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Nhande reko - Relacoes de
género e o0 modo de ser
nhandéva e mbya'

Sandra Duarte de Souza

Por constituir-se locus para o desenvolvimento
de uma ecologia social guarani, a terra adquire signifi-
cado especial; € o tekoa: “lugar onde se desenvolve o
modo de ser nhandéva e mbya”. O tekoa € o lugar onde
se ddo as relacdes de parentesco, onde a comunidade
confirma sua cren¢a, onde os nhanderus® rezam, onde
as mulheres cantam e dangmde seus mortos dei-
tam. E o lugar de onde tiram o seu sustento, e onde
podem viver “conforme os nossos costumes” (nhande
reko).

A resisténcia guarani a aculturagéo de “uma tni-
ca mdo” imposta pelos nao-indios deve-se, entre ou-
tras coisas, ao cultivo do “modo de ser guarani”. Des-
de o inicio da colonizagdo da América, podemos en-
contrar relatos onde o apelo ao modo de ser guarani ja
se constituia em chamado a negag@o da influéncia
missiondria. Montoya, em seu Conquista Espiritual
(1639), traz uma série de relatos a esse respeito. Um

! Esta pesquisa foi desenvolvida junto aos nhandeva e mbya da
aldeia Rio Silveira, em Boracéia, no litoral norte de Sdo Paulo,
entre janeiro de 1994 e maio de 1995. Confira minha dissertagao
de mestrado, junto ao Instituto Metodista de Ensino Superior de
1995: Hermenéutica do mito - Religido e relagdes de género entre
os nhandeva e mbya da aldeia Rio Silveira.

2 Nhanderu = Nosso Pai. Quando me referir a “Nhanderu” (com
letra maitscula) estarei tratando da divindade guarani (Nosso Pai
Primeiro) e, quando me referir a “nhanderu” (com minidscula), es-
tarei tratando do guia espiritual da aldeia. H4 diversos termos para
designar guia espiritual, todavia, optei por “nhanderu” visto ser
esse 0 termo mais empregado entre os nhandeva e mbya do Rio
Silveira.

pajé, ao referir-se as investidas reducionistas, alerta:
“vivamos al modo de nuestros passados... Por cierto
que es locura, que dejadas las costumbres y buen modo
de vivir de nuestros mayores, nos sujetemos a las
novedades que estos Padres quierem introducir.”

Esta referéncia a um modo de ser préprio dos
guarani constitui-se ainda hoje ponto fundamental de
suaresisténcia, indicando a tensdo entre o nhande reko
tradicional e os costumes assimilados idos nao-indios.

O fato do cultivo deste modo de ser guarani indi-
car para a resisténcia cultural nhandéva e mbyae, por-
tanto, ser estratégia fundamental de auto-preservacao,
ndo deve ocultar as tensdes internas a construc¢do des-
se modo de ser, que esta todo ele pautado em relagdes
assimétricas de poder, baseadas nas diferencas sexu-
ais.

E no tekoa que a nogio de nhande reko se desen-
volve, pois € ali que se produz a cultura guarani. Nele
se desenvolvem relagdes sociais, econdmicas, politi-
cas e religiosas. E ali que se déo as relagdes cotidianas
da sociedade nhandéva e mbya. E € na esfera do cotidi-
ano que constataremos a existéncia de conflitos basea-
dos em relagcdes desiguais de poder, visto ser neste cam-
po que podemos tirar a mulher do anonimato.

A nocao de alma e suas
implicacoes na divisao
sexual do trabalho

Para tratar a respeito do modo de ser guarani, €
essencial iniciarmos considerando as almas e a fung@o
social atribuida ao individuo®. Isto porque é a nogao de
alma guarani’®, que vai nos permitir a leitura das rela-
¢des sociais que se ddo no rekoa.

O nome entre os nhandeva-mbya tem uma signi-
ficag@o que vai muito além daquela que temos em nos-
sa sociedade. O nome € uma alma. As almas masculi-
nas que vivem em arai ovy (a parte mais alta do céu),
sdo enviadas a terra por uma das quatro grandes divin-

3 Antonio Ruiz de Montoya. Congquista espiritual hecha por los
religiosos de la Compaiiia de Jesiis en las provincias del Paraguay,
Panamd, Uruguay y Tape. Citado apud Bartomeu Meli4. “E]l modo
de ser guarani en la primera documentacidn jesuitica (1594-1639)”.
In: Revista de Antropologia. v. 24, 1981, p.6-7.

