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RESUMO

Definir um conceito de alteridade consciente e em devir como condi¢do para a sociedade
plural, multiétnica e dialdgica conforme a Constituicado de 1988 ¢ o objetivo principal desta
dissertacdo. Nesse contexto, o conhecimento das culturas e sociedades indigenas em sua
singularidade e diferenca poderia reforcar a luta contra o processo destruidor de colonizagao
iniciado desde o século XVI. A autoria de pensadores indigenas e suas cosmologias permitem
pensar a historia do Brasil sob uma outra perspectiva. O conhecimento de cosmologias e visdes
de mundo diversas contribui para o didlogo e interagdo entre as diferentes formas de se
organizar a sociedade multiétnica brasileira, decolonizando mentes. Divide-se em trés
capitulos: o primeiro capitulo traz o Relato como forma de transmissdo de conhecimento por
meio do qual se pode compreender a historia da humanidade e da sociabilidade humana com
suas produgdes considerando o ponto de vista dos ancestrais da civilizagdo. No segundo, sdo
tratados os Fundamentos teoricos da alteridade: do multiculturalismo solipsista para o
multinaturalismo controverso; de modo geral, a critica da razdo sem a sensibilidade lembra a
critica de Vico em seu tempo e sacode o final de século XX para o retorno a vida enquanto ¢
tempo. O terceiro capitulo traz 4 alteridade entre duas civilizagoes diversas e os conceitos de
pacificagdo (indigena) e de brasilidade (ndo indigena) numa perspectiva decolonial de
pacificacdo do branco sonhada pelo xavante avd de Apoena articulada com o projeto
contracolonizador de constru¢do da brasilidade proposto por Darcy Ribeiro, de modo que
similaridades e diferencas entre as civilizagdes podem confluir para se pensar uma sociedade
multiétnica. Em sintese, subjetividade e alteridade sustentam o ser Guarani e a sociabilidade no

pais pode ser viabilizada pelo didlogo e devido cumprimento da Constitui¢do brasileira.

Palavras-chave: alteridade; conhecimento; decolonizacao; sociocosmopolitismo; projeto de
pacificagao.



ABSTRACT

To define a concept of conscious and becoming alterity as a condition for a plural,
multiethnic, and dialogical society in accordance with the 1988 Constitution is the main
objective of this dissertation. In this context, the knowledge of Indigenous societies in their
singularity and difference would make it possible to eradicate the ongoing process of
colonization that began in the 16th century. Based on this assumption, the authorship of
Indigenous thinkers is brought in to present their cosmologies and the history of Brazil from
their perspective. The knowledge of diverse cosmologies contributes to dialogue and interaction
among the different ways of organizing Brazilian multiethnic society, thus decolonizing
colonizing minds. It is divided into three chapters: the first presents the Relato as a form of
knowledge transmission, in the Vichian purpose of understanding humanity through its
productions, considering the first ancestors of civilization to justify human sociability. The
second chapter addresses the theoretical foundations of alterity: from solipsistic
multiculturalism to controversial multinaturalism. In a global context, the critique of reason
without sensibility recalls Vico’s critique in his time and shakes the late twentieth century into
returning to life while there is still time. The third chapter presents the Xavante project — a
decolonizing project of pacifying the white man; it revives Darcy Ribeiro’s counter-colonizing
project of Brasilidade. 1t revisits Vico, in similarities and differences, as possible points of
confluence between both civilizations. In summary, subjectivity and alterity sustain the Guarani
being, and sociability in the country can be made possible through dialogue and the proper

fulfillment of the Brazilian Constitution.

Keywords: alterity; knowledge; decolonization; sociocosmopolitism; pacification project.
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INTRODUCAO

Esta dissertagdo propde-se como objetivo principal a pensar a topica da alteridade na
sociedade brasileira legitimada plural, multiétnica, diversa, tendo a cultura indigena como
referéncia na pratica dessa alteridade. A voz e a autoria dos povos nativos vém sendo silenciadas
a partir dos anos mil e quinhentos no territdrio pindoramico a que os portugueses nomeiam,
entdo, Brasil. Isso impede o conhecimento mais verdadeiro de sua cultura, cosmologicamente
marcada pela diferenga em relagdo a cultura nao indigena do pais. H4 um caminho de continua
resisténcia indigena desde o inicio da colonizagdo na direcdo de superar esse apagamento
(Nuiiez, 2023; Moraes; Alves, 2021; Jecupé, 2020). A partir do século XX, a consciéncia nativa
brasileira sempre manifestada, mas duramente silenciada, explicita-se de forma contundente,
fazendo-se ouvir com maior autonomia e verdade pela sua participa¢do na vida nacional por
meio do movimento indigena para a escrita da nova Constituicdo de 1988'. O nativo passa a ter
nela, inclusive, um capitulo especial o Capitulo dos indios®.

Dessa forma, este estudo se propde a pensar a alteridade considerando o conjunto dessa
populacdo indigena que, para o ISA - Instituto Socioambiental (2025), ¢ de aproximadamente
391 etnias. Consciente da impossibilidade de abarcar cada singularidade étnica, o texto volta-
se na sua maior parte aos Guarani como uma espécie de ponte, escolha que se deve
exclusivamente a proximidade dos trabalhos e encontros que a pesquisadora tem realizado com
essa etnia ha décadas. Porém, nela ndo se esgota, outras etnias sdo visitadas principalmente por
meio da dialogia com pensadores indigenas como Munduruku, Jecupé, Krenak, Geni Nuiez,
Popygua e Ekman, Benites, cujos escritos tém sido dedicados a registrar e dar a conhecer a
sociedade nao indigena a tradi¢ao nativa nas suas mais diversas etnias.

Mas por que pensar a alteridade numa sociedade que se legitima, desde 1988, como
plural, multiétnica? Por si s tal legitimidade ndo pressuporia a garantia da alteridade em sentido

pleno? Por que isso importa? Porque isso evidencia o fato de que a alteridade nao ¢ palavra

! Destacam-se nesse movimento muitas liderangas, entre elas: Mario Juruna, primeiro deputado indigena; Raoni,
Ailton Krenak, que participa diretamente das comissoes e protagoniza um momento historico ao pintar o rosto de
jenipapo, em plena tribuna, para protestar contra o retrocesso em relagio aos povos tradicionais do Brasil; Alvaro
Tukano. Distinguem-se ainda as liderangas contemporaneas Sonia Guajajara; Joénia Wapichana; Célia Xakriaba
(deputada); Juliana Cardos; Paulo Guedes; Silvia Waiapi.

2 0 Capitulo dos indios na Constituigdo brasileira de 1988 reconhece e protege direitos dos povos indigenas,
especialmente o Capitulo VIII do Titulo VIII, assegurando-lhes o direito a organizagao social, costumes, linguas,
crencas e tradi¢des, além dos direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam. Além do Capitulo
VIII, outros artigos da Constitui¢io e a Lei n° 6.001/73 (Estatuto do Indio) também tratam de direitos e deveres
relacionados aos povos indigenas, complementando a prote¢do estabelecida (Brasil, 1988, cap. VIII — Dos indios,
art. 231-232).
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neutra que apenas se refere ao distinto, mas tem em si historicidade de sujeitos; alteridade tem
sentido enquanto histéria de um sujeito combinada com a historia de outro sujeito: encaixe de
subjetividades. Historia entrelacada de sujeitos. Subjetividades que se constituem e essa
constitui¢cdo € seu sentido: o sujeito possui histdria e nela se constitui com o outro. Ou seja, na
experiéncia da alteridade, no6s nos constituimos como pessoas, como subjetividades e como
outro ou outrem (Deleuze, 2018). Nesse sentido e no contexto deste estudo, quem ¢ o outro?
O(a) indigena? O(a) estrangeiro(a)? Como, quem somos nos, ndo indigenas, pelos nativos
denominados(a)s? Qual ¢ a importancia que se da ao outro na historia deste pais desde mil e
quinhentos por meio da experiéncia da alteridade que nele se vive, como estrangeiro(a) ou como
indigena? A filosofia pensando a alteridade e a antropologia pensando a subjetividade?

Sao reflexdes que esta dissertagdo pretende trazer a discussao ao apresentar a alteridade
pelo conhecimento da cultura indigena contada por indigenas, ja que o ponto de vista de quem
escreve a dissertagdo ¢ de uma estrangeira (na perspectiva do indigena): duas subjetividades
que se en(es)tranham. O conhecimento ¢ o objeto, o tema que se permite também porto de
passagem, como diria Geraldi (2002) ja que o que se pretende ¢ um didlogo com o outro, por
meio de suas culturas. Sobressai-se na cultura indigena principalmente o discurso de Kaka Wera
Jecupé, pensador e literato, pela temdtica que privilegia sobre a historia do Brasil em 4 terra
dos mil povos: historia indigena do Brasil contada por um indio (2020). Nela, o autor procura
considerar o conjunto das populagdes indigenas no territdrio brasileiro, especialmente
mostrando como a cultura desse conjunto de povos se afirma ao longo do tempo pela resisténcia,
pelos sonhos, uma cultura radicalmente diversa, essencialmente espiritual, ndo importa a etnia
que se vislumbre. O que se pretende compreender, portanto, ¢ como a alteridade ¢
experienciada, como se ddo a compreender algumas dessas alteridades na tentativa de didlogo
e por meio do entendimento de que cada diferenga traz algo sobre si e sobre o outro. E, assim,
o entendimento sobre nds, populagdo brasileira em geral, na constituicio de nossa(s)
subjetividade(s) plural(i)s) num mesmo territério.

Algumas concepgdes, de ndo indigenas e de indigenas, sobre alteridade sdo apresentadas
nesta Introdugao para justificar e/ou explicar a premissa de que esse conceito tem historicidade,
ou seja, tempo, lugar e sujeito e que, assim, denuncia o ponto de vista de quem faz e/ou escreve
a historia do pais e da humanidade de acordo com o conhecimento que produz e/ou que registra,
que esconde. Nada € inconsequente. A proposta é questionar, seguindo o conselho da autora
indigena Guarani Geni Nuiiez (2023), psicéloga, com o propoésito de decolonizar abrindo as

palavras para ir a fundo no que elas realmente querem dizer no contexto em que se colocam.
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Hé de acontecer estranhamentos de um e outro lado, a mesma histdria dita por um outro pode
incomodar, fazer duvidar, mas o importante ¢, antes de julgar, buscar sentidos na alteridade que
(ou se) nos propusermos a de fato compreender.

Para o filésofo Giambatista Vico (2005), cuja teoria da histéria fundamenta esta
dissertacdo, a alteridade esta presente na sua visao de historia e da natureza humana, que evolui
através de diferentes naturezas: a divina, a heroica e a humana. O fildsofo enfatiza a importancia
de compreender as diferentes culturas e periodos historicos, reconhecendo a singularidade de
cada um desses periodos na sua relagdo com a experiéncia humana, incluindo, no primeiro
deles, a experiéncia do gentio. Nessa primeira forma de sociedade, o gentio ¢ também
denominado indigena, aborigene e filho da terra (§13). Com Vico, os gentios sdo incluidos na
historia.

Os trés principios viquianos (§333) apresentados na Ciéncia Nova de 1744 (Vico, 2005),
quer sejam, o primeiro, da providéncia divina visitada e interpretada como divina sabedoria em
Silva Neto (2018); o segundo, do matriménio e o terceiro, da imortalidade da alma, que comeca
com as sepulturas, sdo principios que sustentam a sociabilidade em todas as civilizagdes. E
essa sociabilidade ¢ implicada pelo tema desta dissertacdo, na medida em que a alteridade deve
ser pensada para a dialogia entre as diversas sociedades nos tempos também atuais.
Independente do modelo social e cultural que se vivencie, indigena ou nao indigena, a
experiéncia consciente do outro como diferente, mas constituido de subjetividade, arbitrio
(Vico, 2005, §141), bom senso (Vico, 2005, §142-145) e de sociabilidade, deve ser abordada
do ponto de vista de uma espécie humana que se manifesta como conjunto de seres na Terra
que planejam e constroem seu espaco. Por essa condi¢do, a humanidade (conforme entendida
pelos ndo indigenas) interfere, para o bem ou para o mal, nos destinos do préprio cosmo, do
planeta e de si mesmo, como argumentam Danowski e Viveiros de Castro (2014). A forma de
compreender a alteridade importa e € nesse sentido que apresentamos alguns outros pensadores
e 0 modo como também eles definem a alteridade em seu tempo.

O apelo a existéncia auténtica e autdnoma ¢ tao forte que pode turvar nossa percepcao
quanto a presenca do outro (Moreira, 2018). Mas ¢ preciso que se perceba a importancia dessa
presenca num caminho em que ora se seguiria, ora se desviaria do outro no transcurso entre
Ipseidade e alteridade. E preciso fazer uma reflexiio sobre a vontade de poténcia das culturas e
a alteridade do ser no debate contemporaneo sobre a ontologia do sujeito: “[...] um vislumbre
para uma ética que implica necessariamente certo acolhimento do outro” (Rocha, 2014, p. 7).

A experiéncia da alteridade ¢ fundamental para a construgao do sentido, por estar nela embutida
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ano¢ao do outro (Geraldi, 1984). Em sua proposta de interacdo, a enunciagdo comunicativa da
a linguagem o lugar onde essa interagdo se materializa e se constrdi, formando assim seres e
mundos. Nessa perspectiva, o outro ¢ um sujeito distinto, com suas proprias vozes €
perspectivas; esse outro participa na construcao do eu e do sentido que dessa interacao se
enuncia por meio da troca dialdgica. E, assim, um reconhecimento de que o ex nio se constroi
sozinho, assim como sua linguagem, mas pelas relagdes desse eu com o mundo e com o outro.
O discurso do eu ¢ sempre uma mistura de diferentes vozes, além da propria voz, que nao ¢
passiva; a heterogeneidade reflete, portanto, a influéncia da alteridade na formagao do sujeito e
do significado do que diz. Ou seja, na constru¢do da identidade e do sentido. O didlogo ¢ a
interacdo com o outro sdo essenciais para a formagao do eu, e o reconhecimento da alteridade
¢ fundamental para uma compreensdao mais completa do mundo e da experiéncia humana
(Bahktin, 2003). A linguagem ¢ eminentemente dialdgica, um acordo consensual entre vozes e
discursos. O didlogo, sendo explicito ou implicito, ¢ fundamental na construgdo do sentido e na
interagdo social. E importa lembrar que a palavra é sempre uma palavra do outro. E, sempre, o
encontro entre palavras na sua diversidade. Resta lembrar, nesse contexto, que o didlogo
prescinde da contrapalavra, ndo se anula nela, pois prescinde igualmente da tolerancia entre as
partes. O signo nasce e vive no encontro com o outro; a alteridade se faz no processo.

A psicologa e poetisa Guarani Geni Nufiez (2023) explica que o esfor¢o missionario na
colonizacdo ao pensamento indigena direciona-se a incutir a percep¢do de que determinados
costumes e praticas deveriam ser alvos de culpa, vergonha e arrependimento. Isso anula a
dialogia e qualquer possibilidade de alteridade. E os pecados, nesse contexto, se constituem
basicamente de trés préticas que hoje ela busca descaravelizar® ou seja, decolonizar em seu
trabalho de terapeuta: nudez, relagdes de poligamia entre os membros das aldeias e a condugado
de suas vidas através dos ensinamentos do pajé, responsavel tanto pelo conforto espiritual como
por cura de enfermos. Para Krenak, o valor da obra de Geni esta em apresentar a possibilidade
de “Liberdade de viver sem senhor, com seus proprios modelos de sociabilidade, nos quais os
afetos ndo se cristalizam em propriedade. A forca ancestral se expressa em alteridades
singulares, sem binarismo ou oposi¢ao entre sujeito e género” (Krenak, 2023, p. 12).

Deleuze (2018, p. 371), refletindo sobre outrem, evidencia valores que lhe conferem
uma fun¢ao essencial no mundo representado da percep¢ao. Outrem ja supde a organizagdo dos

campos de individuagdo, sendo a condig@o sob a qual “[...] percebemos nesses campos objetos

3 Termo cunhado por Muka Mukat (2024) em didlogo com mulheres indigenas reunidas na Wayrakuna, refletindo
sobre etnocidio, pardismo e historia.
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e sujeitos distintos, e os percebemos como formando individuos diversamente reconheciveis,
identificaveis”. E complementa: “Que outrem, propriamente falando, ndo seja ninguém, nem
vocé, nem eu, significa que ele € uma estrutura, estrutura que se encontra efetuada somente por
termos varidveis nos diferentes mundos da percep¢ao — eu para vocé no seu, voc€ para mim, no
meu” (Deleuze, 2018, p. 371). Nesses termos, a alteridade ndo se refere simplesmente a relacao
com o outro, mas a diferenca em si mesma, a singularidade que escapa a propria identidade e a
comparacdo. A diferenca ¢ um processo de diferenciacdo, forga criativa que rompe com a
identidade e a representagdo, abrindo caminho para o devir.

Para Porfirio (2025), a psicologia contrapde-se ao etnocentrismo a que o conceito de
cultura ocidental leva a pensar. O filésofo explica que, para a psicologia “[...] o reconhecimento
que voce tem de que o outro ¢ singular implica reconhecer que o outro ¢ diferente de vocé”
(Porfirio, 2025). Ou seja, existem diferentes culturas e pessoas singulares que pensam, agem €
entendem o mundo de suas proprias maneiras. E nisso se institui o exercicio do respeito e da
tolerancia, no sentido de que, se vocé deseja o respeito a si, a sua individualidade, ¢ necessario
que voceé respeite a individualidade do outro. Assim sendo, ¢ condi¢ao primeira para a formagao
de uma sociedade que busca a coesao social e se pretende democratica, justa, equilibrada e
tolerante. Diante do etnocentrismo, alguns autores da psicologia nascente de entdo e mesmo a
antropologia, como Franz Boas (2023) e Bronislaw Malinovski (1984), opdem-se a ideia de
hierarquia cultural, trazendo uma nova perspectiva para os estudos antropolégicos em que a
alteridade entre as culturas, compreendida como sua singularidade e diferenca, leva a coesao
social. Para Franz Boas (2023), ¢ preciso desvincular raga de cultura; sugere que o estudioso
entenda a lingua da sociedade que estuda, tenha convivéncia com seus nativos, ndo tolerando
preconceitos e visdo de sua propria cultura. Que jamais se deixe levar pela ideia de que uma
cultura seja inferior ou superior a outra; ha questdes de tempo e lugar, entre outras, a serem
consideradas nos valores culturais de cada sociedade, cada qual singularizada nos referenciais
e valores que a constituem. Na antropologia, na psicologia, na filosofia, nas humanidades,
enfim, nas ciéncias sociais € mesmo nas ciéncias em geral, o estudo sobre a cultura exige
enxergar as especificidades em relacdo a sua propria forma cultural. Isso pode evitar o
etnocentrismo e a escravidao ou submissao dos povos por meio do conhecimento que as
ciéncias desenvolvem. Malinovski (1984), por sua vez, enfatiza que a imersao de um estudioso
na cultura do estudado deve ser total e completa, participativa, que deve passar muito tempo na
sociedade em estudo para compreendé-la de fato; foi ele o criador do método de pesquisa

participante. As posturas dialdgicas entre psicologos e antropdlogos criticos a tese de
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classificagdo das ragas e culturas encerram a maior parte dos estudos etnocéntricos de entdo e
posteriores. A alteridade desponta em momentos em que a coletividade se impde, dando lugar
a tolerancia. Para Porfirio (2025), o exercicio de alteridade, enunciado pela primeira vez por
Boas e executado também pela primeira vez por Malinovski, significa uma verdadeira
revolucdao no pensamento da sua época, fortemente orientado pela teoria de classificacao da
cultura. Percebe-se hoje que tais posturas prevalecem ainda como orientacdo e como ética
fundamentada na alteridade para os estudos contemporaneos decoloniais ou contracoloniais.
Walter Mignolo (2011, p. 1), diz que a colonialidade se qualifica como “[...] o lado mais escuro
da modernidade ocidental”.

Nesse contexto, o pensador indigena Krenak (2020, p. 11) assim se manifesta:

A ideia de que os brancos europeus podiam sair colonizando o resto do mundo
estava sustentada na premissa de que havia uma humanidade esclarecida que
precisava ir ao encontro da humanidade obscurecida, trazendo-a para essa luz
incrivel. Esse chamado para o seio da civilizagdo sempre foi justificado pela
nogdo de que existe um jeito de estar aqui na Terra, uma certa verdade, ou uma
concepgdo de verdade, que guiou muitas das escolhas feitas em diferentes
periodos da historia. Agora, no comeco do século XXI, algumas colaboragdes
entre pensadores com visOes distintas originadas em diferentes culturas
possibilitam uma critica dessa ideia. Somos mesmo uma humanidade?

Para Krenak (2020, p. 46), pensar sobre a alteridade em nossos dias procede porque a
diversidade do planeta em que habitamos vem se perdendo. A humanidade vem se deslocando
de uma maneira absoluta desse organismo que ¢ a Terra pela homogeinizacdo de costumes e
subjetividades, de culturas, sob o comando de “[...] corporagdes que devoram florestas,
montanhas e rios”. Ou seja, uma humanidade que discursa sobre a diversidade, mas aceita a
destruicao do seu diverso pelos interesses econdmicos ou até mesmo bem-intencionados de
agéncias e instituigdes corporativas sobre os seres que habitam o planeta.

Tanto fisica como simbolicamente, ¢ evidente que o pensador indigena tem razdo. O
consumo acritico desordenado provindo de corporagdes das mais diversas naturezas e de algum
modo invasivas a natureza da Terra vem nos transformando de pensadores a meros
consumidores. De meros consumidores, vamos nos tornando homogeneizados numa tecnologia
que nos multiplica como embalagens e habitos de forma célere, intermitente e comoda, a ponto
de nossos gostos se afastarem por definitivo do cheiro da mae-terra, seguindo essa percepgao
de Krenak. E, ainda, sob o risco de que, entregues os corpos ao consumo desordenado, de tdo
automatizados, coisificados, passamos a nos entregar, por fim, a preguica de nos exercitar:

melhor pegar o pensamento ja pronto, encaixotado de um outro que nada tem de solidario. Com
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o risco dessa perda paulatina, de pensamento proprio, sem consciéncia, com a fuga tdo perversa
do que nos faz humanos, onde fica a diversidade?

Viveiros de Castro (2020) em resposta a fala de Krenak responde que, ao
despersonalizarmos o rio, a montanha, ao tirarmos deles os seus sentidos, considerando que isso
¢ atributo apenas dos humanos, nés nao indigenas compactuamos com as corporagdes por lhes
liberarmos lugares sagrados para essa parte da humanidade que sdo os indigenas, fazendo com
que se tornem, assim, ndo mais sagrados, mas residuos da atividade industrial e extrativista.
Nesse lugar de omissdo, nés permitimos o divorcio das integragdes e interacdes do rio, da
montanha, com os indigenas e com ela, a mae terra. A terra também ¢ mae para nds, ndo
indigenas. E entdo ¢ inevitavel: ela, a mae terra nos deixa a todos, 6rfaos, sejamos nos indigenas
ou ndo. Mas Krenak vai além do conceito de humanidade para os ndo indigenas; ndo apenas o
homem, na verdade, todas as espécies sdo pessoas € toda a natureza, toda a terra, assim, se
encontra ameagada. Trata-se, continua Viveiros de Castro, de um sentido cosmologico de
alteridade e que preocupa igualmente o pensamento contemporaneo diante do quadro ambiental
que se desenha para o planeta, incluindo o respeito a toda a diversidade na terra humana e nao
humana.

Na cosmovisdo indigena, esclarece Santos (2022, p. 116-117), “O universo é povoado
por diferentes agentes humanos e ndo humanos (deuses, animais, mortos, plantas, fendmenos
naturais, objetos e artefatos), que tém percepgoes, apetites e cognigdes, isto €, alma, pela qual
se apercebem como pessoas”. Como fica, pois, assegurada, essa diversidade de cosmovisdes
que integram este vasto territério pindoramico e latino-americano, mas também e
inevitavelmente global, diante da necessidade contemporanea de coexisténcia social?

Krenak (2020) alerta ainda para a lista de humanos 6rfaos que também chamam a
atencao, além do mundo indigena e também para além de nosso pais: dos diferentes paises
diasporicos, dos povos de periferias de cidades do mundo todo, de pessoas que tiveram que
abandonar seus territorios de origem, de procurar lugar, talvez num canto, numa rua, num
qualquer tantinho de terra para viver e que insistem, no entanto, em outros mundos além dessa
experiéncia globalizada homogeinizadora e exigente de consumo. Pergunta o indigena (p. 14):
“Como justificar que somos uma humanidade se mais de 70% estdo totalmente alienados do
minimo exercicio de ser?”. E lembra (p. 13): “Essas agéncias e institui¢des foram configuradas
e mantidas como estruturas dessa humanidade”. Incluindo-se nesse equivoco, conclui “[...] nos

legitimamos sua perpetuacao”.
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E a partir desses tantos modos de compreender o outro, entre tantos outros possiveis - a
lista parecer ser intermindvel- que a alteridade, condi¢do que se poderia pressupor de algum
modo natural e espontaneamente conciliadora, se abre como palavra (de novo lembrando a
poetisa Guarani Geni): carrega também ilusdes, falsas verdades. E preciso que ela, essa
alteridade, seja de fato repensada filosoficamente. Afinal, quem sou eu diante do outro?
Retomando Krenak (2020, p. 24-25): “Para que ter alteridade? Para que [...] estar no mundo de
uma maneira critica e consciente, se vocé pode ser um consumidor? Essa ideia dispensa a
experiéncia de viver numa terra cheia de sentido, numa plataforma para diferentes
cosmovisoes”.

Krenak (apud Nunez, 2023) admite alteridades singulares ao se referir aos Guarani e
parentes de todas as etnias. Tania S. de Lima (1996), dialogando com seu orientador, o
antropologo Viveiros de Castro, na década de 1990, diante das hipdteses consideradas por eles
aparentemente contraditorias a respeito dos selvagens, quais sejam, do animismo e
etnocentrismo, propdem um didlogo entre essas hipoteses que leve em conta um aspecto pouco
ressaltado das cosmologias indigenas: a no¢do do ponto de vista. Na caca de porco do mato
realizada por um pequeno povo Tupi, os Juruna, habitantes das ilhas do baixo e médio Xingu,
ha um contexto cosmoldégico em que espirito, xamanismo e sonho desenvolvem toda a trama
da cagada altamente simbolica desse animal para esses nativos (Lima, 1996). E possivel
compreender a no¢do do perspectivismo dessa cosmologia Juruna. Nog¢ao essa que dando volta
ao mundo, ao final do século XX, por meio das conferéncias de Viveiros de Castro, conquista
as mentes porque traduz verdades do século XVI sobre o animismo indigena e contribui para
um outro novo conceito de relagdes humanas e ndo humanas no planeta, o conceito de socio-
cosmopolitica, tema abordado em capitulo especial desta dissertagao.

Mas ¢ importante ressaltar que esta dissertacdo se apropria do conceito de
perspectivismo, considera-o como uma das formas de alteridade — a principal delas e que
provoca toda a reflexdo, inclusive, sobre a relevancia do estudo de alteridade nesse pais. E assim
a inten¢do de procurar a Filosofia para compreendé-la. Sao muitas as etnias nativas, cada qual
com sua cosmologia. Estaria a sociedade ndo indigena brasileira finalmente preparada para
conviver com diferencas tao singulares? Os indigenas Tupi-Guarani procuram explicitar seu
modo de ser e de viver no mundo aos europeus que aportam em seus territorios ja no século
XVI, em seguida aos seus padres catequizadores, porém, ndo o conseguem. Com dificuldades
o fazem na contemporaneidade. Melia (1990) registra o conceito no termo indigena

nhandereko, que significa modo de ser e viver Guarani.
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Além das preocupagdes cosmologicas nativas indigenas brasileiras, outras cosmologias
desenham o perfil dessa sociedade plural, todas elas, inclusive as africanas, gritando em nossa
consciéncia para serem conhecidas, compreendidas. O desafio sociocosmopolitico de uma
patria constituida de formas extremamente distintas no seu modo de ser e pensar, entre elas, a
cristd, concebendo os humanos como pessoas dotadas de alma e a ndo indigena, a africana,
concebendo como pessoas seres do mundo ndo humanos e humanos, ndo ¢ apenas local, ¢
universal; e ¢ além de politico, sobretudo filoséfico. Talvez estejamos mesmo, como diz Krenak
(2020), numa nova era axial. O fio ontologico que separa o exemplo dessas duas visoes de
mundo citadas se chama alma. E a palavra alma tem sido problematizada em seu conceito.
Assim, o conceito de alteridade se justifica; ele tem historia, se faz na historia.

Mas no contexto dessa alteridade, como aposta Négo Bispo (Antdnio Bispo dos Santos),
ha sempre caminhos, aproximacgodes. Ou seja, hd sempre confluéncias,; logo, ha que se abrir a
um pensamento organico, que Bispo define como valorizagdo da interconexdo entre todos os
seres ¢ elementos da natureza, incluindo os humanos e que busca a harmonia com esses
processos naturais (apud Nuiez, 2023). Lembrando Frantz Fenon, revolucionério anticolonial
martinicano, Geni Nuiez (2023, p. 17) esclarece que “[...] a descolonizagdo pode ser sentida
como uma desordem, um caos, porque a ordem e a normalidade sdo as caracteristicas da
colonizacdo de modo que a descolonizacdo, quando se efetiva, produz justamente a desordem
absoluta”.

Deleuze (2018, p. 14) diz que “A tarefa da vida é fazer com que coexistam todas as
repeticoes num espago em que se distribui a diferenga”. Assim, esta dissertacao, acreditando
na humanidade e na mensagem viquiana da Ciéncia Nova (Vico, 2005), de que essa humanidade
pode ser aperfeicoada no movimento ciclico do mundo, trata de nossas diferencas, diversidades
e confluéncias: € um convite a dialogia.

