fenémeno, como ensinou Kant (1781). Neste
sentido, nem a totalidade dos contextos pode ser compreendida pela percepcao dos sujeitos.

* A nocéo de regra de Wagner parece ser a mesma de Wittgenstein.
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Ora, se um determinado fendmeno apenas pode ser logicamente possivel a partir de um contexto,
e inserido nas regras de um jogo, como a acdo pode ocorrer? Em outras palavras, como certos
processos desencadeados pelos individuos podem acontecer, apesar (por causa) das regras? De
fato, as regras ndo sdo camisas de forca, pois sendo nenhum tipo de acdo seria possivel, mas séo
antes formas que podem ser articuladas pelos individuos. A acdo individual em mudar as regras
dos jogos a seu favor, ou mesmo de burlar as regras socialmente cunhadas sdo maneiras criativas
de transformacao da experiéncia. Na medida em que “a convengdo cultural define a perspectiva
do ator” (WAGNER, 1975:95), o ato de interferir na convencao, ou de mudar seus significados ¢
a “invencdo™. De modo simplificado, para o autor, o significado das coisas é produto das
relagOes, cujas propriedades ndo sdo imanentes, mas sdo dotados de significado no ato de
relacionar. Os contextos sdo significados a partir da relagdo entre si, e da participacdo de
elementos simbolicos em seu interior. Assim, “quando um simbolo ¢ usado de modo nao
convencional, como na formacédo de uma metafora ou um tropo de alguma outra ordem, um novo
referente ¢ introduzido simultaneamente com a nova simboliza¢ao” (WAGNER, 1975:85). Nem
o significado, nem o significante pertencem a ordem da convencao, a nova simbolizag¢do ¢ o “ato

de invengao no qual forma e inspiragdo passam a figurar uma a outra” (WAGNER, 1975:85).

Assim, a tensdo e o contraste entre o simbolo e o simbolizado desmoronam, e podemos falar de tal
construgdo como um “simbolo” que “representa a si mesmo”. Todas as experiéncias, pessoas,
objetos e lugares singulares da vida cotidiana correspondem, nos tracos que as tornam distintas, a
esse modo de simboliza¢io — como “simbolos”, elas representam a si mesmas.

(WAGNER, 1975:85)

® Esta é uma interessante ponte para a compreensdo de uma realidade fundamentada na subjetividade e n&o nos
sujeitos. Se para Wagner a convencao define a perspectiva do ator, pode-se dizer que para os indios, a perspectiva do
ator define a convenc¢do, como prega a nocdo perspectivista (Viveiros de Castro, 2002).
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Os tais simbolos que representam a si mesmos, foram criados a partir da acdo dos sujeitos, uma
acdo pautada pela criatividade humana®. De acordo com Wagner, criatividade e invencéo
emergem como as qualidades salientes da cultura, na medida em que a invenc¢édo da cultura ocorre
a partir da criatividade, e existe como reflexo dela. Isso quer dizer que os significados dos
simbolos que representam a si mesmos sdo fungdes das maneiras pelas quais os contextos sdo
experenciados. Portanto, € importante ressaltar que ndo sdo as experiéncias que tém significado,
mas que “as experiéncias significativas sao aquelas apreendidas reflexivamente” (SCHUTZ apud
CSORDAS, 2008: 50). A criatividade, neste sentido, cria e € resultado das condicGes subjetivas
para a agéo dos sujeitos, e assim a invengdo enquanto interferéncia na convencao. A criatividade
ndo se restringe ao ato de criar algo, mas é uma atitude frente a realidade, como ela é percebida.
De tal modo, “aquilo que é objetivamente percebido é, por definicdo, até certo ponto,
subjetivamente concebido” (WINNICOTT, 1975: 96). E, consequentemente, o impulso criativo,
o elemento que possibilita a invencdo, na medida em que é constituido através da apreenséo dos
simbolos do contexto, permitindo uma acéo individual ou coletiva frente a convencdo ou mesmo

as regras.

A virada do século representa assim a instauracdo de outros contextos simbdlicos, porque
houve importantes alterac6es sociais, como a expulsdo dos jesuitas da América, e a passagem dos
Guaikuru ao territério portugués, o que mudava os significantes em transito e as formas de

apreensdo dos significantes.

A Reducdo de Belén representava apenas uma pequena parcela dos Mbaya que viviam as
margens do rio Paraguai, e mesmo ap0ds a expulsao dos jesuitas, a Reducdo de Belén continuou a
existir até o fim do periodo colonial, embora a reducdo de Refugio tivesse sido fundada para
acomodar os exilados de Belén (Saeger, 2000: 38). Em todo caso, a transi¢do do século XVIII

para o século XIX é marcada pela progressiva migracdo dos Mbaya ao territorio brasileiro, e o

® Este conceito de Wagner, que afirma que a invencéo é o signo da diferenciacéo, enquanto obviador dos contextos
convencionais, a propria tendéncia do simbolismo diferenciante, lembra o signo de valor simbélico zero, descrito por
Claude Lévi-Strauss: “um signo que marca a necessidade de um contetido simbdlico suplementar aquele que pesa ja
sobre o significado, mas que pode ser um valor qualquer, com a condicgéo de fazer parte ainda da reserva disponivel e
de ja ndo ser, como dizem os fondlogos, um termo de grupo” (LEVI-STRAUSS, 1950:43).
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subsequente desaparecimento de alguns dos subgrupos citados por Sanchez-Labrador, Rodrigues
do Prado e Almeida Serra.

Como habitantes do territorio brasileiro, que no inicio do século ainda era uma colénia
portuguesa, 0s Mbaya passaram a ser tutorados pela politica indigenista colonial, que como
aponta José da Silva (2004: 94), é caracterizada pela tentativa de apaziguar os indios “bravos”
(ou seja, aqueles que de alguma forma se opBe a uma politica de intervencdo estatal nas suas
culturas e na configuracdo de suas relagBes sociais) e de aproveitar como mao de obra agréria os
indios “mansos”. A politica de aldeamentos aplicada pelo governo imperial visava dessa forma
facilitar o processo de “civilizagdo” dos indios, ao reunir sob uma mesma tutela, e circunscritos
em um mesmo espaco simbdlico (e geografico), indios de etnias diferentes (como aconteceu com
os Kinikinau, que foram obrigados a se auto-declarar Terena), apartando-os de suas relagdes
sociais estruturadas e com o propoésito de ao absorver o cristianismo, contribuir para 0 progresso

imperial (ou nacional, em momento posterior).

No entanto, a politica de aldeamento nunca foi aplicada aos Mbaya, por diversas raz0es,
como o seu corrente nomadismo (pois apesar do seu espaco ter se reduzido a area entre Miranda,
Albuquerque e Coimbra, eles continuaram a ser cacadores que se mudavam frequentemente de
seus sitios), sua disposicdo guerreira (que continuava a proporcionar conflitos com colonos
brasileiros) e a preocupacao do Império em pacificar os indios Coroados, como eram chamados

os Bororo ocidentais, no norte da Provincia de Mato Grosso.

Os Mbayéa passaram entdo a habitar o sul da Provincia do Mato Grosso, em uma regido

denominada Baixo Paraguai, cuja catequese foi entregue aos missionarios capuchinhos.

3.1 Os Capuchinhos

A Ordem dos Frades Menores é a ordem catolica formada por Sdo Francisco de Assis em

1209, e caracterizam-se pelos votos de pobreza, castidade e obediéncia. Apesar de nao ser

constituida por monges, a ordem fundamenta-se nos principios de humildade, simplicidade e
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justica, marcadamente pelo impeto em reconstruir a religido catdlica. Os primeiros freis
franciscanos eram denominados de Conventuais, por habitarem em conventos e apesar do voto de
pobreza, usavam dinheiro, e vestiam-se mais confortavelmente. Os Observantes em contrapartida
seguiam normas mais rigidas, e baseavam o0 seu comportamento na segunda conduta franciscana,
inspirada em Clara de Assis, que em 1212 seguiu rigidamente o exemplo de S&o Francisco de

Assis, vivendo a clausura e a contemplacéo.

A ordem dos Capuchinhos foi criada por volta de 1520, portanto no mesmo contexto da
Companhia de Jesus, a saber, da Contrarreforma catolica. Como visto, durante o seculo XVI, a
Igreja Catolica reafirmou a centralidade do clero como mediacdo entre os homens e Deus, através
das ordens religiosas, dos santos e dos sacramentos. O estabelecimento de missdes, as

peregrinacdes e as devocOes pessoais sdo caracteristicas marcantes desta época.

A ordem dos Capuchinhos nasceu pela iniciativa do frei Observante Matteo de Bascio,
que ao perceber uma disparidade do vestuério dos frades franciscanos com o ideal proposto por
Sdo Francisco de Assis, deixou a barba crescer, passou a andar descalco e confeccionou um
capuz pontudo (capucize em italiano)’. Frei Bascio obteve o consentimento do papa Clemente
VI para viver como eremita e trabalhar pelos pobres, consentido também a todos que quisessem
restaurar literalmente as ordens de S&o Francisco. Portanto, a ordem dos Capuchinhos surgiu
como um reforma dos Observantes, os freis mais rigidos da Ordem de Sdo Francisco, 0s quais

buscavam uma reforma do catolicismo®.

Para Rodolfo Frank Goncalves, esta disputa pela primazia da interpretacdo correta a
respeito da teologia pratica de Sao Francisco “percorre a espiritualidade da Ordem Capuchinha
suscitando préaticas e atitudes diante do sagrado em seus componentes sem com isto tornarem-se

opostas entre si” (GONCALVES, 1997: 57). O autor afirma que a ordem se constituia pelo

’ Para mais informacdes sobre o surgimento da Ordem dos Capuchinhos, verifique Goncalves (1997:46-76),
Primerio (1942:20-22), Taubaté & Primerio (1929:X1V-7) e Sganzerla (1992:37-51).

8Goncalves afirma que, “no limiar da Idade Média (século XVI) muitas ordens religiosas, Lazaristas, Jesuitas,
Monfortinianos, especialmente Capuchinhos atuaram no cenario religioso da época propondo uma determinada
forma de cristianismo especifica” (1997:62).
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afastamento do mundo, a austeridade de vida, simplicidade, pobreza e contemplagao, enfim, pelo

ideal eremitico.

Os capuchinhos professavam uma vida austera voltada ao desprezo do mundo, observando a
Regra de Sao Francisco, uso da barba, do habito com capuz piramidal pregado a tdnica.
Defendem a pregacéo direta do evangelho ao povo, pois ser missionario € uma das caracteristicas
centrais da Ordem. Tinham prote¢do dos Conventuais, e governo direto de um superior proprio.
Tanto leigos como clérigos eram recepcionados, desde que se comprometessem a professar:
recitacdo simples do oficio divino, duas horas de oracdo mental, siléncio rigoroso em tempos
determinados, voto de siléncio. Diariamente se pedird esmola, e ndo se praticara a gula, etc. as
habitacdes deveriam ser construidas fora das cidades (eremitismo). Deveria haver opcdo pela
pobreza absoluta, ndo-violéncia, humildade.

(GONCALVES, 1997: 60, énfase original)

A atitude de afastamento do mundo e o desprezo pelas coisas terrenas estabeleceram uma
teologia baseada na conversao dos povos e na salvacdo da alma dos pecadores. “Os capuchinhos
retomavam o espirito de S&o Francisco, que significava a conversdo dos pecadores e a salvacdo
das almas, sendo que a vida de um irm&o deveria ser uma eterna missdo” (GONCALVES, 1997:
60, énfase original). Portanto, ao eleger a atividade missionaria como o preceito fundamental da
conduta préatica capuchinha, restava estabelecer dogmas que fundamentassem-na. A dicotomia
entre 0 mal e o bem constituia o eixo que norteava a compreensdo de mundo, e que permitia
compreender a realidade social. Segundo Gongalves, “Deus em sua sabedoria (segundo os
Capuchinhos) conhecia profundamente o coragéo, a alma e os desejos dos mortais e somente ele
(em sua infinita sabedoria) poderia salva-lo ou condena-lo a danacdo eterna. Todos os atos e
atitudes humanas voltadas ao pecado ao desejo da carne de uma simples pessoa poderiam
converter-se em desgragas a comunidade” (GONCALVES, 1997: 70-71, énfase original). Ao
mesmo tempo, a presenca de Satd € marcante, pois “o imaginario capuchinho concebia o0 mundo
como uma luta incessante entre as forcas do mal e do bem. Satanas e seus agentes estavam a
andar pela Terra”. O combate ao mal ocorre pela conduta ascética de rejeicdo do mundo, na
medida em que “através da piedade pessoal (forma de peniténcia) voltada a imitagdo das dores de

Cristo crucificado e de seu martirio, [0os capuchinhos] julgavam vencer o mal. Esta conduta
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religiosa levou a um forma de carisma (espiritualidade) mistico: somente os puros do pecado
seriam os legitimos eleitos de Deus (GONCALVES, 1997:71, énfase original).

O ideal capuchinho era determinado pela conversdo dos povos, pela recusa ao mundo,
pela atencdo aos pobres e necessitados. Essas caracteristicas unidas criaram uma simbologia
fundamental para a acdo dos capuchinhos no sul do Mato Grosso, regido habitada por indios
temidos: a figura do martir. “Nesse sentido s6 se atinge o cume da espiritualidade (perfeicao
espiritual) quando faz-se o sacrificio de seu prdprio corpo pelo martirio. O sacerdote deve ser
santo e s6 pode pregar a salvacdo da palavra de Deus, sendo puro dos pecados e desejos carnais.
Eram necessarios os gestos e os desejos da paixdo” (GONCALVES, 1997:80).

Destarte, € interessante notar que justamente a Ordem escolhida pelo Governo Imperial
para catequizar e civilizar os indios mais temidos tenha sido a dos Capuchinhos — possivelmente
uma das ordens religiosas mais rigidas em relacdo a doutrina cristd e no combate as préaticas
religiosas nativas — justamente pelo rigor doutrinario, o qual seria aplicado para a conversdo dos
indios, pelo ideal martirico com os quais 0s missionarios acolheriam as adverténcias e, nao
menos importante, pelo rigido voto de obediéncia as autoridades, o que significaria que 0s
Capuchinhos, ao contrario dos Jesuitas, ndo impugnariam a politica indigenista do governo
imperial®. 1sso porque os missionarios jesuitas eram considerados empecilhos para a obtencéo de
méo de obra indigena. Portanto, missionarios rigorosos, obedientes e destemidos, que nao
questionassem a politica de aldeamento foram os escolhidos para pacificar a importante regido do

Baixo-Paraguai, que se encontrava em disputa com a Coroa Espanhola e os indios Guaikuru.

% Além disso, havia uma preocupacdo intelectual dos capuchinhos em estabelecer conexdes histéricas entre os
europeus e os amerindios. Amoroso afirma que “a teoria nativa que os missionarios capuchinhos utilizam no século
XIX se aproxima em muitos sentidos das teses veiculadas pela historiografia brasileira da época, especialmente
Varnhagen e Taunay — autores que assinalam que barbaros também povoavam o passado europeu, de forma que usos
e costumes aproximavam indios do Brasil das populagdes do continente europeu antes de estas fazerem uso do
bronze e do ferro” (AMOROSO, 2006: 215). Isso significa que haveria uma equivaléncia pragmatica: se os europeus
tivessem se convertido ao cristianismo, 0 mesmo poderia ocorreu com o0s indios.
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3.2 Os Capuchinhos no Brasil

Os Capuchinhos chegaram ao Brasil em 1612 e 1614 e foram expulsos em 1617 com a

derrota dos seus conterraneos franceses no Maranhao.

A chegada deles [dos missionarios] ndo estava ligada e percursos coloniais portugueses, eram
quatro franceses ligados a tentativa de colonizar o Maranhdo, dois entre eles se tornaram famosos
pelos seus escritos de grande valor cultural: Yves d’Evreux e Claude d’Abbeville, que deixaram
preciosas informacdes de ordem etnoldgica.

(PRIMERIO, 1942; 278)

Durante a ocupacdo holandesa do Recife por Mauricio de Nassau, capuchinhos bretdes vieram ao
Brasil em 1641, embora fossem aprisionados pelos holandeses. No entanto alguns conseguiram
ficar no Brasil e fundaram diversos aldeamentos, permanecendo ali até 1701, quando regressaram
a Europa, em decorréncia do rompimento das relaces diplomaticas entre Portugal e Frangca em
1698. A terceira geracdo de capuchinhos, desta vez de italianos, veio em 1705, apds a autorizacao
do governo portugués para que substituissem os franceses. Segundo Sganzerla (1992: 44), “de
1705 a 1822 chegam ao Brasil 272 missionarios. No primeiro império s6 os primeiros frades
capuchinhos. E de 1840 a 1889 retorna a vinda de missionarios com a presenca de 281 em todo o

império”.

Dessa forma, no primeiro periodo (1613-1701), os capuchinhos franceses atingiram o
Maranhdo, a Bahia, Recife e Rio de Janeiro. No segundo periodo (1705-1842) os missionarios
italianos fundaram trés prefeituras, a da Bahia, do Rio de Janeiro e de Pernambuco. No terceiro
periodo (1842-1899) os capuchinhos italianos conseguiram atingir a maioria das Provincias do
Brasil, inclusive a de Mato Grosso (Sganzerla, 1992: 45).

Segundo com Manuela Carneiro da Cunha (1992:133), apds a expulsdo dos jesuitas pelo
Marqués de Pombal em 1759 nenhum projeto de catequese foi implementado no Brasil, 0 que
significa que ndo havia voz dissonante a politica indigenista colonial. Quando o governo imperial

introduziu os missionarios capuchinhos na década de 1840, estes ficaram estritamente ao servico
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do Estado. Os “barbadinhos” ndo dispunham da autonomia dos Jesuitas, e ficaram ao servigo do
governo, que os distribuia segundo seus proprios projetos. A introdugdo dos capuchinhos na
politica indigenista colonial remete a um periodo de conflitos entre agentes coloniais (de visdes
politicas distintas: uns defendiam o exterminio, outros a catequese civilizatéria), quando as
Diretorias dos indios foram implantadas com o intuito de fortalecimento dos projetos coloniais
(Monteiro, 2001: 3-4).

A catequese dos indios era, destarte, vista como fundamental na regido fronteirica, e para
isso a presenca dos missionarios era necessaria. O presidente da Provincia de Mato Grosso, José
Antbnio Pimenta Boeno, comentou em seu discurso de 1837 que “no numero de domesticadas
ndo incluo a soberba e intrépida nacdo dos cavalleiros Aycurds, sempre errante e
emprehendedora” (BOENO, 1840:18). Os indios, usados como defensores da fronteira

precisariam, portanto ser catequizados'®:

A cathechesi de taes NacGes offereceria grandes vantagens sem o temor dos perigos e estragos que
elles ameacdo, novas exploragOes, e viagens se abrirdo; novas minas serdo descobertas, novos
productos, e novas sahidas a elles; e 0s proprios Indigenas, como outros ja fizerdo, conhecedores
do territorio, servir-nos-ido de guias.

(BOENO, 1840:18)

3.3 Os Capuchinhos na Provincia de Mato Grosso

A catequese se iniciou na Provincia de Mato Grosso com o missionario José Maria de
Macerata, que chegou a Cuiaba no ano de 1819, que além de seu trabalho missionario viria a
posteriormente assumir a Prelazia. Neste mesmo ano, Frei Macerata partiu para Albuquerque
(que se localiza atualmente no Mato Grosso do Sul), a fim de se empregar na catequese dos
Guand, os indios com os quais 0s Mbaya mantinham relacdes de troca e parentesco. Frei

Macerata afirmou em uma carta datada de oito de setembro de 1823 ao Cardeal prefeito da

19 Esta ideia de usar os indios para defender a fronteira se assemelha aquilo denominado por Nadia Farage, embora
em outra regido (o norte do Brasil), como “as muralhas dos sertdes” (1991).
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Sagrada Congregagdo de Propaganda da Fé, que “estando nesta corte para tratar de assuntos
relativos a reducdo e melhoramento dos indios Guanans, situados nas margens do Rio Paraguai,
onde o fidelissimo Rei Dom Jodao XVI me destinou, estou ha quase cinco anos” (MESQUITA,

1928: 14, énfase removida).

Segundo Luis d’Alincourt, sem seu “Rezultado dos trabalhos e indagagdes statisticas da
Provincia de Matto Grosso” escrito em 1823, afirma que a aldeia Nossa Senhora da Misericordia
do Baixo Paraguay, fundada pelo Frei Macerata, encontrava-se & seis légua a NNO do Presidio de
Coimbra. A populagdo foi calculada em 1300 pessoas, e a situacdo da aldeia seria “mui

prazenteira”. De acordo com ele

O Prelado actual da Provincia, D. Fr. José Maria de Macerata, doutrinou este povo, € com 0 seu
disvello assiduo, hia alcancando resultados felizes; quase toda esta gente foi reduzida ao grémio
da Igreja, muito mancebos, como eu mesmo presenciei, lido e escrevido com desembaraco; as
mocas tinhdo hua Mestra que Ihes ensinava a costura, e a fazer rendas; os homens hido dando-se
contentes a cultura; finalmente a boéa ordem resplandecia nesta interessante Aldéa.

As mulheres fido algoddo delicadamente, eu vi cintas e suspensoérios tdo bem tecidos que ao
primeiro olhar me parecerdo de séda; tecem grandes pandes de differentes e lindas cores formando
diversas figuras, fabricdo louga com diversas, e elegantes bordaduras™. Os Guannas crido
gallinhas, alguns porcos; fazem plantacGes de algodao, milho, feijdo, caras, batatas, etc. para seu
gasto, e para hirem vender a Coimbra, o que He muito proveitoso & Guarnicao.