4 O trabalho de Maria Inés Ladeira nos orientou na elaboragéo des-
te item: O caminhar sob a luz - O territério mbya a beira do ocea-
no. Dissertac@o de mestrado defendida na Pontificia Universidade
Catdlica de Sao Paulo, Sdo Paulo, 1992, p.102-146.

3 Os mbya possuem uma nogdo de alma muito mais desenvolvida
do que os nhandeva. No Rio Silveira, prevalece a interpretagao
mbya.
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dades criadas por Nhanderu: Karaf, Jakaird, Nhamandu
e Tupd Ru eté; e as femininas, pelas divindades femi-
ninas: Keruchu, Ysapy, Jachuka e Par4. Entretanto, as
divindades femininas sé o sdo em fungdo de seus
consortes, estes sim “verdadeiros pais da palavra alma”
(fiee ru ete). Schaden jd adiantara que a nogéo de alma
humana, de acordo com a concepgdo guarani, é a cha-
ve hermenéutica que permite o acesso & compreensio
de todo o seu sistema religioso®. E, some-se a isso, o
fato de que € essa mesma nogdo de alma humana que
nos introduz nos moldes da organizagdo social
nhandeva-mbya.

O processo de nominago’, isto é, o sistema de
atribuicdo de almas, envolve um compromisso do por-
tador, ou portadora, junto ao seu tekoa.

O nascimento de uma crianca € fator de grande
expectativa na aldeia, mas € o momento da nominagéo
que marca definitivamente sua participacfo social. Esse
poder concentra-se nas maos do pajé nhanderu. E ele
quem decodifica a mensagem dos “anjos”: “O anjo
explica tudo para o nhanderu. S6 o nhanderu sabe.”®

O pajé possui o poder da revelacdo, que entre os
nhandeva e mbya se constitui em sua maior vocagéo, e
€ o que de fato legitima seu status na aldeia. Os de-
mais, tanto homens quanto mulheres, também recebem
revelagdes, porém ndo com a mesma intensidade que o
pajé.

A revelacfio se da especialmente pelo sonho. Ele
aparece como espaco de comunicag@o entre o0 mundo
sobrenatural e o mundo social nhandeva-mbya. Quem
sonha, sonha por estar mais préximo de Nhanderu e,
quem estd mais préximo dele € quem detém o conheci-
mento. O monopélio do conhecimento entre os
nhandeva e mbya, assim como em outras sociedades, é

signo de poder. A maior proximidade de Nhanderu esté

atrelada a uma condicfo: viver de acordo com os pre-
ceitos de Nhanderu, isto €, de acordo com o modo de
ser guarani. A observéncia deste preceito permite o
acesso ao conhecimento das “belas palavras”, mas a
mulher estd fadada a nunca atingir a plenitude deste
conhecimento, visto estar privada de ascender & posi-
¢do de lider religiosa, o que significa que jamais terd o
dominio da revelacdo.

% Egon Schaden. Aspectos fundamentais da cultura guarani. Séo
Paulo EDUSP, 1974, p.107.

’ Cerim6nia de atribuigfio de nomes: nhemongarai.

# Depoimento do pajé Djedjoké durante entrevista por mim reali-
zada, na aldeia do Rio Silveira, em fevereiro de 1995.

Apesar de admitir a existéncia de algumas mu-
lheres rezadoras, o préprio pajé confirma a impossibi-
lidade de uma mulher tornar-se pajé: “aqui na aldeia
ndo tem mulher que faz reza; sé a Arai, umas vezes.
Mas ld na Boa Vista tem. Agora, mulher pajé (risada),
ndo tem ndo.”

E a “condicdo de mulher” que nega o acesso da
mulher as instincias consideradas as mais importantes
da sociedade nhandeva-mbya do Rio Silveira. O apelo
ao discurso das marcas naturais tem possibilitado, como
nas sociedades ndo-indigenas, a fundamentagio,
edificagdo e legitimacdo desse sistema de discrimina-
¢do e exclusdo, e a histéria do contato sé contribui para
o fortalecimento desse discurso, uma vez que se recor-
re a ele para justificar suas préticas de exclusio, sejam
elas de classe, raca ou sexo.

Toda a elaboracfo teoldgica em torno da atribui-
¢do dos nomes, estd construida sobre as bases das dife-
rencgas de sexo.