E cara, ao historiador, filosofo e pedagogo Vico, em sua Ciéncia Nova (de 1744), a ideia
da dignidade da condi¢do humana, considerando o homem como ¢ e como deve ser na sua
sociabilidade, de livre arbitrio, na qual se pode fazer das paixdes virtudes (Dignidades VI-VII,
§131-§133) e se desenvolve a consciéncia da divina sabedoria, a providéncia divina (Silva

Neto, 2018). O Deus viquiano age a partir da natureza das criaturas:

[...] que habita o homem naquilo que ele tem de divino e metafisico, o que,
porém, nao anula a identidade do homem com as demais criaturas, isto é, o
seu corpo e o fato de viver em um mundo de objetos fisicos que o afetam,
sofrendo a influéncia deles, desejando-os, repudiando-os, buscando-os ¢ deles
se afastando pelo afeto que produzem.
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Santos (2003) mostra como a voz do humanista Vico ecoa em seu magistério e exercicio
da escrita em defesa de um pensamento engenhoso, criativo e sensivel, porque humano,
consciente, em tempos em que a razao se divorcia do sensivel, enebriada pelas conquistas que
a colonizagdo nascente coleciona, entre elas, a da terra pindoramica. Mas essa voz permanece
atual. Desperta o interesse pela alteridade e pelo discurso contracolonial e humanizador
indigena neste século, das mais diversas etnias que, em seus diversos e singulares modos de ser
e de viver, naturais, cultuam seus deuses, enterram seus mortos, fazem suas aliangas e sao
finalmente reconhecidos. E a dignidade que percorre igualmente todo o pensamento outro que
aqui muito brevemente se introduz, advinda ela de sua ainda atual importancia diante do
conjunto da sociedade brasileira, plural e diversa, legitimada pela Constitui¢do; portanto,
igualmente necessaria.

Santos (2022, p. 7) chama a ateng¢do para a atualidade da filosofia da mitologia de Vico,
cuja perspectiva de compreensao da cultura e da mitologia explora a topica do heroismo e da

religido como fundamento da sociedade. O autor argumenta que

[...] a filosofia da mitologia de Vico parte da concepgao materialista da cultura
dos povos, fundada na dimensdo economica da sobrevivéncia e da utilidade
pessoal para justificar justamente o contrario, recorrendo a explicacdo de que
motivacdes imateriais e até mesmo contrarias e adversas a sobrevivéncia
individual, espirituais e religiosas, estdo no fundamento da sociedade ¢ da
economia dos povos em geral. Essa perspectiva de compreensdo da cultura e
da mitologia, que explora a topica do heroismo ¢ da religido como fundamento
da sociedade, pode ser reforcada pela obra do etndlogo e indigenista Curt
Nimuendaju, que estudou a fundo diversas tribos de indigenas brasileiros,
tendo sido adotado pelos Apapocuva-Guarani. Embora divergentes quanto a
funcdo e importancia do sedentarismo e das migragdes para a cultura dos
povos, ambos os autores atribuem a religido o fundamento da explica¢do
desses comportamentos.

A leitura da obra de Vico (2005) traz a mensagem de que Vico ndo ¢ pessimista, ele
acredita na capacidade da humanidade de aprender e evoluir através da historia. Na confluéncia
dos tempos ciclicos, os indigenas e Vico se assemelham. Enquanto os indigenas pensam no
tempo ciclico do eterno retorno, Vico enfatiza que a histéria ¢ um processo dindmico e ciclico,
mas que o homem tem a capacidade de aprender com seus erros e progredir em seu pensamento.
Diante do exposto, emerge a ideia de um pensamento sobre alteridade consciente e em devir
como condi¢do basica para uma sociedade plural, multiétnica e dialdgica conforme estabelece
a Constituicao de 1988. Porém ha dificuldades nessa dialogia, impedindo que as relagdes sociais

entre indigenas e ndo indigenas ocorram de forma justa e democratica, resultado do avango do
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processo de colonizagdo no pais em moldes atuais e ndo menos criminosos. Uma dessas
dificuldades ¢ o conhecimento das culturas indigenas, sua forma de pensar, crer e existir, ou
seja, suas cosmologias.

Por isso, esta dissertagdo parte da hipotese de que o conhecimento da sociedade indigena
pela sociedade ndo indigena, sobre a complexidade do seu pensamento, da forma como seu
conhecimento, sua espiritualidade, sua cosmologia se constituem e se desenvolvem, colabora
para a dialogia e interagdo entre essas duas formas de sociedade, decolonizando mentes
colonizadoras. Assim, cumpre ouvir Jecupé, Geni Nufiez, Popygud, Benites, Munduruku,
Krenak, entre outros pensadores indigenas, que apresentam a histéria do Brasil sob a
perspectiva indigena. Propor um conceito de alteridade consciente e em devir como condi¢ao
basica para a sociedade plural, multiétnica e dialégica conforme estabelece a Constitui¢ao de
1988, oportunizando justas e democraticas relagdes sociais entre indigenas e nao indigenas ¢
assim o objetivo principal desta reflexao.

A dissertagdo divide-se em trés capitulos. No primeiro, ressaltam-se a voz e o
pensamento indigena Tupi-Guarani dando-se a conhecer um novo caminho, decolonizador, para
compreender uma cosmologia outra, tendo o Relato como forma de transmissdo de
conhecimento. O proposito viquiano de compreender a humanidade em suas produgdes
considerando os primordios da convivéncia humana no pressuposto de um consenso natural
para justificar a sociabilidade humana conflui no proposito do povo ancestral indigena da
sociedade Tupi-Guarani de buscar a harmonia na constituicao da subjetividade e da experiéncia
humana no cosmo, trazendo também os primeiros ancestrais, entidades dangantes, Sol e Lua,
para justificar sua sociabilidade musical. Jakaira, ancestral do Sonho, dos Tapuias, também ¢
trazida. Pela tradi¢do ciclica, Jakaira, Lua e Sol renovam permanentemente o cosmo. A grande
diferenca entre as civilizagdes, bem como toda a sua historia radicalmente outra se da na visao
sobre alma que ambas desenvolvem, radicalmente diversa. O indigena, ao olhar para o outro,
ndo vé€ o corpo, ele ¢ apenas sua roupa, ele vé a alma. Nesse contexto, avanga o pensamento de
alteridade entre as duas sociedades. O capitulo apresenta ainda o estado de sublime e de divina
sabedoria para as duas sociedades. Na sociedade indigena, o sublime pode ser compreendido
por Mbaekuaa na sua espiritualidade e por Arandu Arakuaa, na sua “cientificidade”, diriamos
nos, estados de pensamento mais elevado, criativos e generosos de Tubuguagu, pai de Tupa, da
sabedoria dos ciclos do céu, ou “saber do movimento do universo”, desde quando a noite nao

existia (Jecupé. 2021,p.13).
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No segundo capitulo, sdo tratados os fundamentos teodricos da alteridade. Viveiros de
Castro com a teoria perspectivista, Latour, Elizabeth Strathern, Isabelle Stranger, Ylya
Prigogini em suas proposicoes cientificas e filosoficas inovadoras de sociocosmopolitica fazem
que pessoas humanas do mundo inteiro se deem conta de que sao parte da natureza, juntamente
com 0s espiritos, os mortos, toda a diversidade de vida natural; hd que se repensar o convivio.
Trata-se de uma mudanca radical de perspectiva que leva a questionar crengas e a buscar novas
maneiras de compreender a vida, novos conceitos filosoficos: do multiculturalismo solipsista
para o multinaturalismo controverso (Mariutti, 2021). A critica da razdo sem a sensibilidade
que aparece em Vico reaparece assim ao final do século XX, no retorno a vida enquanto ¢é
tempo. Vida humana ¢ razdo e sensibilidade. O conceito de sabedoria poética viquiano (2025)
traduz o sentido criativo das culturas dos povos e suas diferencgas.

O terceiro capitulo fala em sonho indigena, em tempo-mitico da tradicao Tupi-Guarani,
em ogwatd pord-caminho de peabiru, astronomia, medicina, alimentagcdo sob a enunciacao
majoritaria de autoria indigena. Traz a voz Xavante do avo de Apoena, Sibupé, no século XIX
com o projeto também decolonizador de pacificacio do branco que se desenvolve na
contemporaneidade por sementeiros escritores indigenas e/ou institui¢des indigenas. Revive o
projeto dialdgico e contracolonizador de brasilidade de Darcy Ribeiro, antropdlogo ndo
indigena do século XX. O capitulo retoma Vico numa exposi¢ao sobre a civilizagdo ocidental
que se entremeia fazendo notar que similaridades e diferencas se apresentam em confluéncias
possiveis entre si. Apresenta o encontro de duas entidades simbolicas, duas perspectivas
importantes e que fazem pensar este momento decolonizador: Pindorama e Brasil, nomes que
batizam, pela natureza e diversamente, este territorio nacional. Outras vozes indigenas sdo
ouvidas, como Munduruku apresentando outras diversidades culturais indigenas. Munduruku
explica o conceito de Xamanismo e como o indigena se prepara para esse importante pilar da
civilizagdo indigena.

Os trés capitulos procuram trazer ao menos minimamente conhecimentos sobre a
cosmologia indigena para que se possa refletir sobre diferencas e alteridade entre as duas
civilizagdes. A hipotese dessa reflexdao ¢ de que o conhecimento da sociedade do outro, na
relacdo indigena e nao indigena, possa contribuir para a dialogia necessaria na formagao de uma
sociedade justa e democratica, interativa, como desejam e propdem os projetos de pacificagdo

Xavante e de brasilidade sugerido no pensamento de Darcy Ribeiro.
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Capitulo 1: O sentido da palavra e da espiritualidade Guarani - O relato como forma de

transmissao do conhecimento

Um dos Pajés de Anhetete, ao ser perguntado sobre a definigao

de conhecimento entre os Guarani, entoa um canto-oragao:

‘Ore arandu agud ma
ou nhande yvy guie’y
‘nhanderu’ ma voi omboguejy

oi kwa pord ogud i jeuipe.

“O conhecimento dos indigenas

¢ através do universo”.

Assim o Pajé de Anhetete se manifesta sobre o conceito de conhecimento para os

indigenas Guarani. Melodiosamente. Poeticamente®, Costumam ser assim suas falas, seja em

4 O filésofo Giambattista Vico (2005), em sua Ciéncia Nova, de 1744, aborda o sentido mitico-poético do mundo
indigena, desenvolvendo o conceito de sabedoria poética para explicar sua forma de linguagem e pensamento.
Conhecendo seus mitos, percebe-se a relagcdo entre esses aspectos e sua vivéncia. O interlocutor indigena do
etndlogo Nimuendaju (1987, p. 143), assim narra o principio do mundo Guarani, conforme a tradi¢do Apacoviva
Guarani: “Nhanderuvugu veio s6, em meio as trevas, ele se descobriu sozinho. Os Morcegos Eternos lutavam
entre si em meio as trevas. Nanderuvugii tinha o sol no seu peito. E ele trouxe a eterna cruz de madeira; colocou-
a na diregdo leste, pisou nela e comegou (a fazer) a terra. Hoje a eterna cruz de madeira permanece como estava
na terra. Quando ele retira a escora da terra, a terra cai. Em seguida ele trouxe a agua”. Os Apapocuva, nessa
ocasido, estdo em meio a uma migracdo a Terra Sem Mal, Yvy Mard’e i, suas terras estdo sendo destruidas, seu
mundo se desmoronando. Fica bastante evidente a percep¢do da poesia ¢ do sagrado Guarani orientando
hstoricamente suas vidas naqueles momentos tragicos. Popygua e Ekman (2017) relata a criagdo do universo e do
firmamento conforme sua tradicdo Mbya: “Nhamandu, o pai divino, onhembojera, desdobrando-se, ilumina a
noite originaria com a luz de seu proprio coragdo, endy, criando a aurora. Enquanto isso, o colibri, o passaro
primitivo, para o alimentar, vai lhe oferecendo o néctar do orvalho das flores. Nao havia criado a primeira Terra,
Yvy Tenonde. A coruja, urukure’a, da origem ao crepusculo e a noite. Nhamandu no meio do vento originario,
Yvytu yma’i, descansa. Nesse lugar, permanece, ainda ndo havia criado a primeira Terra, Yvy Tenondé. E
permanece a noite primitiva. Da sabedoria de Nhamandu, sua chama e sua neblina, divinas, nascem as belas
palavras, ayvu rapyta. Assim, depois de criar as trés origens divinas- ayvu pora rapyta, a origem das belas palavras;
mborai, o canto divino; mborayu miri, o amor infinito, gera aqueles com quem dividira essas trés fontes da divina
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circuitos de narrativas espontaneas, seja na Casa de Reza no momento em que, ao final do ritual,
ainda tomados pela sonoridade e leveza harmoniosa do evento, cada um ¢ convidado a se
expressar. Sua manifestagao entoa enlevada, sempre carregada de sentido.

E o Pajé silencia de novo. Vai cantar, imagino. Ou se calar de vez. Guarani ¢ assim,
calado, circunspecto. Quando fala, colhe no quimérico siléncio as palavras certas e entdo elas
se misturam aos sons dessa natureza que entornam o patio das casas compondo o ritmo do
tempo. Ha nesse gesto poético de ser e de lidar com as palavras, sempre sagradas para o Guarani,
a sedu¢dao de um ensinamento que exige mais que a ideia travestida de letras, interrogacoes,
virgulas, formulas... exige espiritualidade, reflexdo e melodia. E isso fascina, ensina.

Mas ele ndo se cala: - Vocé comegou muito certo. Vocé comegou com Yvy Marde’y. E
nossa Terra Sem Mal. Eu vou pedir pra minha esposa contar pra vocé. Trata-se de uma histéria
importante do nosso conhecimento, mas nao ¢ assim, muito facil de entender, de falar, ¢ bem
comprida, vocé vai voltar outro dia. Ficar aqui dois ou trés dias.

S6 entdo compreendo: esta se referindo ao pedido de algum tempo atrés para que falasse
da Terra Sem Mal. Julgara eu que tivesse esquecido ou ndo aprovara meu interesse sobre a Yvy
Mardae’y, a Terra Sem Mal Tupi-Guarani. Nem todas as comunidades aceitam falar dos seus
conhecimentos tradicionais. Em Campo Mourdo, na aldeia Verd Tupd’i, isso acontece. Em
comunicagdo pessoal, Mbey Mbey Tupd, uma das suas liderangas, esclarece que ha um certo
receio de que esses mesmos conhecimentos possam ser usados contra a comunidade por
incompreensao de culturas com outras matrizes. Fato que ja acontecera, dilacerando relagdes
de convivéncia e sociabilidade entre as familias na aldeia e entre parentes fora dela.
Especialmente as religides tém usado os conhecimentos tradicionais Guarani de forma
desvirtuada e isso tem desorganizado seus coletivos. Mesmo com relagdo a lingua, ou
principalmente com relagdo a ela existe essa preocupacao, pelo seu elaborado conceito mitico
de alma-palavra, que marca a identidade cultural dessa nagcdo. Mas em Diamante do Oeste, no
tekoha Anhetete, a postura vem a ser outra. Deriva de uma preocupagdo também coletiva, porém
mais amplamente aceita a partir de meados do século XX e em toda a regido do Guaird, na qual
Anhetete se insere. Trata-se de uma outra forma de resisténcia cultural, fundamentada em

legislacao constitucional e principios miticos da nagao Guarani, gestos que a tém singularizado

sabedoria”. Como se vé, a origem do universo e do firmamento, da linguagem e dos seres do mundo Guarani ¢
poética. Os seres do mundo sdo criados com as belas palavras cantadas, ayvu rapyta; o mundo Guarani é musical.
Por isso sua lingua é musical, bela e harmoniosa, em seus cantos tradicionais sempre sagrados. Seu mito de origem
assim o €. Assim o € o seu mundo, assim busca ser o ser Guarani na Terra, no universo.
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enquanto cultura da palavra, do entendimento. Assim os reconhece ja Cabeza de Vaca ao
encontra-los no sul do Brasil®.

Tem sido de extrema violéncia a desterritorializacao por que passam essas comunidades
indigenas, causada por invasdes em suas aldeias, como acontece com a constru¢do da
hidrelétrica de Itaipu, por exemplo, questdo de quase um século e que ainda se encaminha para
alguma forma de resolucdo. Ou ainda por fazendeiros, entre outras invasdes do setor produtivo
(Soavinski, 2019). A perda da terra traz como consequéncia imediata a perda de sua cultura
milenar, cujas bases espirituais, sociais € econdmicas se constituem de forma exclusiva na
vivéncia com a natureza. Isso tem nome: chama-se genocidio, etnocidio e ecocidio (Soavinski,
2019).

Genocidio (do grego genos, familia, tribo, raga, povo, e do latim caedo- sufixo que
designa agdo de quem mata ou seu resultado) significa a destruicdo intencional de uma nagao
ou de um grupo étnico. A palavra nasce em 1943 pelo jurista polonés Raphael Lemkin para
tipificar a politica de exterminio sistematico movida pelos nazistas alemdes contra os judeus
europeus. Ja etnocidio (do grego ethnos, grupo de pessoas que partilham caracteristicas sociais
e biologicas) define um processo de aculturacao forcada, que destroi os valores éticos, morais
e sociais de um povo, tribo, raga, familia. Ecocidio (do grego eco, significa casa) ¢ um conceito
que, desde 2021, possui defini¢do juridica e diz respeito a qualquer ato ilegal ou arbitrario
cometido com o conhecimento de que ha uma probabilidade substancial de danos ambientais
graves e generalizados ou de longo prazo causados por ele. No caso dos Guarani, ndo ha
fronteiras entre genocidio, etnocidio e ecocidio, pois estdo presentes de maneira integral e
intensa no cendrio invasor do estrangeiro, como chamam os ndo indigenas - aqueles que nao
pertencem a cultura dos nativos. Tal cendrio causa, no século passado, a reacdo das
comunidades principalmente porque os invasores se utilizam da tatica de exterminar suas

liderangas, detentoras do saber ancestral, conforme hoje ainda o fazem.

SCabeza de Vaca (1492-?) é um dos mais incomuns conquistadores da historia colonial da América do Sul e da
América do Norte, Florida e América Central. Apos naufragio na Florida em 1527, chega ao México em 1537.
Retorna a Espanha e ¢ nomeado governador do Rio da Prata, vindo ao continente sul-americano, aporta na ilha de
Santa Catarina. Ali vive alguns meses e parte para Assuncdo, Paraguai, em 1542. Durante toda sua experiéncia
com os indigenas luta em favor deles e prega uma conquista por meio do entendimento, algo que aprende com os
nativos com quem dialoga. No Brasil, dialoga principalmente com os Guarani. Faz inimeras tentativas de impedir
o genocidio perpetrado pelos colonizadores brancos nas Américas e paga caro por sua politica de paz. Torna-se
vitima de trai¢do, volta para a Espanha onde € preso e exilado. Assim o escrivao relata um dos encontros com os
Guarani: “Esses indios pertencem a tribo dos guaranis, sdo lavradores que semeiam o milho e a mandioca duas
vezes por ano, criam galinhas e patos da mesma maneira que nés na Espanha, possuem muitos papagaios, ocupam
uma grande extensao de terra e falam uma so6 lingua (Cabeza de Vaca, 1999, p. 157).
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Nesse contexto, um dos maiores lideres Guarani da regido do Guaird, o Pajé Pablo

Wera, se dirige aos parentes com essas palavras:

Os ultimos grandes sabios pajés estdo indo embora para a morada dos nossos
Pais Primeiros. Existe o perigo de que, ao desaparecerem por um tempo desta
morada terrena, as palavras sagradas fiquem esquecidas na fala Guarani, e
sem elas a verdadeira cultura ancestral degenera. Um dos nossos pajés disse
que mais adiante, quando o espaco abragar um novo circulo do tempo, Tupa
renascera no coragdo estrangeiro. De modo que eu gostaria que registrassem
nossas palavras mais formosas, para que, quando nos formos, elas possam
acordar os futuros coragdes (Jucupé, 2001, p. 20).

O ciclo dos tempos ¢ a esperanga do lider indigena. Essa ¢ a forma como estruturam seu
conceito de temporalidade, por circulos®.

O tekoha Anhetete concorda com Pajé Pablo Wera e faz parte, tomo entdo
conhecimento, do movimento que, entre outros, busca superar as dificuldades comuns,
movimento conhecido como Yvyrupa’. Yvyrupa significa plataforma terrestre, terra inteira.
Yvy € terra e rupa quer dizer por inteiro, plataforma. Refere-se a plataforma que Nhanderu
Tenendeé (para os Mbya) Nosso Grande Pai ou Nhanderuvugu (para os Apaopocuva- hoje
conhecidos como Nhandeva) construira para a habitacdo dos Guarani (Popygud; Ekman, 2017).
O nome sagrado aqui se reveste de um sentido bem definido e temporal para os Guarani, quer
seja, resgatar sua territorialidade e sua cultura por inteiro. Desse modo, busca recuperar de
forma dialdgica seus territorios por meios legais com a interveng¢do do Estado Nacional, cuja
Constituicao (1988) garante tal perspectiva (Cf. Titulo VIII, Da ordem social, Capitulo VIII,
Dos indios).

Retorno com gravador e a maquina de filmar no dia combinado. Sou bem recebida por
meus amigos Guarani, o casal, inclusive — Pajé e esposa, sempre acolhedores. No outro dia,

tudo esta preparado: na casa do fatd- fogo sagrado, dois bancos sdo colocados para nés duas

®Porém ndo existe um mesmo conceito sobre a circularidade do tempo. Em Vico, a teoria da historia se fundamenta
nas diferentes concepgdes de Platdo e Polibio. Em Platdo, Vico reflete sobre os primeiros tempos da humanidade;
mas € em Polibio que o filésofo encontra seu campo de reflexdo, definindo como ciclico (Santos, 2010). A historia
oferece ao governante ou ao legislador um conhecimento das causas da corrupgdo das instituigdes sociais,
possibilitando a eles deliberar a melhor escolha por meio da observagdo das experiéncias dos circulos. O
conhecimento dessa logica permite saber em que ponto de desenvolvimento ou de decadéncia a nagdo se encontra
e assim também qual seu futuro de transformacg@o podera ocorrer. Esse conhecimento serve, portanto, para que
governantes e legisladores possam encontrar, pela prudéncia, o melhor estado e assim fazer-se resisténcia a
corrupg¢do (Santos, 2010). Para Nietzsche, a teoria ciclica do tempo € do eterno retorno do mesmo (Nietzsche,
2003).

"Foi criada uma Associagdo em defesa dos direitos indigenas com esse nome Associagdo Indigena YVYRUPA, que
esta fazendo oposi¢ao ao Marco Temporal conforme legislado na Constitui¢do de 1988. O Ministro do STF Gilmar
Mendes propde mudangas que prejudicam os territorios originarios. Sobre esse assunto, ler: outras palavras.net/out.



26

nos sentarmos. Levaria o dia todo para me falar sobre Yvy Mard’ey. E a histéria comeca com a
historia de cria¢do, dos dois menininhos, como diz o Cacique, também ali presente. Os gémeos.
Entre pausas, a esposa do Pajé narra a sagrada historia, em um dia e meio. Na sua lingua.

A vida sempre reserva surpresas, minha amiga adoece. Vem a falecer. Dor. O animo de
voltar a narrativa ¢ nenhum. Ainda hoje estou sem sua traducao. Mas ha agora uma necessidade.
E o Pajé passa ao Cacique a tarefa da tradugdo. Aguardo.

Retornando ao canto-oracao, ponho-me a estudar: O conhecimento dos indigenas é
através do universo. A resposta ¢ sintética, mas sua compreensao, infinita, parece ndo caber no
mundo, testemunham minhas primeiras investidas no tema por meio de especialistas na farta
literatura sobre a cultura Guarani apos Nimendaju (1987)%. “[...] cosmologia, ciéncia, ética e
percepcao se interagem e fornecem os fundamentos para a expressao verbal do pensamento
guarani [...]”, sintetiza Ladeira (apud Popyguéa & Ekman, 2017, p. 8).

Entre outras conversas nos encontros que se tornam raros, pois mudara-me para longe,
e entre muitas leituras, uma levando a outra, conversas também com outros Pajés, descubro a
cada dia encantamentos, pérolas de sabedoria que levam, sem fim, a novas perguntas, em
universos sabios da palavra sagrada. Uma dancga eterna. Uma boa caminhada. Guarani sempre
caminha, dissera-me o Cacique na oportunidade em que o Pajé promovera uma caminhada na
comunidade para demonstrar sentidos da oguatd pord, caminhada sagrada para essa
pesquisadora.

Mas se vislumbra um possivel horizonte: Conhecer é ascender os degraus do
pensamento aos céus, a sabedoria infinita. Embora vago e talvez mesmo por isso, aponta para
uma ideia de passos, caminhos em um processo rumo ao saber. Afonso (2004b),
arqueastronomo descendente de Guarani, juntando a sua fala a de Pajés com quem trabalha em
seu laboratorio espacial, escreve que, olhando para as constelagdes, percebe-se que tudo o que
esta na terra estd nos céus. Ensina, como Jecupé (2020), que nos céus estdo os ancidos da raca,
os antepassados que se tornaram estrelas. Um dia, quando ja ao menos uma metade da
contraparte da humanidade se tornar estrela pela caminhada sagrada ao Yvy Marde’y, a Terra,
materializa¢ao de todos os espiritos, também alcangara os céus, ¢ sua predestinagao ser Estrela-
Mae. Hoje ela é nossa Mae-Terra diz o Guarani, e trabalha, ainda, incessantemente, como

contraparte na Criagdo, junto aos Nhanderus e a Nhanderuvucu, Nhanderuguagu, Nhamandu

8As principais produgdes ainda sdo as primeiras que foram publicadas ap6s a publicacio de Nimuendaju fora do
Brasil: de Alfred Métraux, Egon Shaden, Leon Cadogan, Pierre e H'léne Clastres, Geog Griinberg (Viveiros de
Castro, 1987, p. xvii apud Nimuendaju, 1987).
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ou Nhanderu Tenondé, que sao nomes de uma mesma entidade, energia criadora primeira.
Nhande significa nosso; Ru remete ao divino, que vem dos céus. Tenondeé, Vucu, Guagu sao
sinonimos significando grandeza maior, neblina original, Grande Pai, Nosso Pai ou Nosso
Grande Pai. Sdo variagdes traduzidas da lingua Guarani para a grande energia, principio de tudo
que esta no mais alto dos céus e que se desdobram em novos mundos. Para os céus ¢ onde ird
retornar a Mae-Terra quando a metade da humanidade, seus filhos, também 14 estiverem por
terem feito a caminhada sagrada, oguata pord, caminho da Terra Sem Mal. E ela sera a Estrela-
Mae, ao lado da Estrela-Pai. Ou seja, um novo desenho no préprio universo se vislumbra nos
coragdes e mentes Guarani.

“Nhanderuvuct veio s6, em meio as trevas ele se descobriu sozinho”. Assim inicia a
lenda de Criag¢do da humanidade dos Guarani ou O Principio, como registra Nimuendaju
(1987, p. 143) por meio de seu informante Guarani Apapocuva. Nhanderuvugu se descobriu
sozinho significa dizer que ¢ a origem de si mesmo, o pronome se, reflexivo, traz essa ideia:
Nhanderuvu¢u ¢ o principio de tudo. Jecupé (2016), explicando o mito, revela que
Nhanderuvugu ¢ uma espécie de neblina, energia primeira e fundadora da vida, o Mundo do
Alto. Vem dai a simbologia da fumaca do cachimbo dos pajés nos rituais e dos Guarani em
geral em seus (a)mba (altares).

Karai Miri e Kuarai Miri (apud Sequera, 2006, p. 5) escrevem que conhecer é festejar
a vida, uma alusdo ao modo de con-vivéncia do Guarani, um jecové -jeco: 0 mesmo que feko,
casa, lugar, morada; ve: vem de ava que quer dizer homem. Logo, morador da casa, morador
do lugar): “Nao abandonemos nosso feko, nosso modo de ser, porque teko ¢ a forma de vida e
tekové, o que vive”. Ja nhandereko ou nhande rekoha (nhande: nosso e rekoha: lugar, morada,
portanto, nossa casa, nossa morada, € um conceito para exprimir a ética dessa nagdo. Exprime
o modo de ser e de viver no mundo Guarani (Melia, 1990). Na alimentacao, devem-se priorizar
as raizes, os vegetais, as frutas, o mel, peixes. No trabalho, deve-se buscar morada no entorno
da mata, onde haja rios para o Guarani buscar seu sustento e protecao; na conduta, em sua vida
diaria, deve prevalecer o profundo respeito e cuidado com a palavra-alma, significando amor
incondicional ao ser e a natureza em sua biodiversidade. A natureza ¢ a esséncia da vida
assentada em cada ser - humano ou ndo humano na diversidade natural das espécies (Jecupé,
2020). Por isso nhandereko exprime também o autocontrole como respeito a si € ao outro, a
alma-palavra.

Nhandereko representa os modos de vida de Nhanderuvugu na historia da criacdo da

humanidade. E inclui na harmonia a possibilidade da dissondncia ao ser desafiado pela
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desobediéncia, pela falta de fé de sua esposa: “[...] ele pegou os colares do peito, o maraca e
também a cruz de madeira; o diadema de penas ele pos sobre sua cabega. Ele saiu, rodeou (a
casa), foi (embora)” (Nimuendaju, 1987, p. 144). Ir embora significa deixar a terra que ficou
ma diante da postura incrédula da mulher, feita numa panela de barro. Significa dar um tempo,
esperar que a energia ma se dissipe por si mesma. E a terra (lugar) volte a ser boa (bom) pelo
harmonioso ritmo do tempo. Ao longo da narrativa, Nhanderuvugu vai reencontrar a esposa,
devorada pela onga. Seu filho Nhanderiquey- o Sol, “[...] esforca-se em vao para reconstituir o
corpo de sua mae com os restos que encontra, mas seu proprio pai leva a alma dela consigo e a
torna forte de novo para si” (Nimuendaju, 1987, p. 49). De novo, porque ja lhe juntara os 0ssos
uma vez. E assim ela vive ainda hoje no longinquo Oriente, além do mar, na Terra Sem Mal
(Nimuendaju, 1987). Jecupé (2016) explica que a Terra Sem Mal ¢ o Mundo do Meio onde
estao os ancestrais, sendo esse Mundo do Meio contraparte da criagdo com Nhanderuvugu (que
fica no Mundo do Alto).

O pensador indigena esclarece que essas duas formas nebulosas criadoras de vida -
Mundo do Alto e Mundo do Meio se misturam e dessa mistura se desdobra o Mundo de Baixo,
constituindo nele o que se conhece por Natureza, o mundo das formas (Jecupé, 2016). Sao trés
mundos, portanto, que se constituem na cria¢dao: o Mundo do Alto, o Mundo do Meio e 0 Mundo
de Baixo.

Uma nova configuracdo celestial estd prevista na cosmologia Guarani: a Mae Terra unir-
se-a, como Estrela-Mae, a Nhanderuvucu, Estrela-Pai, no mais alto dos céus, na morada
primeira de Nhanderuvugu, principio do mundo. No entanto isso s6 ocorrera, repetindo Jecupé
(2016), quando a metade dos seus filhos, que vivem no Mundo de Baixo, ascenderem a Terra
Sem Mal, o Mundo do Meio, por meio da oguata pord-caminhada sagrada. Um novo tempo.