(MESQUITA, 1928:15, énfase adicionada)

Entretanto, apesar da atividade missionaria realizada entre os Guana, em 1823 Frei Macerata
assumiu o governo da Prelazia de Cuiaba, encerrando sua participacdo na catequese dos indios de
maneira direta. Assim manteve-se como bispo da Diocese de Cuiaba até 1831, ano em que foi

desonerado da Prelazia e da administracdo eclesiéstica por ser estrangeiro, fato que o impedia de

1 De acordo com Graziato (2008: 9) a técnica ceramica dos Kadiwéu foi apreendida dos Guané, o que fica bastante
evidente neste relato. E interessante notar que atualmente os Kinikinau, os remanescentes dos Guana praticam a
ceramica ao estilo Kadiwéu (Castro, 2010: 174). H& ai retorno, apropriacdo e ressignificacdo: os Kadiwéu
aprenderam a ceramica dos Guana e os Kinikinau estdo apreendendo o estilo dos Kadiwéu. Para comprar os dois
tipos de producéo, confira as figuras anexas. Para outras discussfes sobre ceramica, veja, além de Graziato (2008),
Padilha (1996) e Souza (2005). A analise mais antiga sobre a producdo Kadiwéu deve ser de Smith (1922).
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exercer cargos publicos no Império. De 1833 a 1843, Frei Macerata trabalhou na educacéo,
sobretudo na Vila de Diamantino, e de 1843 até a sua morte em 1846 foi diretor espiritual dos

estabelecimentos pios de Cuiaba.

Em todo caso, a partir de 1823 a catequese no Baixo Paraguai ficou abandonada, o que
para 0s portugueses e espanhois permitia que os Guaikuru continuassem as suas empreitadas
guerreiras. Os Guaikuru realizavam as suas caracteristicas expedi¢des para capturar mulheres e

criancas e assaltar os estabelecimentos circunvizinhos.

A mobilidade dos Guaikuru e a defesa intransigente de seu territério eram mal vistas por muitos,
como o religioso Frei José Maria de Macerata, catequizador entre os Kinikinau, que observou que
os Guaikuru formavam “[...] uma nagdo vagabunda, malicioza e tdo malfazeja... que deveria ser
aldeada mais proxima das vistas do governo central”. Sobre os Guaikuru, na mesma época,
afirmava o bispo de Cuiab4, D. José Antonio dos Reis, que compunham uma “[...] nacdo mansa
porém vagabunda, intrepida e malicioza, tem residéncia principal na aldeia do Morro Azul, ...
dividida em quatro tribos: Caduveos, Catodugues, Guadugueus e Broqueos...”.

(JOSE DA SILVA, 2004: 52)

Além disso, os indios se aproveitavam ainda da situacdo ambigua em que se encontravam (na
fronteia com o territério espanhol e portugués, promovendo assaltos em ambos os lados, ao
mesmo tempo em que portugueses e espanhdis buscavam a sua pacificacdo, seja por meio de
aliancas de amizade, seja através de expedi¢cOes punitivas) para obter bens materiais, uma vez que
0S europeus tentavam tornar-se seus aliados através de aliancas formais e também pela
distribuicéo de bens. Assim, o Presidente da Provincia de Mato Grosso, Estevdo Rezende relatou
em 1839 que “nos ultimos mezes tdo bem mandei brindes a hum Indio Capitdo da errante e
emprehendedora Nacdo dos Aycurus, e & Terenos e Guanas, que de mais se fasem merecedores
pelos servigos, que continudo apresentar-nos na Fronteira do Baixo-Paraguay” (REZENDE,

1839:64). No ano seguinte Rezende comentou que

Pelo que respeita aos Aycurus, Terénos, Guanas, Laianas, Guat6s, Quiniquindos com satisfacdo
VOs asseguro, que aldeados, ou dispersos por todo o Baixo Paraguay, eles continudo a prestar uteis
servicos nessa parte da Fronteira. Durante o anno préximo pessado aqui estiverdo na Capital
diversas Ordas de todas aquellas Nagdes, tendo vindo alguas dellas, guiadas por seos Cassiques,
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dirigidamente a cumprimentar-me e offerecer seos servigos. Manedei-0s vir @ minha presenca, €
recebi-os com agasalho, e a todos mandei brindar, quanto possivel, com ferramentas préprias para
a lavoura, ou concertos das que trasido, e com algum vestuério de tecido grosso.

(REZENDE, 1840:16)

Os indios, assim sendo, mesmo 0s ndo-aldeados, prestavam servicos na fronteira, pelo que eram
recompensados com bens materiais pelos portugueses. Percebe-se novamente o movimento
Guaikuru de usufruir das regras do jogo em beneficio proprio. O “impeto carcara” revela-se na
medida em que, mesmo com uma mudanga contextual (quando os Guaikuru ja ndo eram mais
senhores absolutos de todo o territério) que impunha novas regras e a necessidade de
compreender novas convencdes, os indios interferiam criativamente no jogo, ao aproveitar-se da
necessidade de amizade dos espanhois. Mesmo assim, a catequese seria uma solugdo ainda mais
viavel para os europeus, pois além da protecdo da fronteira, transformaria os proprios indios em
mdo de obra produtiva nas fazendas do Baixo Paraguai, bem como aumentaria o dominio sobre o
Rio Paraguai, 0 que acarretaria em aumento do comércio nesta regidao. Em discurso a Assembleia

Legislativa Provincial em 1845, Ricardo José Gomes Jardim afirmou que

A Cathequese e civilizacdo dos Indios he sem duvida hum dos mais importantes deveres, e que 0
Acto addicional commetteo 4s Assembléas Provinciais, cumulativamente com a Geral e 0
Governo; mas ndo deve se entender, como até aqui, que esta tarefa reduz-se simplesmente a
domesticar os Indios, e tornal-os imperfeitos christdos, abandonando-os depois a si mesmos: he
necessario de mais fixal-os na vida civil, e fazer-lhes contrahir o habito do trabalho, a que s&o
avéssos, proporcionando-lhes os meios de serem regular e proficuamente empregados.

(JARDIM, 1845: 27-28, énfase adicionada)

No entanto, a catequese entre os indios Guana estava abandonada desde que Frei Macerata havia
assumido o governo da Prelazia em Cuiaba no ano de 1823, e entre os Guaikuru jamais fora
iniciada em territorio brasileiro. Na fala dirigida a Assembleia Legislativa, o Presidente da

Provincia Zefirino Pimentel Moreira Freire, afirmou em 1844, que
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Quanto a mim, estou persuadido da importancia deste servigo [a catequese dos indios], e que ndo
devemos encetar nada a este respeito sem que tenhamos dinheiro, forca, e Missionarios, Unicos
homens proprios para este trabalho pela sua vocacdo, virtudes, desinteresse, e resignacao; vos
tendes exemplo nesta Provincia, se alguns Indios se achdo na nossa comunhdo e aldeados he
devido ao suor do incansavel frei José Maria de Macerata.

(FREIRE, 1844:17)

Apds Frei Macerata, chegaram a Provincia outros dois missionarios capuchinhos, também
italianos: Frei Antonio de Molinetto e Frei Mariano de Bagnaia, o mais atuante. De acordo com
Mesquita (1928: 9-10), a vinda dos missionarios foi promovida pelo governo imperial, em virtude
do Decreto 285, de 21 de junho de 1843, que autorizava a vinda de missionarios da Italia dessa
Ordem. A vinda dos missionarios seria fundamental para a resolucdo do problema que os indios

representavam para 0 governo.

Entre os Indios aldeados no Baixo Paraguay deixo de contemplar os errantes e altivos Cadiuéos,
gue tendo apparentado querer fixar-se perto d’Albuquerque, acossados por outras hordas suas
inimigas, abandonardo ultimamente o lugar em que comecavao a aldear-se em rasdo de rixas e
desavencas que tiverdo com os prestantes e pacificos Quiniuinaos, e retirardo-se para 0s campos
da outra banda do Paraguay, pondo em alarma e desassocégo os Fazendeiros e moradores
d’aquelles lugares, que temem com razao a repeticdo das hostilidades & que sdo acostumados taes
Indios. Estdo a chegar da Corte, para serem aqui empregados na catechese dos Indios, dous
Missionarios Capuchinhos acompanhados de hum Leigo [...].

(JARDIM, 1846: 32)

Frei Mariano havia partido de Roma em 17 de outubro de 1846 e chegado no Mato Grosso, apds
passagem pelo Rio de Janeiro e S30 Paulo, em 28 de maio de 18472, Em dezembro do mesmo

ano, havia chegado no Alto Paraguai, na Vila de Diamantino. Em julho de 1848, Frei Mariano

2 A demora dos missionarios foi preocupante para o governo provincial, enfatizada no discurso de Jodo Cipriano
Soares, presidente da Provincia em 1847: “Me eh em extremo sensivel que até hoje ndo chegassem o0s missionarios
capuchinhos, que tem de ser empregados na catechese, 0s quaes estdo em viagem para esta capital a quase dous
annos” (SOARES, 1847: 22).
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encontrou seu colega Frei Antonio de Molinetto na Vila de Brotas, com quem partiu ao Baixo
Paraguai (Sganzerla, 1992: 173-180)".

Neste mesmo ano, 0s missionarios chegaram a regido do Baixo Paraguai, onde a distancia
de trés léguas de Albuquerque, Frei Mariano erigiu a capela de Nossa Senhora do Bom Conselho
na aldeia dos Kinikinau, instalando ali também uma escola, frequentada por 30 alunos (Mesquita,
1928: 10)**. O trabalho catequético entre os indios, considerado “o comeco de meus sofrimentos”
por Frei Mariano, ocorreu entre os “Quiniquinaos, Guands e Terenas” (SGANZERLA, 1992:
182). Ou seja, apesar da catequese ndo ter se iniciado com os Mbaya, o fora com indios com os
quais os Mbaya mantinham relagdes historicamente muito antigas e culturalmente muito estreitas

e que eram vitimas das expedicdes de captura dos Guaikuru.

Em 1846 dentre as 53 nacdes indigenas de todo territorio de Mato Grosso os Guaikuru
ainda ndo foram considerados “domesticados” (PECHINCHA, 1994: 26) por Pimenta Boeno, 0
Presidente da Provincia e no ano seguinte avaliou-se os Cadiuéos como sendo 0s mais
importantes Guaikurus. No relatério de 1846 foram citadas aldeias Kinikinau, Guana e
Guatiadéos, Giuéos e Cotuguéos. Além destes, ainda havia os errantes Beaquiéos, Daniquiéos,
Cadiuéos e Pacaxude6s. Dois anos depois, de acordo com Alves Ferreira, Diretor Geral dos
indios, 850 Cadiuéos habitavam a margem do rio Paraguai ao sul de Coimbra, a leste do rio e ao
sul de Miranda 500 Beaguéos e Cologuéos e 130 Guatiadéos em Albuquerque. No relatorio de
1851 somente os Catiguéos foram mencionados, vivendo em Coimbra e Albuquerque™
(Pechincha, 1994: 25-28). Apesar da paz assinada, a tensdo entre grupos indigenas, espanhdis e
portugueses foi permanente, especialmente pelos Mbayé, e posteriormente somente os Cadiuéo,

3 No Relatério de 1848 afirmou-se que “os dous Religiosos Capuchinhos Frei Antonio de Molinetto e Frei Mariano
de Bagnaia, que fordo mandados da Corte para serem empegados n’esta Provincia na cathequesi dos Indios (Aviso
do Ministerio do Império de 12 de maio de 1847) estdo presentemente na Capital” (RELATORIO DE 1848: 4).

14 “Fordo postos pelo governo imperial 4 disposi¢do da provincia para a cathequesi dos indios os dous missionérios
capuchinhos Frei Antonio e Frei Mariano” (RIBEIRO, 1848: 8).

5 Houve outro documento em que outros subgrupos Mbaya foram mencionados. No relatério da Reparticdo Geral
das Terras Publicas do Ministério da Agricultura de 1861 apontou que, dentre outros grupos, havia 130 Guatiedeos,
850 Cadiuéos e 500 Beaguéos e Cologuéos. Estes nimeros sdo para Pechinchas (1994:27-28) discutiveis por serem
idénticos aos do relatério de 1846.
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terem sido considerados intrépidos, empreendedores e errantes, motivos para que, no relatério de
1851 considerou-se a possibilidade de afasta-los de Albuquerque e Miranda®. Isso significa que
na transicdo do século XVIII ao XIX, varios grupos Mbaya desapareceram. Enquanto Sanchez-
Labrador trata da catequese de um grupo Mbaya de lingua Guaikuru, 0s missionarios
capuchinhos preocupam-se com os Kadiwéu, os Unicos remanescentes dos varios grupos Mbaya

que cruzaram definitivamente o rio Paraguai na virada dos séculos.

No entanto, é preciso ponderar que o aparente desaparecimento dos subgrupos Mbayéa
ndo reflete necessariamente um exterminio proposital de forcas europeias, mas ocorreu por uma
série de fatores. Ndo apenas as guerras com 0S europeus, mas também com outras etnias
indigenas acarretaram no declinio demografico dos Mbaya, como também as doencas
contagiosas. Entretanto, a pratica Guaikuru de manter ciclos de troca e casamento entre si,
possibilita pensar que os Mbaya acabaram se fundindo entre si, ao perceber as complicacdes

pelas quais passavam, resultando em um grupo maior, os Kadiweéu.
Assim, no discurso de 1851, o presidente da Provincia Augusto Leverger afirmou que

No Districto do Baixo Paraguay, diversas tribus, particularmente das Nacdes Guané e Guaycurd,
existem aldeadas com hum tal qual principio de civilisacdo, e entretem comnosco relagfes mais ou
menos estreitas. [...] a civilsagdo destes Indios [Kinikinau], que teve comeco ha mais ou menos 20
annos, continua a progredir, e recentemente ndo pequeno impulso recebeo do zelo evangélico do
Missionario Capuchinho Fr. Mariano de Bagnaia, vindo para esta Provincia em virtude do Aviso
do Ministerio do Imperio de 12 de maio de 1847. Ha pouco erigio na aldéa huma Capella sob a
invocacdo de Nossa Senhora do Bom Conselho, e installou huma escola em que 30 meninos
recebem o ensino primario. Foi me ultimamente remettido o mappa do movimento da populacéo
do anno passado, que consta de 236 baptisados e 25 obitos.

Espero, e he muito para dezejar, que sejdo coroadas de igual successo as diligencias de Fr.
Antonio de Molinetto, collega daquele Missionario, para a catechese dos Terenas nas
immediagdes de Miranda, para cujo fim tem dado o Governo todas as providencias que lhe
parecerdo convenientes, ou lhe foréo pedidas.

(LEVERGER, 1851: 44-45)

'® No relatério de Joaquim José de Oliveira, 0s Guaikuru sio divididos em Cadiuéos (em “primitivo estado de
independéncia”), e os aldeados Beaquéos, Catoguéos e Guatiedéos, cuja populacéo total era de 1500 pessoas vivendo
nas imediagdes dos rios Paraguai e Montego (OLIVEIRA, 1849: 32). E interessante notar — em perspectiva historica
— como o Estado brasileiro sempre consegue se apropriar da situacdo social dos indios para formar um discurso anti-
indigena. No século XIX o problema dos indios era a sua “independéncia”. No século XXI ¢ a sua “dependéncia”.
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Frei Mariano de Bagnaia realizava o trabalho entre os Kinikinau em Albuquerque, Frei Antonio
de Molinetto missionava entre os Terena de Miranda'’. Como se viu, justamente na regifo de
Albuquerque a Miranda, os Kadiwéu instalaram-se, e até aquele ponto eram 0s Unicos nao
aldeados. Na continuagdo do discurso, Leverger disse que esperava “informacdes a cerca da
praticabilidade de aldearem-se os Kadiwéus, tribu dos Guaycurls, aquém dos nossos
estabelecimentos de Coimbra e Albuguerque, no que haveria muita conveniencia por mais de
hum motivo” (LEVERGER, 1851:46).

Como os missionarios jesuitas, Frei Mariano tinha uma visdo negativa sobre as praticas
dos xamas: “tinham eles algo de religido que mais se parecia Com um aparato exterior de seus
sacerdotes, que nos dias de funcdo andavam revestidos de penas de passaros. E com gestos e
gritos iludiam o povo” (SGANZERLA, 1992: 182). Mais: “ndo podeis imaginar o quanto ¢ dificil
implantar a religido catolica entre os indios, que ndo possuem base de religido, a ndo ser as
praticas supersticiosas as quais estdo fortemente apegados sob a orientacdo de seus sacerdotes”
(SGANZERLA, 1992: 192). Como visto, o xamanismo foi interpretado por Frei Mariano no
campo da religido, mais especificamente como uma “conduta pagd fortemente arraigada no
coragdo [..] [dos] indios” (SGANZERLA, 1992: 237). Todavia, tanto jesuitas quanto
capuchinhos compreenderam a centralidade do xamanismo indigena, e o combateram
ferozmente. Para os jesuitas, 0s nigienigis eram figuras diabdlicas e para os capuchinhos eles
atuavam enganando os indios, por se tratar de uma pratica supersticiosa. Tanto jesuitas quanto
capuchinhos realizaram a comunicacdo com os indios através da religido, e 0 xamanismo foi a
ponte para isso. Mesmo que fosse visto de forma negativa, 0 xamanismo era necessario para 0s
missionarios, porgue seria a forma de se comunicar com os indios e de mostrar, pelo inverso, 0s
preceitos morais cristdos. Neste sentido, a colocacdo de Cristina Pompa sobre as possibilidades
de realizacdo de um didlogo entre sistemas de significacdo distintos; que, no entanto, necessitam
de significantes comuns (ou a0 menos, aparentemente comuns, mesmo que as interpretacoes dos
signos acarretem em um mal-entendido produtivo); parece muito adequada. A autora afirma que

“uma minima nog¢do de divindade” (POMPA, 2006: 118) ¢ o elo que liga as cosmologias

7 Apesar disso, segundo Leverger, “mui poucos progressos tem feito a catechese a pezar do afan com que o Governo
Imperial procura promevel-a” (LEVERGER, 1851:43).
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amerindias & cosmologia cristd, porque através desta ideia minima a cosmologia amerindia pode
ser reduzida a formas compreendidas pelos missionarios. Na direcdo contraria, pode-se dizer que
0s indios precisavam perceber nos missionarios uma minima nocdo de Xxamanismo, para

compreendé-los em seus proprios termos.

Nos anos seguintes, a catequese entre os Kinikinau foi relatada de forma promissora®®. A
escola de primeiras letras passou a ser frequentada por mais de oitenta garotos, a meninas
aprendiam costura, havia aula de musica e instrumentos musicais foram comprados. Em 1851 a
populagéo era de 362 homens e 308 mulheres, 50 pessoas foram batizadas e houve 18 casamentos
(Leverger, 1852:28). No ano seguinte, 65 pessoas foram batizadas e 24 casamentos foram
realizados. Oito meninos estavam aprendendo os oficios de ourives e ferreiro, e dois ja estavam
formados no de sapateiro (Leverger, 1853:27)'°. Em 1853, a misséo era habitada por cerca de
setecentos indios Kinikinau, houveram 55 batizados e 10 casamentos. As mulheres fiavam e
teciam algoddo, faziam loucas e costuravam, enquanto os homens trabalhavam na lavoura e na
navegacdo. A escola era frequentada por quase setenta criancas e a escola de musica havia 21
alunos, além da tenda de ourives e ferreiro em que trabalhavam dez meninos (Leverger, 1854: 31-
31). Entretanto, em 1855, em virtude de pragas que atacaram as colheitas, os indios do Bom
Conselho estavam sofrendo de fome, e a situacéo causou uma diaspora indigena®. Apesar disso,
“ndo ha alias motivo de receiar que esses Indios voltem & vida selvagem” (LEVERGER,

1856:17-18), pois muitos foram contratados para servicos na roca ou de navegacao fluvial.

'8 Isso apesar das dificuldades dos missionarios: “existem na fronteira do Baixo Paraguay dous missionarios
capuchinhos empregados na catechese [dos indios], fazem elles freqlientes pedidos e reclamagdes, que a presidencia,
apezar de conhecer sua justica e necessidade, ndo pode todavia satisfazer por ter sido mui fraca a consignacdo de
3;000 $000 reis da distribuicdo do credito do ministério do império concedido para este fim, tendo-se gasto quasi
toda ella com a expedicdo enviada aos ferozes e indoméveis — Coroado — que tantas hostilidades tem commettido
desde a fundacdo de Cuiaba”(PIMENTEL, 1850:11-12).

¥ Em comunicagdo por Diério com o Comisséario Geral no Rio de Janeiro, Frei Mariano descreveu seu impeto
heroico: “Nesta fronteira com o Paraguai comecaram os trabalhos de meu apostolado entre os indios, trabalhos
mesclados com tantos padecimentos que parece incrivel que um homem possa chegar a tanto padecer”. Das suas
realizagdes no Bom Conselho afirmou: “Edifiquei casa, Igreja, Hospital e organizei uma escola de menores e uma
banda de musica, aprendizes de artes ¢ mecanica” (SGANZERLA, 1992: 185-186).

0 Em 1857 ainda haveria uma seca e em seguida uma aluvi&o de gafanhotos (Sganzerla, 1992: 184).
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Enquanto isso, os Kadiwéu ficariam sob a responsabilidade de Frei Mariano em sua
missdo entre os Guana. Assim, em 1852, Leverger asseverou: “ndo me consta ter havido alteracao
nas aldéas dos Guanas e Guaycurus de Albuquerque; 14 meninos a ellas pertencentes frequentao
a escola de 1% letras da Freguezia” (LEVERGER, 1952:28). Prosseguiu relatando seu encontro

com um cacique Kadiwéu, ao qual sugere se mudar para a missdo do Frei Antonio de Molinetto.

No mez de Setembro ultimo vierdo a esta Cidade o Cacique e alguns individuos da tribu dos
Cadiuéos, da nacdo Guaycur(, cujas correrias tem sido muitas vezes para nés motivo de
inquietagdo e de compromettimento com nossos visinhos do Paraguay. Aproveitei 0 ensejo para
induzil-os a abandonarem a sua vida vagabunda e aldearem-se em lugar azado sob a direc¢do do
Missionario Capuchinho Fr. Antonio de Molinetto. Este Religioso achava-se entdo aqui, bem
como o Commandante Geral da Fronteira do Baixo Paraguay; precisando eu do diligente concurso
de ambos para o fim a que me propunha, conferenciei por vezes com elles e com o Cacique que
mostrava a melhor disposicdo. Concordamos em que quando todos tres chegassem a Fronteira,
para onde devido logo partir, dar-se-ia principio ao aldeamento. E como pelo conhecimento que
tenho da indole voluvel desses Indios julguei factivel que elles ndo persistissem na boa vontade
gue manifestavao, recommendei ao Missionario e ao Commandante que, em tal caso, procurassem
de commum acordo fundar huma aldéa de Chamacocos na visinhanca de Coimbra, ou finalmente
promover o aldeamento dos Indios Terenas nas immediacdoes de Miranda. Infelizmente o motim
de Coimbra e 0s posteriores acontecimentos transtornardo a excecucdo destes projectos: o
Commandante foi demittido e voltou a esta Cidade; o Missionario retirou-se para a aldéa de Nossa
Senr? do Bom Conselho que esta regendo na ausencia do seu Collega que solicitara vir a Capital, e
os Indios ficardo como d’antes. Todavia ndo perdi a esperanca de que se possa fazer alguma cousa
a prol da Catechese naquella parte da Fronteira.