Ha almas femininas e almas masculinas. As mu-
lheres cuja alma é proveniente da regido de Nhanderu
reta sdo aquelas responsdveis pela preparagéo dos ali-
mentos em ocasido de mutirdo e pela dire¢@o dos can-
tos durante as rezas, bem como pela confeccdo de pe-
cas artesanais. E nessa regido, como j4 mencionamos
acima, que estdo Takua, Yva, Jaxuka, Jaxuka Mirim,
Nhanju e Kunh Karai, almas femininas. As mulheres
portadoras dessas almas sdo aquelas que cuidam da
manutenc¢do do tekoa, devendo permanecer nele. Tam-
bém proveniente dessa regido, temos Avaratd, alma
masculina, cuja caracteristica bdsica é seu espirito de
lideranca. O Avaratd € destacado rezador, conselheiro
e curador, sendo pessoa de grande respeito no grupo.

Ja na regido de kuaray amba, temos um nimero
maior de almas masculinas em relagio as femininas.
Na aldeia Rio Silveira, uma parcela considerdvel dos
nomes € origindria dessa regiio. As almas femininas
dedicam-se, em geral, ao trabalho doméstico e ao arte-
sanato e, apesar de se caracterizarem como boas
rezadoras, na aldeia Rio Silveira ndo encontramos uma
rezadora sequer’. As almas masculinas destacam-se por
seu senso de diregdo e lideranca, bem como possuem
grande habilidade para o artesanato.

As almas provenientes da regido de Tupa amba
estdo sempre em movimento; elas sdo as guardids do
mundo. As almas masculinas acumulam importantes

Y Araf é uma rezadora esporddica. Apesar de querer citd-la como
rezadora, ela prépria opds-se & minha sugestéo.
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funcdes, dai os homens se destacarem como guardides
da aldeia (xondaro), grandes rezadores, grandes agri-
cultores e habilidosos construtores. Cabe a eles repre-
ender e aplicar punicoes, tanto para homens quanto para
mulheres. As almas femininas dedicam-se ao
ensinamento, tendo importante papel na manutencdo
da tradi¢@o oral. SAo também boas “puxadoras de reza”,
possuindo pouca habilidade para o plantio.

Na regido de karai retd existem apenas almas
masculinas. Estas se sobressaem no aconselhamento e
na direc@o das rezas. Os homens cujas almas so origi-
narias dessa regido, sdo também bons lideres no traba-
lho cotidiano da aldeia e destacados administradores.

Muito raramente se procede a mudancga de nome.
Dos fatores que podem motivar tal situacfio, podemos
mencionar todos aqueles que indiquem para a impro-
priedade do nome recebido, isto €, todo obstdculo que
impeca o pleno desenvolvimento do modo de ser
guarani.

Artesanato Carajds

A partir dessas caracteristicas, chegamos ao se-
guinte quadro:
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Observa-se que na divisdo sexual do trabalho, a
maioria das atividades que envolvam lideranga “desti-
nar-se-30” as almas masculinas, visto serem estas as
que somam maiores qualidades™ nesse sentido.

Alguns nomes comuns entre os nhandeva-mbya
da aldeia Rio Silveira:

Parai - regido: Kuaray amba
Poty - regidio: Kuaray amba
Poty“i - regido: Kuaray amba
Kuaray - regido: Kuaray amba
Araf - regido: Tupa amba

Araf - regido: Tupd amba

Tupa - regido: Tupd amba

Tupd Mirim - regifo: Tupa amba
Karaf - regido: Karaf retd

Karaf Mirim - regido: Karaf retd
Ywa - regido: Nanderu retd

O processo de nominag@o revela-se espago de
articulaggo politico-econdmica, onde o que estd em jogo
sdo os interesses da comunidade. A organizagao e pros-
peridade do tekoa depende da boa distribuicdo das al-
mas. Na aldeia Rio Silveira, hd um predominio de “no-
mes-almas” (para utilizar a expressdo de Maria Inés
Ladeira, citada acima) provenientes das regides de
kuaray amba e tupda amba, o que pode indicar para uma
maior expectativa do nhanderu e da comunidade, em
relacdo a algumas necessidades especificas do grupo,
que tenham a ver com as caracteristicas das almas des-
sas regioes.