O tempo conduz o nhandereko, o tempo conduz ao amor incondicional - morada
primeira, de Nhanderuvu¢u, Nhamanduu. Em outras palavras, no modo de viver natural e de
alma livre, uma sabedoria infinita-amor incondicional pode ser alcangada. Muitos sdo os
desafios para essa condicdo na vida terrena em que cada ser procura se encontrar € encontrar
com o outro na esséncia da Sabedoria de Nhanderuvucu, Nhamandu. O outro que, para o
indigena, esta em tudo na natureza. Um corpo tornado leve e exaltado por palavras-almas em

cantos e dangas rituais no ritmo melddico do cosmo leva ao estado de kandire - do sublime.

Existe uma via chamada Apecatu Ava-Pora, que significa O Caminho do
homem sagrado. E um método de aprimoramento pessoal em que a natureza
e suas forgas apoiam o ser humano em seu alinhamento, despertar a integracao
da consciéncia a partir de musicas, meditagdes e sons apropriados. Para isso,
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‘ha que se conhecer o Trovado e o Vento’, diziam os antigos mestres (Jecupé,
2021, p. 25, grifo nosso).
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1.1 O sublime e a transformag¢@o do pensamento

Essa forma de dizer e de pensar lembra, em certa medida, a Providéncia Divina, um
conceito da cultura ndo indigena elaborada pelo fildsofo napolitano Giambattista Vico em sua
Ciéncia Nova. Vico trata da condi¢do da consciéncia das gentes, uma alusdo a sua mais alta
consciéncia e condicao civilizatoria. Sobre esse tema, Silva Neto (2018) argumenta que Vico
busca também na concepgao ancestral de conhecimento - dos antigos italicos — jonicos €
etruscos - o escopo de sua metafisica. Sua intencdo ¢ erigir sua ciéncia sob a prote¢do de uma
metafisica caracterizada pela identificacdo entre verdade e certeza, como almejado pelas
ciéncias, com a atividade humana ou com o ato criativo.

Esse ¢ o modo pelo qual Vico, no século XVIII, se contrapde a nocao de verdade ¢
certeza promovida pelo modelo dedutivo e reducionista de conhecimento, do fazer cientifico e
filosofico consolidado desde o século XVI. Em vez disso, Vico busca no concreto, dentro das
modificagdes da propria mente que medita, as provas para o seu conceito de Providéncia Divina.
Silva Neto (2018) traduz tal conceito como divina sabedoria, que habita o0 homem com as
demais criaturas, isto €, o seu corpo e o fato de viver em um mundo de objetos fisicos que o
afetam, sofrendo a influéncia deles, desejando-os, buscando-os e deles se afastando pelos afetos
que produzem.

Nessa perspectiva, pode-se tragcar um paralelo entre a tradicdo Guarani e Vico. Tal como
Vico se volta para a experiéncia concreta do humano na constru¢ao do conhecimento, o Guarani
se volta para si mesmo no afa de se conhecer; mas conhecer a si mesmo com a finalidade de
conhecer o outro. A busca pelo autocontrole e pelo equilibrio das suas proprias emog¢des € um
elemento essencial no processo de conhecimento como um todo.

Amparado em Longino, Santos (2009, p. 131) fala do sublime como finalidade. No
sublime se percebe com clareza esse estado de complexidade afetado pelo irreconcilidvel corpo-
pensamento. Nao ¢ mera persuasdo, mas o €xtase. “[...] acompanhado do choque, o maravilhoso
sempre vence o que visa convencer e agradar”. E pensando no indigena, a quem quer convencer
ou agradar ao Guarani com suas belas palavras? Ao cosmo, garante a afirmacdo sobre o
conhecimento do Pajé de Anhetete (2024): “O conhecimento para o Guarani ¢ através do
universo”. Para o Guarani, o sentido de finalidade de Santos esta carregado tanto de
espiritualidade quanto de corporeidade. Sao pensamento, coracdo e agao simultaneamente que

agem na producao de sua ética de vida na Terra e que leva ao sublime. O cosmo parece ser essa
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estranha e incompativel for¢a que assujeita o ser e o tempo Guarani. O ser Guarani procura nao
guardar rancor ou magoas, ele se afasta diante de uma contrariedade, deixa que o sentimento
ruim se va e entao retorna ou volta a se encontrar com a parte controversa. A terra fica ma para
ele quando a desavenga ocorre. Costuma deixar a aldeia e so retornar quando a alma estiver
novamente livre de sentimentos nefastos. Isso significa que a terra voltou a ser boa para sua
alma. O tempo cura suas feridas, isso aprende com Nhandervugu, a Grande Energia Originaria,
seu Grande Pai. E por isso que a decisdo de ir e vir de uma a outra aldeia deve passar
necessariamente pelo Pajé. Ele vai ver e sentir se a terra deixa de ser ma para o dissidente que
parte e para aquele que fica. Vai sentir se estdo enfim com a alma limpa. O respeito a alma-
palavra €, assim, o respeito a si e ao outro, pois a harmonia do ser ndo depende apenas de si
mesmo — reflete-se no outro. O respeito a alma do ser €, sempre, respeito ao espirito; e a
condi¢do de sublime, para esses indigenas, ¢ buscada como finalidade.

“Para o indio, toda palavra tem espirito. Um nome ¢ uma alma provida de um assento,
diz-se na lingua ayvu” (Jecupé, 2020, p. 18). E esse espirito tem corporeidade pelo som, que ¢
fisico, audivel, material. Corpo e alma, espirito estdo harmoniosamente dispostos no universo
cultural Guarani. 4ssento ¢ um som, tom, um espirito. Ha sete assentos na harmonia universal,
cada ser ¢ um entre os sete, o nome € a manifestacao desse tom; a vida ¢ uma melodia, um
entrelagamento de tons a compde. O mundo Guarani ¢ musical. Dai a importancia de uma
vivéncia harmoniosa com o ambiente ao seu redor. Os sentimentos importam, eles mudam o
ambiente, transformam as pessoas. Dentro de si mesmo e com relagdo ao outro. Os ouvidos
preferem os sons harmoniosos € o coragdo se resguarda no cuidado de pronunciar palavras
sonantes, nhe’e pord - palavras sagradas que levam a Terra Sem Mal. Acultura Guarani ¢ uma

cultura do ser musical (Werd, M.A. apud Karai Miri & Kuarai Miri, 2009, p. 17).

Y Soa como um ¢ gutural e ¢ o tom do anga-mirim raiz; vibra o padra
do ser. Sua morada ¢é na base da coluna. E o tom da vitalidade fisica, da
concretizagao, da seguranca, da determinagao. Bater o pé direito no chao e

liberar esse som ¢ o ato guerreiro de estar firme no caminho.

U E o tom do anga-mirim agua e vibra nessa dire¢do. Sua morada ¢ o
umbigo. E o tom da vitalidade emocional. Quando esta no fluxo natural,
manifesta o bem-estar emocional e estimula a criatividade. Quando o corpo

esta preso, dancar solta as mas aguas.
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O Vibra o tom anga-mirim fogo e mora no plexo. Os amigos pajés
chamam-no Kuaracymirim, ou seja, pequeno sol do ser. Sua vibracdo

irradia o ayvu, e dangar pode purifica-lo.

A Vibra o tom anga-mirim ar e mora no coragdo. Essa vibracao faz a
unido do céu com a terra, ou seja, das partes interna e externa do ser. Seu

tom vibra os sentimentos.

E Vibra na altura da garganta. Ali se faz tom morada. E a propria
expressdo da alma atuando na forma da palavra. Essa regido ¢ responsavel

pela liberdade da alma. E a nhe e pord, a fala sagrada do ser.

I Este tom mora na gruta sagrada do ser, que se localiza no fundo da
cabeca. Ele estabelece ligacdo com o sétimo tom, que ¢ o siléncio. Favorece

a intui¢do durante a danga.

Quadro 1 - O ser de cada tom.
Fonte: A autora.

Jecupé (2020, p. 18) ressalva: “Cabe lembrar que tudo entoa: pedra, planta, bicho, gente,
céu, terra [...]” O que significa dizer que a convivéncia do nhandereko se estende a natureza
com seus diversos seres, ndo ¢ apenas da sociabilidade humana que se trata. Essa tem sido uma
grande novidade do conhecimento Guarani. O conhecimento da sociabilidade mutua entre os
diversos seres no mundo que se faz reconhecida apenas pela sociabilidade indigena. Mais que
a “sociabilidade”, trata-se mesmo de “reciprocidade” no contexto da perspectiva muito propria

das culturas indigenas (Viveiros de Castro, 1996; Lima, 1996).
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1.2 O estado do sublime

No mundo ndo indigena, a filosofia de Vico, em sua Ciéncia Nova (2005), representa
uma revolugdo ao fundamentar a sociabilidade no direito natural civil das gentes entre todas as
nacdes do mundo, incluindo aquelas até entdo relegadas a condi¢cdo de gentios - os nativos. A
filosofia de Vico tem esse mérito reconhecido por grandes fildésofos: “A sua obra deixou sulcos
visiveis no movimento de ideias de que foram emergindo, desde os finais desse Século, o Estado
contemporaneo e a nova ordem juridica e politica que o caracteriza” (Melo, apud Vico, 2005,
p- V).

Vico revoluciona, assim, o pensamento civil ocidental e estabelece o principio da
sociabilidade como fundamental nas sociedades humanas - de homens e mulheres - entre todas
as nacdes. No entanto, sua concepcao nao cogita ultrapassar a dimensao da espécie humana.
Sdo, portanto, dois tempos, duas formas de enxergar o mundo e a sociedade. A primeira,
indigena, v€ o cosmo; a segunda, ndo indigena, vé o homem. As duas formas de enxergar a
centralidade da vida social sdo diferentes, mas meritosas igualmente. A primeira fala a partir da
alma, do espirito. A segunda fala a partir do homem, do corpo. A primeira gera sociedades
religiosas e espirituais (Santos, 2022); a segunda gera sociedades de base material. A partir da
consciéncia dessas concepgdes particulares as sociedades se organizam sob um unico tema: a
sociabilidade (universal ou nacional). O cosmo e o homem- pensamento € corpo como pontos
de inflexdo em cada uma dessas culturas - resultam em diferengas profundas na composi¢ao
das duas sociedades - indigena e ndo indigena -, frequentemente vistas como incompativeis.

Nesse sentido, destaca-se a singularidade da sociabilidade indigena, espiritualizada, que
se manifesta na reciprocidade entre humanos e entre humanos e ndo humanos; o outro inclusive,
muitas vezes, afeta profundamente e de maneira coletiva a seus pares de forma boa ou ruim.
Por exemplo, uma falta cometida por um parente ou mais acaba por comprometer a comunidade
inteira, pois toda a terra fica ma naquele lugar (Nimuendaju, 1987, p. 35), exigindo que toda ela
se mude. Nimuendaju testemunha uma dessas situacdes — num caso de assassinato e relata sua
resolucao por meio do ritual do joagd.

O termo joag¢a se decompde em agd, que significa cruzar, e o prefixo jo, que indica
entrecruzar. Nesse evento, busca-se capturar a alma do falecido: Avaretey fora morto pelo
cunhado em razdo de uma desavenca particular. Seu espirito passa a rondar a aldeia, e a terra
fica ma naquele lugar. Seria preciso abandonar a area, mas o joagd oferece a possibilidade de

dissipar esse mal. Iniciado o ritual, durante o sonho ¢ em contato com o Grande Pai
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Nhanderuvugu, o Pajé tivera a revelacdo de que se trata de uma alma acygud. O termo acy
significa como substantivo dor e como adjetivo violento, referindo-se a parte animal da alma
humana. Seu contrario ¢ Ayvycué- ayvu, vindo de ang, torna-se ay com sentido de alma e vu-
surgir; cue-pretérito: alma surgida do corpo. Ayvycué € a alma ainda nao possuida pela parte
animal e humana, tem apenas a parte divina. Pois bem, a alma acygud do falecido, segundo a
revelagdo do sonho do Pajé, se transformara em anguéry ang-alma e cuera-pretérito cuera,
transformado em guéry, que transmite pavor, ¢ predadora. Revelada a alma anguéry do
espectro, os dangarinos teriam que captura-la. Se fosse o lado bom da alma animal, lado suave,
ou mesmo ainda ayvucué, o Pajé a enviaria a Tupd que a conduziria ao tavycué, lugar onde
ficam as almas dos falecidos. A comunidade ficaria bem. Mas ndo € o caso, a alma ¢ predadora.
Para captura-la, os dancarinos teriam que atingir o estado do sublime - kandire, de €xtase,
quando se alcanga os céus, a dimensao sublime do ser. Esse apice de estado de espirito (sublime
- éxtase) ¢ uma condicdo a que os Guarani se submetem em rituais com as mais diferentes
intengdes praticas. O exemplo, em parte aqui apresentado, faz ver que corpo e alma se
envolvem entre cantos e dancas, num vertiginoso frenesi para a condi¢ao de éxtase:

Para que o espectro respeite os dangarinos de joagd e ndo lhes faga violéncia,
estes vao armados de arco e flecha. A danca tornava-se agora tao rapida que
entonteciamos; o mais mogo dos dangarinos, desorientado, foi jogado como
uma bola de um lado para outro, entre nds, durante alguns segundos.
Curvados, o brago com o maraca esticado para cima, atirivamos ofegantes uns
pelo meio dos outros, envoltos numa nuvem amarela de poeira. Haviam-nos
dado antes solenemente, hidromel para beber; assim, suavamos de dar do,
embora vestidos o minimo possivel além de adornos de pena. Quando
Neenguei interrompeu afinal a danga, e os grupos se apartaram, meu irmio
mais mogo Guyrapeji desabou completamente exausto no chdo, vomitando
com violéncia. — Se ao menos nosso esforgo tivesse produzido o resultado
desejado! Mas a coisa iria se tornar ainda mais louca.
A assombracdo nio apenas nio desapareceu, como passou a se comportar de
modo ainda mais terrivel nas noites seguintes, ¢ ai ficou claro: esta ndo era o
relativamente inofensivo ayvucué; ela era o perigoso anguéry, em que se
transformara postumamente o acygud, a alma animal (Nimuendaju,1987, p.
41).

Ao final da historia, outro ritual, realizado fora da aldeia, fora necessario para finalmente

capturar o acygua e restaurar a desejada paz. Esse ritual evitara que a comunidade precisasse
se mudar, inteira, uma op¢ao inicialmente cogitada pelo Pajé devido ao pavor do espectro
rondando suas terras. Naquele momento, tal deslocamento poderia resultar numa
desorganizacdo do grupo e impedir os planos de Nimuendaju de leva-los a reserva de Arariba,

projeto que ele estava ajudando a criar com o governo de Sdo Paulo’.

9A Reserva Arariba foi criada por incentivo de Nimuendaju e colaboragio do Instituto do Indio de sua época na
década de 1910. Fica na cidade de Arariba-SP. Para 14 foram conduzidos os Guarani que estavam desabrigados e
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Nesse exemplo, o sentimento de reciprocidade da sociedade Guarani se afeta de forma
negativa por um assassinato que vem perturbar a alma do grupo. A solucdo, ritualistica, se
desenrola a partir das forgas espirituais do Pajé em reciprocidade com as forgas espirituais da
comunidade. O sublime se evidencia melodiosa e intensamente pelo poder dos cantos e dangas
do coletivo na Casa de Reza e pelos gestos e cantos de pajelanga ali evocados. Mas também
fora dela, na encruzilhada onde o anguery ameaca habitar. Finalmente se esvai, diante do poder
espiritual do joag¢a, conduzido pelo Pajé.

Mas Nimuendaju acrescenta que, além dos cantos de pajelanga coletivos, cada ser pode
ter seu canto, significando que cada ser pode ter, individualmente, o contato com o sublime,
com a consciéncia elevada. Nimuendaju relata esse caso dos Apapoctva-Guarani com quem
convivera. O canto esta relacionado com o poder do Pajé, que nunca ¢ indicado ou ensinado,
apenas se ¢ Pajé por inspiragdo. Quem a recebe possui cantos que o conectam com os deuses,
com o sublime, a consciéncia mais elevada, kandire. Entretanto, ndo apenas os Pajés possuem
cantos — cada Guarani tem o seu, ¢ ha uma classificagdo entre eles.

Nimuendaju (1987) descreve quatro classes em que se dividem os Guarani com relagao
ao canto de pajelancga. Todos os seres humanos pertencem a primeira classe, incluindo aqueles
que ndo foram tocados por nenhuma inspiracdo; a segunda pertencem aqueles que receberam
ao menos um canto e o usam de forma privada; normalmente sdo os adultos de idade madura,
do sexo masculino ou do sexo feminino, mas Nimuendaju ressalta que normalmente acontece
a inspiragdo entre os de sexo masculino. No momento da danca ritual, se algum desses se
adianta e dirige a danga aos demais significa que ele estd proximo da terceira classe. Nessa
terceira classe estdo os pajés, homens ou mulheres e que se distinguem com o titulo de
Nhanderu (homem) e Nhandecy (mulher). Nhande quer dizer nosso e ru € particula definidora
de divindade para homens; cy o ¢ para as mulheres. Esses ja sdo mais preparados e sao indicados
para servirem também a comunidade, ndo s6 usam os poderes para fins pessoais. Eles podem
realizar batismos, atribuir nomes, curar doengas, fazer profecias, etc. O mais alto grau ¢ a tltima
classificagdo e nela se inclui apenas os pajés homens. No mais sublime pensamento, estao
capacitados a dirigir a festa do Nhemongarai, Nemongarai ou Nimongarai (Nimuendaju, 1987)
e terminam por assumir progressivamente a lideranca social da comunidade, tornando-se pajés

principais'’.

sem condig¢des de criarem um tekoha para si. Aqueles que conseguiram criar um tekoha o fizeram. De acordo com
Barbosa e Barbosa (1987) sdo eles: aldeia Morro da Saudade; Crucutu; M’Boi Mirim; Jaragud; Rio Branco; Itariri;
Silveira; Boa Vista, todas no estado de Sao Paulo.

19Pgjé ¢ o termo usado por Nimuendaju (1987) em sua etnografia em respeito ao uso que vigorava durante o tempo
de sua convivéncia com os Guarani na migragdo a Terra Sem Mal que acompanhou de 1905 a 1913. Esse termo
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Além da pratica ritual para o bom convivio Guarani acontecer, uma vez ao ano todas as
comunidades celebram juntas o ritual do Nimongarai, sob a condugdo do Pajé. Trata-se de uma
cerimodnia sagrada e festiva de sociabilidade em que também ocorre o batismo (Nimuendaju,
1987), a mais importante de todas. Todos os parentes, em maior numero possivel se encontram,
magoas sdo perdoadas reciprocamente e de forma geral. As sementes para plantio sdo
distribuidas igualmente e dangas e cantos preenchem os dias em rituais sagrados. Uma dessas
dangas ¢ o Xondaro, uma divertida danca ritual de amizade que une os parentes na alegria do
encontro da reciprocidade.

Jecupé (2020) refor¢a que ndo ha um ser Gnico, nem uma espécie unica que se dota de
sociabilidade; essa qualidade de interagdo ¢ propria de todos os seres, de todas as espécies, ha
uma interagdo com o desenvolvimento do ser humano e todo o conjunto de vida,
reciprocamente. Ou seja, se vivencia o dar e receber de forma mutua. S3o essas relagdes

reciprocas que contribuem para a conservacao da sociabilidade Guarani.

se refere ao Pajé Principal e aqueles que ja demonstravam condi¢des de conduzir cerimdnias simples na
comunidade, ndo mais com o canto restrito ao seu alcance apenas pessoal.
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1.3 Alteridade entre culturas

Entre os Guarani procura-se viver plenamente a qualidade da alteridade, natureza ou
condi¢do do que ¢ outro, do que ¢ distinto dentro do espirito da reciprocidade, forma da
sociabilidade Guarani. Para os Guarani, todo outro ¢ dotado de alma, sente e age por si mesmo,
seja do reino animal, vegetal ou mineral; por isso tem nome e participa igualmente da sociedade
universal. Todos sdo dignos de alteridade, ndo apenas aos que pertencem a humanidade dos
homens e das mulheres, mas também a humanidade de todos os demais seres da natureza.

Guarani deve caminhar e nomear. Todos caminham e nomeiam, mas ¢ o Pajé quem
nomeia em didlogo com os deuses, em rituais especificos (Nimuendaju, 1987). Assim, cada ser
deve ser respeitado, seja humano ou no humano, pois tem nome, tem espirito. “E assim, como
foi ensinado por meus avds, que as vidas acontecem” diz Jecupé (2020, p. 18). O conhecimento
dos indigenas ¢ através da vivéncia harmoniosa consigo mesmo € com o outro - a natureza € 0s
céus, atraveés do seu canto e no ritmo do universo. Da terra aos céus, portanto, um conhecimento
do cosmo, uma filosofia cosmologica, parece agora mais claramente significar a frase do Pajé
“O conhecimento para os indigenas ¢ através do universo”. A alteridade Guarani se realiza
no/entre o universo como um todo.

Santos, tradutor do escrivdo de Cabeza de Vaca, na década de 1520'!, relata situagdes
semelhantes nos costumes indigenas da atual Floérida, onde permanece por dez anos para
reconhecimento desse territorio em nome dos colonialistas espanhoéis. A diferenga se da com
relacdo ao comportamento entre homens entre si € as mulheres na reparagao e momento de luta

corporal. Relata que:

Quando surge uma desavenga entre homens, costumam lutar até se esgotarem. Pode
acontecer de as mulheres apartarem a luta, mas essa separagdo dos lutadores nunca
pode ser feita por homens. Uma consequéncia dessa luta ¢ que normalmente o que se
sente ofendido costuma abandonar o grupo e ir morar separado por uns tempos, até
que passe sua ira. Ai entdo retorna e todos passam a conviver como se nada houvesse
acontecido (Santos, 1999, p. 97).

O conhecimento, na tradigao Guarani, vinha sendo transmitido pela oralidade entre as

geragdes por meio dos seus Pajés. Mas suas experiéncias acabam por ser compartilhadas com

"Miller (1999, p. 8), na contracapa do livro que documenta a entrada de Cabeza de Vaca a mando da Espanha para
posse espanhola, ¢ um estudioso da literatura de desbravamento nas Américas e informa que, a partir do encontro
de Cabeza de Vaca com os indigenas do Norte ¢ do Sul, fez com que se tornasse admirador dessas culturas e de
sua humanidade. Relata que Cabeza de Vaca, em meio as suas provagdes na Florida, teria dito “Ensinarei o mundo
a conquistar pela bondade, ndo pela matanga [...]” escreve que a jornada de Cabeza de Vaca é o simples e
comovente relato de um homem destituido de tudo e obrigado a agir em cada momento de sua vida sob a visdo de
Deus.
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culturas ndo indigenas, desde a época colonial, o que, como visto acima, pode ter sido causa de
sua dor durante tantos séculos e ainda em épocas recentes, até contemporaneas. Ainda hoje, as
interpretagdes sobre esse contato variam entre diferentes comunidades. Os Guarani de Campo
Mourdo o percebem de uma maneira distinta dos Guarani de Diamante do Oeste e essas
divergéncias permanecem.

Atualmente, mesmo a oralidade sendo compreendida como valor sagrado (Munduruku,
1996), a escrita faz parte de suas vidas de um modo geral e ha muitas obras de autores indigenas
na literatura poética, antropologica e filosofica destinadas também aos leitores nao indigenas.
Esse fenomeno tem surpreendido porque, ao ser finalmente ouvido por si mesmo, sem
intermediacdo de um nao indigena, o indigena tem revelado culturas organizadas de maneira
muito singular, desafiando estereotipos e preconceitos. Os exemplos sao muitos, como as obras
de Ailton Krenak, Daniel Munduruku, Kaka Wera Jecupé, Timoteo Vera Tupa Popygud, Geni
Nuiiez, Davi Yanomami, entre tantos outros.

O ambiente virtual tem desempenhado um papel fundamental na amplia¢do do alcance
dessas vozes e na valorizagao da diversidade cultural indigena. Um exemplo notavel € o ciclo
Selvagem, criado em 2014, um programa que promove debates entre cientistas, filésofos e
pensadores indigenas. Em um desses encontros, o coordenador e pensador indigena Ailton
Krenak convida para uma conversa o antropologo Viveiros de Castro. Durante o didlogo, o
antrop6logo comenta que Lévi Strauss, em seu livro Pensamento selvagem, explica que o mito
e a ciéncia j& estiveram juntos, entrelagados. Essas formas de organizar o pensamento se
separam quase que definitivamente nos séculos da modernidade, levando o mito a condigao de
preconceito, de falsidade. Mas ndo se trata disso, argui Viveiros de Castro, a ciéncia explica a
natureza abstrata das coisas enquanto o pensamento mitico ¢ marcado por uma pressao intensa
ao mundo sensivel, ao imaginario do mundo. Apos o cartesianismo, a ciéncia procura se afastar
definitivamente do sensivel e se fixar nas propriedades matematicas abstratas das coisas do
mundo. Lévi Strauss percebe que a sabedoria estd voltando ao mito de forma a se reencontrarem
num presente muito proéximo, diz o antropologo a Krenak.

Explica o antropologo francés, nas palavras de Viveiros de Castro, que pensamento
selvagem nao € o pensamento do selvagem, do primitivo, ¢ um pensamento do estado selvagem,
ainda ndo domesticado para gerar lucro. Ainda ndo amarrado, organizado, administrado, para
que produza rendimento. E um pensamento que estd muito mais antenado as propriedades
estéticas do mundo, sensiveis, com uma atencdo aos detalhes, ao particular. Coisas da

imanéncia que, para um pensamento criado num mundo ocidental em que a ciéncia ¢ rainha,



39

sO se consegue ver com ajuda de instrumentos e conceitos. Ja as pessoas criadas num mundo
sensivel e natural conseguem perceber essa realidade com maior clareza e de forma espontanea.
Como afirma Viveiros de Castro, em sua interlocu¢dao com Krenak: ali passou um bicho, passou
dia tal, etc. e ¢ possivel, ¢ real esse fato.

Em Tristes tropicos, Lévi Strauss testemunha o grau de requinte do pensamento
selvagem. Num dos exemplos, lembra que o falecido Nimuendaju estivera ali com os Bororo

no planalto central do Brasil e cita a propria apreciagdao agora com esses indigenas:

[...] os Bororo ndo representam um fendmeno a parte, mas antes a variagao de
um tema fundamental que é comum a eles ¢ a outros povos. O cerrado do
Brasil estava, pois, ocupado, por quase dois mil quilometros de extensao,
pelos sobreviventes de uma cultura notavelmente homogénea, caracterizada
por um idioma diversificado em dialetos da mesma familia, um nivel de vida
material relativamente baixo, contrastando com uma organizagao social ¢ um
pensamento religioso muito desenvolvidos (Lévi Strauss, 1955,p.235).

Nesse contexto do didlogo entre o antropdlogo e o indigena, essa citacdo de Lévi Strauss
tem a inten¢do de demonstrar que as sociedades indigenas, mesmo nao tendo a cultura material
que o conceito de civilizagdo da Antropologia exige para serem classificadas como Aumanas e
nao selvagens, sdo, talvez at¢é mesmo pela falta de preocupacdo com a cultura material
sensivelmente organizadas, evoluidas quanto aos conceitos de sociabilidade e de religiosidade
na avaliacdo antropologica levistraussiana. Lembrando que, sob o manto da religiosidade pode
se esconder uma filosofia cosmoldgica altamente sofisticada.

Krenak vé esse retorno da ciéncia ao mito de forma muito positiva para a humanidade.
E responde a Viveiros de Castro sugerindo que “[...] coisas como ‘feitico’ (grifo nosso), por
exemplo, mexem com alguma coisa no chao e aquilo se transforma em doenga. Vocé muda a
temperatura do planeta e aquilo vira um inferno. Isso ¢ o pensamento selvagem” diz Krenak
(2024), com o que Viveiros de Castro concorda. Krenak finaliza dizendo: “Quando se fala que
a ciéncia ¢ impedida de fazer um gesto além disso porque dai seria politica, entdo, o que se diz
na verdade ¢ que o pensamento selvagem exercita, seria uma cosmopolitica” (2004).

Ao fazer essa afirmacdo, o indigena Krenak reitera o pensamento antropologico do seu
interlocutor Viveiros de Castro que, ao longo de suas pesquisas com povos amazonicos Tupi —
os Yawalapiti (1978); os Araweté (1986, 1992), de um lado e de outro, com Lima (1996), com
0 povo Juruna, juntamente conectados com as perspectivas nietzschianas e pds-nietzschianas
no pensamento europeu, mais especificamente Roy Wagner (2010), estd repensando a

humanidade a partir do conceito de civilizagdo. As teorias do perspectivismo amerindio ¢ do
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multinaturalismo devedoras as teses pos- nietzschianas apresentadas por Deleuze (2018), pela
questdo da repeticdo e diferenca'?, principalmente, revelam os pensamentos diferentes entre as
culturas indigena e nao-indigena numa percepcao desde Lévi Strauss ja anunciada ou
denunciada; porém, apenas mais recentemente assumida e pensada como um novo conceito de

poés-estruturalismo': Esclarece o antropélogo Viveiros de Castro nos limites de sua ciéncia:

Deixemos as coisas claras. Nao acho que a mente dos indios americanos seja
(necessariamente...) o teatro de processos cognitivos diferentes dos de
quaisquer outros animais humanos. Ndo ¢ o caso de imaginar os indios como
dotados de uma neurofisiologia peculiar, que processaria o diverso
diversamente de nés (por exemplo). No que me concerne, penso que eles
pensam exatamente ‘como nos’, mas penso também que ‘o que eles pensam’,
isto €, os conceitos que eles se dao sdo muito diferentes do nosso. No que
concerne aos indios, penso que ‘eles’ pensam que todos os humanos, ¢ além
destes, muitos outros sujeitos nao-humanos, pensam exatamente ‘como eles’,
mas que isso, longe de produzir (ou resultar de) uma convergéncia referencial
universal, ¢ exatamente a ‘razdo’ das divergéncias de perspectiva (2015, p.

22).

A origem da consciéncia da diferenca, conforme o antropdlogo, ja se manifestara nas
anotacdes de Lévi Strauss, especialmente naquela célebre parabola sobre a conquista da

América que ele registra, originalmente, em sua obra Raga e historia:

Nas Antilhas, alguns anos apds o descobrimento da América, enquanto os
espanhdis despachavam comissdes de inquérito para saber se os indigenas
possuiam alma ou ndo, estes tratavam de submergir prisioneiros brancos, para
verificar, com base numa longa e cuidadosa observagdo, se seus cadaveres
apodreciam ou nao (Lévi Strauss, 1952, p. 364 apud Viveiros de Castro, 2015,
p- 22).