(LEVERGER, 1952: 28-29, énfase adicionada)

Em 1853 Leverger relatou que

Néo tenho informacdo recente das Aldéas de Guanas e Guaycurus de Albuquerque, mas sei que a
maior parte dos 50 meninos que frequentdo a Escola de las letras daquella Freguezia, pertencem
as mencionadas Aldéas.

Segundo participacfes que recebi hontem, o Messionario Frei Antonio de Molinetto, a quem havia
incumbido a catechese dos Cadiuéos, depois de ter passado treze meses entre elles, vendo
baldadas as diligencias que empregou para fazel-os renunciar & vida vagabunda e depredadora a
que estdo acostumados, retirou-se para Albuquerque, desgostoso da indole voluvel e desleal
desses Indios e mesmo reccioso de ser victima de sua aleivosia.

(LEVERGER, 1953: 27, énfase adicionada)
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Enfim, apesar do esforco dos missionarios em catequizar os Kadiwéu, e do interesse
governamental, a situacdo das aldeias muitas vezes impedia o proprio trabalho missionério. Nao
apenas isso, pois parecia haver certa resisténcia dos Kadiwéu em integrar uma missdo composta
sobretudo por indios Guana. Na realidade, a composi¢cdo multiétnica formada por Guana e
Kadiwéu colocaria as relagGes sociais entre os dois grupos em um eixo horizontal, quando
historicamente suas relagcBes se constituiram verticalmente — o que significaria a formacéo de
uma convencao completamente nova. Por parte do proprio governo havia a intencdo de formar
uma missdo composta exclusivamente por Kadiwéu, sob o comando de Frei Antonio, ja que 0s
unicos Kadiweéu aldeados viviam junto com os Guana, sob a supervisdo de Frei Mariano. Além
da miséria, os aldeamentos sofriam constantemente com o abandono dos missionarios, que
precisavam resolver problemas burocraticos em Cuiaba ou tentar angariar recursos no Rio de

Janeiro.

A antiga Aldéa de Nossa Senhora da Misericordia de Albuquerque sob a direc¢do do cidadao
Manoel José de Carvalho®, compde-se de 200 individuos das Nacdes Guana e Guaycuri, que se
occupdo em servicos semelhantes aos dos Kinikinaos, huns trinta meninos frequentdo a escola de
1as letras daquella Freguezia, e alguns estdo aprendendo os oficios de alfaiate e sapateiro.

Tendo sido mallogradas as diligencias do Missionario Fr. Antonio de Molinetto para o aldeamento
dos Cadiuéos, era minha tencdo incumbir ao zelo deste Religioso a catechese dos Chamacocos
que, segundo m’o declarardo cinco delles vindos a esta Capital em Junho do anno passado,
desejavao procurar entre nds abrigo contra a perseguigdo que Ihes fazem os Cadiueos. Porem as
ordens, que para este officio expedias autoridades do Baixo Paraguay, cruzardo-se no caminho
com o dito Missionario que, tendo adoecido, esteve muito tempo sem poder voltar aquelle
Districto. E como neste intervallo se retirassem quatro dos referidos Indios, enfraqueceo, sem toda
via dissipar-se de todo, a esperanca que eu tinha de effectuar o aldeamento da mencionada Nag&o.

(LEVERGER, 1854: 32)

Em suma, o aldeamento de Nossa Senhora do Bom Conselho foi fundado em 1849 por Frei
Mariano e dirigido por ele até 1859, quando se tornou vigario de Miranda e passou a ser

responsavel também pelo aldeamento daquela vila. Frei Antonio, enquanto Frei Mariano estava

2! Com falta de missionarios os aldeamentos muitas vezes eram dirigidos por civis.
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em Bom Conselho, missionava na vila de Miranda, até 1851, quando se transferiu para
Albuquerque, aparentemente por conta da aleivosia dos Kadiwéu. Em Albuquerque intencionou
dedicar-se a catequese dos “Guaikuru”, mas o projeto fracassou por falta de verbas. Em 1855 Frei
Antonio partiu para a Corte no Rio de Janeiro, regressando a Cuiaba em 1861 apds um periodo
em Goiés. Durante os periodos de auséncia dos missionarios, os aldeamentos eram dirigidos por
administradores leigos, 0 que ocorreu apds a partida de Frei Antonio. Frei Mariano permaneceu
em Miranda até o inicio da Guerra do Paraguai (1864-1879) quando j& era Diretor dos indios.
Assim, em 1857 o vice-presidente da Provincia relatou que “ndo temos Missionarios, € temos
muito pouco dinheiro. A respeito das Aldéas sO existem propriamente na Provincia as de
Albuquerque. Em Miranda h& huma grande por¢édo de Indios, que vivem, posto que mansos, sem
lei e sobre si. Cada um dos moradores autorisados do lugar tem delles uma maloca” (OSORIO,

1857:9)%.

Apds a partida de Frei Antdnio de Molinetto, j4 em 1860 outro missionario capuchinho
italiano o havia substituido na administracdo da missdo em Albuquerque: Frei Angelo de
Caramonico?®. Sob a administracéo de Frei Mariano em Miranda havia 1.188 indios adultos e 272
menores (ALENCASTRO, 1860:14).

Nos anos seguintes parecem ter havido poucas alteragcdes nos unicos dois aldeamentos do
Baixo Paraguai, o de Miranda, administrado por Frei Mariano e o de Albuquerque administrado
por Frei Angelo®. Em Miranda brindes foram distribuidos aos indios, e mestres estavam fazendo

falta nas missdes, “especialmente [na] do Bom Conselho, onde ja se nota algum desenvolvimento

2.0 contato dos Kadiwéu com Jean Baptiste Debret (este duvidoso) e com o explorador Francis de Castelnau
ocorreu neste contexto. O encontro com Debret teria ocorrido antes dos anos 30 do século XIX e com Castelnau
entre 1843 e 1847. Para ele, 0os Guaikuru proximos a Albuquerque, ‘“na sua maioria, acham-se estes indios
convertidos ao catolicismo; andam quase nus, usando apenas, a volta do corpo, um pedago de pano de algodao”
(CASTELNAU, 1852: 243-244).

2% «Achdo-se nesta Provincia para a catechese e civilisagdo dos Indigenas os Missionarios Capuchinhos Frei Mariano
de Bagnaia e Frei Angelo de Caramonico: aquelle acha-se encarregado das Aldéas de Miranda, e este das de
Albuquerque” (ALENCASTRO, 1860:13).

2 «Acha-se, sem a menor alteracdo, no mesmo pé do anno préximo passado. Aldeas propriamente ditas s6 temos as
de Albuquerque e Miranda; & testa daquellas esta o Missionario Capuchinho Frei Angelo de Caramonico, e destas Fr.
Marianno de Bagnaia” (ALENCASTRO, 1861:12).
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intellectual nos Indios Kinikindos, de que se compde”. Além disso, “o Missionario Frei Angelo
de Caramonico, Director desta Aldéa, esforca-se por bem cumprir os seos deveres, e tem ja
melhorado o estado della, apezar das muitas difficuldades que encontra em um lugar baldo dos
necessarios recursos” (PENNA, 1862:117). Apesar dos esfor¢os dos missiondrios, a falta de
recursos era evidente. O conselheiro Herculano Penna prossegue dizendo que “a Aldéa de
Miranda, mandada fundar pelo Governador da Provincia em Abril de 1860 sob a direc¢do do
incansavel Missionario Frei Mariano de Bagnaia, que muitos servicos tem prestado a catechese,
acha-se ainda em embryéo pelo motivo ja declarado [falta de recursos] (PENNA, 1862:118)". No

relatdrio do ano seguinte:

Quanto a catechese, substituindo as bem notdrias causas que a estorvdo nesta como nas outras
Provincias, isto €, a falta quase absoluta de pessoal id6neo para por em praticas as benéficas e
providentes disposi¢cbes do Regulamento de 24 de Julho de 1848, e a insufficiencia dos meios
pecuniarios de que o Governo dispde para satisfacdo das despezas do servi¢o publico, bem se vé
gue ndo pOde caber-me a satisfacdo de vir hoje dar-vos noticia de qualquer progresso, ou
melhoramento de alguma importancia, que se obtivesse no decurso do anno findo.

Para as obras da Capella da Aldéa de Miranda, que estdo paradas, mendei entregar em 20 de
Dezembro a quantia de 500$000 reis, e segundo me consta continua o seo zeloso Director, Frei
Mariano de Bagnaia, a fazer todos os esforgos para melhora-la, a pezar das dificuldades com que
lucta.

(PENNA, 1863:67)

De acordo com Joaquim Ferreira Moutinho, que visitou ambos os aldeamentos em 1862:

Os Terenas e Laianas, aldeados sob a direccdo de Frei Marianno de Bagnaia, em uma bella
planicie, perto da villa de Miranda, prestavao ja relevantes servigos, visto como ndo s6 os homens
se davao ao trabalho de camaradas, como ainda cultivavao rocas que abastecido a villa de generos
alimenticios. [...]

O aldeamento de mais digna menc¢do na provincia era 0 dos Quininiquinaos, na aldeia do Bom
Conselho em Albuquerque. [...]

Os rapazes formavao uma excellente banda de musica, e as raparigas todas, muito bem vestidas e
calcadas, dancavéo perfeitamente. [...]
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Construia-se ali uma excelente capella; os indios ouvido missa e resavao todos os dias no oratorio
do missionario.

Havido escholas de primeiras lettras e musica, onde estudavdo com muito aproveitamento.
As indias empregavao-se nos arranjos de suas casas e em costuras.

Os indios aprendido varios officios e trabalhavdo em olarias. Perfeitos remeiros e pilotos,
empregavao-se e prestavdo auxilio ndo s6 ao commercio, como camaradas das canbas que
transportavao generos de Corumbéa a Cuyabd; como ainda nas fazendas de cultura e cria¢do, onde
Seus servigos erdo apreciados.

Quando estivemos n’esse aldeamento, notamos a regularidade da educa¢do dada por Frei Angelo,
gue ndo os poupava ao trabalho, mas tratava-os com amor paternal.

(MOUTINHO, 1869: 135-137)

O relato prossegue a respeito das preferéncias alimentares dos indios, de suas colheitas e de sua
indUstria, bem como pelo gosto por suas antigas festas que continuavam sendo praticadas nos
aldeamentos, as quais culminavam em embriaguez generalizada. A populacdo do Bom Conselho
foi estimada em 1200 indios por Moutinho (1869:342). Apesar do aparente sucesso em
transformar os indios em produtores de alimentos e de mao de obra para 0o comércio, 0s

aldeamentos sofreram além da falta de recursos e de pessoal, o afastamento de Frei Angelo.

Na ultima referéncia nos relatorios da Presidéncia da Provincia antes do inicio da Guerra

do Paraguai, o brigadeiro Alexandre Manoel Albino de Carvalho afirmou que

Existem na Provincia, como ja sabeis, dous Missionarios Capuchinhos, Fr. Marianno de Bagnaia e
Fr. Angelo de Caramonico, empregados na catechese dos Indios, aquelle nas Aldéas de Miranda, e
este, tendo sido removido da direccdo da Aldéa de Nossa Senhora do Bom Conselho, foi
incumbido de aldear nas proximidades da colonia militar dos Dourados os Indios Cayuas e
Coroados, que vagao por aquellas immediagdes.

(CARVALHO, 1864:27)

O Presidente da Provincia ainda expressou o desejo de que o aldeamento fosse novamente
administrado pelo Frei Antonio de Molinetto, “mas sendo este Missionario Vigario da
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extentissima Fregeuzia de Mato Grosso, e ndo tendo Coadjutor, ndo pode ser distrahido da
Vigaria” (CARVALHO, 1864:28).

Como se sabe, neste ano iniciou-se a guerra contra o Paraguai, também denominada de
Guerra da Triplice Alianca (Brasil, Uruguai e Argentina)®. A invasdo do sul da Provincia de
Mato Grosso por tropas paraguaias mudou completamente o cenario da atividade missionaria. Em
primeiro lugar, porque os indios foram as primeiras vitimas de ambos os exércitos, resultando em
uma diminui¢do consideravel da populacdo nativa. Em segundo lugar, porque apds a guerra, a
preocupacao apostélica se concentrou nos Coroados, recém-pacificados no norte da Provincia®®.
E em terceiro lugar, porque o discurso governamental muda da integracao civilizatoria dos indios

para a apropriacao colonizadora de suas terras.

Em 1865 as tropas paraguaias invadiram Miranda e aprisionaram Frei Mariano, apds ele
ter repreendido soldados paraguaios que destrufam a capela®’. Frei Mariano foi levado a Nioaque,
onde se encontrava Frei Angelo. Frei Mariano foi libertado pelas tropas brasileiras em 1869, apos
ter passado quatro anos em um calabouco, e Frei Angelo foi degolado pelos paraguaios®®. Depois
disso, Frei Mariano se tornou vigario em Corumbé e posteriormente mudou-se para o Rio de
Janeiro e para S3o Paulo, aonde viria a falecer em Campos Novos Paulista em 1888,

aparentemente quando nao estava mais no dominio de suas faculdades mentais.

% A guerra do Paraguai teria ocorrido pela hegemonia da regido platina, que permitiria aos paises beligerantes o
controle do rio Paraguai e a sua consequente livre navegacdo (Corradini, 2007:100). De fato inimeros fatores se
somaram ao controle territorial, como a influéncia da Inglaterra e a concepg¢ao da guerra como uma questdo nacional
pelo Brasil.

% Forcas missionarias capuchinhas também foram mobilizadas ainda mais ao norte, na Provincia do Para, entre os
Mundukuru. Em 1872 se instalou entre eles a primeira missdo (Amoroso, 2006: 211).

%" De acordo com Taunay (1871: 34), Frei Mariano foi entregar-se aos paraguaios e pedir a sua compaixdo, mas
vendo a profanacdo dos templos, repreendeu energicamente os soldados inimigos, que se esforcaram para culpar o0s
Mbaya.

%8 Em seu didrio relata o periodo em que passou na prisio: “E impossivel descrever o que sofri no meio dagqueles
selvagens, prigionia [confinamento] rigorosissima, fome, etc. [...] Basta dizer que ndo pouco tempo estive na cidade
de Assuncdo em uma Calha basso [horrivel] cheia de pulgas, percevejos e cobras, estas tdo familiares que dormiam
na minha casa” (SGANZERLA, 1992: 200).
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A guerra do Paraguai precisa ser compreendida nos termos Kadiwéu, que viram na guerra

um aumento exponencial de inimigos a serem combatidos.

3.4 A Guerra do Paraguai (1864-1870)

Em 1864 o territério Kadiwéu foi violentamente invadido por duas colunas militares

paraguaias, a primeira terrestre e a segunda fluvial®®

. A tropa terrestre penetrou na colénia militar
de Miranda (que ndo é a cidade antes mencionada), que tinha sido evacuada, mas antes travou um
combate com indios que haviam roubado material bélico da colonia®®. A tropa fluvial ocupou
Nioaque e se dirigiu a vila de Miranda, unindo-se a primeira, onde havia dez aldeamentos
indigenas com aproximadamente cinco mil indios. Os Guana, Kinikinau e Laiano associaram-se a
populacdo branca e os Terena mantiveram-se neutros. Vendo o territorio ser invadido agora por

tropas brasileiras, os Kadiwéu atacaram os dois lados®. Assim, a defesa Kadiwéu reproduziu um

2 Ppara informagdes mais detalhadas, ver o excelente livro de Doratioto 2002:104-105; 126-127. Seguramente o
trabalho mais relevante sobre a Guerra do Paraguai — a participacdo dos Kadiwéu na guerra e o significado que esta
guerra continua assumindo para eles — € o de Giovani José da Silva (2004, 2007), que demonstra as motivacoes
indigenas para participar da guerra e como este evento histérico é transformado miticamente e através de sua
rememoracdo mitica torna-se um evento historico “aberto”, ou seja, infinito como um fluxo, capaz de agregar
significados.

%0 A regido de Mato Grosso foi um alvo facil para o exército paraguaio por se tratar da provincia mais isolada do
Brasil e de ser belicamente empobrecida. A defesa desse territorio garantiria a livre navegacdo do rio Paraguai
assegurando a comunicagdo da provincia com o restante do pais (Doratioto, 2002: 471) e o comércio da regido do
Prata que era dos mais dindmicos na economia local (Schwarcz, 1999: 301).

31 Corradini lembra que pela Lei de Terras de 1854, os Guaikuru ndo eram considerados civilizados e por isso seu
territorio poderia ser distribuido mediante alienag@o. “Os Guaikuru sabiam usar cavalos, canoas e armas, conheciam
pontos estratégicos da regido, por terra ou por rios, eram temidos por outras nacOes indigenas, além do que sabiam
fazer politica, colocando-se ora ao lado de espanhois, ora de portugueses. Usando dessa estratégia para sobreviver, se
equilibravam entre as duas nagdes inimigas e buscavam tirar proveito em defesa de seus interesses. Assim
posicionaram-se ao lado dos brasileiros para, evidentemente, continuar sobrevivendo, sobretudo, em seus territdrios,
ndo permitindo que os paraguaios se apropriassem daquilo que lhes pertencia: suas terras” (CORRADINI, 2007: 86).
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padrdo historico de guerra, baseado no ataque aos brancos quando achassem necessario, tendo

acordo de paz ou nio, e ndo apenas como resposta aos ataques inimigos=.

No entanto, pela supremacia do exército paraguaio, os Kadiweéu fugiram da invasdo de
Miranda, apos os Kinikinau e fizeram acampamentos na chapada da serra do Maracaju. Formou-
se uma coldnia composta de indios e brancos, numa proporc¢do de dez para um. Alimentaram-se
de frutas e da caca, mas logo passaram a agricultura e além de pescar no rio Aquidauana
saqueavam 0s acampamentos militares paraguaios lacando o gado. Os ocupantes paraguaios
durante todo o ano de 1865 sofreram inumeros ataques dos Kadiwéu, armados de fuzis e de

flechas, causando varias mortes.

A participacdo dos Kadiwéu na Guerra do Paraguai precisa ser compreendida no contexto
das inumeras aliancas que os indios faziam com os europeus, e que formavam o contexto
simbélico para a agdo particular do Kadiwéu nesta guerra®. Além disso, para os europeus 0s
indios serviam como os guardibes da fronteira, 0 que para os indios era vantajoso, pois ao
aliarem-se aos europeus eles continuavam combatendo seus inimigos e os europeus forneciam as
armas necessarias para isso. Dessa forma, antes do inicio da guerra, os indios faziam missGes de
patrulhamento e sondagem do movimento dos paraguaios na fronteira. O Tentente Coronel e
Comandante do Quartel do Corpo de Cavalaria em Nioac, José Antbnio Dias da Silva, afirmou
em documento oficial datado de 01 de julho de 1862 que “precisa-se da quantia de trese mil
setecentos e vinte reis para pagamento de fornecimentos abonados a doze Indios Guaycurus
quando rodardo os campos de Iguatynim [...]” (CORRADINI, 2008: 82). Um més depois 0
coronel solicitou em outro documento mais verba: “precisa-se da quantia de sessenta mil,
quinhentos settenta e dous reis para pagamento dos generos alimenticios com que fordo
fornecidos aos Indios Guaycurus quando rodardo os campos de Iguatynim [...]” (CORRADINI,
2008: 82).

%2 Novamente percebe-se que os Kadiwéu interferiram no contexto ao manipular as regras do jogo.

%% A participacdo na guerra se devia a motivos diferentes, mas é possivel perceber como a guerra era um significante
em trénsito, e a atribuicdo de significados era a motivacéo da acao politica dos indios.
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O contexto dado, a saber, a defesa do territorio Kadiwéu, e de uma supremacia perdida,
exigiu uma nova intervencdo, em forma de mais uma alianca, com os brasileiros contra os
invasores paraguaios. A partir dali “os Guaikuru incorporaram-se a tropa e lutaram de igual para
igual com os soldados brasileiros” (TAUNAY, 1929: 102). Os indios faziam o reconhecimento
do terreno, antes das tropas brasileiras avancarem, participavam dos combates, carregavam os
despojos dos cavalos e auxiliavam os feridos (Taunay, 1871: 51, 68-69). Além disso, em um
batalhdo que invadiu o territorio paraguaio formado por trés mil homens, havia muitos indios
Guaikuru (Corradini, 2008: 84).

Em abril de 1867 seiscentos soldados do exército brasileiro, entre os quais trinta indios,
atacaram a forca paraguaia composta de 780 soldados na fazenda Laguna, matando oitenta
homens e perdendo apenas um*%. Os indios soldados ainda rechacaram uma ofensiva paraguaia
em maio do mesmo ano, além de participar de enterros coletivos, e no auxilio a alimentacdo do
batalhdo (Corradini, 2007:108).

Mesmo durante o periodo tenso que antecedeu a guerra, os indios mantiveram a principal
caracteristica de suas incursdes guerreiras: o cativo de pessoas®®. Segundo documento da
Diretoria Geral dos Indios, “em agosto do mesmo ano de 1862, de acordo com um informe do
Diretor dos Indios do Mato Grosso, os Guaikuru de Nabilque, ‘atacaram voluntariamente aos
indios do Paraguai, com autorizacdo do delegado de Policia [...], e fizeram prisioneiros aos
Cayuas, que se levaram como cativos’” (CORRADINI, 2007: 90). Além disso, os Kadiweu
atacaram o vilarejo de San Salvador, as margens do rio Apa, onde capturaram muitas pessoas,
segundo relato de Emilio Rivasseau (1941: 94-95)*®. Dessa forma, mesmo que as intencdes de

realizacdo da guerra ndo fossem dos Kadiwéu, a guerra do Paraguai parece ter se tornado um

3 Além de Kadiwéu, participaram também Guat6, Guané, Kinikinau, Beaquéo, Terena, Laiana, Xamacoco, Kayapé
e Guarani (Corradini, 2007:123).