As almas femininas provenientes da regido de
kuaray amba acham lugar na aldeia Rio Silveira pela
necessidade de dedicac@o ao artesanato, que € uma das
poucas atividades que pode garantir a aquisi¢do de
mercadorias dos juruds, e cobrir 0s gastos com suas

Regido Nhanderu Retd Kuaray Amba Tupd Amba Karai Retd
Mulher preparo do alimento servico doméstico
diregiio dos cantos reza reza
artesanato artesanato
ensino
Homem lideranga lideranca lideranca
reza reza reza
aconselhamento aconselhamento
direcdo administragdo
guarda
artesanato
cura
agricultura
construcio

10 Ndo me utilizo aqui de uma referéncia valorativa ndo-indigena.
Entre os nhandeva e mbya, a capacidade de lideranga e administra-
¢do sdo qualidades muito valorizadas.
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viagens de tempos em tempos. Na prética, é essa énfa-
se no econdmico que se sobressai a uma outra caracte-
ristica das almas femininas dessa regidio, qual seja, a
de boas rezadoras. Como j4 indiquei anteriormente, ndio
hd qualquer rezadora na aldeia. A participagdo das
mulheres, restringe-se ao canto e & danga. As mulheres
tém lugar garantido e reconhecido na produgdo econd-
mica, porém, no que tange 4 produgio simbdlica, que &
o eixo funcional da sociedade guarani, a mulher ocupa
lugar secundario.

A capacidade de lideranga e o senso de direcdo,
baseados na figura mitica de kuaray, filho de Nhanderu,
sdo qualidades muito prezadas entre os mbya e
nhandeva. Dentre os muitos motivos que podem expli-
car tamanha importancia, estdo a necessidade de man-
ter relagdes sécio-politico-econémicas com os ndo-in-
dios, o equilibrio das relagdes internas ao tekoa, € os
constantes deslocamentos que visam a manutengéo das
relagdes entre aldeias. Dessa forma, a mobilidade mas-
culina ndo 56 é admitida como necessdria. Essa possi-
bilidade de negociacdo com os “ndo-indios”, bem como
com outras aldeias, permite ao homem-guarani conhe-
cer mundos diversos e acessar informagdes vdrias. Jd 4
mulher esta mobilidade & vetada, e estas informacGes

estariam fora do seu alcance, ndo fosse a criagdo de

um espago estratégico para a sua veiculagdo (confira
abaixo: Uma torneira que retine). A interdi¢io & mo-
vimentagdo da mulher junto aos vdrios tekoa esti pau-
tada num discurso teolégico construido sobre as bases
da assimetria entre os sexos, que presenteia os homens
de Tupa com a liberdade de ir e vir, enquanto as mu-
lheres devem “preservar-se” dessa prética visto esta-
rem mais sujeitas ao erro. Novamente porque sdo mu-
lheres.

Ja no que tange as almas femininas de Tupd amba,
cabe a elas a transmissfo oral da histéria nhandeva-
mbya. As almas dessa regido sdo muito prezadas na
aldeia, visto o contato com os néo-indios implicar no
“esquecimento” das tradigdes guarani. Assim como o
pajé deve zelar pela memoria guarani, através dos ri-
tos, também a mulher guarani deve garantir a continui-
dade do nhande reko (nosso modo de ser), pela perpe-
tuacdo da lingua, recitacdo dos mitos e ensino dos
cinticos.

Na aldeia Rio Silveira, como na maioria das al-
deias da regido, o milho, que antes se constituira no
alimento bésico da dieta guarani, e em torno do qual se
organizava o seu calenddrio religioso, foi deixando de
ser cultivado, em func@o da ndo-produtividade da ter-

20 --
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ra. Com o cultivo reduzido do milho, também o
nhemongarai deixou de ser celebrado, tendo sido reto-
mado quando uma freira - irma Luisinha - em conversa
com o pajé e, naquela época, também cacique Djedjokd,
sugeriu a celebracdo, oferecendo ajuda para a constru-
¢do da casa de reza - opy. Na aldeia Boa Vista, em
Ubatuba, a celebragéo foi retomada por sugestdo de
Djedjoké. Durante esse hiato no que se refere & cele-
bragdo ritual, a tarefa de transmitir as geracGes mais
novas a tradi¢@o guarani, concentrou-se ainda mais nas
mdos das mulheres. Apesar das rezas coletivas e das
sessOes de cura - dirigidas pelo pajé - é no 4mbito das
casas, € ndo da opy (casa de rezas), que a continuidade
da cultura guarani é garantida, permitindo assim sua
coesdo social. Essa afirmativa, leva-nos a duas conclu-
sdes: 1) a garantia da perpetuacgdo da cultura nhandeva
e mbya passa pela garantia necesséria de que a mulher
desempenhara seu papel no que se refere & transmisséo
e ensinamento da lingua, mitos e cnticos guarani; 2)
apesar de tradicionalmente a opy constituir-se o centro
do tekoa e o “lugar do saber”, a experiéncia do Rio
Silveira confirma a existéncia de outros espacos de
coesdo social e de producéo de saber.