Lévi Strauss v€ nesse evento uma das manifestagdes tipicas da natureza humana, que ¢é

a negacao de sua propria generalidade. Destacando:

12 “A repetigdo ndo ¢ a generalidade. A repeti¢do deve ser distinguida da generalidade de varias maneiras. Toda
féormula que implique sua confusdo é deploravel, como quando dizemos que duas coisas se assemelham como duas
gotas de agua ou quando identificamos so hd ciéncia do geral ¢ so ha ciéncia do que se repete. Entre a repetigdo
¢ a semelhanga, mesmo extrema, a diferenga ¢ de natureza” (Deleuze, 2018, p. 17, grifo do autor). “Encontramo-
nos, pois, diante de duas questdes: qual € o conceito de diferenca — que néo se reduz a simples diferenga conceitual,
mas que exige uma Ideia propria, como uma singularidade na Ideia? Qual é, por outro lado, a esséncia da repeti¢do
- que ndo se reduz a uma diferenga sem conceito, que ndo se confunde com o carater aparente dos objetos
representados sob um mesmo conceito, mas que, por sua vez, da testemunho da singularidade como poténcia da
ideia? O encontro das duas nogdes, diferenca e repeticao, ndo pode ser posto desde o inicio, mas deve aparecer
gragas a interferéncias e cruzamentos entre estas duas linhas que dizem respeito, uma, a esséncia da repeticdo, a
outra, a ideia da diferenga” (Deleuze, 2018, p. 49).

BBEsse termo nem sempre é consensual por alguns dos que sdo considerados pds-estruturalistas, ou seja, entre
aqueles que apresentam uma certa interrogagdo das oposicdes binarias do estruturalismo.
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Uma avareza congénita, que impede a extensao dos predicados da humanidade
as custas da humanidade do outro manifesta uma semelhanca essencial com
esse outro desprezado: como o outro do Mesmo (do europeu) se mostra ser o
mesmo que o outro do Outro (do indigena), o Mesmo termina se mostrando,
sem se dar conta, 0 mesmo que o Outro (Lévi Strauss, 1952 p. 364 apud
Viveiros de Castro, 2015, p. 22).

Em Tristes tropicos, Viveiros de Castro argumenta que Lévi Strauss retoma a cena de
Antilhas, marcando entdo a diferenca entre as partes indigena e ndo indigena num contexto
etnoantropologico. Ele escreve que, enquanto os europeus invocam as ciéncias sociais, 0s
indigenas pensam como cientistas naturais. Enquanto os europeus pressupdem que os indigenas
sd0 meros animais, os indigenas os pressupdem como deuses. A isso Viveiros de Castro
caracteriza como ironia: “Dada a igual [mutua] ignorancia, a ultima atitude era mais digna de
seres humanos” (Lévi Strauss, 1955, p. 81-83 apud Viveiros de Castro, 2015, p. 22-23).

Os conceitos de perspectivismo e de multinaturalismo trabalhadas por Viveiros de
Castro (2015) e Tania Stolze de Lima (1996), sao advindas das muitas reflexdes pos-modernas,
além das de Deleuze e Guattari (2011). Viveiros de Castro acrescenta trés delas mais
diretamente. A influéncia de Roy Wagner (2010), ja apontada, com seu conceito de
antropologia reversa que torna explicito o processo de invengdo do sujeito com quem se
trabalha e os mecanismos que se empregam de forma implicita na condig¢do etnografica pondo
a nu a sacralidade de conceitos etnogrdficos. E, somando-se a ele, duas outras teorias, a de
Marilyn Strathern (2007) e de Bruno Latour (1994). Strathern, no seu trabalho de
desconstrugao-potenciagao cruzada do feminismo e da antropologia, oferece suas vertiginosas
criticas da razao ocidental por meio de reflexdes sobre estética indigena e andlise indigena. J&
Bruno Latour, pelos conceitos transontologicos de coletivo e de ator rede em que percebe a
coletividade como espago de associagdes e imbricamentos, evidenciando a relacdo entre
humanos, nao-humanos, ciéncia, politica e meio ambiente, reencantando as praticas das
ciéncias no movimento paradoxal de um jamais-ter-sido moderno.

Porém Viveiros de Castro refor¢a que, em relagdo a crise conceitual pos-nietzschiana,
Deleuze e Guattari se destacam por suas reflexdes sobre a diferenga. Deleuze se destaca em
Diferencga e repeti¢cdo (2018) e Deleuze e Guattari se destacam em O anti-édipo (2011). Suas
obras abalam as fundagdes do pensamento filosofico, da psicanalise, da politica, propondo uma
nova forma de entender o desejo humano e sua relagdo com a subjetividade. A no¢ao de rizoma
que apresenta inova a imaginacao dos pensadores de todas as areas. Rizoma seria um conceito

equivalente a raizes entrelacadas, desafiando as nogdes e limites impostos pelas cié€ncias
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vigentes de base racionalista, abrindo caminhos para a diferenca nas multiplicidades e conexdes
que engendram o pensamento humano.

Diferenca e repeticao sdo ideias fundantes dos novos modos de compreender esse
pensamento multiplo. Para os filosofos, a necessidade de repetir as coisas, de encaixar conceitos
e ideias ndo contribuira para o avango nem da filosofia, nem da ciéncia. Entdo a ideia
apresentada por eles ¢ de olhar com atencdo e impulsionar a diferenca, a criatividade, a
divergéncia. O pensamento humano possui o contraditério, um elemento novo da criatividade,
subjetividade e imaginagao. Em um sistema social, de poder, o Estado se configura como uma
forca significativa e a duvida surge para enfrentar esse contexto. A no¢do articulada entre
nomadismo e rizoma também elucidam o novo conceito de subjetividade: o nomadismo sugere
que os seres humanos estdo continuamente em movimento. H4 um fluxo ndo s6 de pessoas, mas
de conceitos, teorias, valores e principios. O rizoma, emprestado da visdo naturalista, aponta
para manifestacdes de vida que ndo sdo simplesmente radicais; ele leva a perceber que a vida
cria raizes, novos paradigmas e conexdes. A vida em sociedade e a experiéncia humana se
apresentam como contradi¢ao a fixidez, a estatica. O ser humano se desenvolve, se conecta e
se desdobra, criando sempre novos territorios.

A filosofia ¢ uma criadora de conceitos e ndo se priva disso, expandindo novos
significados no seu devir. Um novo conceito € uma nova perspectiva, um novo olhar sobre as
mesmas questdes que assolam a humanidade, propondo-se a refletir sobre elas sob o impacto
de um novo tempo. Ou provocando esse novo tempo. Quando Deleuze e Guattari (2011) falam
em corpo sem orgaos, significa que nao hé ganhos em repetir estruturas, a vida nao esta limitada
a fixidez e a rigidez, lembrando Baumann (2000) com seu conceito de /iquidez da era moderna
desde sua concep¢do num engajamento da existéncia enquanto processo e a fluidez como a
principal metafora para o estagio corrente da era moderna. Viveiros de Castro esclarece que tais
conceitos o levam a repensar o outro indigena que se apresenta ao homem desde a modernidade.
A perspectiva antropoldgica e filosofica passa a perceber, com menos avareza geneoldgica, o
mesmo do outro. Ou o outro do mesmo nas diversas e multiplas culturas, como Lévi Strauss ao
menos o pretendeu.

As Antilhas, e a maneira como o filosofo francés as conta e reconta, continuam a ser o
eixo dos encantamentos castrianos, sobretudo. Provavelmente levado por eles, esses
encantamentos - imagina Viveiros de Castro -, fazem com que Lévi Strauss refunde as ciéncias
humanas criadas por Rousseau. E o faz por meio do estruturalismo. Ou, se ndo, afirma o

antropologo brasileiro, ao menos ele as infunda indicando o caminho para uma antropologia
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da imanéncia ou para o poés-estruturalismo. Em sua longeva existéncia como pensador,
portanto, Lévi Strauss tivera a oportunidade de refundar as Ciéncias Humanas por meio do
estruturalismo e em seguida reelabord-lo num pds-estruturalismo. As dualidades no seu
pensamento formam a base e a oportunidade para a fluidez, o vir-a-ser na desconstrucao dos
dualismos da modernidade. O proprio conceito de alma, tdo caro a cultura indigena, adquire

novas possibilidades. Nas palavras de Roy Wagner (2010, p. 23-24):

[...] na onto-antropologia europeia o corpo pertenceria a dimensao do inato ou
do espontaneo (a ‘natureza’), dimensdo que € o resultado contrainventado de
uma operacao de simbolizagdo ‘convencionalizante’, enquanto a alma seria a
dimensdo construida, fruto de uma simboliza¢do ‘diferenciante’ que
especifica e concretiza 0 mundo convencional ao tragar distingdes radicais e
delinear suas individualidades. Nos mundos indigenas, ao contrario, a alma ‘¢
experenciada como uma manifestagdo [...] da ordem convencional implicita
em todas as coisas’, ela resume os aspectos em que seu possuidor ¢ similar aos
outros [seres], para além dos aspectos em que ele difere deles; o corpo, ao
contrario, pertenceria a esfera do que esta sob a responsabilidade dos agentes,
ele ¢ uma das figuras fundamentais que é preciso construir contra o fundo
inato e universal de uma ‘humanidade imanente’. Em poucas palavras, a praxis
europeia consiste em ‘fazer almas’ (e diferenciar culturas) a partir de um fundo
corporal-material dado (a natureza); a praxis indigena, em ‘fazer corpos’ (e
diferenciar espécies) a partir de um continuum sécio-espiritual dado ‘desde
sempre’.

Para Viveiros de Castro (2006) tal possibilidade se realiza no mito. Por meio dessas
teorias de perspectivismo e de naturalismo nas culturas humanas e ndo humanas, o conceito de
cosmopolitica sugerido por Krenak se justifica. Como se justifica o conceito de conhecimento
para os indigenas enunciado acima pelo Pajé de Anhetete. Mais uma vez o pensamento indigena
cria respostas simples para problemas complexos. Trata-se de uma escolha naturalmente
politica de relagdes entre mundos e seres humanos € ndo humanos, humano e divino, amigo e
inimigo, parente e estrangeiro, pois permeia politicas por vir - um porvir. A palavra porvir se
refere a uma nova abordagem para os problemas de alteridade entre as culturas indigena e ndo
indigena, lancando a proposta de novas relagdes sociais, de forma a influenciar a propria
Constituicao brasileira promulgada em 1988.

Para culturas que tém como marca o Xamanismo, a competéncia de conciliar
simultaneamente duas perspectivas incompativeis ndo ¢ apenas uma caracteristica, mas uma
identidade. O mesmo pode ser dificultoso - mas ndo inalcangavel, para culturas marcadas pela
rigidez de uma racionalidade construida, ndo natural. E consolidada na modernidade pelo

cartesianismo ja contestado no século XVIII por meio de Vico, como método cientifico e
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filosofico reducionista, pois que exclui o sensivel das ciéncias. Nesse contexto, exclui as
humanidades e o mito se torna uma narrativa histdrica.

A proposta de dialogar perspectivas indigenas e nao indigenas sobre civilizagdo e
humanidade vem se tornando mais relevante diante dos problemas ambientais causados pela
forma nao indigena de ver o outro natural, seja ele o animal, o vegetal e o mineral. Ou seja, um
olhar de transcendéncia para todos os mundos naturais se faz urgente, conforme alertam
Danowski eViveiros de Castro em sua obra Ha um mundo por vir? de 2014. Isso implica, em
sequéncia ou em con-sequéncia, uma nova abordagem das politicas ecologicas advindas do
processo de industrializagdo ou fabricagdo de coisas, como dizem os indigenas, e do
esgotamento inevitavel dos recursos naturais.

Santos (2009) apresenta o pensamento do fildésofo italiano Giambattista Vico (2005)
como alternativa ao reducionismo do pensamento no século XVIII, em sua obra Ciéncia Nova
por meio do conceito de engenho em contraposicao ao método cartesiano. Santos interpreta o
engenho como um perfil especifico de inteligéncia, que leva a ampliagdo do pensamento pela
criatividade e habilidade, condi¢des naturais da espécie humana. O termo engenho, derivado do
latim ingenium, significa disposi¢do natural, sendo o correlato grego eufia, que implica bom
crescimento ou boa natureza. Em sua origem, o termo remete a qualidade natural, e, em um
segundo momento, ao falento — entendido ndo apenas como habilidade, mas também como
inteligéncia e capacidade poética ou literdaria. Por metonimia, o termo ganha o sentido de
artificio ou maquina. A sintese numa faculdade, entre boa disposi¢do para conhecer ¢ boa
disposi¢do para fazer ¢ o que Vico pretende, mais precisamente, com o termo engenho. A
dimensao filosofica desse conceito ¢ alcancada por ser condizente com a sua proposta de uma
epistemologia operativa entre teoria e pratica como um principio humanista.

Vico critica o modelo matematico-geométrico de reflexdo predominante na Fisica
moderna e argumenta que ele reduz a complexidade do pensamento humano. Para ele, o
conhecimento ¢ uma oportunidade para o desenvolvimento da virtude e a ciéncia deve estar a
servico da ampliacdo da capacidade humana. Ele propde que as ciéncias matematicas e as
linguagens se unam na teoria € na pratica, o que possibilita a inventividade, ou seja, a
criatividade impulsionada pelo engenho e pela topica, ampliando a capacidade e habilidade da
argumentacdo. Somente explorando amplamente as possibilidades presentes nas experiéncias
de pensamento, sem reducionismos, € possivel alcangar uma verdadeira sintese. Esse conceito
indutivo de Vico ndo exclui a sensibilidade humana, considerando-a parte do conhecimento

filosofico-cientifico.
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Sua obra ¢ bastante sensivel quanto a abordagem da historia das nagdes, incluindo nela
os gentios do Novo Mundo, demonstrando na literatura filosofico-cientifica a participagdo
dessas etnias no desenvolvimento do pensamento humano. A transformac¢ao em magnitude que
tal encontro provocara nas consciéncias a ponto de fazé-las alcangar outros niveis de elaboracao
enquanto espécie € percebida por Vico. E igualmente transmitida de forma poética, como traduz
a teoria filosofica viquiana com o conceito de sabedoria poética. Pela postura viquiana diante
da diferenga, representada aqui pelo gentio, estabelecendo uma nova formagao de mentalidade,
faz sentido pensar na relagdo com a diferenga como forma de interferir na formagao de
mentalidades ao longo da caminhada humana. Em seus estudos, os filosofos Deleuze e Guattari
sugerem que, em tempos pos edipianos, por exemplo, diante das novas estruturas sociais,
instaura-se uma reviravolta em que a mentalidade humana passa a ser, ao invés de um teatro de
representacao freudiano, uma producao pela logica de fluxos continuos ou ndo: mentalidades
mdquinas com seus acoplamentos, suas conexdes (Deleuze & Guattari, 2011). Ou seja, ha
momentos em que o pensamento da reviravoltas historicas.

Santos (2019, p. 5) traca uma perspectiva do olhar europeu a respeito do gentio sob a
compreensdo de Vico em sua Ciéncia Nova dialogando com alguns pensadores como Platdo,
Montaigne, Kant e Hegel. Montaigne, no Ensaio XXXI, intitulado Dos canibais, associa o
indigena a idade de ouro da humanidade - sua melhor idade, o periodo de esplendor da cultura
humana. Recorrendo a Platdo, afirma que “[...] os indios tupinambas viviam sob a égide da
justica, da coragem e da temperanga, sem comércio e avareza, nem contratos e traicdes”. Depois
de uma certa observacao e conhecimento da cultura nativa, observando sua falta de refinamento,
inclusive em costumes, como da nudez — algo que ndo passaria incélume ao cristdo, Montaigne
passa a sustentar um ceticismo radical. Nem de louvor, nem de vitupério e conclui:

Cada qual considera barbaro o que nio se pratica em sua terra. E é natural,
porque s6 podemos julgar da verdade e da razdo de ser das coisas pelo
exemplo e pela ideia dos usos e costumes do pais em que vivemos. Neste a
religido ¢ sempre a melhor, a administragdo excelente, ¢ tudo o mais perfeito
(Montaigne, 1987 apud Santos, 2019, p. 5).

Mas Montaigne, comparando a barbaridade do europeu diante de barbaridade que acusa
do indigena, considera que o europeu excede-o em toda a sorte de barbaridades, em dando
ouvidos a inteligéncia. Dessa forma, Montaigne pergunta: seria possivel, apds o abandono
cético e etnocéntrico de valor, determinar racionalmente o que seja barbarie e o que seja
civilizagao? Continuando sua argumentacdo, Santos busca os filosofos Kant e Hegel, mas
observa que esses determinam o valor dos povos diante da adequacdo de uma sociedade

perfeita, ou seja, ainda de forma axioldgica. Nesse sentido, argumenta Santos, a filosofia
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apresentada por Vico melhor poderia responder a Montaigne, pois nela a barbarie é muito
menos um valor que um tipo de sociedade, uma estrutura na qual convergem um tipo
determinavel de mentalidade, linguagem e direito. O mesmo se aplica a civilizacdo.
Continuando, pergunta ainda Santos: o que fazer quanto a ideia viquiana de que cada povo tem
seu apice (akmé)? Essa seria, afinal, uma ideia de perfei¢do. Santos responde que na ideia de
perfeicao dos povos, para a filosofia viquiana, ndo se desvalorizam as primeiras etapas, nem se
comparam povos quanto ao seu degrau na escala do progresso, parecendo-lhe prevalecer a
descricdo muito mais que o juizo de valor nessa abordagem da barbarie e da civilizagdo. Com
procedimento semelhante, os Guarani avaliam sua préopria cultura (Jecupé, 2021).

Desde hd muito tempo a populacdo indigena Guarani vem buscando formas nao
violentas de reagir ao avango estrangeiro em sua cultura e em seus corpos. Os Guarani sao
assolados em seus territorios pela civilizagdo europeia ja desde 1500, com a entrada dos
portugueses pelo litoral atlantico e, desde 1541, pela entrada dos espanhois na regido do Guaira,
sul do Brasil. Revela Jecupé (2001,p.33) que quando os europeus se encontram no litoral com
os Guarani, esses ja sao donos de uma cultura elaborada — o que se d4, segundo seus ancestrais,
ja por volta do ano mil. Mas os estrangeiros nao conseguem compreender sequer o conceito de
Tupa que os indigenas tentam lhes explicar. E as destrui¢cdes ndo cessam.

Nos séculos XIX, XX e XXI as dificuldades se intensificam, praticamente todo o
territorio Guarani ¢ invadido e os pajés do século XIX, das regides do Iguatemi-MS e Paraguai,
a partir de 1820, aproximadamente, organizam-se entre seus povos com novas estratégias, entre
elas, a caminhada sagrada ogwatd pord em busca da Terra Sem Mal que dura por volta de um
século. O etndgrafo alemao Nimuendaju participa dessa migracdo, convivendo com os Guarani
e sendo adotado por eles, pela parcialidade Apapocuva por quase uma década no século XX,
mais precisamente entre 1905 a 1913. Naturaliza-se brasileiro com o nome indigena
Nimuendaju e a registra na obra 4s lendas da criag¢do e destrui¢do do mundo como fundamentos
da religido dos Apapocuva-Guarani (1987) como uma pega etnografica. Nimuendaju
demonstra o alto grau de civilidade e o que chama de religiosidade Guarani, sua devogao aos
rituais € a Nhanderuvugu, apresentando ja em seu texto, porém, a perspectiva outra sobre seu
modo de pensar esse divino, mais ao estilo Vico que ao estilo dos cristdos que conhece na sua
experiéncia de etnologo:

A estlipida presuncdo religiosa destes cristdos chega a tal ponto, que so
reconhecem como seres humanos seus correligionarios, considerando o
assassinato de um indio pagao tdo pouco criminoso quanto a matanga de um
animal. N3o somente ouvi esta frase inlimeras vezes pronunciada no Brasil,
do Amazonas a fronteira do Paraguai, como também, infelizmente, fui
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obrigado a assistir a sua consecu¢do. Em marco deste ano*(1913?), os
facinoras que trucidaram covardemente os indios Canela estabelecidos em
Travessia, no estado do Maranh@o, foram absolvidos pela justi¢a, a despeito
dos esforgos do Inspetor do Indios daquele estado em lhes aplicar a bem
merecida puni¢do (Nimuendaju,1987, p. 27).

A profunda espiritualidade Guarani registrada em Nimuendaju (1987) continua
resiliente e inabaldvel em suas comunidades e vem sendo registrada por pensadores da sua
cultura na tentativa de sistematizacdo, a exemplo, entre outros, de Jecupé (2001, 2020, 2021).
Nelas se explicitam os conhecimentos sobre os céus e a Terra e sua profunda espiritualidade na
manifesta¢do por meio dos corpos pela harmonia sonora dos sentidos. Cantos e dangas sdo as
celebragdes que materializam essa forma do sensivel Guarani, ndo apenas nos rituais em que se
coletivizam, se sociabilizam, mas em sua cotidianidade, na solidao de seus costumes, pela ética
do nhandereko. Os sabios costumam preservar a tradicdo dessa harmonia mesmo na escrita, sua
nova maneira de realizar seus ensinamentos. E, ao escrever, iniciam seu texto-explanacdo com
canto-oracao, saudagdo ao espirito do conhecimento, da sabedoria. Como se vé abaixo, depois
descrevem o assunto, desenvolvem-no'“. Esse gesto natural de escrita-falada é decorréncia da
forma como o Guarani costuma falar. Transferida para a escrita Guarani, poética, vem recheada
de metonimias, metaforas. Sempre de maneira suave, mas poderosamente verdadeiro.

O que o Guarani busca ¢ nunca trair o maravilhoso do pensamento. De forma leve,
sublime, reiterando que a finalidade do sublime nao ¢ mera persuasdo, mas atingir o éxtase,
mudar sentimentos e comportamentos conforme diz Santos (2009, p. 131). E toda a sua
mitologia e sua sabedoria revelam essa perspectiva de pensamento, cosmologica, poética. A
narrativa Guarani € poética porque assim ¢ seu pensamento. Ndo importa se tragico ou
dramaético o enredo, como muitas vezes o ¢: a forma de pensa-lo e transmiti-lo ¢ poética na
eloquéncia elegante e harmoniosa da ayvy, palavra-alma. Como sempre tradicionalmente o ¢:

Havendo-se erguido

Da sabedoria contida em sua propria divindade

E em virtude de sua sabedoria criadora,

Pariu a esséncia da palavra-alma

Que viria a expressar-se: humano;

Da sabedoria contida em sua propria divindade

E em virtude de sua sabedoria criadora,

Criou nosso Pai o fundamento da linhagem-linguagem humana
E fez que se pronunciasse como parte de sua propria divindade.
Antes de existir a terra, em meio a Noite Primeira,

Antes de ter-se conhecimento das coisas,

Criou o fundamento da linhagem-linguagem humana

YTradugdo portuguesa das palavras formosas ou Ayvu Rapyta. (Jecupé, 2001, Cap.Dois, p.42). E tanto Vico como
o pajé sabem como desenvolver um pensamento - ou conceito a partir da providéncia divina ou da consciéncia
mais elevada.
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Que viria tornar-se alma-palavra.
E fez o Grande Espirito que se formara parte ¢ Todo.

Por que alteridade? Entre muitas outras respostas possiveis, porque sao temas
fundamentais na constitui¢ao das suas culturas, como do ciclo do tempo, da sabedoria poética,
da espiritualidade (Guarani) e Providéncia Divina (em Vico). Mas esses conceitos ndo decorrem
de observagdes frias, descomprometidas com a ordem natural que fundamenta as suas
concepgdes autonomas como gentes. Esses conceitos se formam como produto social, ou
fabricagdo social. Todos somos bricoleurs (Deleuze & Guattari, 2011) de diferenga e repetigao,
marcando de forma radical as duas sociedades. Nao sdo apenas diferentes, mas também outras
na medida em que a diferenca ¢ a determinagdo da alteridade e o ser € sustentado por essa
mesma diferenca. Deleuze pensa a diferenga como diferenga em si mesma, sem submeté-la a
nenhuma forma de representacdo. A alteridade trata do reconhecimento e respeito as
diferencas; o desafio ndo assusta porque as diferencas sao constituidas ou fabricadas sobretudo
a partir do conceito de alma e do conceito de corpo incompativeis para a ciéncia e a filosofia.

Mas nio para os Pajés'>.

15 Para Banford, fildsofo nietzchiano “Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um ‘conhecer perspectivo’; e
quanto mais afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto mais olhos, diferentes olhos, soubermos utilizar para
essa coisa, tanto mais completo serd nosso ‘conceito’ dela, nossa ‘objetividade’” (Bamford, 2022, p. 105, grifo
Nnosso).
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Capitulo 2: Fundamentos teoricos da Alteridade

2.1 Interludio

Do ponto de vista da filosofia, a ruptura cartesiana'® com as humanidades, como ja previra
Vico em sua Ciéncia Nova (2005), tem reduzido a capacidade do pensamento reflexivo e
praticamente eliminado a disputa na reflexdo no campo da ontologia. Vico, sem desprezar o
mérito da escola de Descartes, alerta para tal isolamento, pois entende a res cogitans como um
corpo que fala, especialmente em sua proposta de investigar o mundo civil, moral e politico:
Convencido disso, em seus discursos exorta os jovens napolitanos a se dedicarem ao estudo da
topica e da poesia e a considerarem a eloquéncia, em seu sentido amplo, como requisito da
prudéncia (Girard; Silva Neto, 2021).

Mariutti (2021)!7, conduz uma importante reflexio para compreender a chamada virada
ontologica da contemporaneidade percebendo-a tanto tributaria quanto uma forma de
contraproposicao ao reducionismo do pensamento. Argumenta que, ao se considerar o mundo
a coisa em si como um dominio das ciéncias fisicas, exclusivamente, em que sé o cientista no
seu sentido mais positivo e natural possa desvendar, a filosofia comeca a se deslocar para o
plano das representacgdes. Esse deslocamento leva a filosofia a um didlogo mais estreito com as
ciéncias sociais'®, o que se pode entender como uma forma de compensar a ruptura cartesiana
e preservar a possibilidade reflexiva que a solu¢do do engenho e a topica viquianos sugere, ja
no século XVIII, como opcao metodoldgica ao cartesianismo. Nao se trata de solucionar o
problema, mas de procurar ao menos devolver ao pensamento humano sua capacidade reflexiva
holistica; nesse sentido, a interdisciplinaridade, de alguma maneira, parece colaborar com a

dialogia que promove entre os saberes.

16 A obra O método escrita por Descartes e publicada em 1637 marcou essa ruptura, dando inicio ao que hoje se
conhece por Modernidade. Bosi (2013, p. 125), ao comentar a polémica de Vico com o cogito ergo sum cartesiano,
argumenta que “[...] € notdria sua restri¢cdo quanto ao alcance epistemoldgico do cogifo”. Para Vico, a proposigéo
Jjé pense, donc je suis ndo da certeza ou ciéncia do real. Apenas consciéncia de que existe um eu que pensa,
consciéncia que nada nos diz nem sobre a Natureza nem sobre a historia dos homens. Em outras palavras, “[...]
como o eu autoconsciente ndao criou nem um corpo nem a sua propria mente, o principio alegado nao transita do
estado de consciéncia para o de conhecimento. Novamente s6 conhecemos o que sabemos” (p. 124-125). A sua
primeira formulagdo verum et factum convertuntur estd na abertura do De antigiiissima italorum sapientiaex
linguae latinae originibuseruenda [Sobre a sabedoria antiquissima dos italicos desentranhada das origens da
lingua latina] de 1710.

17 Essa conferéncia de Mariutti estd fundamentada em seu ensaio Immanuel Wallerstein e a critica @ modernidade:
impensar as ciéncias sociais (2021).

8 Cf. Vista do refletindo diferencas: virada ontoldgica e questdes etnogrdficas (Puga, 2021).
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A obra de Bruno Latour Jamais fomos modernos' publicada pela primeira vez em 1991 na
Franca e em portugués nos anos de 1994 e 2019 pela editora 34, ¢é considerada um dos marcos
desse dialogo, iniciando esse debate conceitual que tem se convencionado chamar de a virada
ontologica. Outro marco nessa discussao se da com o antropologo Viveiros de Castro. Em 1988,
o brasileiro profere uma série de palestras na Universidade de Cambridge abordando o
pensamento diverso despontado em suas pesquisas sobre a comunidade amazonica Tupi. Esses
eventos tornam-se significativos para preparar essa ideia da virada ontologica num plano
internacional, diz Viveiros de Castro (1998). O antropdlogo aponta como significativa, nesse
contexto, a série de quatro conferéncias no Instituto de Estudos Avancados de Paris em janeiro
de 2009 (Viveiros de Castro, 2015), quando apresenta ali também sua teoria a pesquisadores
internacionais.

Nas primeiras paginas de Jamais fomos modernos (1994), Latour escreve sobre a
dificuldade conceitual diante da nova realidade mundial ao falar sobre a proliferacao de eventos
ou momentos sociais que chama de hibridos:

[...] ninguém parece estar preocupado. As paginas de Economia, Politica,
Ciéncias, livros, Cultura, Religido e Generalidades dividem o layout como se
nada acontecesse. O menor virus da AIDS nos faz passar do sexo ao
inconsciente, a Africa, as culturas das células, a0 DNA, a Sdo Francisco; mas
os analistas, os pensadores, os jornalistas e todos os que tomam decisdes irdo
cortar a fina rede desenhada pelo virus em pequenos compartimentos
especificos, onde encontraremos apenas ciéncia, apenas economia, apenas
representacdes sociais, apenas generalidades, apenas piedade, apenas sexo.
Aperte o mais inocente dos aerossois e vocé sera levado a Antartida, e de la a
Universidade de Califérnia em Irvine, as linhas de montagem de Lyon, a
quimica dos gases nobres ¢ dai talvez até a ONU, mas este fio fragil sera
cortado em tantos segmentos quantos forem as disciplinas puras: nao
misturemos o conhecimento, a justi¢a, o poder. Ndo misturemos o céu ¢ a
terra, o global e o local, 0 humano e o inumano. ‘Mas estas confusdes criam
a mistura — vocé dira - elas tecem nosso mundo?’ Que sejam como se ndo
existissem, respondem os analistas, que romperam o nd gordio com uma
espada bem afiada. O navio estd sem rumo: a esquerda o conhecimento das
coisas, a direita o interesse, o poder e a politica dos homens (Latour, 1994, p.
8).

O filosofo e antropdlogo atribui ao ano de 1989 - marcado pela queda do Muro de Berlim,
pelo colapso do socialismo e pelo triunfo do liberalismo, do capitalismo e das democracias

ocidentais - uma tentativa de escapar da exploragdo do homem pelo homem. Ao mesmo tempo,

caracteriza esse periodo como de uma alegria imensuravel pelo triunfo desse capitalismo: “[...]

19 Diz Viveiros de Castro (2011) em sua conferéncia: 4 indianidade é um projeto de futuro, ndo uma memdria do
passado no titulo de sua dissertacdo de mestrado. E esse pensamento € basilar no movimento que em que se envolve
com Latour. O didlogo entre o pensamento de ambos se faz constante em ambas as escritas que fizeram por longo
periodo.