% Além disso, foram inimeros os ataques aos indios do Paraguai e mesmo as tropas paraguaias nos anos que
antecederam a guerra, muitas vezes sem o consentimento de autoridades brasileiras.

% Emilio Rivasseau esteve entre os Kadiwéu na virada do século XIX ao XX, acompanhando José de Barros Maciel
na primeira demarcacdo oficial das terras Kadiwéu (José da Silva, 2011a: 3). Ele relata que o capitdo Jodozinho,
também conhecido por Capitdozinho, fora capturado com a sua mée na destruicdo da vila de San Salvador, quando
tinha um ano de idade. Loukotka (1933: 253-254) confirma esta versdo.
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mega evento de apropriacdo — de pessoas, signos e objetos — o que mostra a relagéo entre a
atribuicdo significativa a significantes oriundos do contexto simbdlico, uma vez que a predagdo

se tornou uma caracteristica da guerra do Paraguai.

Com o fim da guerra, a alianga com os brasileiros se rompeu, ja que eles continuaram a
ocupar o territorio, impedindo os Kadiwéu de permanecer livremente em suas terras (José da
Silva, 2007: 85). No relatorio de 1879, o nimero de Kadiwéu “hostis” é calculado em 800,
vivendo errantes nas duas margens do rio Paraguai, enquanto havia apenas mais 100 Beaquéos
(Pechincha, 1994: 28). A guerra do Paraguai é, segundo Pechincha (1994: 135), “o acontecimento
da historia das relagbes com o branco mais contemplado pela memoria deste povo™. Foi por meio
de sua participacdo na guerra, segundo os Kadiwéu, que a Reserva Indigena Kadiwéu lhes foi
garantida: “Fomos nés que ganhamos o Brasil do Paraguai” (Pechincha, 1994:142)%*. E com o

fim da guerra para os paises envolvidos:

O comandante do exército falou: 'o indiada, vocés querem dinheiro?' O capitdo [maneira pela qual
as liderangas indigenas sdo denominadas] falou que ndo queria dinheiro, queria que entregasse o
campo do indio, para cacar, propriedade para heranca dele, a troco do sangue do indio. Por isso
n6s ganhamos esta terra aqui. Porque a indiada ajudou o Brasil, ai entregou 0 campo para o indio
cagar. (Senhor, aproximadamente 50 anos)

(PECHINCHA, 1994:145)

Em outras palavras, a participacdo dos indios na Guerra do Paraguai ainda é rememorada

atualmente e a memoria deste evento € incorporada ao repertdrio mitico indigena, como a origem

7 O objetivo deste trabalho n&o é discutir se essa afirmacéo consiste em uma apropriagdo mitica de um evento
histérico, ou uma interpretacdo histérica de um evento mitico. Isso foi realizado por Siqueira Jr. (1993), Pechincha
(1994) e José da Silva (2004, 2007) de maneiras distintas. Aqui cabe dizer que segundo os Kadiwéu o territorio foi
dado pelo proprio imperado D. Pedro Il pela participagdo na guerra. No entanto, é interessante notar que durante os
processos de etnogénese, principalmente de grupos indigenas do nordeste brasileiro, diversos grupos afirmam ter
recebido suas terras apés a guerra do Paraguai por D. Pedro Il. Veja-se para isso Andrade (2008). Valeria a pena
investigar estes processes de forma mais ampla.
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do territério que Ihes pertence (Pechincha, 1994; José da Silva, 2004, 2007; Siqueira Jr., 1993)%.
Além disso, segundo José da Silva (2007), a Guerra do Paraguai ainda ndo acabou para 0s
Kadiwéu, dada a sua rememoracdo mitica, a tal ponto que a palavra guerra (nidelegegi) pode ser

usada para Paraguai (Gaxianegi) *°.

3.5 Reserva Indigena Kadiwéu

De qualquer maneira, a guerra do Paraguai implicou no fim da incipiente catequese dos
povos indigenas do Baixo Paraguai pelos missionarios capuchinhos, ao mesmo tempo em que as
forcas catequéticas se voltaram aos indios Coroados no norte da Provincia, aquela época, recém-
pacificados ap6s décadas de conflitos. A guerra em si foi desastrosa demograficamente para os
indios da Provincia de Mato Grosso, uma vez que em seu inicio eram atacados por ambos 0s
lados. A reducdo (e eliminacdo de varias etnias) culminou em um Unico grupo Mbayéa, o0s
Kadiwéu. Assim, em 1876, Hermes Ernesto da Fonseca comentou acerca da catequese, na 12

Sessdo da Assembleia Provincial

A catechese e a civilisagdo dos indios, como V. Ex2 sabe, esta nesta Provincia quase abandonada,
apesar dos bons desejos de V. Ex?, por falta de missionarios e recursos pecuniarios.

Além disso, forcoso é dizel-o, tem sido mal feita, limitando-se & algumas dadivas feitas sem
discriminacdo alguma, que ndo tem dado outro resultado que o de acostumar os indios j& mais
ladinos a recebel-as e pedil-as.

(FONSECA, 1876, anexo 1: 5-6)

% Apesar de historiograficamente questionavel — dada a amplitude de grupos indigenas que compartilham este
discurso — é de se notar que a rememoracdo do evento que gerou a conquista definitiva do territério remete
fundamentalmente a um contexto simbdlico entrelagado com eventos sociais, 0 que demonstra que 0 contexto §,
antes de mais nada, uma construcdo de significados e que ndo esta atrelado necessariamente a um tempo histérico. A
conquista do territ6rio lembra assim a relagdo entre contexto, regras e significantes em transito.

% De acordo com Giovani José da Silva (em comunicacéo pessoal, 2013).
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Apesar de em 1880 ainda haver seis aldeamentos indigenas, formados por Guand, Laiana, Terena
e Chamacoco, contabilizando 738 alunos (Maracaju, 1880, anexo E:1), a politica indigenista no
Baixo Paraguai passa a se ater antes na apropriacédo das terras indigenas, do que na transformacao
dos indios em trabalhadores civilizados. Nao obstante, em 1879 foram pedidos mais capuchinhos
para 0 Baixo Paraguai, mas também se pensou na criacdo de col6nias militares para atrair os

indios (Pedrosa, 1979: 80). De acordo com José da Silva

Com o fim do conflito, a fronteira oeste abriu-se novamente para as intengdes colonizadoras
atlanticas. O governo imperial brasileiro — ciente da necessidade da permanente ocupacao
demogréafica como forma de garantir a posse dessa por¢do centro-ocidental de seu territorio —
articulou algumas iniciativas pecuérias e extrativistas na regido, dentre elas a poaia e a erva-
mate®’. A partir de 1870, foi promovida a reconstrugdo de Corumba, tendo por base o porto fluvial
que se transformou, em poucos anos, no mais importante pélo comercial do Médio Paraguai,
atraindo investimentos estrangeiros. Ocorreu a partir de entdo, o primeiro grande surto de
valorizagdo fundiaria da regido pantaneira e as boas perspectivas provocaram acirrada disputa pela
posse.

(JOSE DA SILVA, 2004: 54-55)

Em todo caso, ap6s a Guerra do Paraguai, os Kadiwéu se fixaram no territério que ocupam
atualmente, conquanto a disposicdo das aldeias ndo seja a mesma. No relatério da Presidéncia de

1887, afirmou-se que

Observamos, nas inimeras occasides que temos tratado com os nossos indios, que em geral a sua
indole é boa; que sdo obedientes; e que, comguanto sejam um tanto preguicosos, trabalho de boa
vontade para adquirir alguns objetos de que fazmos uso. Os Terenas e os Kinikindos de Miranda,
os Cadiuéos da margem do Paraguay [...], que tdo bom auxilio prestaram & navegacao fluvial, sdo
um exemplo de nossa assergao.

(RELATORIO, 1887: 90)

0 A poaia (Cephaelis ipecacuanha) é uma erva utilizada para fazer chas. Em 1882 a empresa Companhia Matte
Larangeira se instalou em Porto Murtinho, explorando e exportando a erva-mate (llex paraguariensis), recrutando
para isso inimeros indigenas, sobretudo Guarani.
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Dessa maneira, apesar da catequese ter sido debatida no final do século XIX, as missGes foram
instaladas pelos Salesianos no norte da Provincia de Mato Grosso, para a catequese dos
Coroados. Os Kadiweu passaram a ocupar no final do século XIX o territério em que atualmente
se encontram o que foi ratificado por uma demarcacdo realizada entre dezembro de 1899 e
fevereiro de 1900 por José de Barros Maciel, antes mesmo da criacdo do Servico de Prote¢do ao
indio (SPI) em 1910*".

Figura 11: Localizacdo da Reserva Indigena Kadiwéu
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Fonte: www.socioambiental.org. Acesso: 25/05/2012

! para Noemia Moura, 0 SPI (2001: 32-33) aglutinava indios e ndo-indios na mesma categoria, a de trabalhadores
nacionais, buscando organiza-los enquanto mao-de-obra rural. Isso criaria uma situacdo de integragdo pacifica dos
indios a sociedade nacional, transformando os indios em trabalhadores autossustentaveis.
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Essa disputa levou a um trecho do rio Paraguai denominado de Barranco Branco, um
portugués chamado Antdnio Joaquim Malheiros, que negociando cachaca com os Kadiwéu
constituiu uma imensa fazenda de gado, onde existia & época a aldeia Ealanokodi**. Como figura
importante, tornou-se Diretor dos Indios, se apossando de parte do territorio Kadiwéu. Os
conflitos dos indios com Malheiros foram descritos por Rivasseau, que acompanhou o0
agrimensor Maciel e conviveu quinze dias com os indios (José da Silva, 2004: 55)*.

Mesmo apds obter a concessdo estatal do territorio, que viria a ser oficializado como a
Reserva Indigena Kadiwéu — ou como € conhecida regionalmente, campo dos indios — a luta pela
terra continuou, a principio contra Malheiros — o “Senhor de Barranco Branco” (José da Silva,
2004: 65) — que mobilizava a violéncia estatal contra os indios e posteriormente contra outros
fazendeiros. Em 1931 a demarcagdo de 1903 foi ratificada, possivelmente como forma de
oposicdo ao poder coronelista em voga no sul de Mato Grosso, abalado com a presenca de
interventores federais (José da Silva, 2004: 71). Com a instalacdo do SPI na area, uma parte

consideravel do territério Kadiwéu foi concedida aos fazendeiros em forma de arrendamento, a

*De acordo com Loukotka (1933: 253), Malheiros “era um velho portugués” que chegou em 1872 4 regido e como
diretor dos indios “recebeu uma quantidade de terra consideravel”, que, evidentemente, foi surrupiada dos indios.

*3 Foi no contexto do final da guerra do Paraguai e de lutas por suas terras, que os Kadiwéu receberam diversas
visitas, além de Rivasseau. Herbert Huntington Smith publicou um texto sobre o fabrico de lougas pelas mulheres
Kadiwéu, como ele observou na década de 1880, quando empreendia sua viagem a Cuiaba. Em novembro de 1899,
Koch-Kriinberg encontrou alguns indios em Porto Murtinho, quando estava na viagem de volta da segunda
expedicdo ao Xingu (Koch-Grunberg, 1902: 1). Além dele, os Kadiwéu receberam o artista e pintor italiano Guido
Boggiani, que esteve entre os Kadiwéu em 1892 e 1897. Boggiani, que era comerciante e revendia 0S couros
negociados com os Kadiwéu, foi assassinado em 1901 por um indio Chamacoco no Paraguai (José da Silva, 2011a:
3). Alberto Vojtéch Fri¢ foi um etnografo e botanico tchecoslovaco, responsavel por divulgar os trabalhos de
Boggiani, além dos seus préprios e permaneceu alguns meses entre os Kadiwéu em 1904 (José da Silva, 2004: 66),
bem como o linguista Cestmir Loukotka, responséavel por continuar o trabalho dos dois anteriores.

Ja na primeira metade do século XX, antes da instalagdo de missdes evangélicas entre os Kadiwéu, Heinrich
Manizer, etnégrafo russo permaneceu dois meses entre os Kadiwéu, registrando suas impress0es acerca da musica,
sobre xamanismo, luto e danga. O artigo dele foi publicado inicialmente em 1918 em Petrogrado e em 1934 no
Brasil. Claude Lévi-Strauss os encontrou entre 1935 e 1936 durante a sua expedi¢do aos Nambiquara. Erich Freundt,
artista alemdo, esteve em 1939 entre os Kadiwéu e em 1942 entre os Ofaié. Wanda Hanke, etnégrafa austriaca,
esteve nos anos 40 entre os Terena e os Kadiwéu, e publicou o resultado de sua pesquisa em 1942 em Curitiba.
Kalervo Oberg, antropdlogo canadense, escreveu seu livro sobre os Terena e os Kadiwéu na década de 40, embora se
refira a periodos anteriores. Darcy Ribeiro permaneceu entre os Kadiwéu entre 1947 e 1848, como trabalho que
realizava para o SPI. Para mais informagdes, confira José da Silva (2011a).
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partir da década de 1940, apesar de opinides contrarias a entrada de ndo indios na reserva, como a
do antrop6logo Eduardo Galvéo (José da Silva, 2004: 76-77). Apos o indicio do arrendamento de
parte do territério Kadiwéu e de uma vergonhosa tentativa fracassada de usurpacéo territorial por
parte da Assembleia Legislativa entre 1957 e 1958, as invasfes e 0s arrendamentos se tornaram
constantes nos anos 60, década em que os Kadiwéu passaram a ter contatos com as missdes

evangélicas.

Desde o inicio da década de 1970, a Missdo Evangélica Pro-Redencéo aos Indios, de origem
alemd, atuou entre estes indios. Inicialmente, os missionarios, quase todos de nacionalidade
estrangeira, estabeleceram-se dentro da aldeia Bodoquena, se deslocando, mais tarde, para as
vizinhangcas da mesma. Entretanto, inimeros atritos tornaram a presenca dos missionarios um
outro problema a ser enfrentado pelos indigenas. Além disso, pesavam acusagdes sobre 0s
estrangeiros de estarem interferindo nas tradicGes Kadiwéu e de possuirem outros interesses, além
dos religiosos (comércio ilicito de madeira, exploracdo de méo-de-obra indigena, etc). A
antropéloga Olga Cristina Lopes de Ibafies-Novion, em documento datado de 14 de dezembro de
1979 ao chefe do Departamento de Estudos e Pesquisas (DEP) da Funai, em vista das acusac6es
levantadas por funcionarios do 6rgdo, pediu a retirada da Missdo Pro-Redencdo aos Indios da
Reserva, 0 que ndo ocorreu de imediato.

(JOSE DA SILA, 2004: 82-83, énfase original)

A reserva foi definitivamente homologada em 1982 e possui 538.536 ha, e a atuacdo dos
missionarios protestantes passou a ocorrer, ap6s a sua retirada do interior da Reserva, a partir da
igreja montada no centro da aldeia e de um posto de salde na entrada da aldeia. A entrada das
missdes evangélicas entre os Kadiwéu remonta a um contexto mais amplo, de uma retomada da
conversdo religiosa entre os povos indigenas do Estado do Mato Grosso — e posteriormente do
Mato Grosso do Sul — e, sobretudo entre os povos nado cristdos localizados fora dos paises de
onde os missionarios provém, a saber, Estados Unidos e 0s paises europeus, 0 que sera Visto no

préximo capitulo.
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4. Protestantes

“[...] cada qual considera barbaro o que ndo se pratica em
sua terra”.

Michel de Montaigne. Dos Canibais, p. 105.

Bem, viu-se até aqui que o contexto cria as condigdes simbdlicas para as convencoes
sociais, e que a invencao é reflexo da acdo criativa dos sujeitos, calcados nos elementos
simbolicos em conexao entre si no contexto e em relacdo dialética com os sujeitos. Essa relagédo é
dialética, pois o contexto é produzido pelos sujeitos, na medida em que tiram deles os elementos
significantes necessarios para a invencdo. Neste sentido, a cultura é produzida pela constante
invencdo que os sujeitos fazem uns dos outros (das convencdes, dos contextos e dos signos), e
dos resultados dessas invencdes, o0 que a torna resultado dos jogos de relagdes (Wagner, 1975). A
complexidade reside justamente na capacidade criativa dos sujeitos em interferir na convencéo,
cada um de forma especifica, por conceber, as regras, 0s jogos e as convencfes de maneira

distinta.

Neste processo de invencdo do Outro — como afirmado por Wagner (1975), como a
invencdo da ideia de se tem do Outro — a comunicacdo (ndo necessariamente verbal) é o
fundamento, uma vez que no didlogo se estabelece a relacdo comunicativa que possibilita a
invencdo e compreensdo (ou ndo) do Outro. A cultura é ela mesma uma mediacdo, através da
qual a comunicacdo ocorre. Em outras palavras, a0 mesmo tempo em que a cultura é resultado da
invencdo dos sujeitos, ela é a forma através da qual os sujeitos se comunicam. De acordo com
Paula Montero (2006b: 59), a mediacdo € um processo comunicativo, uma construcdo de

situacOes e textualidades em que sentidos compartilhados sdo engendrados.

Em suma, a cultura é resultado da dialética entre conveng&o e invencdo, inseridos em um
contexto que fornece as regras simbolicas para a acdo dos sujeitos, & maneira dos jogos de
linguagem, mas ao mesmo tempo como mediacdo privilegiada entre os sujeitos ao possibilitar a
compreensdo (e os mal-entendidos) e a comunicacdo. Ao considerar a cultura como meio e como

fim das relacOes, privilegiam-se neste trabalho as relagdes sociais como fator primordial para a

129



constituicdo da cultura. A mediacdo ndo é pensada como uma esfera imutdvel, mas é
caracterizada pela sua dindmica, resultado da dialética entre invencéo e convencédo, 0 que mostra

a necessidade de se pensar a cultura como transformacéo.

Antes de apenas um modus operandi, a religido dos missionarios é o que pode se chamar
de Weltanschauung, uma forma através da qual o mundo social, a imaginacao e a acdo pratica séo
compreendidos, e no caso dos protestantes isto é bem perceptivel. Isso significa que, ndo apenas a
acdo missiondria é realizada a partir de um modelo de acdo em que certas disposi¢Oes tém pesos
diferentes e em que determinadas interpretacdes do cristianismo s&o privilegiadas, mas ao mesmo
tempo, a compreensdo do cristianismo pelos Kadiwéu é guiada por transformacdes internas e
pelos diferentes modos de apresentacdo da doutrina. Assim, as relacdes sociais precisam ser
pensadas em termos reflexivos em que cada um dos agentes dispde de capital cultural diferente, e

que isso acarretara em diferentes resultados pragmaticos.

Assim, ndo apenas 0s modos de percepc¢éo, de acdo e de pensamento internalizados pelos
agentes através da doutrina religiosa, mas que o trabalho missionario em si visa a transformacao
do Outro, e dos seus meios de percepcdo. Agora, pensando-se que os Kadiwéu historicamente
mantém relacGes sociais assimétricas com todos 0s povos, adequando-0s a um esquema aliado-
inimigo (que se desdobra em outro, consanguineo-afim, esse mesmo internamente assimétrico
[Viveiros de Castro, 2002: 136]), e que a incorporacdo de elementos estrangeiros € recorrente
(através das relacdes de predacao e familiarizacdo), o que também visa a transformacao do Outro,
a relacdo pratica entre indios e missionarios deve ser analisada, considerando-se que a relacao
entre indios e missionarios esta pautada por uma signo fundamental: enquanto para 0s cristdos o
Outro ndo cristdo precisa ser transformada para ser incorporado, para os Kadiwéu o Outro nédo

Kadiwéu precisa ser incorporado para ser transformado.

Neste jogo simbdlico de regras contextuais 0s missionarios protestantes desempenham um
papel importante, justamente por instaurarem um novo contexto que fornecera outros

significantes em transito, aos quais novos significados podem ser atribuidos.
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4.1 Protestantismo

Segundo Ronaldo de Almeida (2004:35), a acdo missionaria evangelica no Brasil;
formada por diversas derivacbes do protestantismo histérico e pentecostal, ambos
desdobramentos da Reforma Protestante; iniciou-se no século XIX, embora o debate sobre a
evangelizacdo apenas tenha tomado corpo no século XX. Como protestantismo histérico
entende-se “os segmentos evangélicos ndo-pentescostais cujas origens remontam a Reforma
Protestante no século XVI, a saber, anglicanos, episcopais, metodistas, luteranos, presbiterianos,
congregacionais, reformados europeus, batistas e menononitas” (ALMEIDA, 2006: 484). O
protestantismo histdrico veio ao Brasil a partir de dois segmentos, os imigrantes europeus no

inicio do século XIX, e 0os missionarios norte-americanos posteriormente.

Os principios teoldgicos estdo, em parte, elaborados em oposigdo ao catolicismo romano, como a
condenacdo a adoracao de imagens (o que é entendido como idolatria), a confissdo, ao batismo de
criangas, a universalidade da Igreja Catdlica, ao purgatorio, ao mistério da transubstanciacdo, ao
culto aos santos e a Maria, entre outros.

(ALMEIDA, 2006: 484)

Quanto ao pentecostalismo:

Surgido no meio protestante norte-americano na virada para o século XX, o pentecostalismo
caracteriza-se por ser uma pratica religiosa ancorada na doutrina do Espirito Santo. O
pentecostalismo chegou ao Brasil por meio de um missionario italiano em Séo Paulo e de dois
irmdos suecos em Belém do Par4, os trés vindos dos Estados Unidos, onde conheceram a doutrina
pentecostal’. O primeiro fundou a Congregacdo Cristd do Brasil, em 1910, enquanto 0s outros
deram inicio a Assembleia de Deus, em 1911. Tendo como base a centralidade da Biblia como no
culto protestante, 0 pentecostalismo caracteriza-se por uma religiosidade mais efervescente,
emotiva, catartica, cujo €xtase se expressa, dentre diversas formas, no fendomeno de “falar em

! 0 italiano Louis Francescon fundou a Congregacdo Cristd do Brasil em Santo Antdnio de Platina (PR) e em S&o
Paulo no ano de 1910, enquanto os suecos Gunnar Vingren e Daniel Berg (que eram irméos no sentido evangélico)
fundaram a Assembleia de Deus em Belém em 1911.
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linguas”, sociologicamente definido com glossolalia. Além da énfase nas manifestagdes do
Espirito Santo, boa parte das denominacBGes pentecostais pratica o exorcismo de demdnios e
acredita na cura milagrosa. O pentecostalismo caracteriza-se também pelo intenso proselitismo,
gue nas denominagfes mais tradicionais é estimulado por um discurso apocaliptico para o qual no
“fim do mundo” haverd a salvacao de alguns e a condena¢do da maior parte da humanidade. Mais
recentemente, a partir dos anos 70, parte do segmento que ficou conhecido como “neopentecostal”
construiu a pratica proselitista ancorada na idéia de que a ascensao social neste mundo é indicio de
uma vida religiosa com muita fé; em contraposic¢éo, os males e dificuldades materiais sdo vistos
como ag0es do diabo.