Da constituicao
do tekoa

a) A casa

Um tekoa € formado por um conjunto de casas
dispersas, que se comunicam por pequenas trilhas, no
meio da mata. As casas sdo de pau-a-pique, tendo seus
telhados cobertos com sapé. Em alguns casos, utilizam-
se telhas de cimento e areia, presente de algum visitan-
te. Das trinta e quatro casas da aldeia Rio Silveira qua-
tro sdo tapadas com barro. A maioria prefere nio fazé-
lo, visto que, nesse tipo de construgéo, o niimero de
baratas tende a aumentar. As habitagdes constam, em
geral, de dois c6modos: cozinha e quarto, onde dorme
toda a familia. Ndo existem fossas sanitdrias. O tama-
nho das habita¢des varia de casa para casa.

A casa abriga a familia elementar, mas € espaco
de convivéncia da familia extensa. A comunidade
familial guarani € uma institui¢do bastante significati-
va. Seus fntimos lagos de sangue e parentesco permi-
tem organizarem-se em extensos grupos coletivos de
grandes-familias. A escolha do cénjuge procurar4 obe-
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decer a afinidade entre almas, pois a proveniéncia da
alma determinard uma unido bem sucedida ou no.

A casa € construida pelos homens, ndio envolven-
do toda a comunidade. A iinica atividade de constru-
¢éo, que implica um esforgo coletivo de toda a aldeia,
é por ocasido da constru¢do da opy (casa de rezas).

A cozinha é o lugar onde se preparam e se reali-
zam as refei¢des, e onde os visitantes sdo recebidos.
Ela se constitui em importante espago de convivéncia,
onde as decisdes internas ao grupo familiar sdo toma-
das, onde se discutem assuntos de natureza politica, e
onde as rezas cotidianas sdo realizadas. De fato, é na
casa que as decisdes politicas sdo tomadas. A cozinha
nio € espago especifico da mulher, apesar de envolver
tarefas consideradas “tarefas de mulher”, como o pre-
paro dos alimentos. Todavia, por acontecer na casa,
um espaco que exige a presenca da mulher, as discus-
sdes politicas e econGmicas trazem a sua influéncia.
Na casa, € a mulher a interlocutora do marido. Essa
constatacdo, permite-nos flagrd-la numa situagio da
qual ela tem plena consciéncia: “se ele vai prd reunido
com a prefeitura, eu vou junto prd ver se ele vai falar o
que a gente falou aqui (em casa)”".

Essa atitude, muitas vezes interpretada como pura
“curiosidade”, revela uma atuac@o significativa e per-
manente da mulher junto aos niicleos de decisdo poli-
tica e econdmica da aldeia.

Para Papa Mirim Poty, € mais facil explicar a “in-
tromissdo” de Paraguatcu, por um outro'viés: “ela vem
porque ela tem cilime”.

O tema do ciiime € constantemente trazido a me-
moéria. O ciime € uma caracteristica das almas prove-
nientes de arai xii, a parte mais baixa do céu, onde
vive Jaxy. Esse € o lugar das *“‘almas fracas”. Caracteri-
zando a atitude de Paraguatcu como uma atitude de
citime, Papa Mirim Poty desqualifica sua intervencao.
Determinando o citime como a motivacéo da interven-
¢do de Paraguatcu, o cacique exclui qualquer possibi-
lidade de um questionamento por parte da mulher, a
respeito da legitimidade das decisGes dos homens da
aldeia.

E também na cozinha que a mulher, mesmo na
presenca do nhanderu, pode participar efetivamente das
sessdes de cura. Por ocasido das rezas, as mulheres
dedicam-se a atividades de apoio, como manter aceso
0 petygud (cachimbo), e, em caso de mulher de pajé,
podem assumir a prépria pajelanca (desde que nio cul-
mine na cura) em situacdes de disfun¢do momentinea
por parte do rezador (cansago fisico e psiquico durante

"' Consideragfo de Paraguatcu durante uma conversa informal (no-
vembro de 1994).

uma sessdo). Em muitas situagdes, so elas que asse-
guram a continuidade do rito.