51

estranha dialética esta que ressuscita o explorador e enterra o coveiro apds haver ensinado ao
mundo como fazer uma guerra civil em grande escala” (Latour, 1994, p. 13).

No entanto, Latour observa que logo em seguida, no mesmo ano de 1989, toda essa euforia
se frustra. Iniciam-se em Paris, Londres e Amsterda as primeiras conferéncias sobre o estado
global do planeta e esse mesmo ano, de 1989, simboliza para alguns observadores o fim desse
capitalismo e de suas “[...] vas esperancas de conquista ilimitada e de dominag¢ao total sobre a
natureza” (Latour, 1994, p. 14). Na tentativa de mitigar a exploragao do homem pelo homem,
o capitalismo multiplicara indefinidamente as duas formas de exploragao:

A simetria perfeita entre a queda do muro da vergonha e o desaparecimento
da natureza ilimitada s6 ndo ¢é vista pelas ricas democracias ocidentais. De
fato, os socialismos destruiram ao mesmo tempo seus povos € seus
ecossistemas, enquanto que os do Ocidente setentrional puderam salvar seus
povos e algumas de suas paisagens destruindo o resto do mundo e jogando os
outros povos na miséria. Dupla tragédia: os antigos socialismos pensam poder
remediar seus dois problemas imitando o Oeste; este acredita ter escapado aos
dois e poder, na verdade, ensinar li¢des enquanto deixa morrer a Terra e os
homens. Acredita ser o Ginico a conhecer o truque que permite ganhar sempre,
justamente quando talvez tenha perdido sempre (Latour, 1994, p. 14).

Viveiros de Castro, ao apresentar ao mundo suas pesquisas sobre os povos indigenas da
Amazonia, ndo apenas evidencia a urgéncia da necessaria atenc¢ao a tragédia anunciada naquele
1989 e ao discurso latouriano, mas também coloca no centro da discussdo essas mesmas
diversas naturezas, esses mesmos diversos pensamentos de povos nativos do Brasil, essas
cosmologias diversas. Uma delas, Viveiros de Castro (1996), realiza em conjunto com Lima
(1996) sobre os Juruna na Amazonia brasileira. A partir de entdo, a ideia se expande em novas
etnografias amazonicas e em discussoes com pesquisadores sobre os nativos etnografados nos
demais paises colonizados pelos europeus desde o século XVI.

O que se percebe, em termos de ontologia e epistemologia, € que a ruptura cartesiana com
a escolastica ainda incomoda e assim reascende-se a discussdo sobre o reducionismo do
pensamento, especialmente na filosofia e na forma como essa ciéncia passa a se irradiar para as
ciéncias sociais (Mariutti, 2021). Ou seja, estendem-se os olhos sobre as maultiplas
representacdes desse mundo que, a principio, s6 poderia ser abarcavel pelas ciéncias duras. De
um lado, se isso simplifica a questao ontoldgica, ndo no sentido de deixar de ser complexa, mas
no sentido de ela ser operada apenas pelos cientistas das ciéncias duras, por outro lado, complica
demais a epistemologia. Porque aparecem multiplas representagdes no mundo e elas t€ém que

ser num certo sentido decifradas e catalogadas pelas ciéncias sociais, bem como pensadas ou
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conceituadas pela filosofia. Um mundo que parecia silencioso e uniforme sob o paradigma
moderno, revela-se plural em suas formas de conceituagio e apreensao.

O congelamento das questdes ontologicas e a complexificagdo gigantesca na questao
epistemologica provocam a virada inevitavel do pensamento. Simplificando, existe apenas um
mundo, uma ontologia, portanto, ¢ que, no entanto, ¢ representado de diversas formas. Uma
natureza, multiplas culturas. Essa formula, para Latour e Viveiros de Castro, longe de constituir
uma postura cosmopolita - do grego kosmopolities, cidade e polites, cidadao- aparece como
estratégia dos modernos. Todos podem ter uma cultura peculiar, isto €, sua propria
representacao do mundo ou daquele mundo que esta 14 fora, mas somente os métodos cientificos
desenvolvidos no ocidente pelas ciéncias duras podem elucidar as tecituras, as leis, os
elementos que corporificam o mundo e tal como ele efetivamente existe. Ou seja, somente 0s
métodos desenvolvidos pela ciéncia ocidental cartesiana podem dar conta rigorosamente
daquela zona exterior, o mundo natural que, portanto, pode ser representado de mil formas. S6
ha um acesso a coisa em si que ¢ pela via da ciéncia dura desenvolvida pelo Ocidente, heranga
dos modernos.

Mariutii (2021) cita a obra Thinking through things (2006)*° cuja proposta, que ¢ de se
pensar através das coisas pelas coisas, apresenta uma ambiguidade constitutiva, conforme
destacado pelos autores na sua Introdu¢do. No contexto dos ndo-humanos, a ideia da obra
permite ultrapassar fronteiras do conhecimento e avancar como uma for¢a poderosa nas
relagdes humanas e nao-humanas. No Brasil, Costa (2024), em Um coiso indefinido: discutindo
axiomas entre objetos, artefatos e coisas, elucida o sentido dessa ideia. Trata-se de uma
mudanca radical de perspectiva que leva a questionar crengas e a buscar novas maneiras de
compreender a vida. Sdo desafios para a tarefa da filosofia e das humanidades em geral que,
desde o corte cartesiano moderno, tém sido essencialmente epistemoldgica: catalogar e
comparar as varias formulagdes sistémicas do conhecimento sobre um mundo que, por
definicdo, ¢ externo a elas, pois ¢ externo a essas representacdes. Nesse sentido, a matéria € o
indiferencidvel. Ao tempo em que a mente, a cultura, pode ser representada de diversas formas
ou, nos termos de Latour, a natureza ¢ transcendental, a cultura ¢ autoengendrada enquanto
apresentadora de elementos de representacao. Essa matéria prende a discussao na disputa entre
o monismo e o dualismo da Idade Média ou em aporias que ficam paralisados nas seguintes

questdes: o universo ¢ composto por mente ou por matéria? Devemos falar de representacdo ou

20 Autor: Clark Glymour, Professor do Departamento de Filosofia da Universidade de Princeton, Nova Jersey,
EUA.
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realidade? Cultura ou natureza? Significado ou significante? Acentua, assim, a separagao entre
essas mengoes.

E a questdao para contemporaneos, como Latour, ¢ que o debate nesse tipo de raciocinio
circular, nessas aporias e dualismos, acaba sendo muito poderoso e enganador. Toda critica
ontolégica aos modernos, por exemplo, de uma cosmovisdo indigena, ¢ deslocada
imediatamente entre esses para o plano da representacdo, como se, na verdade, se tratasse de
posigdes epistemologicamente diferentes. Isto ¢é: artefatos mentais distintos que existem apenas
no plano do pensamento, mesmo quando as cosmovisdes insistem que elas estao falando de um
outro mundo. A prépria ideia de multiplas ontologias ¢ um oximoro. Essa ¢ a palavra utilizada
quando se fala em pensamento através das coisas pelas coisas. O que significa quase um sinal
de patologia social ou de esquizofrenia, de uma renderizagao fraturada, uma decomposi¢ao
fraturada de um mundo incoerente que ¢ uma falha da percep¢ao dos ndo modernos. E ai toda
critica da ontologia fundante da modernidade ndo ¢ considerada uma critica ontologica, mas
uma critica epistemologica confusa, ou seja, a coisa de uma mente inabil que confunde as
multiplas representacdes no mundo como se fossem efetivamente multiplos mundos.

Se de fato se levar a sério as relagdes de alteridade, ou seja, o modo como perceber o outro
e entender como essa recepcao revela muito sobre nds mesmos, € preciso, no limite, parar de
reduzir o discurso do outro como se fosse mera perspectiva cultural, mera crenca, visao
distorcida do mundo, mas também pensa-la como enuncia¢do de mundo ou de natureza mesmo
diferente. E sdo muitos outros. Esse ¢ um terreno onde Latour faz questao de se situar. Na
verdade, hd uma cultura s6. Uma cultura geral. E multiplas naturezas. Essa ¢ a esséncia da ideia
da virada ontolégica. E insistir entio que talvez exista s6 uma cultura geral, multiplas naturezas,
miltiplos mundos. Ao invés do multiculturalismo, um mundo de multinaturalismo. E polémico,
¢ propositadamente polémico, mas faz pensar em uma série de questdes muito significativas,
mudando mesmo o eixo da discussao.

Viveiros de Castro (apud Mariuti, 2021) avalia que a virada ontoldgica tem pelo menos
trés grandes estimulos, trés grandes impulsos. O primeiro impulso, chamado por alguns de pos-
modernidade, cuja nomeagdo Viveiros também questiona, envolve a crise de representagao ou
sistema de representacao que desestabiliza a cisdo sujeito-objeto. Nesse sentido, na verdade,
comeca-se a questionar a ideia do natural-artificial; sujeito-objeto. Complica todos os dualismos
que parecem ser muito simples da modernidade: natureza-cultura, pessoas-coisas; linguagem-

realidade extralinguistica; essas coisas comegam a ser tensionadas na medida em que o século
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XX avanca. Em parte, por conta da virada cibernética também, mas Viveiros ndo quer entrar
nesse tema, apenas o aponta.

O segundo impulso vem da multiplicagdo dos estudos etnograficos sobre a ciéncia ¢ a
tecnologia. Ou seja, quando os antropdlogos comegam a invadir o campo da técnica e da
discussdo técnica para politiza-lo e para mostrar os seus conteudos civilizacionais. Isso politiza
as praticas cientificas num ponto e no outro, complica muito a distingdo entre ciéncia e nao
ciéncia. Porque comeca a perturbar a relacao entre o Ocidente e o resto do mundo. E o terceiro
ponto, e aqui Viveiros de Castro tem uma zona de coincidéncia direta com a discussao de Bruno
Latour, lembra Mariutti (2021), é o imbricamento entre catastrofe ecoldgica e crise economica.
Vai aparecer naquela célebre formulacdo: o problema ¢ o fim do mundo ou o fim do
capitalismo? Parece que ¢ mais facil acabar com o mundo que acabar com o capitalismo. E o
que essa catastrofe evidencia? Para Latour, a nog¢ao daquela natureza percebida como ambiente
externo, inerte, uma inesgotavel fonte de recursos que ¢ imune ao papel geologico do homem,
comegca a desaparecer.

Quando se somam esses trés fatores, comega a surgir o terreno fértil para a virada
ontologica na medida em que implode a nocdo de que a modernidade ¢ a vanguarda da
humanidade e joga sempre todo o resto na vala comum da pré-modernidade, aquele passado
resumidamente arcaico-estavel do qual os modernos iriam progressivamente se diferenciar pelo
progresso. Entra-se no terreno da discussdo em que se percebe que uma historia unitaria deixa
de ser possivel. Ela perde a sua centralidade. O Ocidente perde a sua centralidade. Isso, além
de descortinar uma pluralidade de mundos, dissolve a linearidade do tempo que ¢ a marca do
pensamento moderno. Mas Viveiros de Castro procura deixar claro que pensar tudo isso que
ocorre no mundo intelectual fora do universo indigena que pesquisa, ou seja, refletir sobre
conceitos epistemoldgicos e ontoldgicos, por exemplo, em termos de uma civilizagdo ndo
indigena, pertence a uma parte de suas reflexdes — a que se propde a traduzir — porque o
essencial mesmo a que se propde € orientar-se

[...] sempre por um desiderato maior: contribuir para a criagdo de uma
linguagem analitica a medida (2 altura) dos mundos indigenas, o que significa
dizer uma linguagem analitica radicada nas linguagens que constituem
sinteticamente esses mundos. Sua elaboracdo envolve forgosamente uma luta
com os automatismos intelectuais de nossa tradigdo, e ndo menos, ¢ pelas
mesmas razoes, com os paradigmas descritivos e tipologicos produzidos pela
antropologia a partir de outros contextos socioculturais. O objetivo, em poucas
palavras, ¢ uma reconstituicdo da imaginacao conceitual indigena nos termos
de nossa propria imaginagdo. Em nossos termos - eu disse, pois ndo temos
outros; mas, € aqui esta o ponto, isso deve ser feito de um modo capaz (‘se
tudo der certo’) de forcar nossa imaginacdo, € seus termos, a emitir
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significagdes completamente outras e inauditas (Viveiro de Castro, 2015, p.
15).

Fora do mundo amazoénico indigena, como tradug¢do de sua linguagem propria pela
antropologia, as discussdes se fazem porque elas constituem o mesmo universo humano - e nao
humano - ndo indigena. E por isso podem e acabam mesmo por produzir abalos nas relagdes
com a realidade sua e circundante, assim como receber consequéncias deles. A virada
ontologica tem a ver exatamente com isso. Ninguém estd s6 e a intelec¢do, bem como a
comunicag¢do, interferem na sociabilidade (e na soliddo também) das vidas que dividem o
mesmo espaco no mundo.

Mariutti (2021) se questiona se o que fica parecendo diante disso, € estar hoje o mundo
académico e intelectual no centro do debate entre modernos, pds modernos ou nao modernos.
Fica parecendo, a principio, que a grande polarizacdo se da entre os positivistas e os relativistas
culturais. O problema ¢ que a questao nao € tdo simples assim. Ficando no nivel elementar, qual
¢ a posicao dos positivistas? Existe um unico mundo 1a fora. Aquela natureza inerte, aquela
realidade que nao depende do observador tal qual fora discutida. Pelo método e pelas proteses
da razdo, por exemplo, o microscépio, o telescopio, o método cientifico, ¢ possivel se aproximar
progressivamente do real, eliminando o viés. Essa ¢ a grande vantagem dos positivistas, eles
argumentam que existe a verdade, essa verdade ndo ¢ imediatamente apreensivel, mas pode ser
abordada pelo método correto. No limite, qual ¢ o argumento? SO se chega a verdade pelo
método positivista. O que seria, entdo, a outra posicdo com relagdo ao positivismo? O
relativismo cultural que alguns estudiosos chamam de pds-moderno, que poderia ser sindnimo,
0 que nado necessariamente ¢ verdade. Nao sdo sinonimos perfeitos.

Também aqui se abre um paréntese para o alerta de Viveiros de Castro quanto a tais
nomeacdes, pois a despeito de sua proposta perspectiva na qual repensa corporalidade,
matrimonios, dualismos, considera-se tributario do estruturalismo (com suas dicotomias) de
Lévi Strauss:

Algumas palavras, enfim, sobre a divida deste livro [A inconstancia da alma
selvagem-e outros ensaios antropologicos] para com a antropologia de Lévi-
Strauss, que lhe forneceu a agenda temadtica e o referencial tedrico principal.
Os temas, em primeiro lugar. Nao é necessario recordar o papel que a nogao
de troca e o valor transcendental (no sentido kantiano) concedido a alianca de
casamento ocupam na obra desse autor. Por outro lado, talvez caiba sublinhar
que o tema da corporalidade, tal como aqui elaborado, deve enormemente as
analises desenvolvidas nas Mitologicas (1964,1966,1967b,1971). Ou seja, ela
ndo ¢ e em nada tributario da voga embodiment hoje em curso na antropologia
mundial, pois remonta, em meu trabalho, a um periodo em que o ‘corpo’ ainda
estava bem distante de ser a palavra-de-ordem que depois se tornou (Viveiros
de Castro, 2015, p. 16, grifo do autor).
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Outra posicao ¢ de que hd um ponto de convergéncia ou sobreposi¢ao pelo menos em um
aspecto entre os positivistas e os relativistas, o status especial de suas representagdes. O
positivismo vai negar a ideia de que existem multiplas representagdes. As multiplas
representacdes sao um erro. Mas eles sdo capazes de chegar ao cerne da realidade que somente
a representagdo com o cerne do real seria verdadeira. Ou seja, dito de outra forma: a distin¢ao
positivista percebida entre aparéncia e realidade se baseia na ideia de que somente o método
positivo permite apreender o real em si mesmo e, nesse sentido, desmistifica todas as
representacoes.

Qual ¢ o contra-ataque dos relativistas? Eles recusam axiomaticamente o conceito de
verdade e o corte entre aparéncia e realidade. Entre aparéncia-representagdo-realidade. No
limite, tudo ¢, em algum grau, representacdo. Nao hé texto, s6 hé interpretacdo. Mas nessa
recusa € que reside o grande paradoxo. Porque ndo héa na verdade um corte entre representacao
e a realidade. Tudo ¢ representacdo. Ocorre que, para dizer isso, € preciso pelo menos de um
pressuposto e € isso que deixa os relativistas numa posi¢ao proxima dos positivistas. Eles t€ém
uma vantagem ao perceber as nuances das demais culturas. Mesmo aquelas que ndo admitem
mundos diferentes. Eles se colocam numa posi¢do de excepcionalismo em que essa postura
multiculturalista ¢ a mais adequada.

O aspecto curioso, na avaliacdo de Viveiros de Castro, explica Mariutti (2021), ¢ que alguns
positivistas percebem essa dimensao da questdo e insistem no argumento de que, para a propria
nocao de interpretagdo ganhar alguma sustentagdo, ¢ preciso assumir que pelo menos uma
dessas representagdes seja suficiente para perceber as demais. Frente a essas criticas, ¢ normal
radicalizar para os relativistas. Esses mundos sdo incomensuraveis, ndo se conversam um com
o outro. Quando se passa de um mundo para o outro, ¢ como se tivesse um espaco de ruptura
total; entdo, a principio, sequer a ideia de traduzir uma cultura, uma sociedade diferente se torna
possivel. S6 pode existir conversdao. O cristdo vira muculmano, por exemplo. Nao ¢ possivel
uma traducdo. E € curioso que, ao assumir que existem multiplos outros, esta se dizendo que ¢
impossivel entender o outro e falar adequadamente com o outro. Uma posi¢do esdruxula para
dizer o minimo. Mas ¢ isso que esta na base do multiculturalismo e que desemboca em lutas
identitérias.

Mariutti (2021), diante dessas avaliagdes que divide com Viveiros de Castro, pde essa

mesma questdo s6 que num outro angulo. Mostra outras forgas e recorre a um texto de
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Wallerstain?! no qual ele comenta Bruno Latour que discute a heranga da sociologia, promessa
da ciéncia social. Wallerstain, retomando esse debate, argumenta que o problema todo ¢ que
existe uma forga que nao se percebe e que se pode chamar de antimoderna (Mariutti, 2021).
Uma luta para restaurar o passado, resistir. Porque ¢ disto que se trata: de uma degradagao do
conservadorismo que aceita a mudanga, mas quer desacelerar e estd propondo, na verdade, um
movimento que ¢ reaciondrio, uma utopia invertida porque faz referéncia a um mundo em que
nunca existiram essas tradi¢des, nunca existiram dessa forma e eles querem, num certo sentido,
impor isso ao nosso mundo.

E muito dificil embarcar nessa postura. O problema ¢ que ai o ataque vem num outro flanco
onde o ceticismo pos-moderno acaba insistindo na ideia de que eles sdo os Unicos que
entenderam que a modernidade acabou e que nao tem nada além dela. A nao ser fazer galhofas
na torre de marfim da universidade. E nesse sentido, o questionamento pés-moderno da tensao
racionalidade e irracionalidade ¢ tomado como verdade: tudo, em algum grau, num certo ponto
de vista ¢ racional e essa ¢ a mais suprema das narrativas. Nao tem como escapar disso. Uma
das formas de escapar disso ¢ mergulhar na virada ontoldgica e se aproximar do perspectivismo
que ¢, na verdade, uma das suas dimensodes. O que estd em jogo ¢ tentar fazer a passagem de
um multiculturalismo solipsista, mtltiplos mundos incomensuraveis para a controversa no¢ao
de multinaturalismo: uma cultura, multiplas naturezas. A natureza ndo ¢ um quadro fixo exterior
ao mundo e reconhecer isso € um passo importante porque se consegue demolir a ideia de que
existe apenas um mundo objetivo abarcavel exclusivamente pela ciéncia dos modernos, o que
permitia a concepg¢ao de multiplas culturas. O perspectivismo tal como surge, inspirado na obra
de Viveiros de Castro, que, por sua vez, mergulha nas sociedades indigenas, ¢ uma proposta
extremamente incisiva.

Num primeiro ponto, uma perspectiva nao ¢ uma representagao. Ela ndo ¢ algo que o sujeito
possui. Mas ¢ o contrario, ela porta o sujeito. E o constitui enquanto tal, exige sempre uma
alteridade, sempre uma diferenga. E aqui esta o terreno em que Latour insiste: a diferenga entre
sujeito e objeto se esvai. E seguindo nessa linha, para o contrario, a fim de se perceber multiplas
representacoes subjetivas que incitem ou se desdobrem de uma natureza externa unitaria e total,
uma espécie de fundo universal envolvente configura um quadro material de existéncia. O
perspectivismo propde o oposto, isto &, existe uma unidade representativa, uma cultura somente,
humana, em que compartilham humanos com os animais e outros seres animados e multiplas

naturezas. Ou, no que Viveiros de Castro sempre insiste, todos os seres representam o mundo

2! Ler Immanuel Wallerstein e a critica @ modernidade: impensar as ciéncias sociais de Eduardo Barros Mariutti.
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da mesma maneira; mas o que muda ¢ o mundo que eles véem. Ou seja, ndo sdo diferentes
pontos de vista para 0 mesmo mundo. Mas mundos diferentes para o0 mesmo ponto de vista. E
ainda, afirma Viveiros de Castro, para o perspectivismo que ele propde, a epistemologia ¢
constante, enquanto a ontologia ¢ que ¢ variavel. E ai, dessa chave, a virada ontoldgica esta
operando no sentido inverso da tendéncia dominante da modernidade.

E o que ¢ ser objetivo do ponto de vista dos modernos? O primeiro passo € aqui ¢ um
terreno comum com o positivismo, € especificar aquela dimensao subjetiva, que ajuda a compor
a visao do objeto, mas permita muitas vezes confundir a representacdo com a coisa em si. E,
nesse ponto de vista, s6 conhece bem algo - e isso vale também para o sujeito e os atores,
quando se vé de fora. Nesse sentido, conhecer é dessubjetivar. Reduzir a intencionalidade do
objeto a zero. Também para os positivistas, toda a ciéncia deve se mirar no espelho da fisica.
Isso significa guiar-se pela pressuposicao de que quanto menos intencionalidade se atribui ao
objeto, mais se conhece. Quanto mais se € capaz de interpretar o comportamento humano ou
animal em termos de atos energéticos - como uma rede neuronal- e ndo em termos de crengas,
desejos, intengdes, mais se esta conhecendo o comportamento. Ou seja, quanto mais eu
desaminizo, mais eu o conhego. Conhecer ¢ desaminizar e tirar subjetividade do mundo.

Viveiros de Castro fundamenta sua interpretacdo nos xamas amerindios, para os quais
ocorre 0 oposto do que se verifica em outras tradigdes epistemoldgicas: € necessario impregnar
de maxima intencionalidade aquilo que se busca conhecer. Assim, um conhecimento de
qualidade ¢ aquele capaz de interpretar todos os eventos como se estivessem conectados em um
s0 e como se resultassem de alguma forma de intencionalidade. Esse principio estd presente
tanto no pensamento magico, conforme discutido por Mariutti (2021), quanto no
perspectivismo, tal como enquadrado pela antropologia de Viveiros de Castro — ambos vistos
de forma positiva nesse contexto. Essa concepcao ressoa, em certa medida, com a abordagem
de Latour, especialmente no que tange a agéncia distribuida e as redes de relagdes que
estruturam a realidade.

Lévi Strauss elogia a natureza e também a razdo na forma de pensar diferente do nativo,
para ele apreendida por conta desses dois atributos pelos seus modos de sobrevivéncia no
mundo da selva natural e dos objetos com os quais divide sua existéncia. Sao riquissimos seus
artefatos, instrumentos musicais, adornos, suas pinturas sob a pele. Considera que a atitude de
tomar a natureza como um objeto e instrumento cria uma distincia entre a racionalidade e a

ordem natural. Considera também que o pensamento elaborado, como o cientifico, proprio de
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outro modo de sobrevivéncia social-ocidental, aproxima os seres humanos da natureza. Assim

interpreta e descreve a perspectiva do nativo:

[...] o proprio do pensamento selvagem ¢ ser intemporal, ele quer apreender o
mundo, como totaliza¢do sincrénica e diacrdonica a0 mesmo tempo, € 0
conhecimento que dele toma se assemelha ao que oferecem num quarto
espelhos fixos em paredes opostas ¢ que se refletem um ao outro (assim como
aos objetos colocados no espago que os separa) mas sem serem rigorosamente
paralelos. Forma-se simultaneamente uma multiddo de imagens, nenhuma das
quais é exatamente parecida com as outras; por conseguinte, cada uma delas
traz apenas um conhecimento parcial da decoragdo ¢ do mobiliario, mas seu
agrupamento se caracteriza por propriedades invariantes que exprimem uma
verdade. O pensamento selvagem aprofunda seu conhecimento com o auxilio
de imagines mundi. Ele constroi edificios mentais que lhe facilitam a
inteligéncia do mundo na medida em que se lhe assemelham. Nesse sentido,
pode ser definido como pensamento analogico (Lévi Strauss, 1989, p. 291).

Concluindo, com Viveiros de Castro (2015, p. 16):

Quanto ao tema da predagao e do perspectivismo, aqui a margem de invengao
pessoal foi maior; mas eles também podem ser vistos como uma extrapolacdo
feita a partir do cruzamento das ideias de afinidade e de corporalidade, ou
melhor, como uma tentativa de extrair delas, e de sua conjugacdo, algumas
consequéncias etnograficas interessantes. Vejo meu trabalho, em geral, como
tendo sido sempre o de buscar extrair todas as consequéncias possiveis de
certas ideias alheias, sejam elas as ideias dos indios, sejam as dos antropologos
que escreveram sobre elas. As consequéncias interessam mais que as causas,
porque elas permitem uma confrontacdo verdadeiramente simétrica, no
sentido de Bruno Latour [1991], dos pensamentos em jogo, 0 nosso proprio e
o alheio. Sempre que ougo um pronunciamento sobre as causas — sob este ou
outro nome, ¢ sejam elas da natureza que forem — do comportamento de
alguém, em especial de um nativo, sinto como se estivessem a lhe tentar bater
epistemologicamente a carteira).

A alteridade passa a ser o desafio da contemporaneidade e isso significa ter condigdes
ontologicas e epistemoldgicas capazes e repensar todos os valores sob os quais se erige o
pensamento intelectual e moral atual. Sobretudo superar o pensamento cientifico-filos6fico
cartesiano questionado desde o século seguinte ao seu surgimento (Vico, 2005). Outro desafio
parece ser, mesmo para Viveiros de Castro, dizer sobre esse desafio, ou seja, comunica-lo ao
mundo, diante do aparentemente intransponivel limite entre o discurso indigena do Pajé e o
discurso filosofico-cientifico do pensador ocidental. Mas a dificuldade parece ser sobretudo
porque ndo se trata apenas de expressdao, mas de que se estd falando, ou seja, sobre o que se
expressa: fala-se ndo apenas de expressao, fala-se de conhecimento, de historia, de politica, dos
mais diferentes saberes conhecidos e também de saber sociocosmopolitico, como sugere

igualmente Krenak, reafirmando o discurso do pajé de Anhetete. Mariutti chama essa expressao
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de magica; Viveiros de Castro chama de perspectivismo amerindio; Lévi Strauss chama de
analogica; o pajé de Anhetete, Krenak e Jecupé a chamam de cosmologica. Vico a chama de

sabedoria poética e se expressa no §34:

[...] os primeiros homens da gentilidade, por uma demonstrada necessidade de
natureza, foram poetas, os quais falavam por caracteres poéticos; [...], porque
tal natureza poética de tais primeiros homens, para nossas naturezas
civilizadissimas, isso ¢ de fato impossivel de imaginar ¢ com grande
dificuldade nos é permitido entender.
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2.2. Sabedoria poética e alteridade em Vico

Moreau (2003) argumenta que, na Carta-prefacio aos Principios da Filosofia (1644),
apresentada como um panoramico sintético da histéria da filosofia segundo Descartes, esse
filosofo manifesta sua ambicdo de fazer melhor do que fazem os antigos filosofos, das
humanidades, acusados de se perderem em discussdes vazias. Citando Platdo e Aristoteles
propoe a “[...] radical originalidade de um pensamento que, onde todos os outros levaram
apenas ao duvidoso, ao confuso, ao cadtico e ao inutil, alcance o certo, o claro, o organizado e
o util” (Moreau, 2003, p. XVI-XVII). Nessa perspectiva, Descartes recusa as humanidades,
Platdo, Aristoteles e a Retorica. Em contrapartida, Vico, Professor de Retdrica na Universidade
de Néapolis, reconhece a necessidade desses conhecimentos e concebe a Retdrica como um
elemento essencial para complementar a visao dualista da natureza humana ao destacar o papel
da linguagem: o “[...] fendmeno da linguagem como um terceiro termo indispensavel a
integralizacdo da visdo dualista, cartesiana, da natureza humana” (Girard & Silva Neto 2021,
p.- 7). Sem desacreditar Descartes - Vico ¢ adepto das ciéncias -, considera fundamental
apreender a res cogitans nao apenas como uma substancia pensante, mas também como um
corpo que fala, especialmente no estudo do mundo civil, moral e politico (Girard & Silva Neto,
2021). Como alternativa a proposta cartesiana, a metafisica viquiana se inclui no desafio de se
pensar um projeto de conhecimento libertador em que o engenho - a inventividade e a tdpica -
a argumentatividade, por meio da analise exaustiva dos fatos e argumentos, venham antes da
critica e partam da duvida criadora, ndo restritiva (Santos, 2003).