(ALMEIDA, 2006 483)

Assim sendo, o Gnico meio de mediagdo entre os seres humanos e Deus € a Biblia, passivel de ser
interpretada por qualquer pessoa, ndo apenas por homens instituidos de poder clerical. A
conversdo ao cristianismo, bem como a salvacdo da alma, € para os protestantes, fruto da acéo
individual e a acdo missiondaria ndo tem como objetivo apenas a conversdo de povos nao cristaos,
mas também criar condi¢cGes materiais e simbdlicas para que a conversdo ocorra. A atividade
missiondria visa universalizar padrfes culturais formados por processos histéricos por meio da
pregacdo, o proselitismo. A moral (compreendida como fendmenos pelos missionarios) das
culturas nativas busca ser alterada na propor¢do em que se evidencia a alteracdo cultural da moral
nativa. Isso implica em um sentido de “moral” que se aproxima de “costume”, a0 mesmo tempo
em que evidencia a sua légica ética. Em outras palavras, o proselitismo busca ndo apenas alterar
0s costumes tradicionais, adaptando-0s ao cristianismo, mas também a ética (enquanto esséncia)
da cultura. Por isso, ha uma relacdo dialética entre cultura e moral: a alteracdo moral da cultura
implica necessariamente em uma mudanca comportamental e a mudanga moral em uma alteracéo

da cultura, cujo resultado deve ser a cultura crista®.

2 A despeito do duplo sentido da moral, como conjunto de préticas culturais e como ética cultural, é preciso pensar
gue em ambos 0s casos a moral ndo pode simplesmente ser separada da cultura a maneira de uma esfera autbnoma da
vida social. Entretanto, para fins analiticos € possivel pensar que a influéncia do cristianismo ocorre nessas duas
esferas separadamente, mas proporcionando uma relagdo dialética entre elas, de cujas relagfes surge o cristianismo.
Isso, evidentemente, em um plano teoldgico, pois os resultados pragmaticos dessa relagcdo se estendem a mera
relagdo causal, uma vez que outros fatores, como a acéo individual, devem ser considerados, o que é sugerido pelos
multiplos sentidos dados aos simbolos cristdos e principalmente pela conversdo ortopréatica, ou seja, por principios
pragmaticos (Gasbarro, 2006: 82)
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A traducdo cultural, portanto, coloca-se como essencial a expansdo dos evangélicos. Em duplo
sentido: primeiro, porque a acdo é direcionada para inser¢cdo de uma religiosidade, a principio
estranha ao grupo-alvo. Segundo, e em sentido restrito, esse processo materializa-se pela
introducdo de um livro sagrado: a Biblia. Sendo ela a fonte Unica de acesso a Deus, conforme a
tradicdo protestante, sua traducdo é um esfor¢o de propagacao que exige a construcdo de pontes
simbdlicas resultantes de negociagdes de sentido. Um problema antropol6gico que se traduz nos
planos linguistico, ritual e comportamental e para o qual a solucdo foi religiosa — conceber um
sistema cultural tendo como referente simbodlico a Biblia, e provocar nele mudanca na
“cosmovisao” elaborada em discursos e representacdes sobre o homem ¢ a existéncia.

(ALMEIDA, 2006: 34)

H& uma diferenca fundamental em relacdo a atividade missionaria catélica, que se caracteriza
pela inculturacdo, muito embora a atuacdo dos jesuitas se aproxime das praticas do
protestantismo. Segundo Almeida, missdo inculturada catolica se diferencia da missdo
transcultural evangélica em seus procedimentos ¢ também em suas “formulagdes
teo(antropo)ldgicas do universo cristdo no equacionamento das dimensfes da religido e da
cultura” (ALMEIDA, 2006: 279). O pressuposto da incultura¢dao “¢ o de que na propria cultura
[nativa] existem valores cristdos (justica, fraternidade, amor, solidariedade, etc.) que indicam a
ndo-necessidade de proselitismo” (ALMEIDA, 2006: 283). Isso significa que o caminho ao
cristianismo é inverso: enquanto os protestantes querem mudar as estruturas culturais nativas
inserindo o cristianismo, os catélicos buscam na cultura nativa elementos do cristianismo®. O
missiondrio ¢, antes de um interventor na cultura, uma “via de acesso a cultura auténtica a qual o
catolicismo [...] deve agora se converter” (ALMEIDA, 2006: 284). A relacéo €, portanto, inversa:
ndo € a cultura que deve ser transformada em face do cristianismo, mas o cristianismo em face da

cultura®.

%0 tratamento dado aos mitos neste aspecto é relevante. Os missionarios catélicos (atuais) veem neles evidéncias que
revelam um proto-cristianismo, e enaltecem partes que consideram relevantes. Enquanto isso, 0s protestantes veem
neles facetas do paganismo que precisam ser alterados.

* Em suma, a inculturacéo privilegia a liturgia e a sua ritualizacio, realizando uma “indigenizagio da igreja” (em

termos sahlinsianos), uma vez que o cristianismo esta presente de forma positiva nas culturas. Assim, estes conceitos

precisam ser extraidos da cultura local e realgados, “encarnando” o cristianismo. Essa sobreposigdo religiosa da

inculturagdo recupera a liturgia e mostra a sua positividade. Ja as missfes transculturais buscam as conexdes entre as
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No entanto, as missdes que se instalaram entre os Kadiweéu, e nos outros grupos indigenas
no Mato Grosso do Sul sdo pentecostais, cuja forma de catequese é de outro tipo, a saber, das

missOes transculturais. Essas missdes, também chamadas de “missdes de £é”:

S80 organizacBes transversais ao meio evangélico que mobilizam membros de varias
denominagbes ao trabalho missiondrio de sociedades de tradicdo ndo-cristd. Esse tipo de
institucionalizacdo se caracteriza por uma relativa autonomia teoldgica e administrativa, por isso
sdo tratadas também como agéncias interdenominacionais ou para-eclesiasticas. Muitas dessas
missGes eram de origem estrangeira, €, com o passar dos anos, sua direcdo foi sendo transferida
aos brasileiros — ou aos “nacionais”, como dizem os missionarios. Os estrangeiros procuraram
atuar mais no apoio técnico e teoldgico do que na agdo direta com a populacdo. Esta fica por conta
da “igreja nativa”, a saber, os evangélicos com algum tempo de conversdo e de treinamento.
Devido as caracteristicas dos publicos-alvo, as missfes transculturais fazem um trabalho
tecnicamente especializado que exige a capacitacdo dos seus profissionais em linguistica e
antropologia. As principais missdes sdo a Sociedade Internacional de Linguistica (SIL) e a Misséo
Novas Tribos no Brasil (MNTB), que iniciaram o seu trabalho no pais como Summer Institute of
Linguistics e New Tribes, ambas surgidas nos Estados Unidos nos anos 1930 e 1940,
respectivamente. Essas agéncias classificam sua atividade como “transcultural”. Cultura ¢
entendida, por um lado, como as praticas baseadas nos costumes e no comportamento, por outro,
como a visdo de mundo de um grupo social codificado em sua lingua. A transculturacio pretende
fazer a traducdo cultural (que também passa pela traducdo linglistica) da religido evangélica de
forma cadenciada e constante para um determinado grupo étnico. Para as “missdes de f&” o
objetivo € “alcancar” o maior nimero de grupos culturais para que se cumpram a “Volta do
Messias” e o “Juizo Final”, conforme a interpretacio do Evangelho de Marcos 16: 15. Os
principais indicativos de que um povo foi “alcangado” sdo ter “nativos” que reproduzam a religido
evangélica e a Biblia traduzida na lingua indigena.

(ALMEIDA, 2006: 479-480, énfase original)

A instalacdo de missdes protestantes entre os indigenas do Mato Grosso do Sul seguiu 0s
procedimentos descritos por Ronaldo de Almeida, iniciando-se com missionarios linguistas

estrangeiros que realizaram a traducdo da Biblia (ou ao menos do Novo Testamento), a0 mesmo

culturas, ao buscar nas mitologias amerindias 0s mitos cristdos, sobretudo os descritos em Génesis 1 a 11, pois todas
as culturas tém uma ideia de Deus, mesmo que seja errdnea. Na missdo transcultural e na inculturacdo ocorre a
tentativa de compatibilizacdo de cddigos (como pensada por Montero [2006a]), embora de formas diferentes. H& a
tentativa de criar pontes simbolicas, e o pressuposto de que a nogdo de religido seja universal, o que possibilita o
diélogo nesta esfera da vida social.
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tempo em que atendiam questdes de infraestrutura, como na construcdo de escolas e de postos
médicos. Em um segundo momento, pastores indigenas assumiram as igrejas antes comandas

pelos estrangeiros, completando a incumbéncia dos missionarios.

4.2 Missdes protestantes entre os Kadiwéu

A atividade missionaria entre os povos indigenas do sul de Mato Grosso, regido que hoje
forma o Estado de Mato Grosso do Sul, iniciou-se na primeira década do século XX com a
evangelizacdo dos indios Terena. Segundo Moura e Zorzato (2004: 304), os Terena tiveram
contato com o protestantismo norte-americano a partir de 1912, através do Reverendo inglés

Henrique Wittington, como segue em trecho de uma carta escrita por ele.

No ano de 1912 Sr. John Hay, entdo diretor da 1.S.A.M.U., e eu fizemos uma viagem de
reconhecimento, visitando muitas das aldeias dos indios terenas a fim de colher conhecimento do
campo e ver possibilidade de abrir trabalho ai. Viajamos a cavalo de Concepgdo, Paraguai,
passando uns dois meses em viagem, Bananal era ponto principal do nosso interesse, e la como
em lIpegue e as outras aldeias visitadas, fomos cordialmente recebidos. Explicamos aos indios a
finalidade da nossa visita. O capitdo, Manuel Pedro (mais tarde deposto) e o povo de Bananal,
estava ancioso para n6s habitarmos no meio deles. Prometeram construir um prédio para servir de
escola e também auxiliar-nos na construgdo de nossas casas. O capitdo convocou 0 povo de
Ipegue a fim de conferenciar conosco. E quando souberam dos nossos intentos, concordaram com
a decisdo do capitdo e os homens do Bananal. Percebemos que Deus nos abrira uma porta de
entrada num campo, até entdo, fora do alcance da mensagem do evangelho da graca redentora.
Voltamos por rio, primeiro num batalhdo, no rio Miranda, até Porto Esperanga, onde embarcamos
num navio para Concepcdo, e de la até Assuncéo, a capital do Paraguai, a fim de providenciar as
coisas necessarias para 0s nossos novos planos. Mudamos nossa sede para Vilarica, de onde
esperamos alcancar indios e continuar trabalhando entre os Paraguaios descrentes, enquanto
esperamos um novo casal que nos havia de ajudar no novo trabalho. [...]

Entdo domingo, dia 31 de dezembro de 1915, foi constituida a primeira igreja indigena evangélica
em todo o Brasil. Depois disso celebramos o sacramento da ceia do Senhor. E um dia a ser
lembrado, ndo somente na terra, mas estamos persuadidos, que esta escrito no ceu a fim de ser
festejado durante toda a eternidade.

(MOURA & ZORZATO, 2004: 304)
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Em 1928 a Missdo Evangélica Presbiteriana, também conhecida por Missdo Caiud, fundada pelo
pastor americano Albert Maxwel da Igreja Presbiteriana Americana, iniciou suas atividades na
Reserva de Dourados (Vietta e Brand, 2004: 226-229). Nos anos seguintes, a missdo expandiu as
suas atividades para outras reservas Terena, até que na década de 1960 se instalasse em duas
areas indigenas a “Deutsche Indianer Pionier Mission”, também chamada de Missdao Evangélica
Unida e Missdo Alema. Estes missionarios alemées ndo eram representantes de uma determinada
igreja, mas eram “leigos, evangelistas, participantes de diferentes denominagdes religiosas cuja
preocupacdo é anunciar o Evangelho, sendo mantidos ndo por igrejas, mas por pessoas, amigos
que acreditavam em seu trabalho” (VIETTA & BRAND, 2004: 229). Segundo estes autores, para

desenvolver seu trabalho, a misséo integrou-se a Iglesia Evangélica Indigena Unida (IGLEINU).

A Missdo Alema se instalou entre os Kadiwéu nos anos 60 e foi, como supramencionado,
expulsa da aldeia pelos indios nos anos 70. A “influéncia do Evangelho” ¢ descrita da seguinte

maneira pelos missionarios:

No ano de 1967 a DIPM (“Deutsche Indianer Pionier Mission™) iniciou o trabalho missionario
entre os Kadiwéu. A influéncia do Evangelho contribuiu, ao lado dos melhores cuidados médicos,
substancialmente para que a tribo Kadiwéu ndo se extinguisse, mas sim crescesse numericamente
novamente”.

Além do mais ha hoje na aldeia principal Alves de Barros uma pequena comunidade cristé, que se
relne regularmente para a palavra de Deus. Cultos e outras atividades comunitarias sao liderados
pelos indios Kadiwéu. Eles construiram até mesmo por iniciativa propria um grande templo de
tijolos. Na aldeia vizinha de Campina, os indios construiram uma bela igreja de madeira. Nas
outras trés aldeias vizinhas ocorrem cultos regulares.

Preocupa-nos que diversas comunidades de crengas cristds extremas tenham encontrado uma
entrada entre os Kadiwéu e que causam mais confusdo, do que contribuam ao crescimento
espiritual dos crentes.

E importante para nés que os Kadiwéu conhecam e entendam a palavra de Deus melhor, e que
eles o facam para guiar as suas acGes. Os auxiliar e encorajar nisso, é o objetivo futuro do préximo
trabalho missionario®.

% Certamente os missionarios fazem referéncia ao aborto e ao infanticidio.

® Fonte: http://www.dipm.de/suedamerika/index.htm#Kadiweu
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Os missionarios da Deutsche Indianer Pionier Mission praticavam além dos habituais cultos,
assisténcia médica, o que fica evidente no relato. De fato, a assisténcia médica deveria fazer com
que os indios associassem a “influéncia do Evangelho” a melhores condicfes de salde e uma
melhora na qualidade de vida. Dessa forma, os indios deveriam perceber que o Evangelho traria
beneficios tanto no campo espiritual, quanto no fisico. A associacdo imediata entre as melhores
condicdes de vida e o Evangelho, seria a base pela qual os missionarios evangélicos deveriam
sedimentar a sua via de acesso aos indios, o que faria com que o significado do Evangelho entre
os indios fosse muito préximo aquele buscado por cidaddos urbanos de baixo poder aquisitivo.
Entretanto com a expulsdo dos missionarios, o posto de salde e a igreja foram instalados na Serra

da Bodoquena, na entrada da aldeia, préximos a residéncia dos missionarios.

Apesar dos esforgos da burocracia indigenista da Funai em afastar os missionarios
aparentemente mal-intencionados dos indios, a atitude inicial partiu dos préprios indios, por meio
de uma agao historicamente bastante conhecida, chamada de “corridos”, que consiste
basicamente em uma expulsdo de brancos da aldeia. As histdrias dos “corridos” sdo bastante
populares entre os Kadiwéu, e a pessoa expulsa vira motivo de chacota’. Lecznieski (2005: 47-
54) — ela mesma fora expulsa da aldeia — associa o fendmeno dos “corridos” a figura mitica do
Enganador Gu-é-krig, que nos mitos procura ludibriar os indios, mas acaba expulso da aldeia. No
entanto, além da associagdo entre a figura mitica e os “corridos” — que seriam uma atualizacéo
pratica do repertorio mitico, na medida em que figuram uma defesa contra o Outro — ha ainda a
politica Kadiwéu, baseada em uma constante reavaliacdo de seu posicionamento, que ocorre de
inspiracdo cosmoldgica, sabidamente da figura do Carcara®. Assim, a assisténcia médica e os
cultos continuaram do lado externo da aldeia, 0 que mostra a sua aceitacdo pelos indios, mas

mediada por um afastamento espacial. Em todo caso, a reafirmacdo da autonomia politico-

" Para uma analise mais aprofundada dos “corridos”, verifique Lecznieski (2005: 47-54). A autora refaz uma
cronologia recentes dos “corridos”, dentre os quais se encontram outros Missionarios, antropélogos, funcionarios da
Funai, o advogado que 0s assessora, etc.

® Néo é apenas isso, pois a expulsdo do Outro da aldeia esta associada a uma diminuicdo de afins potenciais, como se
vera no capitulo 6.
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religiosa dos Kadiwéu, baseado em um arcabouco mitoldgico e guiados culturalmente por agdes
pretéritas, culminou numa realocacdo geografica da missdo, bem como em uma mudanca
significativa das diretrizes futuramente empregadas por missionarios, o que mostra uma

transformacéo dos signos contatados através do encontro entre os agentes.

Na medida em que o contexto tenha sido alterado significativamente por uma das partes,
os significantes em transito adquirem um novo significado, ja que se encontram em um novo
contexto, que fornecera as regras simbolicas e o arcabouco social para as acdes virtualmente
realizadas pelos agentes, o que, além das novas regras — embora essas sustentadas por acoes antes
realizada, ao menos para uma parte dos agentes (os indios) — demonstra a forma pela qual os
futuros contatos serdo guiados. Em outras palavras, a expulsdo dos missionarios; a despeito da
continuidade das a¢fes missionarias na aldeia; gerou um rompimento na ordem do contexto e das
regras, gerando um novo contexto para as a¢cdes missionarias, embora esse mesmo contexto seja
resultado de acdes politicas historicamente realizadas pelos indios. Assim, é possivel pensar no
rompimento da ordem estabelecida (a convencdo de Wagner [1975]) como uma invenc¢do de um
contexto novo, no interior do qual as relacBes sociais ocorrerdo. Justamente neste sentido a
expulsdo dos missionarios ndao é nem apenas um ato politico que impediria o surgimento de um
poder centralizado (como agradaria a Pierre Clastres [1974, 1980]) nem um evento histérico
baseado na mitopraxis (como quereriam Marshall Sahlins [1981, 1990] e Lisiane Lecznieski
[2005]), mas o resultado de uma transformacdo cultural mediada por relacdes sociais, em que um
dos polos (nesse caso, o0 indigena) realizou uma intervencdo no contexto, gerando a invencdo de

uma convencao nova, que mediara as relagdes sociais ali por adiante®.

Enfim, a expulsdo dos missionarios alemaes coincidiu com a fundacdo da Missdo
Indigena Uniedas entre os indios Terena, 0s quais estavam sendo catequizados pelos protestantes

norte-americanos desde o inicio do século XX.

A Missdo evangélica norte-americana, que se encontrava entre os Terena desde o inicio do século
passado, fundava a UNIEDAS, juntamente com as liderangas crentes indigenas, assegurando um

% Para Wagner, “s6 podemos definir um elemento simboélico, ou atribuir prioridades as suas varias associacdes
convencionais, com base na (suposta) significancia relativa dos contextos do qual ele participa” (1975: 79).
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espaco na sociedade brasileira para dar continuidade a sua politica assistencialista e proselitista. A
UNIEDAS apareceu no cendrio politico-religioso em 1972 e consolidou-se enquanto Missao
nacional autbnoma, nas décadas seguintes.

(MOURA, 2001: 61)

Entre os Kadiwéu, a UNIEDAS ocupou o espaco geografico e simbolico deixado pelos
missionarios alemaes, apropriando-se do templo construido e dos fieis indigenas, embora
houvesse uma mudanca significativa de direcionamento religioso. Enquanto os missionarios
alemaes eram protestantes histdricos, a UNIEDAS é pentecostal, tendo por meio da Doutrina do
Espirito Santo, caracteristicas mais efervescentes e catarticas. A UNIEDAS foi fundada em junho
de 1968 e esta em atividade até os dias atuais, sendo a igreja com o maior numero de fieis da
aldeia, segundo a prépria organizacéo, aproximadamente setenta’®. Ela esta localizada na aldeia
Bodoquena, a maior, com cerca de mil habitantes. Em junho de 2002, um templo da UNIEDAS

foi fundado na aldeia Campina, e ha em torno de quarenta fieis.

Em 1969, o casal de missionarios-linguistas ingleses Glyn e Cynthia Griffiths instalou-se
na reserva para estudar a lingua Kadiwéu, onde permaneceu até 1974 ininterruptamente, quando
o trabalho foi obstruido por conta de uma transferéncia deles a Inglaterra. No entanto, o casal

voltou aos Kadiwéu, onde ficou até 1999, ano em que foi lancado o Novo Testamento em lingua
Kadiwéu - Gela Liwai Lotaganagaxi Aneotedogoji (“Nova parte do livro de Deus”) — e em 2002

um dicionario da lingua Kadiwéu. E importante lembrar que os missionarios evangélicos s&o
fortemente influenciados pela antropologia cultural de Franz Boas, segundo o qual a lingua
representa uma totalidade que capta a Weltanschauung (visdao de mundo) do povo. Assim sendo,
as investidas evangélicas na traducao de termos nativos visam a transformacdo da sua cultura. No
dicionario sdo evidentes as alteragbes semanticas produzidas pelos missionérios, pois a
transformacéo da lingua, que é a forma através da qual o mundo é compreendido, acarretaria em

uma mudanca na compreensdo de mundo, e, consequentemente, na moralidade e nos costumes.

10 Fonte: http://www.uniedas.com.br/igrejas-missao-indigena-uniedas.html
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A publicacdo da Biblia e a formacdo de pastores indigenas completam a trajetéria dos
missiondrios protestantes, pois a partir deste momento, um povo € considerado “alcangado” por
Deus e € capaz de dar continuidade a propagacdo do Evangelho, ou seja, a populacdo em questdo
foi apresentada ao cristianismo e 0 aceitou, estabeleceu-se uma igreja que foi assumida por
pastores nativos. Atualmente, ha ainda outra igreja pentecostal na aldeia Bodoquena, chamada
“Alicerce de Fogo”, igualmente administrada pelos Kadiwéu, mas com caracteristicas muito mais

catarticas e emotivas que a UNIEDAS.