Presenciei uma sessdo de cura onde o enfermo
era Djedjokd, o pajé. Hé dias Djedjoké vinha apresen-
tando um quadro febril que o levava ao delirio. Vérios
rezadores reuniram-se em torno dele, fumando o
petygud de barro ou de madeira. Araf tomou o petygud,
dirigiu-se ao hapikd' onde tragou por trés vezes e,
voltando-se para Djedjokd, deu dez voltas ao seu re-
dor, sempre fumando. Como o pajé fizera em outras
sessdes que eu havia presenciado, ela soprou suas cos-
tas, seu peito e sua fronte, succionando depois, as mes-
mas partes. Naquele momento pensei que Araf com-
pletaria o rito, “vomitando o mal” que causara a enfer-
midade do pajé. O ritual de cura culminou no vomitar
de um objeto de cor escura, uma mistura de céra de
abelha e fiapos de cobertor, todavia, essa parte coube a
um outro rezador - um homem. Esse objeto foi por ele
identificado como o objeto patolégico, causador da
doenca de Djedjoké.

Novamente, a invisibilidade da mulher, o anoni-
mato. E, novamente, a pergunta: por que é vetado a
mulher protagonizar essas situagdes? As almas femi-
ninas ndo indicam para a capacidade de efetuar uma
cura. Mesmo considerando almas femininas como, por
exemplo, as provenientes da regidao de Nhanderu reta,
que destacam qualidades de lideranga e cuidado, a fun-
¢do social atribuida 4s mulheres nhandeva e mbya da
aldeia Rio Silveira estd muito aquém da possibilidade
de admitir mulheres rezadoras ou curadoras. O poder e
o prestigio sociais ficam reservados ao homem.

b) Uma estrada determinando a configuracao espacial
do tekoa

Na aldeia Rio Silveira, podemos identificar pelo
menos cinco dreas onde se concentram seus habitan-
tes: aqueles que moram na entrada da reserva, os que
moram nas imediagdes da casa do pajé, aqueles que
vivem nas proximidades da casa do cacique, aqueles
que se avizinham da casa do vice-cacique, e aqueles
que se encontram mais no interior da mata, préximos
ao rio Silveira. Mas o tekoa tem se definido nem tanto
pelo grupo dominante da aldeia, e sim pelo que aquela
localizacdo geografica pode proporcionar: a proximi-
dade de um rio ou a fertilidade da terra podem ser o
fator de aglutinacdo de algumas familias. Todavia, a
maior facilidade de acesso a Rodovia Rio-Santos tem

120 hapikd é uma espécie de canoa que, em conjunto com outros
elementos (uma cruz - kurutchii, um maracd - mbaracd, trés esta-
cas paralelas e alguns ornamentos como colares - mboy), represen-
ta o mundo e seus sustentdculos.
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sido o principal fator de deslocamento das familias que
antes viviam em locais mais afastados buscando, entre
outras coisas, uma distancia segura dos juruds, e agora
se concentram & beira da estrada principal da reserva.
O préprio pajé reconhece a necessidade de se aproxi-
mar de sua fonte real de recursos (para a venda de arte-
sanato e palmito na estrada). Ha dezessete meses, quan-
do de minha primeira visita, o pajé, Araf (sua esposa),
€ quatro netos, viviam nas proximidades do Rio Silveira,
a pelo menos sessenta minutos da estrada principal, no
meio da mata, tendo o acesso dificultado pela precari-
edade das trilhas. Atualmente, o pajé mora a quinze
minutos dessa mesma estrada, e j4 est4 construindo uma
nova casa 4 sua beira, préximo a entrada da reserva,
para onde pretende mudar tdo logo termine a constru-
¢do. Segundo Araf, “aqui onde a gente mora fica ruim
prds criangas ir prd escola; elas ficam muito cansa-
das... e depois nds temos de vender os artesanatos, os
trabalhos na estrada... Entdo fica mais perto”"?,