Em sua Ciéncia Nova, Vico explica que, em conformidade com trés espécies de naturezas
e governos, trés idades do mundo, falam-se trés espécies de linguas: a primeira, dos hierdglifos,
muda, quando se tinham os gentios muito recentemente chegado & humanidade. E a lingua dos
gestos, por sinais ou objetos que eles querem significar; a segunda, ¢ a lingua por semelhangas,
comparagdes, imagens, metaforas e descricdes naturais, formando o corpo maior, ou seja,
expandindo suas possibilidades de comunicagdo, nisso formando o corpo maior da lingua
primeira e que se denomina, como ja a denominaram os Egipcios, de lingua heroica, pois se da
no tempo dos heroéis. A terceira, ja bem mais elastica, flexivel e profunda pelas experiéncias, ¢
a lingua humana, através ja de palavras convencionadas pelos povos que dela sdo senhores
absolutos - pois sdo esses povos que a criam. E a lingua dos Estados monarquicos, das
republicas populares. Os povos, com essa lingua assim constituida e para o sempre podendo ser

revigorada, dao sentido as leis, as quais tanto plebe como nobres devem obedecer. Ela deixa de
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ser secreta para os nobres, em principio sacerdotes, para dar lugar a liberdade do dominio
popular. Mas Vico adverte que, pelo ricorso, ou seja, pela teoria do tempo ciclico da historia,
ela pode ser reduzida, voltando ao estagio primeiro. Devido a barbarie da reflexdo, a sociedade
se desintegra no individualismo, pondo fim a comunicagdo e levando ao siléncio. E isso
preocupa o filésofo professor, pois percebe que em seu tempo a ciéncia cartesiana contribui
para tal estagio recessivo. As trés idades do mundo - trés linguagens- sdo a hierdglifa, por atos
mudos, mais adequadas a religido por serem mais observadas que faladas; a simbolica ou
heroica, realizando-se por semelhanca; e a epistolar, ja mais elaborada, servindo para os usos
da vida, da pratica social e republicana. Por essas trés linguas Vico estrutura o proprio discurso,
visualizado na figura introduzida dos trés mundos e anteposta no frontispicio da obra muito
bem sintetizada no §4:

E, mesmo no final, para resumir a ideia da obra numa stimula brevissima, toda
a figura representa os trés mundos segundo a ordem pela qual as mentes
humanas da gentilidade foram elevadas da terra ao céu. Todos os hieroglifos
que se véem na terra denotam o mundo das nagdes, ao qual os homens se
aplicaram, antes de qualquer outra coisa. O globo que esta no meio representa
o mundo da natureza, que os fisicos depois observam. Os hieroglifos
superiores significam o mundo dos espiritos e de Deus, o qual finalmente
contemplaram os metafisicos.

Para Bosi (1977), o entendimento da sabedoria poética teorizada por Vico, convida a
historicizar a fala poética caracteristica dos tempos heroicos da Grécia e da Roma arcaicas, em
particular os tempos homéricos. Essa viagem deve ser experenciada sob a perspectiva que
ultrapassa a mera esquematizacao cronologica da histéria da humanidade. Em se falando da
linguagem, os vOos sdo sempre livres para colheitas mais prodigas das sementes e frutos no
caminho. Ele explica que a poesia e com ela toda a expressdo da fantasia e do sentimento, na
sua concepgao, se da como “[...] uma atividade recorrente do espirito humano; atividade prévia
(e ndo inferior) ao pensamento dito 16gico” (Bosi, 1977, p. 131). Ao suceder a poesia, o
pensamento 16gico ndo a apaga, pois também ela possui sua propria logica, a 16gica poética. Ou
seja, pode se manifestar em qualquer tempo, como pode se encolher a qualquer tempo.

A logica poética nasce antes do raciocinio maduro, mas sobrevive e com ele convive,
outorgando a poesia um estatuto antropologicamente estrutural. Na dignidade do §204, Vico
mostra a natureza analogica da mente humana, buscando deleitar-se com o uniforme. O fascinio

pelas fabulas se explica nessa dignidade. Vico afirma (§205):

Esta dignidade, a proposito das fabulas, ¢ confirmada pelo costume que tem o
vulgo, que, sobre os homens numa ou noutra parte famosos, postos nestas ou
naquelas circunstancias, de acordo com o que em certo estado lhes convém,
finge as fabulas apropriadas. As quais sdo verdades de ideia em conformidade
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com o mérito daqueles sobre os quais as finge o vulgo; e, no entanto, sdo por
vezes e de fato falsas, na medida em que ndo seja dado aqueles o mérito
naquilo de que eles sdo dignos. De modo que, se nisto bem se refletir, o
verdadeiro poético ¢ um verdadeiro metafisico, em face do qual o verdadeiro
fisico, que com ele ndo se conforma, deve considerar-se desde logo falso. Do
que resulta esta importante consideragdo em matéria poética: que o verdadeiro
capitdo de guerra, por exemplo, ¢ 0 Godofredo que Torquato Tasso finge; e
todos os capitdes que ndo se conformam no todo e completamente com
Godofredo, esses ndo sdo verdadeiros capitdes de guerra.
Na sec¢do primeira e capitulo primeiro que trata da metafisica poética — origem da poesia,
da idolatria, da adivinhagdo e dos sacrificios, Vico revela seu interesse e preocupacdo com o
fato historico do gentio no §374, ao citar estudos de Boulduc, capuchinho de Paris (1575 c.-
1650). No §375, revela seu interesse pelo Novo Mundo ao falar dos Americanos. Remetendo
a0 §331, lembra que o mundo civil foi feito pelos homens e que, por isso, 0 homem?? tem a
condicdo de pensa-lo. No §332, diz:

Agora, uma vez que este mundo de nacdes foi feito pelos homens, vejamos
em que coisas perpetuamente concordaram e ainda concordam todos os
homens, porque tais coisas poderdo fornecer-nos os principios universais e
eternos, tal como devem ser de toda a ciéncia, sobre os quais surgiram todas
as nagoes e todas as conservam.

No §333 ele afirma, reiterando os principios comuns da Humanidade, que todas as nagdes,
incluindo as novas, conservam os costumes da religiosidade, do sepultamento dos mortos e do
matrimonio. O §334 faz referéncia ao Brasil, discute a questdo da existéncia ou ndo de Deus
entre algumas religides nativas e o posicionamento de algumas teorias de seu tempo. A América
e o Brasil sao citados no texto de Ciéncia Nova, significando uma das formas do pensamento
do outro em Vico, ou seja, pensando a alteridade (§375, §517, §542, §546, §562, §1095). Dessa
forma, o filésofo, a partir de sua formacao cientifico-filoséfica, propde um método alternativo
para refletir como a sociabilidade vem sendo pensada no seu tempo, como o pensamento € o
conhecimento vém sendo interpretados, ou seja, como a sociedade civil vem se organizando

com a alteridade.

2.3. Sabedoria poética e o caso Tupi-Guarani

A’ramoaé, yvyrupareopu’d

Va’era reta, jeayubporad i omombia

22 Vico refere-se naturalmente a categoria genérica de homem, em que se inclui o nativo.
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Che ramo jepeoguerokatupyry i va’era.

Unicamente assim

0s inimeros seres que

se erguerdo na Morada Terrena,

e que nao se desviaram do verdadeiro Amor,

viverdo em harmonia.

Tupa, o Senhor do Trovao, ¢ também responsavel por ensinar aos humanos conhecimentos
que fazem parte do caminho de autoconhecimento do povo Guarani, afirma Jecupé (2021),
pensador indigena Guarani. E esses ensinamentos sdo entoados na Opy (Casa de Reza) nas
noites das aldeias Guarani; estdo guardados no Ayvu-Rapyta — ayvu significa ser e rapyta
significa fundamentos. Os descendentes mais diretos dessa tradicdo milenar sdo os Mbya
Guarani, etnia do pajé Pablo Werd e na qual ¢ adotado Jecupé, natural dos tapuias.

No século XX, Tupa Kuchuvi, como ¢ chamado Le6én Cadogan, traduz esse conjunto de
canticos sagrados e os registra na Universidade de Sao Paulo-USP, a pedido e com a licenca
espiritual do pajé Pablo Werd. O pajé delega a Leon Cadogan tal incumbéncia porque sente que
ndo terd tempo de fazer estudos cientificos na lingua Tupi e sabe que ¢ importante fazer registro
desse importante legado cultural para sua na¢do indigena. Os ultimos cantadores da tradi¢ao
sao os saudosos Tomaz Benites, de Potro Gasceta; Cacique Che-i-ro, de Alto Monday e
Kachirito, de Pero Jovu, ultimos resistentes na €poca de decadéncia contra as campanhas
radicais de missionarios para que esses indigenas abandonassem seus cantos e pregassem suas
crengas religiosas e ocidentais.

Como sementes plantadas em solo fértil, os canticos se disseminam por todas as aldeias
Tupi-Guarani e sao cantadas ainda com ardor, curando feridas do corpo e da alma dessa nagao.
Em Diamante do Oeste ainda ha descendentes dessas familias; Benites, pajé centenario, ¢ um
deles, entre outros. A simples meng¢ao desses cantos remete a mente e o coragdo Guarani a uma
dimensao lendaria, imemorial, distante do tempo profundo na memoria: Nhanderu, Maira,
Nhanderuvugu, Sumé, Jurupari.

Jecupé argumenta que as formosas palavras em seus canticos e dangas sdo capazes de
amansar o Trovao e o Vento - expressdes para designar a alma e a mente. Elas sdo conhecidas
como palavras formosas, palavras verdadeiras, palavras puras, belas palavras- nhe’e pora.

Um dia, perguntado como Pablo Wera responderia a seu neto se ele quisesse saber o significado
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de ayvu rapyta, o ancido responde: Ayvu rapyta oguero-jera, oguero-yvara Nande Ru Tenondé
fien 'eymbyterd, cuja tradugdo € O Ser fundamenta-se no fato de ter sido desdobrado de nosso
Pai Primeiro. O Ser fez-se parte da divindade primeira, como medula, palavra-alma, da coluna
do Criador. Fundamentado nesses fatos, Jecupé se empenha em registrar contemporaneamente
a historia do povo Guarani (Jecupé, 2021, p. 120). Argumenta ainda que vendo esses Guarani
assim, no século XXI, pressionados pela civilizag¢do estrangeira (dos ndo indigenas), ndo se faz
ideia da sua longevidade ancestral, de seus saberes profundos que resistem ao tempo. Eles
resistem na historia sempre lembrada pelos mais velhos e que compreende trés fases, trés ciclos

de milénios (apogeu, transformacao e degeneracao cultural (2021, p. 23-24):

1. O primeiro ciclo: de geragdo de um saber profundamente ligado a Mae
Terra e ao reconhecimento dos ecossistemas como divindades cooperadoras
do processo evolutivo da alma humana.

2. O segundo ciclo: da expansao de seu modo de cultura para o continente
sul-americano, influenciando etnias diversas; mas criando também conflitos e
gerando divisdes e guerras ha milénios.

3. O terceiro ciclo: da decadéncia cultural no século XVI, com a chegada
da invasdo europeia, notadamente espanhoéis e portugueses, que escravizam,
destroem e geram inumeras distor¢des sociais entre esta e diversas outras
etnias indigenas.

Atualmente os ancidos sonham com um caminho de restauragdo de valores, reinser¢ao
social e readaptacdo dos descendentes da matriz Tupi como também de outras matrizes
ancestrais proprios de sua civilizagdo; dessa forma buscam evitar um curvamento ao modo de
vida autodestrutivo da sociedade nao indigena. Embora haja dificuldade para restaurar os
valores nos quais acreditam e que estdo em crise, esse objetivo ¢ sonhado pelos ancidos. A
terceira fase, da decadéncia, ¢ dividida e interpretada por Jecupé, (2021, p. 38-39) em outros
determinados tempos seculares que chama de cinco fases:

1. Séculos XVI-XVII (1550-1700) - Apresamento por mar;

2. Séculos XVIII (1700-1750) - Apresamento por terra;

3. Séculos XVIII-XIX (1750-1850) - Apresamento € morte por guerras;
4. Séculos XIX-XX (1850-1950) - Periodo migratério (busca da Terra
Sem Mal);

5. Século XX (desde 1950) - Degradacao do ecossistema.

A escravidao e a guerra marcam a degeneragdo dos Guarani, favorecidas pela imposigao
de uma religiosidade em detrimento da espiritualidade nativa. No periodo da escravidao
africana no Brasil tem inicio a intensa degeneragao ecoldgica que destréi as condigdes de vida
fundamentadas na natureza; seus alicerces espirituais sao abalados, embora nao abandonados

nesses cinco séculos. Valores sagrados advindos da cosmovisdo resistem e fazem parte de sua
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vida, expressando-se nos cantos (po-rd-hei), na danga (jeroky), nos nomes dos clas e dos
individuos que se interligam a visdo ancestral do mundo e fazem do cotidiano de cada aldeia
uma tradi¢do sagrada e oral. A sociedade indigena ¢ de tradi¢ao oral; Munduruku diz que a
oralidade ¢ a divindade que se torna carne (2009, p.72).

Toda historia para o Guarani comeca com a criagdo do mundo, da terra e da humanidade,
o que se vive hoje ¢ continuacgdo dessa historia - que ¢ eterna. Isso significa dizer que a energia
primeira nunca se separa da consciéncia do ser, € parte dela. Jecupé, fundamentado nas palavras
de Pablo Werd e nos estudos aprofundados do Ayvu rapyta, visitando aldeias Guarani
contemporaneas por toda a América, participando de seus rituais, conversando com seus pajés,
com seus ancides, seus sabios, vem registrando esses ensinamentos imemoriais e refletindo
sobre a cultura Guarani com seus pajés e sabios contemporaneos.

Uma das contribuigdes para a coesao da tradicao Tupi-Guarani sdo as palavras sagradas do
Ayvu rapyta. Elas pertencem ao tempo mais longinquo da primeira etapa histdrica e sdo, na
verdade, os fragmentos milenares de canticos conservados pelo desmembramento do tronco
linguistico Mbya-Guarani. Mbyd, como sao chamados pelos outros; a si mesmos se chamam
Jeguacava. No vocabulario sagrado se autodenominam jeguakawa tenonde porangue-i. Essa
expressdo significa os primeiros adornados, que caminhavam de plumas sobre a cabega. Eles
recebem o Ayvu Rapyta sob inspiracdo do seu criador. E sdo eles, como comunidade, que
passam a reproduzir os canticos sagrados na Opy, hoje conhecida por Casa de Reza por todos
os Guarani. Jeguakawa, na linguagem comum, se traduz por adorno (de penas para a cabega).
O pajé ¢ o intermediario que interpreta as palavras e os sonhos Guarani, inspirados no sublime,
a consciéncia mais elevada: esse ¢ o conhecimento para os Guarani, um conhecimento
cosmologico (Jecupé, 2021).

Nhanderuvucu (para os Apococuva ou Nhandeva), Nhamandu Tenondé ou Nhanderu
Tenondé, ¢ o nome da energia originaria que se conhece como Mundo do Alto, diz Jecupé
(2020). Ela se desdobra em novas energias que sdo os ancestrais, 0 Mundo do Meio: Amba
Nhamandu ¢ a morada dos espiritos ancides; Amba Jakaira ¢ a morada dos espiritos brumas;
Amba Karai é a morada dos espiritos fogos; Amba Tupd ¢ a morada dos espiritos trovoes.
Dessas energias - do Mundo do Alto e do Mundo do Meio se desdobra a energia que cria a terra
e 0 corpo-alma Guarani assim como de todos os seres da terra. Esse mundo ¢ chamado de
Mundo de Baixo. Todas essas energias convivem no Ser Guarani: vegetal, animal, mineral e
também todas convivem no corpo do Ser-pessoa Guarani. Para Jecupé (2020), espirito-sopro,

a vida-luz, que ¢ em esséncia a pessoa, o ser humano, que desdobra-se em trés: ayvu (espirito),
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nhe’eng (alma) e fu (som-matéria-corpo). Ayvu/nhe’eng/tu se traduz, portanto, como
espirito/alma/corpo, ou seja, inteligéncia, emogao, principio de vida. Essa nogdo ou conceito ¢
a espinha dorsal do pensamento Guarani, a principal marca da qualidade de sua perspectiva
cosmologica espiritual.

Jecupé (2020) fala dos ancestrais fundadores do mundo e da humanidade. Sdo trovoes
criadores, ancides arco-iris ou pdssaros guerreiros; as nomeagdes variam. Por isso ha jeitos
diferentes de narrar o pensamento nativo, a criacdo do mundo e da humanidade, mas ¢ uma so
a narrativa, essas variagdes existem, sempre, a variagao ¢ variagao da memoria-sintese que cada
Ser nativo escuta. Cada geragdo centendria produz sua narrativa que traduz sua trajetoria no
mundo; sdo trés humanidades vividas na Terra de acordo com Jecupé. Por trés vezes a
humanidade foi destruida por destruir a Mae-Terra. Essa geragao tem consciéncia de que esté
na Terra para cuidar, caminhando e nomeando. Em outras palavras, para preservar a natureza,
para conhecer a natureza e para pensa-la. A¢des que se amalgamam. O caminhar ¢ a fun¢do que
permite a0 movimento se completar. A vida - como ela é no aqui e agora, fundamentada no
Ayvu rapyta -, ¢ uma caminhada existencial na Terra que se tornou ma. Mas existe a Terra Sem
Mal e ela se pode alcancar em vida.

A tradicao Tupi ¢ apenas um dos troncos culturais nativos. Em esséncia, sdo quatro os
principais troncos culturais nativos — Tupi, Aruak, Karib e Jé. Todas eles passam pela mesma
fase de decadéncia historica. Os pajés Tupi-Guarani sonham uma profecia que comegam a
compartilhar com todas essas nac¢des nativas — de todos os troncos deste territério brasileiro. E
a explica Jecupé (2021, p. 24):

Desde os ultimos duzentos anos de peregrinagdo tupi-guarani, existe uma
profecia que fala do retorno de Tupa no coragdo dos Homens, para iniciar a
quarta humanidade. Segundo essa antiga tradi¢do, Tupa ¢ um dos nomes do
Grande Espirito, do Sagrado Mistério, da causa de toda a emanagéo de vida.
E a Consciéncia Infinita, presente, mas adormecida em nossos coragdes ¢
mentes, que precisa ser despertada.

Jecupé (2021, p. 25) diz que existe uma via chamada Apecatu Ava-porda- O caminho do
homem sagrado que trata do aprimoramento pessoal ou, em outras palavras, do alinhamento do
ser humano, dotado de uma alma que possui parte animal e parte divina. Essa via leva-o a
despertar sua consciéncia. Os antigos mestres Guarani ensinam que a integracdo da consciéncia
se da a partir de musicas, meditagcdes, sons da alma e do corpo, seus tons e seu constante
caminhar. Se d4 na compreensdo que ¢ a compreensdao do que significa o Trovao e o Vento

dentro de cada Ser. O trovao e o vento significam corpo e alma, mas também significam a forca

interior em seu despertar e a suavidade interior. O despertar dessa suavidade que faz a
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linguagem ser bela, os gestos serem belos, o modo de viver ser harmonioso. Forga e suavidade
florescem quando o Ser conhece os principios de Tupa “[...] purificando sua consciéncia pela
"’

poesia direta que emana da natureza”. Conclui: “ [...] Mas ha que se abrir para ela

2021, p. 25).

(Jecupe,

Os Guarani preparam uma quarta fase historica que parte do sonho dos pajés em forma de
profecia. Convidadas, todas as outras nacdes e de todos os troncos nativos, compartilham da
nova caminhada sagrada. Inclusive muitos ndo indigenas também estdo nesta caminhada
sagrada. O indigena fala sobre o pensamento que a nacdo nativa Tupi-Guarani hoje
experimenta, vivencia e convida as nagdes a vivenciarem junto. Uma nova caminhada esta se
iniciando para superar essa fase decadente da historia. E todas as tradi¢des, de todos os troncos,

vém participando.
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2.3.1 O sonho

Os Guarani entendem que o sonho ¢ a linguagem da alma e o que da sentido ao corpo.
E a linguagem que une os seres com a ancestralidade que os cria. Esses ancestrais sagrados sdo
o Sol, a Lua, arco-iris, terra, 4gua, fogo e ar, toda a criagdo dos reinos animal, vegetal e mineral.
O ser indigena foi se amalgamando com a ancestralidade sagrada. O sonho revela mistérios
dessa ancestralidade habitando o Ser Guarani. Todo Ser Guarani sonha e conhece os mistérios
da sua diversidade. Jecupé (2020, p. 64) diz: “Somos parte da terra e a terra ¢ parte de nos”.
Quando o Guarani vé o raio e escuta o trovio, ele se lembra de Tupa. E isso que tenta dizer ao
estrangeiro em 1500, mas o estrangeiro ndo tem ouvidos sensiveis para escutar esses tons, nem
sua historia. Ele nao entende. E procura impor a sua verdade. Nao consegue.

Os ancestrais que regem a natureza acompanham toda a evolu¢ao humana, pois sao eles
que a criam. Mas nao s, os ancestrais sdo semeadores que espalham sementes pela terra e as
observam, nutrem e cuidam até frutificarem. O ser indigena ¢ uma amalgama que se vai
constituindo com eles, os ancestrais e a energia primeira de Nhanderuvugu e Nhamandu, seres
sagrados. Tribos, povos, linguas nascem desse amalgama, dessa diversidade. “Essas tribos, de
tdo antigas, guardam a historia de suas civilizagdes como um sonho-memoria, de um tempo tao
remoto que parece até mesmo anteceder a ideia de tempo” (Jecupé, 2020, p. 62).

A confluéncia com Vico (2005) se da pela origem divina da humanidade (§136, §362)
e pela linguagem poética tratar da providéncia divina, a consciéncia mais elevada da mente
(§361). Vico nao vai tratar dessa origem, as coisas divinas ndo podem ser demonstradas,
explicadas, ndo cabem na ciéncia dos homens, alerta em sua Ciéncia Nova (1744) e vai tratar
daquilo que ¢ exclusivamente a criagdo do ser humano, sdo as coisas, fatos das nacdes da
sociedade civil que pode ser transformada (§349, §374). Uma fronteira se d4 entre essas culturas
no limite de duas consciéncias formadas por duas perspectivas de sociedade. Na consciéncia
indigena, as nagdes sdo resultado da criacdo divina, desdobram-se dela (Jecupé, 2020). Os
ancestrais, do Mundo do Meio, criam ciclos imemoriais dos quais se erguem 0s povos-nagdes
Tupi, Aruak, Karib e Jé. Duas civilizagdes que véem naturezas diferentes, - a de Vico e a de
Jecupé (Latour, 1994; Viveiros de Castro, 1996; Lima, 1996). Diferentes ontologias e
epistemologias se encontram no século XVI e ainda hoje tém dificuldade de dialogarem entre
si.

Jecupé (2020, p. 62-63) lembra que o sonho-memoria a que se referem os indigenas foi

avivando a tradi¢cdo dos povos de Goias, Mato Grosso, Minas Gerais:
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A essa memoria cultural, por ser muito diferente de sua ideia de historia, os
estudiosos [ndo indigenas] chamaram de mitos. Os nativos registram muitos
mitos, que expressam ndo a invengdo de um povo, mas uma voz distante no
tempo, a qual tenta traduzir aproximadamente fatos, ocorréncias, transformagoes,
mutacdes do homem, da natureza.

O que Jecupé esta dizendo? Da possibilidade de morte de sua cultura pela morte do mito,
do sonho-memodria, da sua linguagem. Fala de etnocidio - crime contra a cultura de uma etnia e
que continua impune, todavia, nas invasoes culturais ndo indigenas que ainda existem. Além
do etnocidio, o genocidio continua. As leis que protegem sua cultura e seu territdrio,
implementadas pela Constitui¢ao de 1988, que deveriam ser regulamentadas cinco anos depois
da sua promulgagdo, portanto, at¢ 1993, tentam sua regulamentagdo, mas nao se consegue
acordo no Congresso. O que agrava essa situacao ¢ a tentativa contemporanea de mudar essas
leis; ou de desvirtuar o texto constitucional expulsando, impunemente, centenas de indigenas
de suas terras originarias.

Mas a consciéncia do valor de sua memoria prevalece sobre os acontecimentos
histéricos da invasao europeia e hoje nacional em suas terras. Ou seja, os indigenas ndo abdicam
de sua propria historia, como podem pensar ndo indigenas. Eles ainda se empoderam do seu
territério, de sua consciéncia; a colonizacao ¢ um episddio em suas vidas e eles buscam, nessa
fase em que estdo vivendo agora, a quarta fase, a estratégia de conscientizar os nao indigenas,
de pacificar o branco. Jecupé diz que, quando o Império morreu, os pajés continuaram
sonhando. Vico chama os indigenas de filhos da terra (§370) e eles, os indigenas, também assim
se identificam. Dessa forma, os ocidentais sdo estrangeiros, ou seja, estranhos a terra,
terminologia ainda hoje em uso entre eles.

Jecupé argumenta que o sonho dos pajés vem pacificando o estrangeiro aos poucos. Um
mestico terena, que se torna soldado republicano, embora tendo veneno da civilizacao,
consegue estabelecer relagdes com os povos da floresta em torno de um ideal de pacificagio. E
nessa época que os Guarani retomam a caminhada em busca da Terra Sem Mal: “[...] desta vez,
com o desejo de que ela também florescesse no mundo material, assim como no mundo
espiritual. Muitas dancas se passaram desde entdo” (Jecupé, 2020, p. 63). E esse ¢ o sentido,
portanto, da caminhada pela busca da Terra Sem Mal nesse momento, periodo em que se inclui
a migracdo etnografada por Nimuendaju: desejo de fortalecer a propria cultura e de defender
seu territorio. Assim testemunhado por Jecupé, faz refletir sobre as interpretacdes alheias sobre
sua caminhada sagrada. Nimuendaju registra uma delas; ndo fosse seu registro, esse periodo de
materializagdo do sonho dos pajés, na Republica, ndo teria se tornado histéria para os ndo

indigenas da regido sul do Brasil. Viveiros de Castro testemunha o que significara a escrita
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etnografica de Nimuendaju (1987), alemao adotado pelos Guarani, como filho de Joguyroqui e
de Nimoa: ao ganhar um nome Nimuendaju, o etnégrafo ganha uma alma Guarani, passa a
pensar e sentir-se Guarani. Ele é Nimuendaju, que significa aquele que faz sua morada um Tuja.
Tuja ¢ uma alma Guarani que se fora, pela morte do corpo, antes do seu tempo e, com saudades
suas e dos parentes, retorna. O pai de Nimuendaju o chama algumas vezes de Tuja
(Nimuendaju, 1987). Textualmente, diz Viveiros de Castro no texto introdutdrio da obra de
Nimuendaju:

Se consideramos a fortuna que as questdes abertas por Nimuendaju tiveram
na produgdo subsequente sobre os Guarani, com Alfred Métraux, Egon
Shaden, Leon Cadogan, Pierre e Héléne Clastres, Georg Griinberg e tantos
outros, vé-se que este seu pequeno ensaio ¢ sem nenhum exagero o texto que
funda a etnologia Guarani contemporanea, aquela que, dentro do conjunto de
estudos sobre os povos Tupi-Guarani, mais se desenvolveu até agora em
quantidade e qualidade, colocando os problemas mais instigantes para os
futuros pesquisadores desta area (Viveiros de Castro,1987, p. xxvii).

No pensamento indigena de Jecupé (2020), Nimuendaju, por exemplo, vem morar com
os Guarani a partir do sonho de pacificagdo do pajé. E assim de fato o entendem os Guarani
com quem convive, tanto que lhe dio um nome que faz referéncia ao antepassado ja falecido,

uma alma Guarani, um fuja (Nimuendaju, 1987, p. 45-46):

Tais criangas [que nascem de almas falecidas], que dessa forma se tornam, por
assim dizer, seus proprios avos, sao chamados tuja-velho. Nao apenas conhego
varios desses tuja, como meu proprio pai adotivo Joguyroquy chama-me
perfeitamente assim. Quando, certa vez, indaguei cautelosamente por quem
ele me tomava, afinal, ele retrucou, esquivo e de ma vontade: ‘E vocé néo
sabe?’ Com esta, nunca mais o perguntei, e fiquei sem sabe-lo até hoje.

E, de fato, Nimuendaju, pela sua palavra escrita, tem pacificado muitos brancos,
conforme atesta acima o testemunho de Viveiros de Castro. O que dizem os estrangeiros sobre
a Terra Sem Mal? Qual é seu sentido? E essa a pergunta feita ao pajé de Anhetete apresentada
na primeira pagina do primeiro capitulo deste texto. Finalmente uma resposta esta dada, ou
melhor, por um Guarani, o pensador Jecupé. O sentido ou sentidos numa perspectiva nao
indigena parecem poder se adequar as circunstancias historicas, mas uma base parece se
destacar: de atendimento a uma profecia de pajés para pacificar o branco, para fortalecimento
espiritual e cultural do proprio Guarani. A questdo material parece também estar incluida (pode
ter sido inédita, a invasdo europeia a provoca). Nao importa o que vozes alheias digam sobre
esse sentido; o que importa € a resposta que o indigena Guarani da pela voz de Jecupé. Trata-
se do sonho do pajé posto em pratica, e ¢ planejada, tem um tempo definido entre os séculos

XVIII e XIX e ¢ profética: pacificar o branco. Importa sobretudo que o sonho do pajé surta
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efeito, muitos sdo os leitores de Nimuendaju (1987), cujas ideias pacificam o branco de fato e
ainda hoje suas ideias se multiplicam numa rede sem fim. Ao menos um deles se torna Guarani
provocado por Nimuendaju: Leon Cadogan, que se torna Tupa Kuchuvi (Jecupé, 2021).Mas
Jecupé admite que a tarefa de pacificagdo do branco nao ¢ tdo simples, pois conforme sua
civilizagdo progride, progride sua capacidade de violentar o mundo. A mae que “[...]
abundantemente ofertara sua vida para o crescimento, a alimentagdo, a prosperidade e a
evolugdo de todas as vidas em todos os reinos: vegetal, animal, mineral € humano [...]” estd em
risco (2020, p. 63). Na metade do século XX, o coracao da terra ¢ novamente rasgado em busca
de ouro, do seringal, da fundagdo de cidades, da catequizagao: “Povos da Amazonia sonhavam
com a dor da terra, os Xavante sonhavam com a respiragdo do branco ansiosa de conquistas,
exploragdes” (Jecupé, 2020, p. 63). Continua Jecupé: Mas

[...] a danga doutrinou a pacificagdo pelo sonho. E, assim, foram colocados a
frente de empreitadas de conquistas seres de coracdo mais flexivel, como os
irmaos Villas-Boas, que, embora seguissem a missdo de alastrar caminhos
para sugar as veias sagradas da Mae Terra, ndo promoveram chacinas nem
genocidios.

Jecupé escreve que o processo de violéncia continua, embora no Parque Nacional do
Xingu, na Amazonia e em alguns lugares sagrados de Mato Grosso vém sendo preservados. Na
Amazodnia, um pajé Yanomami (Jecupé, 2020, p. 63-64), com o passar dos tempos, sonha que
a terra tem buracos no céu. Eles sdo consequéncias da fumaca produzida pela civilizagao branca:
o céu pode desabar. Os brancos acham poética a sua declaragdo, se encantam com ela, mas nao
ouvem o Pajé, so os indigenas o escutam. Tempos depois, os brancos repetem sua fala, mas de
outro modo, um modo que ai os brancos entendem: chamam os buracos e o que esta
acontecendo no céu como “[...] rompimento da camada de ozonio da Terra”. H4 desarmonia no
mundo. Os povos indigenas continuam o sonho sagrado e dangam e cantam para dissolver esse
espirito mau. Mas quinhentos anos depois, a mentalidade usurpadora da terra nao cessa.