Os Kadiweéu sdo considerados um povo alcancado apesar de a presenca evangeélica ser
estatisticamente quase irrelevante, pois ndo representa nem um por cento da populacdo da
Reserva Indigena. Entretanto a recepg¢do do cristianismo entre os Kadiwéu ndo pode ser medido
através de dados estatisticos, nem pela “inconstancia da alma selvagem” (ou eventualmente pela
“inconstancia da alma cristd”), mas porque a presenca de missionarios e a troca (de ideias,
palavras, pessoas, substancias, objetos, etc.) com indios também evangelizados e brancos é muito
superior aos dados meramente estatisticos, uma vez que consolidou historicamente pelas infinitas

relacOes sociais que os Kadiwéu mantiveram.

Em todo caso, estas multiplas relacfes sociais sdo as condicBes de existéncia da
transformacdo, que, enquanto devir, é resultado do processo de encontro com o Outro. Como se
verd, a transformacdo é o vetor social por exceléncia dos Kadiwéu, e ao Outro € atribuido um
papel fundamental, pois se a transformacéo s6 existe na relacdo, é preciso que as relacdes sejam

criadas, e as relacdes entre 0s Kadiwéu levam uma marca canibal.
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Conclusao

Nesta primeira parte da dissertagdo buscou-se demonstrar historicamente o longo contato
que os indios Kadiwéu mantiveram com diferentes agentes, missionarios ou coloniais espanhois e
portugueses. A intencdo era mostrar a maneira pela qual os Kadiwéu tentaram inventar novos
contextos, o0 que na pratica significa manipular acdes e simbolos a seu favor, em detrimento dos
outros agentes participantes das relagdes sociais, que faziam 0 mesmo. Isso representa um embate
simbolico em que os sujeitos rompem as convencgdes sociais pré-estabelecidas através das suas
préprias acdes, inventando uma realidade em que determinado signo ou fenémeno adquire um

novo significado, ou atribuindo aos significantes um significado novo.

A descricdo kineografica ndo tem como objetivo apenas fundamentar historicamente 0s
autores, mas também apresentar o contexto em que as rela¢fes sociais ocorriam, e nesse caso,
contexto ndo é o recorte temporal e a situacdo histérica, mas o fundamento das condicdes de
possibilidade da existéncia das categorias simbdlicas, adquiridas, rejeitadas e remodeladas pelos
agentes em interacdo social. O contexto dessa forma é o que dita as regras do jogo simbdlico, o
que fornece os elementos simbdlicos dos quais os agentes se apropriardo, bem como a
circunscricdo dentro da qual a interacdo € possivel. Assim, o contexto tem uma dupla funcéo:
fornecer significantes, ideias e fendmenos para a interacdo, bem como delimitar as regras do
jogo, a nivel cognitivo e logico. Isso significa que, a0 mesmo tempo em que através de um
determinado contexto é possivel construir criativamente uma determinada convencao social, seja
pela interacdo, seja por uma imposi¢do, apenas dentro de um campo de agdo delimitado pelas
regras € que a invencado é possivel. A mediacdo € possibilitada por um contexto que abastece 0s
ingredientes simbdlicos para a interacdo entre os agentes, e do resultado dialético entre
convengdo e invencdo (possibilitada pelo espago potencial da criatividade humana, entendida
como espaco de agdo) ocorre a transformacgéo, que como devir, apenas € possivel no encontro

com o Outro.

Nestes quatro capitulos tentou-se demonstrar a maneira através da qual os Kadiwéu se

relacionaram com o0s outros agentes da mediacdo cultural, e quais foram os resultados
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pragmaticos dessa interagdo, bem como descrever o contexto que mediaré as relacfes, enquanto

0s proximos capitulos preocupam-se em analisar a transformacao propriamente dita.

Ora, afirmou-se no inicio que o objetivo deste texto era demonstrar que a maneira pela
qual a transformacéo cosmoldgica indigena ocorria, a saber, por intermédio das relagdes sociais,
e que o escopo privilegiado da analise seria a relacdo com o infinito, seja conhecido por
xamanismo ou religido. Isso ndo significa que a transformacdo das categorias indigenas ocorre
por pressdes externas, mas ao contrario, os indios sdo os agentes dessa transformacdo. Nessa
andlise entende-se que a transformacdo significa tomar forma através de uma acdo — o que
implica transito, mudancas, rejei¢des e continuidades. Ao invés de pensar essas transformacoes
apenas do ponto de vista dos indios, tentou-se mostrar a importancia do contexto e das relagdes
sociais para a configuracdo atual de como o cristianismo é concebido pelos Kadiwéu, o que
real¢a o valor do encontro entre os agentes nas interacdes sociais, onde as aces dos sujeitos para
mudar as condicdes de significacdo sdo vistos como vetoriais, mas também especulares. Assim,
todos os agentes das relagbes buscam de certa maneira realizar uma incisdo na convencao,
sobretudo os indios, e sdo essas agdes, que culminam em transformagdes que devem ser
analisadas. Existe uma diferenca relevante em pensar as transformacdes do ponto de vista do
nativo (o que analisa a relevancia das relacdes sociais a partir da 6tica do sujeito, seja missionario
ou indio)* e pensar as transformacées no polo nativo das relagdes, o que sera feito nos capitulos

seguintes®.

1 E é onde esta anélise se difere de outras, pois a na teoria da mediacdo cultural, a anélise recai sobre a interacio
entre os agentes a partir da visdo dos missionarios: “O fato de construirmos essa problematica a partir da escolha de
uma agente mediador particular — 0 missionario — certamente determina de maneira bastante particular o modo como
esse processo se da” (MONTERO, 2006b: 51). Na medida em que o indio, como termo general ndo existe (Lévi-
Strauss, 1950: 34), nem o missionario existe. Justamente foi isso que se tentou fazer no primeiro capitulo:
demonstrar a diferenca entre os missionarios e as suas relagdes com os Guaikuru-Mbaya-Kadiwéu enquanto formas
de apreensdo das regras do jogo, inseridas nos contextos.

% Ha ai uma clara alusdo a concepcao do ponto de vista desenvolvida por Viveiros de Castro (1999). Segundo ele,
“uma vez fixada a perspectiva no polo indigena, tudo ¢ interno a ele — inclusive a ‘sociedade envolvente’. Todas as
relagGes sdo internas, pois uma sociedade ndo existe antes e fora das relagdes que a constituem, o que inclui as suas
relagdes com o ‘exterior’ (1999: 120, grifos originais). Isto significa que a mudanca de perspectiva determina a
compreensdo da realidade, que ndo é dada, nem um objeto por si. Pensar todas as relagdes do ponto de vista dos
indios significa analisar a dimensédo da realidade como uma criagdo das perspectivas, englobantes umas as outras e
de criatividade imanente e demonstra o solapamento de conceitos como natureza, cultura e sociedade. Neste sentido
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Dessa forma, é possivel pensar na transformagdo ao mesmo tempo como resultado das
relacBes e também a partir da perspectiva indigena®. Assim, ao tomar a transformacéo da religido
como escopo para demonstrar a transformacdo da cosmologia Kadiwéu, foi necessario
contemplar outras questdes, anteriormente consideradas por diversos autores, mas que
precisavam ser revistas. Alias, € importante frisar que a religido ndo é pensada como uma
metafora para a cultura, nem € pensada como uma dimensdo separada das outras da vida social,
muito menos que o cristianismo foi imposto aos Kadiwéu. A importancia dada aos missionarios
consiste em sua importancia dialogica e como fornecedores de significantes: na medida em que
os Kadiwéu, historicamente sdo “consumidores” de signos e de pessoas, adquirindo-os e
implantando-os ao seu prdprio corpo social, 0s missionarios como proselitistas forneceram signos
antes nao disponiveis, e em sua acdo procuraram remodelar a cultura indigena. A religido €
pensada aqui antes como uma linguagem que fornece os significantes e atraves da qual ocorreu a

comunicacgéo entre os agentes do que como um objeto propriamente dito.

Nesta segunda parte, tenta-se mostrar como a predacdo é a forma por exceléncia de
incorporar pessoas, conhecimentos, fluidos e signos, e que é o primeiro passo para a
transformacéo. A transformagéo precisa ser compreendida como um devir: na medida em que 0s
significantes sdo incorporados ha uma dupla transformacéo — dos significantes e da cosmologia.
Quer dizer, quando os indios atribuem um novo significado a um significante, ha metamorfose no
significado e na cosmologia, que se altera ap6s a introducdo de um novo elemento, este
previamente alterado, através da transformacdo dos predicativos dos sujeitos da transformacao.
Tem-se dito que a transformacdo é uma problematica indigena. A predacédo é a forma atraves da
qual esta problemaética é resolvida, por isso a transformacdo € um impulso interno. Se a

transformacdo necessita de uma relagdo social e as relacdes sociais entre os Kadiwéu sdo

o desenvolvimento de concepgdes amerindias de realidade é fundamental, pois ressalta que as filosofias amerindias
abriram uma quarta ferida narcisica no ego ocidental: Copérnico (a terra ndo é o centro do universo), Darwin (0
homem é um animal como todos os outros), Freud (o homem ndo é dono de si mesmo) e esta (a subjetividade nao é
exclusividade dos homens).

% Isto possibilita pensar na realidade como invencao de varios atores em relagcdo, o que a torna espectral, ou seja um
conjunto de relagdes em um especo aparentemente mensuravel (a realidade aparente), em que todos os valores sdo
possiveis.
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delineados pela predacdo, entdo o par predagdo-transformacdo é forma através da qual as

metamorfoses da cosmologia podem ocorrer.
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Parte II

Metafisica das relagdes: Predacao e Transformacao
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5. Os Mitos de Origem e a Teoria da Predacao

“O pensamento mitico, totalmente alheio a preocupacédo
com pontos de partida ou de chegada bem definidos, ndo
efetua percursos completos: sempre lhe resta algo a fazer”.

Claude Lévi-Strauss. O Cru e o Cozido, p. 24.

O conceito de transformacdo, como desenvolvido até aqui, dos quais os indios sdo 0s
préprios sujeitos, visa estabelecer uma conceituacdo mais dindmica do que a mudanca cultural
(tal qual empregada pela escola de Manchester [Montero, 2006b: 62-65]). Transforma-se aquilo
que é simbolizado, ressignificado ou reelaborado em um determinado contexto. Transforma-se a
convencao com a intervencdo criativa dos sujeitos, bem como a prépria criatividade em si em
novas convencdes. Transformam-se as convencgdes quando 0s sujeitos dotados de acdo usam as
regras do jogo a seu favor, e transformam-se as regras quando regras ressignificadas sdo
promulgadas. Porquanto, a transformacgdo é pensada como uma reelaboragdo significativa da
propria experiéncia, alcancando uma representacdo para os sujeitos (Bion, 1965: 33), dotada de

significados diferentes em épocas distintas. Acima de tudo, transforma-se o que é predado.

Em suma, a transformacao ndo é um objeto em si, mas é a forma de apreensdo dos objetos
em seus contextos. Por isso a énfase neste texto € a transformacdo da cosmologia Kadiwéu,
ocorrida a partir da relacdo dos indios com os missionarios, agentes coloniais e nativos de outros
grupos, uma vez que a transformacdo é imanente a cosmologia Kadiweéu: ela apenas pode existir

na medida em que se transforma, dentro das possibilidades l6gicas promulgadas pelo contexto™.

O contexto é a situacdo social, que ao mesmo tempo em que fomenta as a¢des individuais

e coletivas alimentando-as de signos, as restringe. Portanto, o contexto é a situacdo colonial, sdo

! Fica evidente aqui, a referéncia a nogéo de bricolage desenvolvida por Lévi-Strauss. Segundo ele, “¢ proprio do
pensamento mitico expressar-se com ajuda de um repertorio cuja composicédo é heterdclita e que, embora amplo, ndo
obstante, é limitado; entretanto, é preciso que ele se sirva dele, qualquer que seja o empreendimento que se atribua,
porque ndo tem mais nada @ mdo. De tal maneira ele nos mostra como uma espécie de bricolage intelectual, o que
explica as relagdes que se observa entre os dois” (LEVI-STRAUSS, 1965:35-6).
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os deslocamentos, os acordos politicos, as relagbes com outros grupos indigenas e com 0s
brancos, e as proprias concepcoes de realidade dos sujeitos, e tudo € passivel de intervencdo. As
regras sdo as possibilidades que criam as condicGes de existéncia das acdes, dos fendmenos
morais, e da inteligibilidade, ou seja, a comunicacdo. Enquanto o contexto é o que forma os
limites do pensamento, as regras fornecem os significantes para que 0s sujeitos organizem a sua
experiéncia a atribuam significados aos eventos. Assim, a religido pode ser um contexto, tal como
a ciéncia, por exemplo. As convencgdes sdo as significagdes institucionalizadas, que ocorrem a
partir da compreensdo dos sujeitos sobre um determinado fenémeno, como, por exemplo, o
significado do batismo, da salvagéo, do inferno. As invencdes séo a atribuigédo de significados aos
significantes, e que se realizadas coletivamente, formam a convengdo. No entanto, a agio
individual pode resultar em uma ressignificacdo de uma convencdo, e neste caso a invengao pode
formar uma nova convencgdo, como ocorre com o batismo entre os Kadiwéu, como sera visto

nesta parte da dissertacéo.

Evidentemente, todas estas categorias estdo em constante relacdo dialética (agindo um
sobre o outro, e formando novos significantes e significados), e os exemplos mobilizados neste
trabalho servem para mostrar como ocorre a transformacéo das categorias. No caso dos Kadiwéu,
a transformacao é a forma de continuidade, e que por isso, este processo universalmente presente,
entre os indios é mais notavel, porque ao contrario da cultura ocidente marcada pela permanéncia
de fenébmenos (Viveiros de Castro, 2002: 195), os amerindios compreendem-na como algo em
transformacdo. No limite, a transformacdo ocorre em todas as culturas, mesmo com as
intervencdes a favor de sua preservacdo (que apenas pode ser vista assim em uma analise
sincronica, as diacronicas revelam as transformacgdes). Por isso, a0 mostrar como ocorre a
transformacdo e mostrar como ela é concebida pelos Kadiwéu, o objetivo ultimo desta
dissertacdo é contribuir para um debate acerca de uma natureza transformacional da cultura no

interior da antropologia’.

2 parafraseando Kant (1781), a contribuicdo desta dissertagdo, a de mostrar como uma nogéo dinamica de cultura

teorizada pelos amerindios pode sugerir modificagdes na nogdo de cultura corrente na antropologia (que apesar de

afirmar uma dinamica continua apostando em andlises que revelam a sua estatica) ndo é menos audaciosa do que

aplicar uma concepgdo particular de cultura a povos com nogdes distintas. Segundo Viveiros de Castro, para nos, “o
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Neste capitulo serdo retomados elementos da cosmologia indigena, transformados a partir
das relagdes sociais. Enquanto na primeira parte da dissertacdo buscou-se mostrar a intervencéo
das invenc@es indigenas nos contextos, a atribuicdo de convencdes e as tentativas de usufruir das
regras em beneficio proprio — pautadas por uma mito-l6gica e em que os Guaikuru estabelecerem
um tipo especifico de relacdo com o Outro — este capitulo tentar4 demonstrar as intervencgdes das
convencgdes, dos contextos e das regras na cosmologia indigenas, e mais especificamente, como
as transformacdes da cosmologia sdo resultantes das relacBes sociais e da atribuicdo de

significados aos significantes em transito®.

Alias, nesta andlise de inspiracdo estruturalista serd mais facil perceber como o par
predacdo-transformacdo opera a nivel mitoldgico, e como ocorre a dupla transformacdo, dos
signos e dos mitos (da forma e do contetudo). Além disso, também se pode notar como 0s
significantes em transito foram ressignificados para se ajustar aos significados estabelecidos pela
experiéncia, e assim, incorporados. O objetivo deste capitulo €, portanto, realizar uma analise dos
mitos de origem, a partir das fontes e de etnografias recentes, com o intuito de verificar as
transformagbes cosmoldgicas e mostrar como o cristianismo é compreendido através de uma

sociologia amerindia.

5.1 Mito de origem Guaikuru

Os mitos de origem mais antigos foram descritos por Sanchez-Labrador (1910, II: 50-51),
que assinalou um mito (de referéncia, a partir de agora) e duas variacdes. Na primeira versdo
(M1), os Eyiguayegui afirmavam que

viviam escondidos em certo lugar subterraneo e que dali sairam para povoar a terra. Ainda que

este lugar estivesse debaixo da terra, ndo era profundo, apenas tocava a superficie. Ninguém sabia
que aquela terra servia de area que continha Eyiguayeguis. Uma causalidade descobriu o tesouro

ser de uma sociedade ¢é seu perseverar (2002:195). Para uma critica @ nocdo de cultura na antropologia
contemporanea (e a prépria antropologia contemporanea) veja Viveiros de Castro (2009).

% Assim se refuta a conceituagdo de Siqueira Jr., para quem “a sintese dialética entre as representagdes e praticas
socioculturais revelardo entdo a construc¢do da praxis Kadiwéu” (1993: 71).
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oculto. Passou por aquele lugar um cachorro®, cujo delicado olfato percebeu os hélitos que
exalavam os Eyiguayegui, que viviam naquela caverna como oprimidos. Parou-se e comegou a
cavar aquela terra e abriu um buraco [grande] suficiente por onde sairam a ver a luz os soterrados
valentdes.

O segundo mito (M2) recolhido pelo jesuita apresenta um narrativa semelhante, mas ao invés do

cachorro a ter descoberto os indios, este feito € atribuido a um péassaro.

Em uma elevada montanha buscou a sua habitacdo um péassaro de extraordinaria corpuléncia.
Encontrou nas concavidades do penhasco furos espacosos, em um dos quais formou seu ninho:
pOs seus ovos e 0s esquentou. Veis aqui que no lugar das aves da mesma espécie, por uma
metapsicose admirdvel, os que deveriam sair pintinhos sairam Eyiguayegui. Entdo foram
povoando a terrra, senhoreando-se das gentes.

O tema “da saida do buraco” continua sendo o mais recorrente para explicar a origem dos
humanos, e este parece ser uma unido dos dois mitos anteriores com o terceiro mito (M3) relatado

por Sanchez-Labrador’.

Caminhando ao norte a uma distancia de umas vinte léguas da Reducédo de Belén, se entra em uma
terra torta e calma. Chamam-na por um belo lago que existia ali ao principio, neumigenagadi, o
pescadeiro. Sobre uma colina muito espagosa junto a qual ha outro belo lago chamado ulenigo,
sitio do passaro pescador, dito uleme, se levanta um pequeno bosque de poucas arvores altas,
folhudas que a coroam. Dentro deste boque se registra um pogo, que a primeira vista parece bem
profundo. Ndo tem descida, e para examinar a sua boca é necessario fazé-lo de um lugar alto
apartado, porque com a chuva a terra é derrubada. Deste pogo, dizem os Guaycuru, que saiu 0
primeiro homem e a primeira mulher que a sua numerosa descendéncia serviram de troncos.

De antemao, estes trés relatos sobre os mitos de origem dos Eyiguayegui é possivel tecer algumas
consideracGes. Como demonstrado por Vilaga (2008:186) a respeito dos Wari, no primeiro e no

segundo mito, antes da apari¢do dos indios, havia animais, 0 que sugere que para 0s Eyiguayegui

* A traducdo de cachorro para Kadiwéu é necenigo, no entanto, o cachorro como personagem mitoldgico (e que
sempre acompanha Deus) é chamado de Wajoidaka ou Bicege.

> Apesar de ndo ter sido explicitado nos mitos, a tampa que cobre os buracos de onde os Kadiwéu sairam tem nome
préprio: gobato (“tampa do nosso buraco”).
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a ideia de uma criacdo é estranha, uma vez que 0s animais parecem sempre ter existido.
Notadamente, a auséncia do livro do Génesis entre os Kadiwéu (que possuem apenas o Novo
Testamento) reforca o carater de espontaneidade do surgimento dos homens, ao contrario de uma
razdo funcional em que o cristianismo esta pautado, caracteristica essa presente nos trés mitos.
No primeiro um cdo encontrou os Eyiguayegui, no segundo eles foram chocados repentinamente
por uma ave, e no terceiro mito os homens simplesmente apareceram. O primeiro mito, o do cdo,
ja passou por uma transformacdo, uma vez que o cdo ndo é um animal autdctone, o que
demonstra exemplarmente a relacdo entre contexto, regras, invencdo e convenc¢do. A chegada dos
europeus forneceu, enquanto contexto, novos signos (e novas condi¢des de possibilidade de
apreensdo significante) e estabeleceu novas regras simbdlicas no interior das quais a mediacéo
entre os sujeitos se fez possivel. De acordo com isso, 0s Guaikuru ressignificaram criativamente
0 mito de origem a partir destes signos (na mesma proporcdo em que isto acarreta em um
alargamento conceitual do signo em transito) e criaram uma nova convencao, na forma de um

mito, contado ao padre Sanchez-Labrador.

Pode-se realizar uma comparagdo estrutural entre os dois primeiros mitos: no primeiro
(M1) um animal que habita na terra retira os Eyiguayegui do subterrdneo para deixa-los no
mesmo plano que ele, retirando-os de sua vida oprimida, dando-lhes a humanidade, a partir de
um principio vital, a respiracdo. No segundo mito (M2), os indios sdo chocados (outro principio
vital, a reproducdo) por um animal que habita os céus, a ave, em um lugar longe da terra, para
qual irdo ap6s sairem do ovo. N&o é dificil de correlacionar o buraco ao ovo, e os dois ao Utero,
tal como o cdo a ave enquanto progenitores. Respirar e chocar correspondem-se tal como o

subterraneo e a montanha sao inversamente proporcionais. Tem-se, portanto, um esquema:

Subterraneo : montanha :: cdo : ave :: buraco : ovo :: olfato :: chocar.

O significado do mito parece relacionar a origem dos seres humanos a aquisi¢do de subjetividade
através de uma acdo que remete & origem da cultura a partir de um evento da natureza fornecido
por um animal, anterior aos indios. A eventualidade da origem da vida e a necessidade dela

ocorrer a partir de uma relagdo com os animais parecem sugerir uma fonte para a compreenséo do
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controle da natureza pelos Kadiwéu e como eles compreendem a relagdo entre natureza e cultura.
No entanto, € necessario prosseguir no inventario dos mitos de origem e na sua transformacao

estrutural para retomar este assunto.