Esta é uma situagdo que provoca duas reagdes
instantineas: o medo da intensificagio do contato e a
conseqiiente deterioragdo cultural guarani; e a expec-
tativa no que se refere a uma maior visibilidade da
mulher nas relagdes externas  aldeia. De qualquer for-
ma, a estrada que possibilita o intercdmbio aldeia-ci-
dade tem atraido os nhandeva-mbya, e € ela que estd

determinando a disposi¢ao das casas € o ajuntamento

das familias.
c) Uma torneira que reiine

A vinte metros da casa do cacique hd uma tornei-
ra. A dgua de uma nascente foi canalizada. A canaliza-
¢do foi feita de maneira rudimentar, mas traz a 4dgua
que se esconde no meio do mato até um pequeno tan-
que de lavar. Em torno dessa tinica torneira, retinem-se
mulheres para lavar roupa, para dar banho em suas cri-
ancas, para tomar banho e para lavar louca; reinem-se
criangas para brincar, para encher pequenas vasilhas
de dgua para levar para suas casas e para lavar louca
(estas duas tltimas atividades realizadas pelas meni-
nas); retinem-se alguns poucos homens para lavar o
rosto € os pés e, as vezes, na escuridao da noite, para
tomar um banho.

E nesse espaco de sociabilidade que a mulher
guarani se torna muito mais acessivel. A maior parte

'* Depoimento de Araf, em entrevista a mim concedida, em novem-
bro de 1994.
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de nossas conversas se deu ao “pé do tanque”, lavando
roupas, banhando criangas ou, simplesmente, refres-
cando o corpo com a 4gua fria da torneira.

Uma simples torneira. Talvez esse ndo tenha sido
0 motivo principal para a construgio das treze casas,
com seus setenta e dois moradores - a maior concen-
tragdo populacional da aldeia - & sua volta. Talvez seja,
como jé indicamos, pelo fato de beirar a estrada prin-
cipal da reserva. Mas, se assim o fosse, por que nio
morar mais a frente, préximo da entrada e, conseqiien-
temente, proximo da enfermaria, da escola e da rodo-

- via Rio-Santos? Uma explica¢do plausivel seriam os

lagos de parentesco, contribuindo para a convergéncia
populacional, somada a presenca do cacique, cuja au-
toridade atua como centro de convergéncia. Essa seria
a hipétese mais provével. Depois de avaliar detidamente
cada uma dessas possibilidades e, apés considerar essa
iltima como a que melhor explica a concentragéo na-
quela drea, perguntei ao cacique o porqué da escolha
daquele espago para morar, ao que ele respondeu: “aqui
eu fico perto da estrada, e é melhor para ir para a
cidade para falar com as autoridades. Também é bom
porque tem dgua encanada, e dd prd fazer um monte
de coisas”.

Mas, foi fazendo a mesma pergunta para Tereza,
uma jovem mulher, mie de cinco criangas, que pude
perceber uma possibilidade totalmente diversa daque-
la que até entéio havia considerado: “aqui a gente con-
versa”.

A torneira apresenta-se entdo como lugar estraté-
gico. As voltas da torneira é que circulam todas as in-
formagdes. E ali que se encontra, talvez, o canal mais
importante de comunicagdo da aldeia. Para as mulhe-
res, constitui-se no local onde é possivel tomar conhe-
cimento de todos os acontecimentos da aldeia. Sdo elas
as responsaveis pela divulgacéo das noticias. Ao pé do
tanque, a “fofoca” adquire fungdo social e simbélica.
Ela revela conflitos de todas as ordens. Denuncia maus
tratos do homem para com a mulher, denuncia
corrupedo da lideranga politica, ataca os setores que
buscam defender interesses préprios junto a érgios do
governo e organizagdes ndo-governamentais (ONGs),
informa sobre situagdes de saiide, anuncia namoros,
casamentos € separagdes, divulga noticias trazidas de
outras aldeias pelos homens. E na torneira que se ana-
lisa a relagdo com a chamada sociedade nacional, que
se levantam as vantagens e desvantagens de implantar
determinados projetos na aldeia, que se pensam os be-
neficios e prejuizos de uma escola bilingiie na reserva.

ﬂ Se———
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A torneira foi eleita pela mulher nhandeva-mbya o “lu-
gar do pensar”.

O espago da torneira adquire assim caracteristi-
cas de espaco politico e social e, fora das instincias
oficiais de exercicio de poder, constitui-se local de “li-
vre”’ producdo de saber, ndo s6 no sentido de trazer a
tona a assimetria das relages sociais, como no exerci-
cio - através do questionamento - da desconstrucio de
“saberes” estabelecidos que resultam em tais
assimetrias.

d) Opy - centro do tekoa

Tradicionalmente é a opy (casa das rezas) o cen-
tro de convergéncia da aldeia.