Hoje guerreiros saem das aldeias para estudar esse fendmeno do obscurecimento do
coracdo dos povos das florestas de pedra, aco e cimento, diz Jecupé. Em 1980 sdo criadas
associacoes entidades, unides, confederacdes e organizagdes com o objetivo de sensibilizar o
humano, esquecido do chao, o sentido do tom y, por isso estd sem raiz, alma, coragao, conclui
o pensador Guarani (Jecupé, 2020). Sao linguagens metaforicas traduzindo a histéria da nacao
indigena Guarani juntamente com a historia de outras nag¢des indigenas com as quais desde
tempos imemoriais convivem. Vico classifica essa linguagem de sabedoria poética como acima
se expoe. Todo o discurso Guarani se realiza nessa linguagem, assim como seu pensamento. A

fase primeira dessa historia ¢ da consciéncia espiritual no comando da organizacdo de suas
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vidas, conceito cosmoldgico de forgas naturais na criagdo do universo e das vidas terrenas. A
mente primeira e divina, forma uma substancia, a neblina - o pensamento, mente que se
desdobra em forma de neblina também no segundo instante dessa criagcdo e que se materializa,
num terceiro momento, na energia terra. A raiz, a energia y, se perde por desarmonizar-se com
a mesma raiz y do branco. Em consequéncia, os outros tons se afetam, a desarmonia do mundo
se acaba. A Terra Sem Mal ¢ buscada quando o pajé sonha que isso deve ser feito e assim
registra Nimuendaju (1987, p. 9):

No principio do século XIX, comegou entre as tribos Guarani daquela regido
um movimento religioso que até hoje ainda ndo esta completamente extinto.
Pajés, inspirados por visdes e sonhos, constituiram-se em profetas do fim
eminente do mundo; juntaram a sua volta adeptos em maior ou menor nimero,
e partiram em meio a dancas rituais e cantos magicos, em busca da terra Sem
Mal; alguns a julgavam situada, conforme a tradi¢@o, no centro da terra, mas
a maioria a punha no leste, além do mar.

Sao os movimentos sonhados e combinados entre pajés concatenados com os ancestrais,
energias do Mundo do Meio e do Mundo do Alto, seus deuses ancestrais € Nhanderuvugu ou
Nhamandu Tenondé que motivam a caminhada, cujo sentido maior € a busca do equilibrio da
Terra.

Outro ponto que chama a ateng¢do na fala de Jecupé € o da circularidade do tempo, no
sentido cosmologico. A Mae-Terra, que hoje ocupa o Mundo do Meio, vai retornar ao Mundo
do Alto, assim que pelo menos a metade de seus filhos a alcangarem pela Terra Sem Mal. Ou
seja, ¢ o circulo do tempo, da vida, ou, dizendo de outro modo, a vida ocorre em circulos, como
também em Vico o tempo e a historia ocorrem, porém, em espiral. A diferenca esta em que,
para os Guarani, 0 movimento da historia das nagdes indigenas que conta ¢ o movimento da
vida espiritual ligada ao tempo cosmolégico; para Vico, o que conta ¢ o movimento historico
civil, dos homens, pois esse ¢ 0 dominio do homem. O dominio dos céus ¢ impossivel de ser
alcangado, ¢ de Deus e ndo cabe a ciéncia humana, regida pela razdo desde a Antiguidade e

refor¢ada por Descartes no século XVI.
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2.4. O tempo histoérico-mitico da tradi¢do Tupi

2.4.1. Ogwata Pord e o Caminho de Peabiru

As caminhadas sagradas da tradicdo Tupi sdo chamadas de ogwatd pora e continuam
em nossos dias sob diversas formas: retomadas de terras, cerimonias coletivas em que se juntam
os parentes de todo o territdrio, como a festa do batismo e das sementes — Nimongarai ou por
demandas de sonhos e visdes de algum pajé ou muitos pajés, principalmente. O Caminho de
Peabiru ¢ o tracado, ¢ o caminho fisico-estrada onde acontecem essas caminhadas em tempos
anteriores a 1500. Mas ele vai se ampliando na medida em que novos espacos sdo agregados a
experiéncia de caminhar. Esse ¢ um conceito anterior a invasao europeia de 1500.

O Caminho de Peabiru representa a caminhada sagrada — ogwata pora — recebida pela
tradicdo como um legado dos deuses porque se torna uma estrada de mais de 3 mil quilometros
de extensdo, ligando todo o territério da tradicdo Tupi-Guarani para se expandir
territorialmente: caminhar, nomear e cuidar lhes dizem os ancestrais. Celebrando a vida com as
etnias que encontram na travessia inspirada pelos céus, nem sempre o encontro ¢ de paz, registra
Jecupé (2016). Em toda a sua extensao ha pontos de conexdo entre povos diversos, que se
reinem para a pratica ritual, trocas, enfim, toda espécie de interacdo. Até 1500, “[...] em
determinadas épocas do ano, nas noites estreladas, fogueiras eram acesas no centro de circulo
de pedras, em torno dos quais cantavam com plumas arco-irizadas sobre cabecas iluminadas
pela luz das luas cheias ancestrais [...]”, registra Jecupé (2016, p. 31).

Jecupé diz que esses circulos que cantam, esses pés que dancam, essas luas douradas
assim se manifestam pelos canticos tupis que ressoam pelos tapejaras. Tapejaras significa
circulos de pedras. No seu centro ¢ aceso o fogo sagrado para reverenciar a Mae-terra, as
estrelas. As estrelas sdo as avos da humanidade, para os Tupi. Ali celebram-se “[...] as chuvas,
0 arco-iris, as estagdes do ano, o plantio, a colheita, o sagrado caminho da vida e da passagem”
(2021, p. 31). Pessoas notéaveis vao surgindo entre os Tupi, ao longo dos tempos, e eles agregam
os costumes da tradi¢do, encorajam e ddo for¢a ao meio social. As linguas se desdobram, mas
conservam assim sua matriz. Os mitos e a estrutura social se mantém, sua forma de ser ¢ de
viver se fortalece. Sao hoje chamados de herois civilizadores pelos antropdlogos, diz Jecupé
(2021). Aqui se percebe nova confluéncia com Vico: também s3o os herdis que marcam a
transi¢do para a sabedoria poética na linguagem viquiana. Como sdo muito antigos, parecem

lendas, diz Jecupé, mas sempre existem herdis civilizadores nessa tradicdo. Eles tornam
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possivel a constitui¢ao de um ethos Tupi e passam por essa mitica estrada do Peabiru inspirando
a todos com suas palavras proféticas e poéticas (Jecupé, 2021).

Em seu apogeu historico, a interagdo se da por esse caminho, de Peabiru, passagem em
que se faz a caminhada sagrada ou ogwata porda. Ogwata porad se traduz etimologicamente
como ogwata, caminhada e pord, sagrada. Ja Peabiru, que € a rota fisica, a estrada onde se
realizam as ogwata pora quer dizer caminho até o Peru. Pe vem de Tape, caminho e Peru vem
de Biru, patronimico indigena peruano que deu nome a um lugar que fica no Peru, hoje um
municipio peruano. Esta estrada vai até o Peru e ela cruza o continente pelos seus oceanos
Pacifico e Atlantico. Até antes de 1500, esta estrada nao faz distingao entre um e outro sentido,
porque as caminhadas Tupi s3o espirituais e ritualisticas, condi¢do de sociabilidade e
reciprocidade entre os povos. Mas depois de 1500, essa palavra ganha outra fun¢ao, perdendo
seu sentido sagrado em parte. O conceito de Peabiru passa a ser de sofrimento. Uma estrada de
sangue, escraviddo, porque o Tupi muitas vezes passa a caminha-la como escravo, por ela
passam assassinos de seu povo e de outros povos indigenas, sdo os colonizadores bandeirantes,
entre outros. Hoje muitas comunidades, entre elas, a de Anhetete, recusam esse nome. Usam
apenas o termo ogwatd pord para conceituar caminhada sagrada. Para o pajé de Anhetete e o
seu cacique, o conceito ¢ de caminho do dinheiro, caminho da prata. Peru vem de biru e biru
quer dizer prata, dinheiro, além do significado patronimico que possui.

Ha também outro marco importante nesse caminho que ¢ com relagdo a outro conceito
que cada um evoca. Em algum momento historico, Jecupé informa que ha uma cisdo entre os
povos de tradicao Tupi. Nao significa que ndo se compreendam mais ou tenham se tornado
hostis entre si. Mas “[...] um seguimento optou por uma filosofia pratica mais guerreira, mais
adequada ao dominio de grupos e territorios, que ¢ o caso dos Tupinamb4; e a outra optou por
uma condi¢ao mais focada nas praticas devocionais, no culto a Mae-terra (Nhandecy) e no auto-
conhecimento, o conhecimento sublime, que ¢ o caso dos Guarani” (Jecupé, 2021, p. 34).
Conclui Jecupé que um caminho tem sentido mais aguerrido e expansivo, que ¢ o caminho que
o Tupinamba assume a partir do conceito de conquista e defesa territorial; o outro tem um
sentido de contemplagdo, mais pacifico, que € o conceito de caminho sagrado do Guarani. Nao
ha sentidos opostos, o pensamento livre ¢ comum aos dois sentidos, num determinado momento
se encontram, a natureza humana pede essa conexao. Mas ha uma certa centralidade no Guarani
do sentido mais espiritualizado da caminhada e um sentido mais aguerrido na caminhada do

Tupinamba.
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2.5 Astronomia, medicina ¢ arte Guarani

2.5.1 Hieroglifos, a etimologia viquiana dos antigos.

Para Vico, a etimologia das linguas nao se restringe a origem fonética das palavras, mas
estd intrinsecamente ligada a constru¢do do pensamento e a forma como os povos antigos
expressavam sua visdo de mundo. Na Ciéncia Nova (§173), Vico sustenta que as primeiras
nacodes se comunicam por meio de simbolos e signos naturais antes de desenvolverem a escrita
fonética. Esse sistema primitivo de representagao ¢ o que ele chama de lingua muda ou
hieroglifica de um estagio da historia humana no qual a linguagem ¢ constituida por imagens e
metaforas visuais originadas da experiéncia sensivel do mundo natural. Sdo trés linguas, trés
idades: a primeira, da Idade dos Deuses: lingua muda hieroglifica; a segunda, da Idade dos
Herdis: lingua simbodlica metaférica; a terceira, da Idade dos Homens: lingua epistolar escrita.
Nesse contexto, os hierdglifos, como forma de escrita simbodlica, expressam a relacdo entre
linguagem, mito e experiéncia césmica. No §152, Vico informa que “A lingua de uma nagao
antiga, que se conservou reinante até que atingiu a sua plenitude, deve ser um grande
testemunho dos costumes dos primeiros tempos do mundo”.

Tomando como referéncia essa concepg¢do viquiana, esta secao investiga a etimologia
simbdlica na tradicdo Guarani, em particular a maneira como suas representagdes astrondmicas
podem ser compreendidas como uma escrita primitiva que articula conhecimento, historia e
espiritualidade. A cosmologia Guarani estabelece uma conexao entre os corpos celestes e os
ritmos da existéncia humana, regulando praticas sociais, econdmicas e espirituais. Dessa forma,
as constelacdes ndo apenas orientam o tempo agricola e os deslocamentos, mas também
constituem uma forma de linguagem pela qual os Guarani inscrevem sua compreensdo do
universo.

A pesquisa de Germano Afonso (2004b) fundamenta as reflexdes que se seguem,
demonstrando que os registros astronomicos Guarani podem ser interpretados como uma
etimologia celeste de sua cultura. Importa destacar que, a luz do conceito viquiano, hieroglifos
sdao formas visuais de escrita, mas expressoes de um pensamento estruturado simbolicamente.
Assim, nesta pesquisa, a ideia de hieroglifo também engloba os itararés, ou seja, o conjunto de
pedras e inscri¢des rupestres da antiguidade brasileira, compreendidos ndo apenas como marcas
isoladas, mas como parte de um sistema de significagao.

O Caminho de Peabiru (ogwatd pord) conhecido também como Caminho da Anta,

Tapirapé ou Morada dos Deuses/Morada dos Espiritos, constitui um exemplo emblematico
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dessa forma de linguagem. Com um tragado que reproduz a Via Lactea no céu, o Peabiru
articula tempo e espago por meio de marcos de pedra que indicam pontos cardeais e fenomenos
astrondmicos sazonais. Esse caminho, alinhando o nascer do Sol no verdo com o por do Sol no
inverno (Afonso, 2004b), manifesta a fusdo entre geografia sagrada e conhecimento
astronomico.

Na Usina de Segredo (PR), arquedlogos encontram uma pedra na vertical, talhada nas
direcdes dos pontos cardeais, como relogio solar. Posicionada na trilha do Peabiru, essa pedra
também determina as estacoes do ano. Em outros locais na Bahia, no Parana ¢ em Santa
Catarina, especialmente em Florianopolis, sdo encontrados os mesmos monumentos de pedra
por onde passa o Caminho. O principal deles ¢ o Délmen da Oragdo, um sitio arqueoldgico e
um conjunto de pedras megaliticas que formam um observatorio ancestral, localizado em uma
trilha que pode ser acessada pela Fortaleza da Barra ou pela trilha da Boa Vista
(https://.ifsc.edu.br). Essas estruturas construidas demonstram orientacdes que indicam
conhecimento astrondomico dos Guarani, conclui o pesquisador Afonso.

Os pajés que acompanham o arqueoastronomo da UFPR informam que, além de
servirem para praticas de conhecimentos astrondmicas, esses monumentos sao utilizados para
praticas espirituais, com cerimdnias correspondentes ao movimento dos astros. A
espiritualidade e a ciéncia da astronomia estdo relacionadas. Nesses locais também se realizam
rituais de culto aos mortos, de fertilidade, etc. O arqueoastronomo professor da UFPR possui
um laboratdério em que percorre o Peabiru pela Via Lactea em seu telescopio. Trata-se de um
laboratorio movel equipado com instrumentos que permitem ao observador olhar o céu noturno
de forma nitida focando os astros. Acompanhado das instru¢des escritas em manuais especificos
para essas observagdes e também da orientagdo do proprio arqueoastronomo, o interessado pode
visualizar as formas estelares e compreender sua significagdo astronomica.

Com informagdes dos pajés, Afonso localiza uma rosa-dos-ventos construida no
Peabiru. Seguindo as narrativas dos Guaranis, identifica em Itapejara do Oeste um conjunto de
palmeiras em cujo centro o pesquisador coloca um teodolito, confirmando a narrativa dos
ancidos: € uma rosa-dos-ventos na Terra plantada com palmeiras (Afonso, 2004b, p. 15). A
palavra [tapejara significa caminho do senhor ou caminho do dono, na explicacao do Pajé¢ de
Anbhetete: tapé-caminho; jara-senhor, dono. A conotacdo de senhor tem o sentido de dono.
Numa compreensao simbolica pode ser compreendido como caminho da espiritualidade.

Além disso, em gravagdo rupreste no Parand e em Santa Catarina o arqueoastronomo

localiza no Caminho do Peabiru o desenho de um grande e brilhante cometa jovem pelas
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caracteristicas da inscri¢do. E encontrada uma rocha com 250 desenhos relacionados com o céu,
na regido de Pitanga, no Parana. Todos esses hieroglifos revelam a escrita astronomica da
cultura do Caminho de Peabiru (Afonso, 2004b, p. 16). Esses hieroglifos, longe de serem meras
representacdes figurativas, constituem um sistema de escrita que manifesta a cosmologia
Guarani, a semelhanca dos hieréglifos viquianos, nos quais a linguagem surge como um c6digo
originado da observa¢ao da natureza e da necessidade de nomear e organizar o mundo por meio
de sinais, simbolos e coisas. As narrativas dos antigos Guarani mantém viva essa memoria,
transmitindo-a as geragdes seguintes, da mesma forma que os povos fundadores de Vico

perpetuam seu conhecimento por meio da linguagem simbolica.
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2.5.2 As constelagdes no céu Guarani

Outra forma de conhecimento das estrelas e dos astros celestes ¢ investigada pelo
pesquisador Germano Afonso, que demonstra como os Guarani possuem um referencial
astrondmico distinto do modelo ocidental. Enquanto a astronomia europeia organiza as
principais constelagdes em torno da ecliptica — o caminho imaginario percorrido pelo Sol ao
longo do ano, associando-se as constelagdes zodiacais (Ledo, Touro etc.) — os Guarani
fundamentam sua cosmovisdo em um Caminho real: a Via Lactea. Conhecida entre eles como
Caminho da Anta ou Morada dos Deuses, a Via Lactea ndo ¢ apenas um agrupamento de
estrelas, mas um eixo simbolico que orienta a vida cotidiana e espiritual, articulando tempo,
espago e mitologia.

A pesquisa de Afonso projeta a Via Lactea sobre a Terra nos momentos em que ela
atinge sua posicao mais elevada no céu, permitindo visualizar o Caminho percorrido por Aleixo
Garcia, pai do primeiro mestico brasileiro a atravessar toda a extensao do Peabiru acompanhado
de seu filho e de muitos indigenas. Essa correspondéncia entre o céu e a terra reforca a tese de
que o Peabiru ndo ¢ um simples trajeto terrestre, mas a materializacdo de um itinerario sagrado
que espelha a ordem celeste, conforme uma sucessao de representagdes simbolicas estruturadas
em arquétipos universais. As constelacdes Guarani sdo visiveis a qualquer pessoa, pois sao
concebidas para servir a propdsitos praticos e espirituais; zodiacos integram estrelas brilhantes
as manchas escuras e claras da Via Lactea, formando figuras naturais reconheciveis, como a
Anta, o Veado, a Ema, a Cobra ¢ a Canoa. Cerca de 180 sdo nomeadas, mas ndo sio claras a
olhos nus.

Além da astronomia, os mitos Guarani desempenham um papel fundamental na
preservacao do conhecimento ancestral. Um exemplo emblematico ¢ o personagem saci-pereré,
frequentemente descrito como uma figura de origem africana, mas cuja raiz indigena remonta
ao Jacy Tereré. Na cosmologia Tupi-Guarani, esse ser possui um significado preciso: ele ndo
¢ um ente folclorico, mas um arquétipo da mitologia indigena como forma de conhecimento
ancestral. Saci vem do Tupi ¢aci (olho doente) e tereré (saltitante). Brincalhdo e travesso,
representa a dualidade da vida, combinando dois tragos do lado espirituoso da cultura, que
combinam a alegria e travessura com a sabedoria e a forca da natureza. O saci protege a

natureza, guardando as florestas e buscando preserva-las (Costa, A.,2024).
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A conexdo entre o céu e a terra no pensamento Guarani se expressa ainda nos pontos
cardeais do Peabiru. Afonso demonstra que a estrela vermelha Antares (da constelagdo da Ema)
e Aldebaran (da constelagio do Homem Velho) servem como marcos astrondmicos que se
projetam sobre pontos estratégicos do territorio. Antares se alinha com uma localizagdo
proxima a Sao Francisco do Sul (SC), enquanto Aldebaran se alinha praticamente sobre Potosi,
na Bolivia. Para o pesquisador, essa coincidéncia ndo ¢ aleatoria, mas sim uma evidéncia de
que os Guarani concebem seu espago geografico a partir de uma matriz celeste. Os povos
antigos constroem suas instituicdes e seu saber a partir de relagcdes simbolicas entre natureza e
cultura, que tem um sentido espiritual, além de material.

Germano Afonso, conforme se apresenta em suas aulas a céu aberto, ¢ descendente
indigena de Ponta Pora-MS e desenvolve a hipdtese de que a Terra Sem Mal, concepgao
central na espiritualidade Guarani, corresponde a Via Lactea. A Via Lactea ¢ a morada dos
ancestrais, o destino final das almas, reforcando a ideia de que o cosmos ¢ simultaneamente um
espaco fisico e espiritual. Os estudos do pesquisador indicam que no hemisfério sul sdo ja
identificadas mais de 188 constelagdes indigenas. O professor ressalta que os Guarani nao estao
1solados nesse conhecimento: civilizagdes como os Maias desenvolvem sofisticadas tradi¢oes
astrondmicas. Ao comparar os registros Guarani com os Maias, Afonso sugere que ambos se
encontram em um mesmo estagio fundamental de observagao do céu, ainda que os calendarios
Maias sejam mais avancados, permitindo calculos astrondmicos precisos baseados no
movimento de Vénus e outros planetas (Afonso, 2004b).

Por fim, o pesquisador enfatiza que, embora o calendario dos indigenas brasileiros ainda
esteja em um estdgio relativamente elementar em comparagcdo com o calendario Maia, esse
ultimo se destaca por sua precisdo, sendo mais exato do que o proprio sistema gregoriano
utilizado na atualidade. Essa observagdo reafirma a importancia de reconhecer os sistemas de
conhecimento indigenas como formas legitimas e complexas de sabedoria que possuem sua
propria racionalidade, baseada em uma linguagem simbolica e estruturada em relagdo direta

com o mundo que habitam.
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2.5.3 Medicina Guarani

No campo da saude indigena o conhecimento € vasto. Guarani deve caminhar e nomear,
dizem os ancestrais ao Guarani. Isso traduz o conceito de conhecimento natural, ndo ha planta
ou ser natural que o Guarani ndo conheca, desde seu nome ao seu espirito, suas fungdes, seu
corpo. Tudo que pertence a natureza tem nome para o Guarani € para outras nagoes indigenas
porque o conhecimento indigena ¢ repassado aos estrangeiros € sdo assim nomeados na
pluralidade de suas etnias e linguas.

Moisés Santiago Bertoni?®, naturalista e botanico sui¢o naturalizado paraguaio estuda
em campo o nhandereko-modo de ser e viver Guarani entre o final do século XIX e inicio do
século XX, publicando uma grande obra — Civiliza¢do Guarani (1922). Num dos volumes trata
da satde indigena e as se¢des sobre a saude abaixo explicitadas se baseiam em suas observagdes

entre os Guarani, repassadas por Jecupé (2020).

2.5.3.1 O segredo da boa saude e longevidade

No tempo historico das guerras e da escraviddo das nacdes indigenas do Brasil, os
Guarani tém que alterar a pratica tradicional de banhos frequentes, exercicios fisicos com
moderagdo desde a infancia na forma de ritos interativos com a natureza, nos cantos e dangas
na Opy, casa de reza, argumenta (Bertoni, 1922 apud Jecupé, 2020). Em sua obra A4 civilizagdo
Guarani, o médico e estudioso da cultura Guarani faz um detalhado estudo sobre a medicina
Guarani e o impacto que a civilizacao ocidental lhe infringe pelo processo colonizador; ndo s
na medicina, mas nos seus habitos de vida cotidiano. Também a pratica de jejum como higiene
interna e medicamento espiritual ¢ alterada, nesse contexto. O Guarani tem que alterar o sono
bom, restaurador, sagrado como equilibrio para as atividades que exigem muito do organismo.
A escraviddo vai atingir muito diretamente esse equilibrio. Sua alimentagdo a base de plantas,

raizes (mandioca, milho, batata, etc.), frutas, mel natural, sementes (amendoim, guarana, feijao,

23 Moisés Santiago Bertoni é naturalista e botinico, imigrante suigo que se considerava cidaddo do mundo.
Percebeu logo o valor dos costumes e praticas das sociedades indigenas e sobre elas se debrugou em seus estudos,
focando mais diretamente os Guarani. Consciente dos efeitos das transformacdes ocidentais no modo de vida
Guarani incorpora-o ao mundo social e evita uma apropriacao imperialista do entorno, reconhecendo a identidade
nacional e étnica guarani do Paraguai.
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etc.), peixe (dentro do seu ciclo), outras carnes consumidas somente de maneira ritual, com a
licenca de seus jards, e sempre muito bem assadas para eliminar toxinas, perde seu sentido
original. A ligagdo com a dimensao psicoespiritual de sofrimento animal, antes reconhecida, ¢
desrespeitada. O consumo moderado de sua bebida levemente fermentada ¢ substituida pela
venenosa bebida alcodlica do estrangeiro.

Mas o Guarani consegue passar essa fase de sua historia e, mesmo com sofrimento,
consciente de ter perdido sua qualidade de vida, esta crente e seguro de que pode recuperar, ao
longo dos tempos, sua tradi¢do. Ainda hoje repassa essa consciéncia as geragoes vindouras, € 0

sonho dos pajés de uma quarta etapa do tempo historico esté se aproximando na sua avaliagdo.

2.5.3.2 Remédios

Guarani cuida. Assim como caminhar e nomear, Guarani deve cuidar, dizem seus
ancestrais, explica o Cacique de Anhetete (2018), em comunicagao oral. Cuidar de si e cuidar
do outro. O conceito de outro para o Guarani estd na natureza com todas as suas energias
corporificadas em seres que se comunicam. Nisso se estrutura sua alteridade. Bertoni (1922)
aborda aspectos da medicina Guarani que estruturam a saide do corpo e da mente
proporcionada pelo modo de ser e de viver Guarani. O naturalista observa que a primeira forma
de recuperar a saude desequilibrada do corpo e da mente esta na arte do dominio de si mesmo
para o Guarani, e isso implica indissociavelmente o outro na sua visao holistica de alteridade.
De acordo com sua tradi¢do, invoca o espirito da sabedoria para desenvolver a habilidade de
lidar com dores fisicas e morais, respeitando as pessoas e toda a natureza a sua volta. Aprende
a lidar consigo mesmo e com seu entorno.

E isso comeca na infancia, os Guarani cuidam de ensinar as criangas sobre a diferenca
entre alimentacdo e gula. Para isso servem-se de ritos de passagem crianga-jovem cuja
finalidade de atentar para o dominio dos reflexos, dos sentidos, dos desejos e das paixdes ¢
atingida. Os pajés se incumbem de orientar essas pessoas, nessa idade, mas também toda a
comunidade fica atenta e colabora nessa forma de disciplina e educagao do grupo social. Nao
ha necessidade de castigos, ndo conhecem esse costume. Sua liberdade individual ¢ estimulada
e o ciclo do tempo das estagdes internas ¢ mostrado para os jovens que, aos poucos, se
responsabilizam por si mesmos. Os venenos podem ser remédios e essa pratica, utilizada no

tratamento de mordidas de cobra, chega aos nao indigenas como soro antiofidico, um
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ensinamento dos pajés para o Ocidente. Essa pratica ¢ relatada no mito de origem dos
Apapociiva Guarani etnografados por Nimuendaju (1987, p. 14). Os irmdos miticos
Nanderyquey e Tyvyry vivem a experiéncia originaria:

XIX. Em seguida ele fez uma cobra de uma vela e se deixou picar por ela. Seu
irmaozinho foi cura-lo, trouxe remédio, curou seu irmdo e o fez ficar bem.
Entao ele fez vespas. Também por estas se deixou picar; isto ndo doia. Deixou-
se entdo picar por outra cobra e morreu. O irmdozinho assoprou no alto da
cabeca de seu irmao e fé-lo renascer.

Da mesma forma, relata Jecupé (2020), banhos de sol ou de lua curam males
psiquicos. A terra, a 4gua e o ar sdo usados como curas em forma de remédios indigenas
naturais. Na medicina das plantas, a fitoterapia tem sido a pratica indigena bastante eficaz nas

curas de dores, inflamagdes e até infecgdes em alguns casos.

2.5.4 A arte indigena Guarani

Beleza e harmonia sdo qualidades intrinsecas e estdo presentes na civilizagdo Guarani
desde o principio em seu proprio mito. Nhe’e pord - bela palavra -, constitui o ser Guarani
pessoa no momento em que reconhece o Ser (originario, neblina primeira, césmica) pela
palavra-alma, o tom. O conceito de alma, no Tupy antigo ang € no Guarani de Nimuendaju
(1987) ayvucue, ¢ a alma-palavra que constitui o ser/pessoa Guarani. Dotada de parte divina
quando o ser/pessoa nasce, ¢ s6 nhe’e pora-lingua divina (bela), palavra-divina (bela), alma
divina (bela). Logo apos o nascimento, uma parte se incorpora - a parte animal que se chama
acy. O Guarani procura ser sempre uma alma bela, uma palavra bela-nhe’e pord. Essa ¢ sua
ética-nhandereko-, cujo conceito ¢ um modo de ser e de viver de acordo com a bela palavra -
nhe’e porad.

A energia originaria (Nhanderuvugu/Nhamandu) se torna vida quando se reconhece a si
mesma. Na historia da criagdo “Nhanderuvuct veio s6, em meio as trevas ele se descobriu
sozinho” (Nimuendaju, 1987, p. 143); conscientiza-se de sua existéncia e vai se desdobrando
de si mesmo na cria¢ao de outros seres-neblinas, outros mundos, a Terra ¢ um deles. Também
o ser/pessoa Guarani se torna assim, um ser consciente, quando, ao se reconhecer também Tupa,
o pronuncia. Ele se reconhece, entdo, como consciéncia de si mesmo. Dito de outra forma, a
linguagem o constitui porque lhe permite reconhecer-se por meio do reconhecimento da

divindade que significa. Finalmente se reconhece como existente no mundo. O Guarani, assim,
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torna-se pessoa quando emite de forma consciente a primeira palavra, imitando e reconhecendo
o tom dos céus em forma de trovao. Essa ¢ a histéria que o Guarani ouve no Ayvu rapyta -
conjunto de canticos sagrados que ensinam sobre os fundamentos do Ser. Segue um cantico do

Ayvu-apyta com sua tradugao logo abaixo dele, citado por Jecupé (2021, p. 188):

VIII

A rirema, Nhamandu Ru Ete,
Rarai Ru Ete, jakaira Ru Ete:
Cheé, chera 'ynamondo-uka
Véirimava’erd; namboapyka
Véirimava’era.

Entao os seres-trovoes disseram:

Nos e nossos filhos seremos revolvidos pela Terra

E, nesse revolver, proveremos palavras em pé pelo chio.
Sons andantes cantardo vidas, cada qual em seu tom.

No canto traduzido abaixo, Jecupé apresenta uma versao interpretativa desse sagrado do

Ayvu rapyta e o atualiza (2021, p. 201):

Eu sou Tupa!

Durante muito tempo, dentro da escala de medida terrestre,
permaneci adormecido na mente de cada um de vos,

que sois, na verdade, aspectos de minha propria expressao.

Houve época em que bastava olhar o nascente ou o poente

e vislumbrar as tonalidades profundas e pacificas emergindo no
horizonte, para que imediatamente vossas presengas me
reconhecessem.

Depois, o foco de vossas mentes foi mudando de atengdo

E, ao chegar a esse nivel de densidade em que vos encontrais
atualmente, Minha presenca adormeceu na memoria de vossas
células.

Eu Sou aquele que se expressa através do vento e da brisa,
do siléncio e do som, das aguas dos rios e dos raios do trovao.

Eu sou a mente perfeita, criativa e curadora
Que traz a luz da qual a matéria ¢é forjada.