O terceiro mito narrado por Sanchez-Labrador (M3) parece bastante distinto dos
anteriores, entretanto, ha algumas semelhancas importantes. A oposicao estrutural alto e baixo,
representada pela caverna subterrdnea e a montanha, surgem unificados no aparecimento dos
homens: eles saem de um buraco localizado em uma colina, e justamente o motivo do buraco tem
forga motriz centripeta capaz de alojar e ressignificar novos elementos a partir do contexto. Além
disso, a mesma oposicdo é configurada em um animal (que, como demonstrado, € a partir da
relacdo com a natureza que se instaura a cultura) simultaneamente do alto e do baixo, um passaro

pescador e € no sitio dele que surgem os indios.

A diferenca entre a descricdo dos mitos ap6s Sanchez-Labrador decorre mais por conta de
variacOes estilisticas dos autores do que por modificacBes narrativas propriamente ditas. O mito
de origem seguinte foi anotado por Rodrigues do Prado (M4), no fim do século XVIII. A época
de Rodrigues do Prado, entre os Guaikuru ja havia sido implantado o modelo de reducéo
jesuitica, os jesuitas foram expulsos da América do Sul e os povos Guaikuru se dispersaram no
territorio que compreende o Chaco e o atual Estado de Mato Grosso do Sul. E evidente, portanto,
que, além da compreensdo prépria de Rodrigues do Prado, o mito apresente modificacdes em

relacdo ao anterior, narrado por Sanchez-Labrador.

Dizem que, depois de serem creados os homens, e com elles repartidas as riquezas, uma ave de
rapina que no Brazil chamam carcard se lastimara de ndo haver no mundo Guaycurd; que 0s
credra e lhes déra o porrete, a langa, o arco e as flechas, e dissera que com aquellas armas fariam a
guerra &s outras nag¢les das quaes tomariam os filhos para captivos, e roubariam o que pudessem:
mas a este creador no tributam culto algum, antes o matam as vezes que podem.

(RODRIGUES DO PRADO, 1795: 28-9)

Ha& notaveis semelhancas no mito narrado por Rodrigues do Prado em relacdo aos contados por

Sanchez-Labrador e é justamente esta versédo do mito a mais recorrente na literatura etnoldgica e

historiogréfica sobre os Kadiwéu. A ideia de uma criagdo do mundo por meio de uma divindade
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racional novamente estd ausente, reforcando o carater espontaneo do surgimento da vida e a
fundamentacdo cosmoldgica equacionada por meio da relagdo entre natureza e ndo como
resultado pragmatico de um plano divino. Os indios, neste mito, descendem de uma ave de
rapina, o Carcara, 0 que significa que a inclusdo dos Guaikuru na cultura € resultado da
interferéncia de um animal no estado anterior de coisas. No entanto, as faculdades mentais
distintas do Carcara, ou seja, a racionalizagdo a respeito da auséncia dos Guaikuru e a iniciativa
de crid-los, mostram que a ave, ao invés de um objeto representacional da natureza, € um ser
dotado de subjetividade e acdo. Bem, os objetos mencionados no mito — porrete, lanca, arco e
flecha — séo as insignias daquilo que sera conhecido na literatura etnoldgica sobre os Kadiweu
como sendo um povo senhorial, um “Herrenvolk™ (Baldus, 1945: 39). Elas nao dao apenas
legitimidade mitica para as agdes sociais e justificam emocionalmente a sua mentalidade
senhorial, como afirmava Darcy Ribeiro (1980:42), mas apresentam uma mitologia que
representa a guerra a partir de uma teoria da predacao: tomar os filhos dos outros como cativos®.
Neste sentido, a heranga simbdlica do Carcara é muito interessante, e ja foi mencionada, pois o
carcara como cacador oportunista representa no plano de uma cultura institucionalizadora da

subjetividade nos homens as acdes realizadas no plano social.

Bem, este mito de origem, que demonstra as disposic¢des sociais dos Guaikuru a partir de
uma teoria da predacdo em que a cultura é fornecida aos homens, que ndo a detém desde a sua
origem, revelara uma forca centripeta capaz de reorganizar elementos dos Outro para continuar a
se propagar. Aliés, isso é descrito no proprio mito, que mostra que a ocupacdo dos Guaikuru sera
necessariamente a obtencdo daquilo que ndo lhes pertence a priori: roubar o que pudessem, ou

seja, pessoas, substancias, objetos e signos.

Pouco tempo depois Félix de Azara registrou o seguinte mito (M5):

® Como predacéo entende-se a aquisicdo de objetos, signos, substancias e seres (humanos ou ndo) no interior de um
movimento englobante de producdo social de pessoas. A sua contrapartida, a familiarizagdo (Fausto, 2001), € o
fendmeno através do qual aquilo predado torna-se familiar. Assim sendo, a predagdo é a producdo da pessoa a partir
da sua relagdo com o Outro e a familiarizagdo é a forma de tornar o Outro o Mesmo. H& uma consideravel
bibliografia sobre a predacdo. Veja sobretudo Descola (1988, 1993a, 1993b, 1998), Fausto (2001, 2002, 2005, 2008),
Lecznieski (2005), Riviere (2001), Taylor (1985), Velden (2010), Vilaca (2008) e Viveiros de Castro (2002, 2009).
No préximo capitulo hd uma discussdo mais apurada sobre isso.
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Deus criou ao principio todas as na¢des tdo numerosas como sdo hoje, ndo se contentando em
criar apenas um homem e uma mulher, e os distribuiu sobre toda a superficie da terra.
Posteriormente pensou em criar um Mbaya com sua mulher, e como ja havia dado toda a terra a
outras na¢fes, de maneira que ndo havia mais nada a distribuir, ordenou a ave chamada carcara ir
dizer-lhes que de sua parte estava muito pesaroso por nao ter terras para dar-lhes e que por isso
havia criado somente dois Mbayas; mas que para remedié-lo ordenava-lhes andar sempre errantes
pelo territério dos outros e nunca cessar de fazer a guerra a todas as nagdes, matar todos 0s
homens adultos e adotar as criangas e mulheres para aumentar seu nimero.

(AZARA, 1809, II: 58-9, énfase original)

Percebe-se neste mito, anotado por Azara no fim do século XVIII, aproximadamente na mesma
época de Rodrigues do Prado, a introducdo de elementos anteriormente ausentes e a continuidade
do tema central, a teoria da predacdo indigena visando uma economia politica da alteridade, a

acao do Carcaréa e a relacdo imediata com o Outro.

A predacdo é apresentada neste mito como um vetor, ou seja, um direcionamento social
cujos desdobramentos pragmaticos sdo antes resultados da agdo social do que contingéncia
mitoldgica. Isso significa que ndo ha referéncia no mito quanto a distin¢éo entre predacédo canibal
e predacdo familiarizante, ambas aparecem unidas como um poder dado por Deus’. Novamente é

por interven¢do do Carcard — munido de subjetividade evidente — que 0os Mbayé sdo criados.

A figura de Deus, um ser supremo dotado de poderes tellricos e escatoldgicos aparece
pela primeira vez neste mito, resultado claro da relagdo dos Guaikuru com 0s missionarios.
Entretanto a figura de Deus ndo transforma a estrutura principal do mito, que é mostrar a teoria
da predacdo, antes a reforga, por dar legitimidade cristd aos eventos sociais. Neste sentido, a
semelhanca do mito Mbaya, que como a Ultima criacdo de Deus recebe poderes ilimitados dele,

se assemelha muito ao mito cristdo do génese®:

" Os conceitos de predacdo e familiarizacdo sao discutidos com mais cuidado no capitulo 6.

® A comparagdo entre os dois mitos, o Kadiwéu e o cristdo ndo objetiva — como fazem os atuais missionérios
catdlicos — revelar o proto-cristianismo escondido nas mitologias amerindias, ao contrario, € um dispositivo analitico
que visa compreender as raz8es pela rapida incorporacao dos elementos cristaos.
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Genesis 1. 26: Entdo Deus disse: Fagamos 0 homem a nossa imagem e semelhanca. Que ele reine
sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu, sobre 0s animais domésticos e sobre toda a terra, e
sobre todos o0s répteis que se arrastam sobre a terra.

Genesis 1. 27: Deus criou 0 homem a sua imagem; criou-0 a imagem de Deus; criou 0 homem e a
mulher.

Genesis 1. 28: Deus os abencoou: “Frutificai, disse ele, e multiplicai-vos; enchei a terra e
submetei-a. Dominai sobre os peixes do mar, sobre as aves dos céus e sobre todos os animais que
se arrastam sobre a terra”.

Dessa forma, o discurso cristdo da criacdo do homem, feito a imagem de Deus e herdeiro de
poderes sobre todas as outras espécies animais foi apreendido pelos Guaikuru na medida em que
ressaltava os mesmos elementos que o seu préprio mito de origem, ou seja, a legitimidade de suas
acOes senhoriais a partir de uma cosmo-logica da predacdo. Aquilo que no cristianismo €
considerado como o papel particular dos homens, a subjugacdo da natureza, reforcou o carater
predatorio da mitologia Guaikuru®. Em outras palavras, na medida em que da Biblia oriunda o
antropocentrismo dominante, para os indios a reafirmacdo do mito de origem pelos missionarios
cristaos criou um “Guaikurucentrismo” predatorio, colocado socialmente em pratica através das

relacBes sociais com outros indios e brancos (descritos no capitulo anterior).

A unido mitologica do cristianismo e da cosmologia nativa e os seus reflexos sociais
podem ser vistas no didlogo do chefe Cithaalin com o jesuita Florian Paucke. Ao obter a noticia
do descontentamento do padre perante uma tentativa de assassinato de um indio Mataguay,
Cithaalin o procura para saber as razfes da faria do padre. Cithaalin justifica sua acdo dizendo

que o indio Mataguay néo € batizado, e por isso

nado é cristdo, portanto um inimigo de Deus; por que ndo devo odia-lo se ele odeia a Deus? Os
espanhdis, que sdo cristdos, ndo matam a todos que ndo sao Uteis? Quantos eles ndo mataram do
povo da minha terral E a mim mesmo eles perseguiram e me enfiaram uma bala na minha coxa
direita, porque eu ndo era cristdo! Eu o reconhego muito bem, pois eu o vi quando ele mirou em

% De acordo com Viveiros de Castro (2009: 8-9) a pergunta o0 que é o homem, ndo pode ser respondida “sem
dissimulacdo [...], sem que se continue a repetir que o préprio do homem é ndo haver nada de préprio, o0 que
aparentemente lhe da direitos ilimitados sobre todas as propriedades do outro”.
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mim, ele era um soldado ruim e ndo um cacique como eu. Ele procurou me matar, por que eu nao
posso matar um homem inGtil como aquele?

(PAUCKE, 1959: 1, 514).

Neste movimento de incorporacdo e ressignificacdo dos elementos cristdos e dos elementos
nativos ocorre a relagdo entre invencgdo e convencdo. O contexto forneceu novos signos para 0s
Guaikuru (os signos cristdos proferidos pelos missionarios) que usando as regras do jogo
simbolico (ou seja, a relacdo entre os signos em jogo como condi¢Ges de possibilidade de
formacéo de novos significantes e significados) realizaram uma invencao significativa ao atribuir
novos significados aos elementos cristdos e nativos a formaram uma nova convencao, a de que a

partir dali, os Guaikuru ndo apareciam simplesmente, mas eram criados por Deus.

O esquema do mito que associa a criagdo dos homens a passagem da natureza a cultura ao
revelar uma teoria nativa da predacdo continua presente no mito subsequente, anotado por
Almeida Serra (M6), o qual de forma muito interessante inclui diversas versdes relatadas

anteriormente por Sanchez-Labrador (M1-3).

Esta ave assistindo, a formacéo que Deus fizera de brancos, negros e das outras na¢des de indios,
sem que se lembrasse dos Uaicuru’s, lhe representou esta grande falta, a qual Deus logo quis
sumir dando-lhe faculdade para ella os formar. O carcard com esta licenga comeu uns peixinhos
que fermentados produziram Uaicuru’s: outros alteram esta mythologia dizendo que o carcara
puzéra um évo, e chocado elle, nascéra um homem. Este homem desejando propagar-se, e vendo
no tronco de uma frodente arvore um buraco, n’elle se minou: acto de que brotara logo, qual
enxame de abelhas, outro de Uaicurlzinhos, agradado Deus da perfei¢do da obra, concedeu mais
ao caracara que désse por armas as suas creaturas a lanca e o porrete para com ellas conquistarem
outras nagdes, e fazendo-las suas captivas, pois sobre todas ellas Ihes dava o dominio e senhorio.

(ALMEIDA SERRA, 1850: 359-60)

H4, destarte, neste mito, uma reunido de eventos que giram em torno do mesmo tema mitoldgico.
Na primeira versdo o Carcard lembrou a Deus que este ndo havia criados os Guaikuru, comeu
peixes que fermentados produziram os indios. Na segunda versdo o Carcara p6s um ovo, chocou-

0 e nasceu um homem, que querendo multiplicar-se minou-se em um buraco de arvore, do qual
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nasceram dois enxames, um de abelhas, outro de Guaikuru. A perfeicdo da obra agradou a Deus

que Ihes deus a langa e o porrete para que conquistem outras nacoes.

Enquanto nos mitos relacionados por Sanchez-Labrador (M1-3) havia uma correlacdo
entre subterraneo, céo, buraco, olfato e montanha, ave, ovo, chocar, as categorias que marcam a
passagem da natureza a cultura e que expdem uma teoria da predacao aparecem mais diluidas. No

entanto ha ainda um esquema de oposig¢des logicas:

Peixes : ingestéo : fermentac&o :: ave : germinag&o : nascimento do homem :: homem : buraco : enxame

Isso significa que as oposicdes se concentram no tipo de animal (aquatico e terrestre), na
producdo dos humanos (pela ingestdo dos peixes e pela germinacdo do ovo) e pela maneira como
ocorre a aparicdo dos humanos (pela fermentacdo dos peixes ingeridos e através do nascimento
pelo ovo). Isso significa que, a rigor, 0 binarismo principal é entre interior e exterior: 0s peixes
séo ingeridos (interior) onde ocorre a fermentacao e saem para conquistar outros povos (exterior),
enguanto a ave germina o ovo (interior) de onde sai 0 homem (exterior), este entrara em um
buraco numa arvore (interior) de onde sairdo os indios (exterior). Isso significa que enquanto no
primeiro esquema os termos se relacionam diretamente entre si a cada par de oposi¢oes, neste
esquema a oposicao foi inserida em cada cadeia de elementos. Ha, portanto, uma inversdo de
ordem estrutural: no primeiro esquema os elementos sdo diretamente proporcionais, no segundo
sdo através de uma oposicdo interior. Em outras palavras, no primeiro esquema, subterraneo se
opde a montanha na medida em que cdo se opde a ave, buraco a ovo e cheirar a chocar, o que
implica em um desdobramento das categorias sensiveis em inteligiveis (através da transformacéo
de categorias sensoriais em cognitivas), enquanto no segundo esquema as oposi¢des ndo ocorrem
a partir da relacdo com o par seguinte, mas no interior de cada um, seguindo alternadamente a
oposicao entre interior e exterior. Apesar da inversdo dos elementos, houve uma manutencao dos

sentidos, que agora ocorre por meio de um remodelamento estrutural do mito.

Além disso, a persisténcia de uma série de elementos é notavel (ave, ovo, arvore, buraco)
ao mesmo tempo em que novos elementos sdo inseridos, como as abelhas (que poderiam

representar novamente uma oposicdo em relacdo ao peixe — demonstrando de forma ciclica a
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repeticdo do binarismo interior e exterior). Todavia, um evento é importante: a intervencéo do
Carcara. Embora no mito anterior ele tivesse advertido a Deus da falta dos Guaikuru, neste mito
ele apresenta uma participacdo mais efetiva em ser o gerador (nos dois casos) dos Guaikuru.
Neste mito fica ainda mais evidente a relagdo com o Genesis, pois como criacdo perfeita de Deus,

0s Guaikuru obtém o poder absoluto de senhorear sobre as outras nagdes.

Aproximadamente na mesma época de Almeida Serra — ou seja, quando os Guaikuru ja
haviam atravessado o rio Paraguai e estavam sob tutela dos Capuchinhos — Castelnau registrou o
seguinte mito (M7):

Quando criou 0 mundo, o grande espirito deu a cada povo uma certa particularidade, cabendo aos

brancos o génio comercial e a outros o instinto da agricultura. Os Guaicurus, sentindo-se

esquecidos, procuraram entdo o grande espirito, para levar-lhe as suas queixas; percorreram assim
as vastas soliddes do Gréo-Chaco, interpelando todos os animais e plantas que encontravam pelo

caminho. Encontraram finalmente o caracara, que se dirigindo a um deles, disse: Tu te queixas, e,

entretanto recebeste o melhor quinhdo; pois uma vez que nada te coube na partilha, tens o direito

de tomar tudo quanto tiverem os outros; foste esquecido, e, portanto, poderads matar todos que

encontrares. Nao esperou o Guaicuru pra seguir com essas instrucoes, pegando logo de uma pedra
e com ela matando o Carcara.

(CASTELNAU, 1852: 245-6)

Embora ndo houvesse muita distincdo em relacdo ao mito anterior, algumas observacfes
precisam ser feitas. Novamente o Carcara é mediador entre o plano divino e o plano dos homens
(os Guaikuru procuraram o grande espirito, mas se depararam com o Carcard), mas desta vez ele
ndo clama pela criacdo dos Guaikuru, nem lhes atribui objetos, ao invés disso, ele Ihes elucida a
sua condi¢do. Enquanto antes os Guaikuru obtiveram o poder de matar e senhorear por serem a
ultima criacdo de Deus, ou entdo por sua perfeicdo, neste mito a legitimidade das agbes sociais
ocorre pelo polo negativo, devido ao esquecimento de uma atribuicdo especifica os Guaikuru
obtiveram a permissdo divina para roubar e matar. Ha neste sentido uma inversdo da razao que
legitima as acgdes indigenas, o0 que, no entanto, ndo altera o seu resultado. Seguindo
imediatamente este conselho, os indios matam a ave, o que demonstra ndo haver algum tipo de
culto ao Carcara (0 que também é referido na obra de alguns cronistas), mas que a relagéo

estabelecida com ele é de equiparacdo de atitudes. Ora, a Carcara assume progressivamente as
158



caracteristicas do trickster ou enganador, o que mostra uma relagdo muito interessante com o
cristianismo. No momento em que o mito foi recolhido por Castelnau os Guaikuru estavam sob
tutela dos missionarios capuchinhos (embora, segundo estes, ndo tivessem tido resultados
satisfatorios no que diz respeito a catequese), mas as relacdes com o cristianismo, ao invés de
modificar completamente a mitologia nativa, corroboraram com a sua teoria da predacdo, e
fizeram com que um animal representado desde 0s primeiros mitos, assumisse as caracteristicas
de um elemento mitolégico extremamente difundido nas cosmologias indigenas. O Carcara
inicialmente realiza intervencGes mais ou menos praticas a favor dos indios, mas neste mito
mostra-se que as caracteristicas atribuidas ao Enganador, foram plenamente realizadas pelos
Guaikuru, ou seja, ludibriar, cacoar e obter vantagens a qualquer custo, o que ja mostrado (nos
capitulos anteriores) como sendo parte inerente as acdes politicas indigenas. Assim, a figura do
Carcara, antes um interventor favoravel aos Guaikuru torna-se um Enganador (um elemento
fundamental das cosmologias amerindias) a partir das relacbes com outros sistemas
cosmoldgicos, o que demonstra uma relacdo muito interessante de invencdo e convencao. Ao
invés de ocorrer algum tipo de sincretismo entre as figuras miticas, o Carcard assume as
caracteristicas de um personagem amplamente divulgado nas mitologias amerindias, a partir do
relacionamento dos Guaikuru com os missionarios e outros indios. No mito de origem descrito
por Alberto Fri¢ fica bastante claro como o Carcara se tornou o Enganador, que mesmo sendo

extenso sera transcrito em sua integra (M8)™;

O ancido foi furtar peixes do rio do Senhor. Ele foi furtar cinco vezes. Onoenrgodi (Deus, Senhor)
vai contar seus peixes e percebe que alguns faltam. Ele também encontra pegadas, mas ndo sabe
do que elas sd3o. Onoenrgodi pergunta: “quais indios furtaram os meus peixes”? Ele ndo sabe. Ele
diz a uma garga branca: “meu irmao, vigiec meus peixes para mim”. O sol se pds — a garca
adormeceu. Na manhd ele disse a Onoenrgodi: “eu fui dormir cedo demais e ndo vi nada”.
Onoenrgodi manda o passaro caha [?] ficar acordado. O sol se pde, caha continua cantando, Venus
se pde, caha dorme. No dia seguinte ele diz a Onoenrgodi: “eu fui dormir cedo demais e ndo vi
nada”. Onoenrgodi chama 0 cardo: “meu irmao, vigie bem os meus peixes para mim”. “Eu ficarei
acordado a noite toda”. “Estd bem, meu irmdo”. A noite toda ele canta. Ele ndo dorme, ele canta a
noite toda. Eidit-judba (aurora) esta proxima a aparecer. O ancido estd com fome e vai furtar

19 pechincha anotou um mito de origem muito parecido coletado durante a sua pesquisa de campo, na década de 1990
(Pechincha, 1994: 110). No entanto, no mito de Pechincha o passaro cardo vé que as pessoas de cabelos curtos estéo
comendo os peixes crus. Go-noéno-hddi tira as pessoas do buraco e determina o que cada sociedade se tornara. Neste
mito a passagem da natureza & cultura (do cru ao cozido) é ainda mais evidente.
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peixes. O cardo segue até seu buraco enorme Rgobegi. O cardo diz: “eu vi que os indios que
moram no buraco furtam os peixes”. No dia seguinte Deus coloca 0s seus mocassins e chama seus
dois cdes. Os cées seguem o rastro e encontram o buraco. O ancido bate nos cdes. Onoenrgodi diz:
“meus pobres caes, quem bateu neles”? Mas ele ndo viu nada. O buraco estd coberto com um
grande Nokéladi (pote de argila). Ele o tira e vé muitos rostos humanos no buraco. Ele puxa todas
as pessoas para fora. O primeiro foi um paraguaio [...]. Entdo vieram os portugueses, Guana,
Tereno, Sanapana e todos os outros indios. Onoenrgodi divide a terra entre as pessoas. Ele da
casas, gado e armas para 0s paraguaios e portugueses. Milho, mandioca, etc, aos Tereno, arco,
flecha e caga aos indios restantes. Entdo ele ficou cansado. Ai veio o passaro carcara e disse: “meu
senhor, vocé nem pensou nos Kad’uveos”, Onoenrgodi replicou: “E verdade, eu ndo pensei no
‘meu povo’, talvez ainda haja alguns”. Ele voltou ao buraco enorme e olhou para dentro. Havia
ainda ali dois homens e duas mulheres. Os homens se chamavam Otigitrgedi e Ecenua, as
mulheres se chamavam Takourgedi e Nuanorgodo. Ele puxou todos os quatro para fora. Eram
apenas quatro, por isso ha tdo poucos Kad’uveos. Ele foi até o Carcara e disse: “s6 ha quatro
Ka’duveos e ndo sobrou terra para eles, mas quando eles morrerem eu deixarei que retornem”. O
Carcara replicou: “Néo, por que eles devem voltar? Melhor deixa-los lutar com outros indios e
roubar suas terras, mulheres e criangas”. Por isso 0s mortos ndo voltam, por isso os Ka’duveos
furtam e tém o direito de escravizar outras tribos. Mas os Ka’duveos estavam famintos e
choravam. Onoenrgodi disse ao Carcara: “eu vou lhes preparar comida”. O Carcara respondeu:
“mas por qué? Eles devem s6 cagar ¢ procurar mel”. [...] Deus disse: “quando eles ndo tiverem
mais roupas, eu farei novas para eles”. Mas o Carcara disse novamente: “ndo, deixe disso, eles
tém algodé&o, eles podem fiar e tecer, eles podem dar nos e se vestir com peles de animais”. Pobres
pessoas! Eram apenas quatro e precisavam trabalhar tanto. Deus queria fazer tudo bom, mas o
Carcara ndo deixou, e Deus temia o Carcara.