A opy éuma “casa grande”. Nela deve haver muito
espaco, pois, por ocasiio do nhemongarai, toda a al-
deia se revine para fumar, rezar, cantar e dangar. Tam-
bém ndo pode haver janelas, e as portas devem ser fei-
tas de modo a ndo permitir a entrada de luz externa na
casa. Ela é construida obedecendo a uma disposicéo
determinada pelo sobrenatural, sendo voltada para o
nascente, para Nhanderu retd.

A opy €, em geral, considerada o centro do tekoa.
Mesmo ndo morando ao seu redor, mesmo nido sendo
ela o fator determinante para a distribui¢iio espacial no
tekoa, é ela o espago que congrega toda a aldeia, insti-
tuindo-a como uma unidade. Segundo Djedjok¢, € na
opy que o tekoa adquire significado pleno, pois-€ ali
que as palavras se tornam ‘“belas palavras” (iie ‘eng
pord). A opy € espaco de crenca, de confissdo, de reve-
lacéio e de cura. E o lugar oficial do saber. Trata-se de
um espago onde se proferem palavras que conferem
identidade, definem vocagdes e prefiguram destinos.
A opy é Ingar sagrado, € um espaco de troca de votos,
estabelecimento de promessas e emissdo de exigénci-
as.

De certa forma, mesmo nao havendo entre
nhandeva e mbya a chamada *‘casa dos homens” e, ape-
sar da opy congregar tanto homens quanto mulheres,
minha experi€ncia na aldeia demonstrou ser este um
espago predominantemente masculino. No jogo de in-
clusdo/exclusdo da mulher, é na casa das rezas que o
interdito se manifesta com maior intensidade.

Conclusao

Na construgdo social do homem e da mulher
guarani encontramos as bases explicativas para a hie-
rarquia dos sexos observada na sociedade nhandeva-
mbya. A nogéo de alma adquire importancia fundamen-

tal como legitimadora das assimetrias sociais, uma vez
que remete a sua explicacfo para o plano sobrenatural,
“naturalizando” as diferencas. Sendo portadora de uma
“alma fraca”, fatalmente serei uma “mulher fraca”. O
mesmo aplica-se aos homens, revelando que o “siste-
ma de atribuigdo de almas” € um mecanismo de poder
que atua em diferentes niveis de dominagéo. Enten-
dendo as diferencgas sociais como atributo natural e,
entendendo que o que “é€ naturalmente” ndo muda, nos
deparamos com uma sociedade onde a hierarquia dos
sexos € entendida como fatalidade da natureza e, por-
tanto, imutavel (discurso da imutabilidade natural). E
na opy que essa condicdo é selada, através do
nhemongarai, cuja dire¢do é dos homens, apesar da
participacdo das mulheres na danca e na marcacéo dos
ritmos. Por esse motivo, a opy constitui-se num espaco
predominantemente masculino, sendo considerada o
centro do tekoa.

- Nos espacos de sociabilidade, se observa que a
centralidade oficial daopy contrasta com a centralidade
espontanea da “torneira”. As mulheres elegeram a casa
e suas imedia¢Ges como lugar central, contrariando a
tradigdo e os estudos etnoldgicos que situam na opy o
lugar central do rekoa. A percepgao dessa situacio estd
vinculada a escolha de uma andlise que privilegia o
cotidiano e nega a polarizagd@o piblico-privado. Essa
polarizagéo, a defini¢do de que o que € ptiblico refere-
se ao espaco politico e o que € privado refere-se ao
espaco familiar, e o confinamento da mulher a esfera
privada indicam para a sua exclusdo do espaco politi-
co e, portanto, para a sua inaptiddo para qualquer tipo
de governo. Entendendo que nio hd um centro de po-
der, mas sim um poder que esté difuso na sociedade, o
cotidiano nos serve assim como matéria histérica, e
nos permite desvelar situacdes de poder e nao-poder
impossiveis de serem observadas na neblina
homogeneizadora das instituigdes.

Na sociedade nhandeva-mbya do Rio Silveira,
pude perceber as tensdes no jogo de inclusdo/exclusdo
das mulheres. Falar de um dominio masculino com-
pacto, é admitir que esse dominio existe sem qualquer
resisténcia. Esse discurso da hegemonia masculina
muitas vezes nos impede de considerarmos outras equa-
¢Oes que ndo aquela: “mutlher e ndo-poder”. Na dina-
mica que define lugares de poder nas sociedades, as
mulheres nio estio sempre no interdito. Elas também
estdo na transgressao. Daf a possibilidade de uma ou-
tra equacdo: “mulher e poder”, por que néo?