(FRIC, 1912: 397-398)

O mito de origem anotado por Loukotka também demonstra a figura do Carcard como mediador

entre os planos divinos e terrestres e como figura antagdnica, caracteristica primordial do

Enganador. O mito descrito por Loukotka (M9) complementa o mito de Fri&, na medida em que

ele demonstra a origem das roupas™?.

1 praticamente 0 mesmo mito foi recolhido por Ribeiro (1980: 103-104), bem como uma variagdo estrutural, em que
ao invés de peixes, G6-noéno-hddi procura por sementes (1980: 111-116)

12 Darcy Ribeiro (1980: 100-116) anotou diversos mitos em que a intervencdo do Carcara é fundamental. Através de
sua intervencdo as mulheres precisaram comecar a tecer o algoddo, a colher o mel, a plantar arvores frutiferas, o
Carcaréa tornou os seres humanos mortais (0 que acarretou na morte de sua prépria mée), mas também instruiu G6-
noéno-hddi a criar a lua e a noite, para que os Kadiwéu pudessem descansar.
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Ninigo (o herdi mitolégico, filho de Onoeniodi) criou 0os homens. Ele golpeou a terra, que deste
modo se tornou uma mulher®®. Quando os homens foram feitos, veio o Carcara e disse: “estes
homens estdo nus. Os animais tém as suas peles, os passaros as suas plumas, somente os homens
estdo nus”. Ninigo lhes deu a folhagem, para que se cobrissem. Ele as esmagou e pressionou e
assim criou as bolas de algoddo. O homem e a mulher ficaram muito satisfeitos. Mas o Carcara
veio novamente: “eles ainda ndo estdo prontos”. Ninigo derrubou assim o pano e pendurou oS
corddes sobre os arbustos. Desta maneira ele criou o algodoeiro.

(LOUKOTKA, 1933: 255)

Bem, além da transformacéo do Carcara (de interventor favoravel em Enganador) ha uma série de
elementos importantes que precisam ser pontuados'®. O mito descrito por Castelnau (M7) foi
recolhido quando os Guaikuru ainda estavam sob tutela dos Capuchinhos, antes da Guerra do
Paraguai (1864-1870) e até entdo ndo havia uma divindade suprema a moda do cristianismo (ou
de outras religides monoteistas). A figura de uma divindade centralizadora foi se construindo aos
poucos, nos mitos contatos por Sanchez-Labrador sequer existe uma concepg¢do proxima disso.
Contudo, a partir das relagdes com o cristianismo e com 0s outros grupos indigenas, a figura de
um deus onipresente (mas ndo onipotente e onisciente, como se pode perceber pelo temor que o
Carcaré suscita a Deus, e pela sua incapacidade de uma percepcéo universal da situacdo®) é
inserida na mitologia Guaikuru, mas mantendo-se as sua tese fundamental, que é a apreensdo da
cultura a partir de sua relacdo com a natureza, culminando em uma teoria nativa da predac&o™®.

Deus ao invés de ser um vetor fundante das relagcdes entre as subjetividades, como figura central

13 parece haver aqui uma referéncia a criacéo biblica da humanidade, todavia, de forma invertida: as mulheres séo
criadas a partir da terra.

% De acordo com Lévi-Strauss, este mito se insere em um complexo mitico chaquenho a respeito da origem das
mulheres. Segundo o autor, esta “versdo aberrante parece assinalar uma ‘falha’ mitolégica que passaria entre as
tribos Chaco e Bororo, entre 0s quais 0 mito se reconstitui com todas as suas caracteristicas estruturais, apesar de um
contetdo diferente e embora a posigao das mulheres seja invertida” (LEVI-STRAUSS, 1964: 142).

1> Fri¢ afirma que o Deus tem medo do Carcara, porque este quis devora-lo certa vez durante o sono (1912:399), o
que demonstra novamente caracteristicas humanizadas de Deus e uma predacdo simbdlico-alimentar, em que o
mediador Carcard realizaria uma devoragdo aniquilando Deus, o que lhe custaria o cargo de mediador.

18 Neste sentido é muito importante ressaltar que entre os povos Guaikuru, além da reciprocidade, a predacéo é um
valor cardinal para a cultura, como sugere Descola (1998: 39) para 0s povos Jivaro.
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proto-historica, é antes um dos elementos presentes na mitologia, cujo significado é apreendido a
partir de sua relagdo com os outros elementos, e como figura cujas atribuigdes sdo provenientes
de elucidagdes do Carcara, parece ser um xama poderoso®’. Isso significa que, embora seja
similar a divindade cristd, o Deus dos Guaikuru € uma reformulacdo do signo apreendido por
eles, uma vez que, como signo diferenciante (aquele passivel de convencionalizar uma invencgéo)
seu significado é possivel apenas na relacdo com os outros significantes — 0 que o torna
semelhante aos outros elementos da mitologia Guaikuru, que opera através de dicotomias (onde o
significado dos significantes emerge através de sua constituicdo relacional). Isso quer dizer que
na cosmologia cristd, Deus ndo precisa estar em relagdo com outros termos para que se
compreenda o significado de sua existéncia (para aqueles que sdo cristdos), uma vez que, COmo
ente onisciente, onipresente e onipotente, ele € um significante e significado ao mesmo tempo
(por ser constituido de caracteristicas imanente e por fornecer significantes para simbolizac6es
posteriores), enquanto o signo de Deus na cosmologia Guaikuru (tal como descrita até este ponto)
faz sentido apenas na medida em que ele se relaciona como outros significantes (como o Carcarg,
por exemplo). Nesta dire¢do deve ser considerado como um significante que suscita significados
distintos, mas uma vez convencionalizados, reine sob 0o mesmo signo compreensdes distintas.
Isso torna possivel que em um curto periodo de tempo Deus seja e ndo seja o criador dos homens,

seja divino como um grande espirito e seja terreno e demonstre caracteristicas humanas.

Bem, as nacionalidades retiradas do buraco por Onoenrgodi sdo uma representacdo das
relacfes sociais e a cada nova nagdo se apresenta uma relacdo nova, incorporada ao mito. Ha uma
inversdo em relacdo com o cristianismo; pois segundo a concepcao crista, a ideia de criar uma
humanidade semelhante a si mesmo é uma ideia de Deus. Para os Guaikuru a criacdo da
humanidade ndo é uma criagdo em si (€ antes um achado) e ndo diz respeito a caracteristicas
volitivas da entidade suprema, mas € produto de ac6es furtivas. Ao contrério do cristianismo, em

gue uma unica mulher é feita a partir da costela de um tUnico homem, entre os Guaikuru o achado

17 pechincha (1994: 105) afirma que Go-noeno-hodi se assemelha a um xama poderoso devido a sua relagio com a
vida e a morte (embora isso seja o principal atributo do Deus cristdo) e pela sua relagdo com as curas magicas (o0 que
também é um atributo do Deus cristdo). Por isso a caracteristica mais evidente que torna Go-noeno-hodi um xama
poderoso ndo é apenas a sua relagdo com morte e com as curas, mas, além disso, a sua relagdo com o espirito
auxiliar, representado pelo Carcaré.

162



é multiplo: dois casais. Dessa maneira, tirados do buraco, os Guaikuru serdo informados de sua
nova situacdo: terdo que trabalhar (no assalto a outros indios), serdo mortais (delimitagdo da vida
resultando na emergéncia da alteridade maxima, os mortos) e andardo vestidos (diferentemente
dos animais)'®. O mito de origem apresentado por Fri¢, embora apresente transformagdes
significativas, continua calcado na teoria indigena da predacdo, mas agora pelo seu polo inverso.
N&o como prémio, mas como castigo. A predacdo expressa uma relacdo metafisica (no sentido
aristotélico, enquanto questdo referente a uma realidade que transcende o mundo fisico)™, que,
expressa pelas relacdes enumeradas no mito mostram a importancia do Outro na constituicdo do
ser e, ndo obstante a multiplicidade de produtos sociais finais das rela¢cbes com os Outros, implica
em um vetor social cujo atributo fundamental é a relacdo. Isso significa que, em termos

aristotélicos, a esséncia dos seres sdo as suas relacdes e as suas transformacoes.

Além disso, é importante notar a constituicdo progressiva do Carcara como o Enganador,
qgue nestes mitos ja aparece como figura ambigua. A existéncia dos Guaikuru se deve a
perspicacia do Carcard que notou a sua falta, mas ele também é responsavel pela vida breve dos
indios, por suas a¢des sociais e pela necessidade de usar roupa. Assim, Onoenrgodi é responsavel
pelo ato de tira-los do buraco, mas a constituicio mesma é fruto da obra Ccara: a vida breve, as
necessidades fisiologicas e a diferenca em relacdo aos animais. Esta diferenca deve ser
compreendida com uma ressignificacdo do motivo mitico cristdo da vergonha, mas expressa em
termos amerindios, pois a aquisicdo de roupas representa a diferenciacdo em relacdo aos animais
(representada de muitas outras maneiras, como a pintura corporal, a depilacdo de sobrancelhas e

cilios, o cerramento dos dentes e o corte de cabelo), mas também a valorizacdo da cultura perante

'8 Trabalhar nos assaltos lembra, de fato, a palavra Kadiwéu —ibakajetegi, que significa tanto o resultado do trabalho,
quanto de furtos.

9 Ora, a predaco, no entanto, reformulara a concepcao ocidental de metafisica de forma interessante. A Metafisica
aristotélica deve ser compreendida como um conjunto de questionamentos mais abstratos que o mundo fisico e
corporal, que diz respeito ao mundo da natureza e do movimento. A questdo ontologica propria a metafisica indigena
(que determinara as concepgdes em relacdo a natureza primeira dos seres) ndo esta calcada na esséncia dos seres e
das coisas, nem mesmo na ideia de natureza, mas nas relacfes entre as subjetividades. Isso significa que para os
indios, a dualidade entre aparéncia e esséncia, fundamental na filosofia ocidental ndo faz sentido, uma vez que a
preocupacao deles ndo é com a esséncia dos seres, mas com a relacdo que eles estabelecem.
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a natureza®®. Assim sendo, tal como o famoso roubo do fogo que pertencia ao jaguar no mito
Kayapo-Gorotire (Lévi-Strauss, 1964: 91-92), o mito de origem Guaikuru mostra a passagem da
natureza para a cultura e como isso sera reformulado de acordo com a predacdo. Neste ponto a
conexdo entre o roubo pelos homens do fogo que pertencia ao jaguar como teoria da passagem da
natureza a cultura, e a aquisi¢do de signos pelos homens a partir do Carcar ndo é completamente
aleatoria. No mito contado pelos Guand do Chaco (com os quais 0s Mbaya mantinham estreitas
ligacOes e dos quais os Terena s@o um subgrupo), ao Carcara € atribuida a responsabilidade de
matar o macaco que roubou o fogo do tapiti. Ele recupera o fogo, mas perde-o em uma batalha
para o passaro Kirikiri (?) que o arremessa aos povos que lutam por ele. Assim os Guana
descobriram o fogo e puderam assar a carne (Baldus, 1931: 85-87) Os mitos revelam assim a
passagem da natureza a cultura através do cozimento do fogo e a posicdo do Carcara como
mediador entre os planos cosmolégicos, o que 0s mitos Guaikuru revelam em outros termos?.
Isso significa que a ha uma simetria posicional entre os mitos Guana e Guaikuru: a posi¢cdo de
intermediario assumida pelo Carcara é a mesma nos dois mitos, e ha uma equivaléncia entre o
fogo (como elemento de distintivo) e os elementos obtidos pelos Guaikuru®. Ora, enquanto no
mito Kayap6 os homens roubam o segredo do fogo, do arco e de flecha (condicdes de
possibilidade de cacar enquanto uma totalidade processual) a partir de uma relacdo de indiferenca
(em relacdo ao marido) e de alianca mal sucedida (entre o jaguar, sua esposa indigena e o herdi
Botoque), entre os Guana o fogo que originard o cozimento dos alimentos é roubado do macaco
pelo Carcara (que numa versdo o perde e na segunda fornece o fogo aos indios apds ter feito
comé-los carne crua dizendo que era assada), sem, todavia, fornecer os utensilios da caca,

enquanto entre os Guaikuru os utensilios da caca s&o fornecidos sem o fogo®. No mito Kayapo-

%0 Genesis 3.7: “Entdo os seus [Ad&o e Eva] olhos abriram-se; e, vendo que estavam nus, tomaram folhas de figueira,
ligaram-nas e fizeram cinturas para si”.

21 Além de demonstrar a passagem da natureza & cultura, o fogo civilizador também é uma maneira de reduzir os
animais de sujeitos a objetos, neutralizando a sua subjetividade (Fausto, 2002: 18).

?2 De acordo com Baldus (1931: 87), percebe-se nos mitos Guana “um excelente indicio da psique indigena: o
Carcara esta tdo disposto a pregar uma peca maldosa quanto a fazer o bem, e ambas as coisas para as mesmas
pessoas”.

2% Tal como o fogo civilizador, as armas sdo os meios da predacéo e da reducéo do Outro.
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Gorotire o resultado do roubo é a condi¢do completa da cacga (natureza) e do cozimento (cultura),
no mito Guana ha apenas cozimento (cultura) e no mito Guaikuru hé& apenas caca (predacéao, ou
seja, cultura). Os mitos demonstram, destarte, que o mito de origem revela uma posicdo
ontoldgica indigena que relaciona a sua condi¢cdo de existéncia, calcada no plano da natureza,
com o solapamento deste posicionamento, uma vez que no mesmo plano hd a guerra e a

predacao.

Vanda Hanke recolheu um mito de origem (M10), que se distingue bastante dos outros.

De acordo com ela, assim se explica a origem dos “Cadivens”:

[...] ndo existiam Cadivéns antes do diluvio. Deus, em seu idioma “Onoefiroddi” mandou o
dilavio para destruir tudo que existia. Depois criou apenas os Cadivéns para a sua companhia.
Criou dois homens e duas mulheres. Contou-lhes tudo sobre o mundo passado, acabado pelo
dilavio. Sempre andava com eles e com seus filhos e descendentes. Ensinou-lhes a fazer pontes de
“ishipo” para cruzar os rios, edificar casas e outras coisas e sempre cuidou bem deles. Criou todos
0s animais, plantas e pedras, para que a sua gente pudesse tirar proveito deles. Um dia Deus se
retirou e os Cadivéns se disseminaram pelos montes, criando seus filhos e formando aldeias. Nao
tinham mais apenas um Deus, este tinha apenas uma filha. Nada sabiam de um ser malfeitor, de
um Diabo.

Depois de muito tempo Deus se acertou com os Cadivéns. Voltou e lhes mandou fazer fogo.
Quando aceso, o fogo cresceu enormemente, se estendeu a todos os lados e queimou tudo: os
montes, 0S campos, 0s animais e os homens. Somente os Cadivéns conseguiram se salvar com a
ajuda de Deus, que disse a mulher que colocasse a sua filha inocente de alguns meses na frente das
chamas.

Cumprida a ordem de Deus o fogo parou diante da criatura, rodeando-a, mas sem tocéa-la. Os
Cadivéns ficaram no espaco livre das chamas, os Unicos sobreviventes do inorolitara, isto é, fogo
mundial.

(HANKE, 1942: 85-86, énfase original)

As influencias do cristianismo sdo bastante evidentes e nota-se uma gritante auséncia do tema da
predacdo. N&o apenas isso, como ndo h& a figura do Carcara, ou qualquer outro her6i mitico
costumeiramente presente na mitologia Kadiwéu. Apesar disso (e por acreditar que 0 mito
narrado pela autora deva ser visto com muita desconfianca, justamente por conta destas

auséncias), pode-se verificar — ndo pelo contedo do mito — mas pelas condi¢des sociais (0
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contexto) em que o mito foi gerado, relagbes muito intimas com o cristianismo e as formas
através das quais as invengdes sdo operadas no interior dos sistemas de significagcdo. Isso que
dizer que, embora o mito narrado por Hanke seja destoante em relacdo aos anteriores e
posteriores, ele é parte de um complexo mais abrangente de transformacdes em que este tipo de
modificacdo é sempre potencialmente possivel, dado o transito de signos que caracteriza as
relacfes sociais. Em todo caso, é oportuno frisar que mesmo neste mito h4 elementos presentes
nos mitos anteriores: a multiplicidade da criacdo, o lugar especifico dos indios em sua relacao

com Deus e uma relagcdo com a natureza marcada pelo “Guaikurucentrismo”.

O mito de origem dos Guaikuru mais reproduzido (por eles e pelos cronistas e
estudiosos), aquele com o motivo de buraco, encontra semelhancgas incriveis com o mito de
origem Terena. Ora, levando-se em consideracdo as relagdes sociais intimas que ligam os Terena
aos Kadiweu desde antes da conquista da Ameérica, ndo é de se espantar que um mito reflita o
outro povo enquanto agente socializador: no mito Kadiwéu os Terena sdo puxados do buraco e

recebem a agricultura enquanto no mito Terena eles se distinguem de todas as outras nages*.

Os mitos de origem Kadiwéu vdo incorporando dessa forma outros povos, a partir do
contato dos indios com as demais nacionalidades. Assim, Deus passa a puxar do buraco, além dos
indios, brasileiros e paraguaios, japoneses e alemaes, atribuindo-lhes objetos da cultura. O mito

(M11) contado para Darcy Ribeiro mostra isso:
Quando G6-noéno-hodi estava tirando as nagdes do buraco (6-begi), tirou os paraguaios e disse:
- Agora chega, j& tem bastante nagé&o.

Mas o Carcara lembrou que faltava tirar seus aparentados, os brasileiros.

G6-noéno-hodi achou certo e tirou os brasileiros quase do mesmo buraco. Por isso paraguaio e
brasileiro parecem muito um com o outro. As outras nacdes j& sdo diferentes, uns ndo entendem as
linguas dos outros, porque cada um foi tirado de um buraco diferente.

24 para uma leitura da integra do mito de origem Terena, consulte Oberg (1949: 49). H4, evidentemente, disting6es
fundamentais: no caso Terena ndo é o Carcara ou Deus que tira os indios do buraco, mas sdo gémeos mitolégicos.
Ao invés de atribuir uma vocacédo a todos 0s povos, 0s gémeos, através de relagdes com os animais, Ihes retiram seus
aspectos animalescos (frio, incapacidade de fala) dando-lhes atributos da cultura. Cardoso de Oliveira (1979: 48-49)
anotou 0 mito com uma pequena variacdo. Neste mito, quem tira os Terena do fundo da terra é apenas um dos
gémeos, o herdi civilizador Yurikoyuvakai, que Ihes d& os instrumentos da cultura.
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(Laureano)

(RIBEIRO, 1980: 105)

O mito narrado por Darcy Ribeiro revela uma caracteristica importante, além de demonstrar que a
diferenca entre os povos € atribuida a Deus. Enquanto nos outros mitos analisados até aqui a
origem dos indios é antes acidental a intencional, neste mito G6-noéno-hodi tira 0s povos do
buraco ndo por té-los encontrado, mas como ato de criagéo. Isso significa que a nocdo de criacao
dos povos tornou-se mais préxima da criagdo divina cristd, dada a intencionalidade das acBes®.
Além disso, a correlagdo entre a diferenca como nocdo relacional foi deslocada das atividades
cotidianas para o uso da linguagem e para ininteligibilidade da alteridade devida as diferencas
linguisticas. Justamente a diferenca da alteridade é resultado das origens dos povos, cada um de
um buraco diferente, de onde foram tirados por Go6-noéno-hodi. A alteridade, uma categoria
relacional fundamental nas cosmologias amerindias é expressa dessa forma através de um mito
que fundamenta-a nas diferencas linguisticas. Isso mostra como, embora ndo estivesse anunciado
nitidamente, o tema da predacdo (que deve ser vista como uma forma de apreensdo do Outro
através da dialética entre a semelhanca e a alteridade, enquanto categoria de supressdo das
diferengas) é pensado atraveés das concepcOes teldricas da diferenca por meio de uma

ressignificacdo do motivo cristdo da Torre de Babel®

. Assim sendo, a teoria da alteridade
indigena ressignifica a narrativa biblica da Torre de Babel, propondo uma inversdo estrutural: no
mito cristdo as pessoas falam linguas diferentes para que ndo se entendam, no mito Kadiwéu as
pes