Eu sou o poder que se manifesta em cada flor que desabrocha,

a cada mudanga da lua, em cada emanacgao de cada palavra pensada
ou falada.

No entanto, preciso ser despertado em cada coragdo que bate.

Além do sagrado som e do sagrado ritmo que palpita a vida
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A partir do centro cardiaco de vossos corpos fisicos,
¢ necessario acender o fogo luminoso do coragéo!
Inspirai a luz do siléncio e acendei o fogo da paz em vossos coragdes!

Eu sou aquele que vos inspira hoje e sempre
a manifestacdo de tudo de que necessitais
de tudo que desejais e de tudo a que aspirais!

Eu sou Tupa, eu falei!

O reconhecimento de si mesmo, a autoconsciéncia se d4 no momento em que o
ser/pessoa emite a palavra, ou seja, se torna consciente de si e fala por si mesmo; possui
reconhecidamente sua identidade fundada no signo alma-espirito-corpo. Ele ndo sabe que é, ele
¢ (Nimuendaju, 1987, p. 31-32):

O nome determinado deste modo tem para o Guarani uma significa¢gdo muito
superior ao de um simples agregado sonoro usado para chamar seu possuidor.
O nome, a seus olhos, é a bem dizer um pedago do seu portador, ou mesmo
quase idéntico a ele, inseparavel da pessoa. O Guarani ndo ‘se chama’ fulano
de tal, mas ele ‘¢’ este nome. O fato de malbaratar o nome pode prejudicar
gravemente seu portador.

Identidade essa que ¢ um ancestral, do Mundo do Meio. Isso significa dizer que o
Guarani ¢ um nome, um conceito entre as quatro possiblidades ou moradas, os quatro ancestrais:
-Mba Nhamandu — morada do espirito dos ancides; Amba Jakaird-morada dos espiritos brumas;
Amba Karai- morada dos espiritos fogos; Amba Tupd-morada dos espiritos trovdes (Jecupé,
2020). Dentro desse aproximado contexto conceitual se desenvolve toda a arte Guarani. Sao
tragos harmoniosamente desenhados que buscam revelar a esséncia da criagdo - o Mundo do
Alto, o Mundo do Meio e o mundo de Baixo. A arte dos grafismos indigenas, sempre sagrados,
se espalha pela pele dos Guarani, pelos instrumentos musicais, de utilidades, como a cestaria,
pelos adornos. Isso se busca também através dos sons, das musicas sagradas inspiradas pelo

Ayvu rapyta. Essa arte, de canticos, de musicalidade, Sequera (2006) chama de Kosmofonia.
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Capitulo 3: A alteridade entre duas civiliza¢des diversas e os conceitos de pacificaciao

(indigena) e de brasilidade (ndo indigena)

3.1 A Civiliza¢do indigena pela filosofia da histéria em Giambattista Vico na sua

Ciéncia Nova

Para Giambattista Vico, fildsofo metafisico da histéria, a mente humana € inclinada a
ver primeiro o corpo e sé depois, com muita reflexdo, pode compreender-se a si mesma (2005,
§236). Por conseguinte, pensar sua histéria e por meio de registros, escrevé-la. Utilizando-se
do seu engenho, da topica e, partindo de conhecimentos da Antiguidade, de narrativas biblicas
e miticas, inclusive do Novo Mundo, da forma coerente ao que analisa, interpreta e registra
como processo historico das nagdes (§1108), da mentalidade e da linguagem humana. Essa ideia
¢ inovadora, uma vez que os historiadores da Antiguidade Greco-romana ndo concebiam a
histéria como um processo, mas interessavam-se principalmente por fatos isolados, como as
guerras. Por sua vez, a ciéncia reducionista impde o predominio do método matematico e isola
as humanidades do mundo das ciéncias.

Vico ¢ importante nos estudos culturais por incluir os indigenas na Histdria, conhecidos
como gentios na narrativa biblica. Considera varias nagdes do Novo Mundo, como o Brasil, as
nacoes de Cafra e outras orientais. Uma de suas fontes diretas ¢ a obra de Bayle (§334); em
geral se diz que povos brasileiros vivem sem religido. Mas a etnografia de Nimuendaju (1987)
revela o contrario ao apresentar os Apapoctva-Guarani em migragao religiosa entre o final do
século XIX e inicio do século XX na regido sul do Brasil em busca da Terra Sem Mal.
Bartolomeu Melia, antrop6logo e jesuita espanhol do século XX, em sua obra 4 Terra sem mal
dos guarani: economia e profecia (1990), traz reflexdes sobre a espiritualidade Guarani e
enfatiza a antiguidade e contemporaneidade desse tema em torno do qual toda a vida Guarani
acontece em seus aspectos religiosos, econdmicos e sociais. Isso comprova a atualidade do
filosofo Vico para quem todas as nacdes, mesmo fundadas separadamente, afastadas entre si
por imensos espagos de lugares e tempos, conservam esses trés costumes ou principios: religiado,
matrimonio e sepultamento de seus mortos (§333). Ou seja, nascem de uma base comum.

No século XIX, Nietzsche questiona o processo narrativo de seu tempo porque percebe
a tendéncia a uniformizagdo do discurso historico, assim generalizando uma determinada

histéria, um determinado pensamento (Giacoia, 2023). Sugere a multiplicidade de histérias de
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acordo com as nagdes, os pensamentos diversos no ambito do que caracteriza como
perspectivismo. Simbolicamente diz que a humanidade ¢ diversa, como Vico ao considerar a
histéria de todas as nagdes, mas sobretudo, ao incluir o diverso - os gentios- na sua Ciéncia
Nova como formadores do mundo humano. Isso ¢ notavel e original para um tempo em que ha
restrigdes quanto a inclusdo dos gentios na historia. Quando eles aparecem sdo romantizados
ou demonizados. Para alguns historiadores, os gentios sdo barbaros o suficiente para serem
eliminados; para outros, barbaros o suficiente para serem a-historicos, destituidos de histoéria.
Para Vico, no entanto, eles formam a base da humanidade e ¢ por meio de seu fazer tornado
nobre, que essa mesma humanidade consegue criar sua sabedoria poética - ascender ao
pensamento poético - uma forma de pensar criativa e abrangente que abarca o humano na sua
integralidade.

Percebe o retrocesso de um conhecimento abstrato € que menospreza o sensivel, separa
emocdo e razdo, alma e corpo. Vico e Nietzsche apresentam a circularidade do tempo, embora
para Nietzsche o tempo ciclico seja do eterno retorno do mesmo, como pensam ainda os
indigenas, enquanto para Vico na circularidade do tempo h4d mudanca influenciada pela
experiéncia humana que, por sua vez, influencia o retorno. Vico trata da circularidade do tempo
como uma espiral, com sentido progressivo.

Em Assim falava Zaratrusta (2014), vé-se o pensamento de Nietzsche voltar ao tempo,
tornar-se indigena em fontes pré-socraticas, pitagoricas, bramanicas e budistas. Nessa obra,
Nietzsche apresenta finalmente todo o simbolismo que percorrera seu espirito desde Aurora e
Genealogia da moral, publicadas respectivamente em 1881 e 1887, ao apresentar seu
personagem, o além do homem, como a consciéncia elevada simbolicamente equivalente a
consciéncia sublime ou divina. Para isso, Zaratrusta abandona sua patria e o lago de sua patria:
lugar dos gentios, mundo natural, mundo dos pais, dos homens, lugar primeiro e seguro,
tranquilo. E Zaratrusta vai para a montanha: da altitude, do sublime e divino. Mas sdo dez anos
na escalada interna dessa montanha, numa passagem em que se alimenta da sua soliddo e de
seu espirito, sem fatigar-se. Ou seja, abastecendo-se, desenvolvendo-se, aprimorando-se como
um além do homem, estado de consciéncia plena. Pode-se fazer relagdes entre Vico, Nietzsche:
as trés fases de Nietzsche e as trés fases de Vico. E assim relagdo com o pensamento indigena
que igualmente busca o sublime, o divino.

Os cristdos, apesar de pensarem a historia em termos universais, ndo a concebem como
um processo, pois na sua fé a historia esta sujeita ao controle divino. Aqui hd uma certa

confluéncia com o pensamento indigena ao se reconhecer ligado aos céus. O pensamento de
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Santo Agostinho em A cidade de Deus (426) molda o destino da cidade dos homens. Porém
Vico, como um historiador mais complexo, sugere a analise historico-social e filoséfico-
conceitual e ndo apenas estritamente religiosa dessa relagao. Vico nao se liberta completamente
da concepcao providencialista crista da historia, ja que admite que Deus tem um plano para a
histéria humana. Vico se fundamenta na antiguidade dos Egipcios, os quais compara a
importancia das piramides como testemunho histérico do mundo dos homens e das nagoes.
Assim estabelece seu método tripartide da Historia (§52). Supondo as origens na barbarie, os
povos vivem em meio a brutalidade e a anarquia nas selvas primitivas. Sao esses povos, 0s
gentios, que Vico toma como objeto de sua reflexdo historica, evitando especular sobre os
eventos descritos na biblia e criando a teoria da sabedoria poética universal.

Vico encontra um padrao de desenvolvimento (§52) que perpassa por toda a historia
humana, na qual se distinguem trés idades: a idade dos deuses, a idade dos heroéis e a idade dos
homens (§52). A idade dos deuses ¢ a primeira forma de organizagdo social apds a anarquia
selvagem pos-diluviana. O filésofo relata que nessa época os seres humanos sdo gigantes,
bestas-feras estiipidas que vivem em cavernas (§334, §374). O tinico sentimento de integracao
coletiva ¢ o de familia. E, por isso, o patriarca ¢ o chefe supremo e trata os demais com
crueldade. Esse periodo ¢ chamado por Vico de Idade dos deuses porque os humanos se véem
totalmente dependentes de forcas divinas para explicar e organizar o mundo a sua volta.
Imaginam deuses cruéis que exigem sacrificios de criangas e de animais. Todos os fendmenos
naturais s3o manifestagcdes dos deuses; por exemplo, o trovao € visto como som raivoso de um
deus poderoso. Os primeiros chefes politicos sdo os patriarcas teocraticos sacerdotes que
interpretam a vontade dos deuses por meio de augtrios, oraculos e outros rituais religiosos. E
uma sociedade cruel; o relato mitico em que Apolo esfola vivo o satiro Marcias, apds vencé-lo
numa competicdo musical, simboliza 0 modo com que os humanos dessa época usam a
violéncia para resolver seus conflitos.

O estagio seguinte ¢ o da Idade dos herois (§197, 198), no qual os chefes de familia se
unem com medo dos dominados amotinados, criando cidades aristocraticas com leis
aristocraticas. Vico redefine a tese de que os herdis tenham provindo de uma origem divina. Os
dominantes se dizem descendentes dos deuses para justificar os seus privilégios sobre os
plebeus. Para Vico, argumenta Luchesi (2012, p. 32), o mito de Perseu, petrificando as pessoas
que ousam contemplé-lo, simboliza o poder da aristocracia. O conceito de justica se confunde
com o de forga bruta. Aquiles afirma que a justica esta na ponta de sua langa, indicando que o

poder ¢ tiranico, insensato e cruel. Os aristocratas controlam o poder politico com mao de ferro,
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massacrando quaisquer opositores da plebe. Gradativamente, a plebe vai tomando consciéncia
de que os herois ndo sdo descendentes dos deuses e que todos os homens possuem a mesma
natureza. Revoltam-se. E exigem que o governo seja partilhado, que as leis sejam escritas. As
leis passam a ser menos severas € Vico cita, como exemplo, a absolvigao do Horacio, apos ter
matado sua irma, pelo povo, conforme foi narrado por Tito Livio (Luchesi, 2012). A vitéria da
plebe origina a republica porque, em alguns lugares, as republicas populares tornam-se
monarquias civis. Mas para Vico isso ndo altera o fato da presenga da maior racionalidade,
abstracdo, a consciéncia de igualdade vigente na Idade dos homens.

A principio, o esquema de Vico parece ser evolutivo e progressista, com seres humanos
tornando-se gradativamente mais racionais, mais cordatos, menos dominados pela religido e
pela fantasia. A Idade dos homens parece ser o periodo historico que Vico mais aprova. Mas
ele ressalta bem os custos de viver na época da razdo. A consciéncia da maior igualdade faz os
homens serem deuses de si mesmos, podendo surgir o individualismo andrquico. O maior
racionalismo provoca o declinio da imaginagdo, da poesia e do senso de sublime. A disputa
entre os homens pode crescer, e as cidades podem tornar-se selvas e as selvas, covis de homens.
Na barbarie da reflexdo, que substitui a barbarie dos sentidos vigente em tempos primitivos. A
Na idade dos homens pode passar por uma dissolugdo e regredir aos tempos anteriores.

A filosofia da histéria de Vico mostra a evolu¢do da mente humana no tempo como a
histéria do corpo humano em suas fases de infancia, adolescéncia/juventude e
madura/envelhecimento. A consciéncia vai se constituindo pela experiéncia da barbarie e da
civilizagdo e assimilando, pela virtude, o sublime, sendo a barbarie um eterno risco. Porém, as
forcas fisicas interferem e, sensivelmente, provocam a decadéncia ao final dos tempos,
provocam a decadéncia - de mente e de corpo, seu envelhecimento e seu fim. Os ciclos
permitem a renovagao das forgas. Eis ai uma condicao a que o indigena Jecupé recorre, como

se vera adiante.
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3.2 A Civilizagdo indigena pelo pensamento indigena contemporaneo

Nhande Ru Pa-PaTenondé
guete rd ombo-jera

pytuymagui

Nosso Pai Primeiro
criou-se por si mesmo
na Vazia Noite iniciada

(Kaka Wera Jecupé,
Guarani-tapuia do sul do Brasil).
O pensador indigena Jecupé relata que, para aprender conhecimento ancestral, o Guarani

passa por cerimonias, celebragdes e iniciagdes para limpar a mente e compreender o que seus
pajés chamam de tradi¢do - aprender a ler os ensinamentos registrados nos movimentos da
natureza interna do ser. “O ensinamento da tradicdo comeca sempre pela palavra. Pelo nome
das coisas, sua origem” Jecupé (2020, p. 18) prioriza o conhecimento da natureza interior do
ser. E 0 modo de se iniciar a narrativa desse conhecimento pela etimologia, baseado num
pensamento tradicional indigena, também se vé como um procedimento metodoldgico em Vico,
na sua Ciéncia Nova (2005). O filosofo italiano, para compreender a historia das nagdes (§22),
analisa a origem das linguas nativas, que se formaram primeiro cada uma nas suas proprias
terras, misturando-se depois a outras com a transmigracdo dos povos feita nos litorais do
Mediterraneo e do Oceano. As explanacdes sobre os principios da etimologia se fazem no
decorrer de toda a Ciéncia Nova, pelas quais se distinguem as origens das palavras latinas
daquelas que sdo de origens indubitavelmente estrangeiras. Esclarece ainda Vico que

[...] as etimologias das linguas nativas serdo historias de coisas significadas
por essas palavras segundo esta ordem natural de ideias, a saber: que primeiro
existiram as florestas, depois os campos cultivados e os tugurios, em seguida
as pequenas casas ¢ as vilas, logo as cidades, finalmente as academias e os
filosofos (ordem segundo a qual devem caminhar os progressos desde as suas
primeiras origens); e¢ as etimologias das linguas estrangeiras serdo meras
historias de palavras que uma lingua tenha recebido de uma outra (§22).

O pensador e historiador Guarani Jecupé escreve que o costume de usar a etimologia
nos ensinamentos nativos Guarani se déa pela ideia de que na terra nativa e sua linguagem se
encontra a ciéncia primeira do conhecimento das coisas, dos homens e do mundo, pois os
indigenas sao filhos da terra, termo esse empregado entre os escritos indigenas de forma
recorrente (Jecupé, 2020; Munduruku, 1990). Krenak (2022, p. 103-104) explica, nesse

contexto, o entendimento que os nativos t€ém sobre a Mae-Terra:
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Essa Mae constitui a primeira camada, o Utero da experiéncia da consciéncia,
que ndo ¢ aplicada, nem utilitaria. Ndo se trata de um manual de vida, mas de
uma relagdo indissociavel com a origem, com a memoria da criagdo do mundo
e com as historias mais reconfortantes que cada cultura ¢ capaz de produzir —
que s3o chamadas, em certa literatura, de mitos. As mitologias estdo vivas,
seguem existindo sempre que uma comunidade insiste em habitar esse lugar
poético de viver uma experiéncia de afetacdo da vida, a despeito das outras
narrativas duras do mundo.

O mito, entre outras interpretacdes, ¢ evocado como um pensamento amalgamado entre
os movimentos da memoria e da historia; constitui-se ndo apenas como um pensamento 16gico
origindrio, mas numa forma poética de demonstrar a pluralidade do pensamento. O mito que
ndo morre, ndo se deixa absorver pela logica fria. Ele interfere na interpretacao do mundo e se
revela nos modos sociais de convivéncia entre pensamentos diversos provenientes de culturas
diversas. O desafio da alteridade ¢ saber dialogar com os diferentes mitos nas diversas culturas
de uma nagao como a do Brasil, pois o mito fundamenta crencas e atitudes cotidianas do ser na
sua existéncia social plural.

Krenak faz observar a particularidade do termo Mde-Terra e de sua significacdo. Jecupé
(2020), remontando a ancestralidade indigena no Brasil, esclarece que as familias Tupi, Aruak,
Karib e Jé vieram a constituir-se nesse contexto como os Filhos da Terra. Os escravizados
africanos e todos os nativos colonizados, enfim - povos terrenos>*. Danowski e Viveiros de
Castro (2014), que preservam as origens e cultura da Mae-Terra, tomam parte do conceito
indigena, que para Jecupé (2020) diz respeito a um ser humano que tece e desenvolve sua
cultura e sua civilizagdo de modo intimamente ligado a natureza. A partir dela, elabora
tecnologias, teologias, cosmologias e sociedades, que nascem e se desenvolvem de
experiéncias, vivéncias e interacdes com a floresta, o cerrado, os rios, as montanhas e as
respectivas vidas dos reinos animal, mineral e vegetal. Para um indigena, toda palavra tem um
espirito, um nome, € um nome € uma alma provida de um assento, uma vida entonada em uma
forma. O espirito em movimento, € siléncio e som, vida. O siléncio-som ganha um tom, passa
a ser um tom, cujo corpo ¢ a cor. Quando o espirito ¢ entonado, torna-se, passa a ser um tom.
Antes de existir a palavra indigena para designar todos os povos indigenas, j& havia o espirito
indigena espalhado em centenas de tons. Os tons se dividem por afinidade em clas, que formam
tribos, que habitam aldeias, que, por sua vez, habitam nagdes. Os mais antigos vao parindo os

mais novos. Um dos mais antigos indigenas dessa terra hoje chamada Brasil se autodenomina

24 Jecupé relata em suas obras que os estrangeiros, em 1500, ndo tém ouvidos para Tupi. Ndo compreendem o
sentido de sua divindade ou o compreendem e por isso mesmo o rejeitam. A predisposicao a escravizacdo ou
genocidio fora antecipada: desde o reinado de Dom Afonso V, 1432-1455, autoriza-se a invasdo ao Novo Mundo,
escravizando o indigena ou mesmo o exterminando-o se necessario.
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Tupi, que, na lingua sagrada, o abanhaenga, significa ta — som, barulho; e py — pé, assento; ou
seja, o som de pé, o som assentado, o entonado. Assim, indigena ¢ uma qualidade de espirito
posta em harmonia de uma forma.

Vida ¢ espirito em movimento; o cacique de Anhetete (2018) explica que o Guarani
sempre caminha, ¢ sua missdo caminhar, nomear e cuidar da Mae-Terra, missao essa dada por
Nhanderu quando o formam os ancestrais no Mundo de Baixo. A vida para o Guarani ¢ um
signo formado no trovao e no vento: espirito-alma-corpo. O nome ¢ uma alma provida de
assento. Dito de outro modo, mais simples, as palavras - que sdo alma -, traduzem o espirito,
que € musica e 0 corpo expressa essa musica.

Em Vico, indigena, em latim indigena, no grego authocton, significa o nativo; ¢é
sinonimo de “aborigene” e se refere a “filho da terra” ou “nobre” (§370, p. 207). Aborigenes,
segundo os filologos latinos, diz Vico, se designaram no grego authoctones. Filhos da Terra,
para os gregos e latinos significam “nobres”: “E, com toda a propriedade, os filhos da Terra
foram chamados “gigantes” pelos Gregos, pelo que as fabulas referem ser a Terra mae dos
gigantes; e authoctones, dos gregos deve-se traduzir em latim indiginae”. Continua Vico no
§370: “Indiginae sao propriamente os nativos de uma terra, tal como os deuses nativos de um
povo ou nagdo se chamariam dii indigetes, quase inde geniti, € hoje, mais expeditamente, se
chamariam ingeniti”.

Ha confluéncia nessa metodologia de pesquisa nas obras de duas culturas, diversas entre
si - indigena e ocidental europeia - quando buscam suas origens na etimologia, embora a cultura
indigena as busque de forma cosmoldgica e priorize o espirito, enquanto Vico busca-as de forma
racional, cientifico-filosofica e priorize o corporeo, sensivel e pratico do mundo civil, as nagdes.
A etimologia sustenta os dois focos de andlise e permite o entendimento de que indigena ou
aborigene semanticamente coincidem. Uma e outra civilizacdo se reconhecem nascidas da
Mae-Terra; a indigena Guarani preserva essa origem; uma delas preserva essa origem como
valor ndo apenas origindrio, natural, mas imperecivel; constituindo-se como sociedade
espiritual (Santos, 2022). Outra, preserva essa origem como valor natural, constituindo-se como

sociedade materialista.
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3.2.1 Pindorama e Brasil: um encontro, duas arvores, duas linguagens, duas formas

diversas de pensamento

Na obra 4 terra de mil povos, Jecupé (2020) refere-se aos milhares de povos que o Brasil
alimenta com amor de Grande Mde . Quando os estrangeiros chegam a este territorio, em 1500,
Pindorama ¢ seu nome, inspirado na arvore mitica que, em suas frondosas copas, protege os
herdéis das aguas diluvianas. Esse tempo vem de memorias muito antigas. Pindorama ¢ um nome
que conta um tempo mitico da histéria do mundo para os Guarani, idade dos deuses de sua
cultura na perspectiva viquiana. Segue-lhe o tempo de ascensdo e conquistas pelo caminho de
integragdo dos povos que corta seu territorio e permite suas trocas. Ele vem de memorias ja
mais proximas, da chegada dos estrangeiros. Chega ao seu apogeu. Suas ciéncias, artes e
linguagem, seu pensamento e conhecimento profundo da alma, da natureza de seu ser chegam
a niveis elevados. O pensamento cosmolégico elaborado pelo mito da Terra Sem Mal, a
gastronomia, a medicina pelo conhecimento do poder curativo das plantas, a organizacao social,
a espiritualidade, o acervo de cantos sagrados Ayvu rapyta testemunham. Também tém uma
linguagem visual, um sistema de simbolos, hierdglifos, no seu embrido (Bertoni apud Galdino,
2004)%.

Com a chegada dos europeus, no século XVI, o nivel desse seu aprimoramento cultural
comegca a estagnar-se € se inicia um tempo de destruicdo de suas vidas e de sua cultura - fase
da decadéncia. Aqui se difere de Vico, em que a decadéncia vem de dentro, ndo de fora. O
territério Pindorama passa a receber o novo nome inspirado na outra arvore, cuja vida ¢ a
primeira a ser extinta - literalmente pela raiz - e por um novo mito: da sua madeira vermelha e
da economia mercantilista do pau-brasil, prentincio do capitalismo predatorio contemporaneo.

Na memoria indigena Tupi, a Terra e sua humanidade sao destruidas duas vezes. Narra
Jecupé (2016) que Thevet (1557) colhe mitos entre os indigenas e deles resultam escritos
reveladores desses tempos imemoriais. Thevet ¢ o primeiro que pensa sobre a cultura Guarani.
Ouve entre os indigenas do Rio de Janeiro que Monham ou Monam e Poromonham ou
Promonam criam o Céu e a Terra, expressdes para representar os dois mundos: dos ancestrais

miticos e de Nhanderuvugi, a energia primeira (Mundo do meio e Mundo do Alto). O Mistério

25 Tinham um sistema de comunica¢io muito interessante: usavam uma espécie de saco onde reuniam uns 100
objetos diferentes, tais como pedras de cores variadas, pedriscos, sementes de frutas, pedagos de madeira, coisas
diversas. Com um detalhe: cada objeto tinha um significado comum para toda a enorme confederacdo guarani
(Galdino, 2004).
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de todos os Mistérios corresponde ao conceito de providéncia divina. Essas divindades criam
entdo a primeira humanidade. Mas essa humanidade comete muitos erros na Terra e entdo o
espirito do Fogo-Tata- a dissolve. Mbaé ou Irim-baye ¢ salvo e Promonham lhe da uma
companheira, Maira-Monham. Eles iniciam a segunda humanidade. Também a humanidade de
Mbaé Monham?® comete gravissimos erros e Promonham (em Guarani dos Apapoctiva se diz
Nhanderuvugii) manda as Grandes Aguas a destruirem, é o dilavio. Salvam-se apenas Karaiva,
Sume e seus filhos Tamandaré e Arikoth. Tem inicio uma nova humanidade, continua a relatar
Jecupé (2016). Tamandaré se torna o Pai dos Guarani e Arikoth gera Sumé, o heroi civilizador
dos Tupinambas (Tupi). Tamandaré gera Karaiva, o her6i civilizador dos Guarani. Promonham
se desloca para as dimensdes do Alto e deixa, desdobrado de si mesmo, Monham e Tupd. Os
erros voltam a ser cometidos: sdo violéncia, ganancia, ignorancia, vinganga, orgulho, € outros
males que desarmonizam os Ventos Originarios. Vento ¢ alma para os Tupi-Guarani, como
dizem seus mitos.

A nacdo Guarani do século XVI se vé em decadéncia, todas as nagdes indigenas do
mundo se véem em decadéncia. A natureza da Mae-Terra esta machucada, o século XVI inicia
essa derrocada; mas os pajés sonham. Especialmente a partir de 1784, segundo Jecupé, um pajé
Xavante desperta o sonho dos pajés do Brasil. No sonho dos ancidos ha um caminho de
restauragdo de valores, reinsercao social, ha a profecia de readaptacao da matriz Tupi e de outras
matrizes ancestrais. De se animarem e unirem-se entre si todas elas, todas as nagdes indigenas
e todos os brasileiros mestigos e estrangeiros. O sentido dessa profecia € o alerta para que se
cuide da Terra, cuja extingdo, pelas agcdes da civilizagdo ocidental, esta sendo provocada. De

novo vao caminhar na trilha sagrada animando a Mae-Terra e seus filhos, os povos indigenas,

26 Nimundaju (1987) cita a tradugdo dessa expressdo mbaémegud por Montoya com o sentido de felicidade,
conservando o duplo sentido de brincar, fazer travessura e de estragar. Mas essa expressao incomoda Nimuendaju
que ndo esta convencido plenamente desse sentido nas condi¢des miticas, aparentemente, em que sdo expressas
pelos Guarani com quem convive. Entre uma série de exemplos, Nimuendaju (1987, p. 49, p. 60, p. 69-71, p. 77-
78, p. 129-130, p. 132) também comenta que dificilmente se faz uma danca de pajelanga sem que se mencione
mbaémegua, quando essa expressdo ndo ¢ sua propria motivacdo. A partir da narra¢do de Thevet (Jecupé, 2016),
¢ possivel sugerir uma interpretacéo: muito provavelmente Mbaémeguda faz referéncia ao dilivio mitico em que se
envolve a humanidade de Mbaé e de que falaThevet em Jecupé. O pospositivo meguad vem de eme, forma
nasalizada e significa tempo (Navarro, 2013); entfo teria o sentido de um tempo mitico que navega entre a
felicidade de se alcangar a Terra Sem Mal, mas € também a sensag@o decepcionante de ndo o conseguir, a tristeza
e mesmo o terror da iminéncia de um diluvio, enfim, um complexo sentimento que envolve a busca da Terra Sem
Mal para os Guarani, cuja memdria € ainda viva, pelo menos nessa mengao de Mbaé, a ultima humanidade. Megua
se referiria, assim, ao tempo de um sentimento difuso entre ascensdo espiritual e terror de morte; Mbaé € herdi
civilizador que inicia a segunda humanidade. Como Navarro registra que ¢ uma forma pospositiva analisada,
megud e monhan podem se tratar, talvez, da variacdo de um mesmo termo. Nesse caso, a palavra Monhan poderia
ser traduzida como criador do herdi civilizador da ultima humanidade. MbaéMonhan seria seu filho, o herdi
civilizador.
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incluindo nela os ndo indigenas, todos com a forga raiz da Terra, do Trovao, com a palavra boa:

bela da Alma- o Vento:

Nesse processo, a filosofia ancestral ¢ revisitada e revitalizada com o
proposito de trazer novamente o esplendor dos saberes milenares, para torna-
la apta a ser utilizada no mundo contemporaneo, por qualquer pessoa, de
qualquer cultura ou origem. Assim, ela podera contribuir para fortalecer o
espirito humano, independentemente de raga, etnia, cor, lingua, crenga ou
origem.

Desde os ultimos duzentos anos de peregrinagdo tupi-guarani, existe uma
profecia que fala do retorno de Tupa no coragdo dos homens, para iniciar ‘a
quarta humanidade’ (Jecupé, 2021, p. 24).

O trovao ¢ a forga interior despertada; o Vento ¢ a suavidade interior. H4 um caminho,
do Homem Sagrado, consciente. Para que a forca e a suavidade do Homem floresca e ele
caminhe por ele, ha que se abrir para a for¢a de Tupa que une o trovao e o vento (Jecupé, 2020,

p. 25). E esse fendmeno, ou sonho, ou conceito, tem um nome: pacificagdo dos brancos.
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3.3 A quarta humanidade

Desde 1784 esta acontecendo o sonho de pacificagdo do branco. E dai recomeca a
humanidade, renasce uma quarta humanidade para os indigenas. Nas palavras de Jecupé (2020),
o primeiro instante se d4 na aldeia Xavante, o avd do futuro cacique Apoena sonha que ¢ hora
de iniciar o amansamento do homem branco. Tenente dos Dragdes da Coroa José Rodrigues
Freitdo da Cunha, a mando de Tristao da Cunha - que perante o rei do povo vindo das grandes
canoas dos ventos ¢ quem governa Goids -, embrenha-se para apresar os Xavantes, tidos como
os Tapuia do centro brasileiro. O cerrado de Goids ndo permite que cheguem, as terras estao
protegidas pelos sonhos.

Quando o avo de Apoena, com o nome de Sibupa Xavante, narra o sonho, participam
dele muitos espiritos dirigentes da natureza, entre eles, Wahutedewa, espirito do tempo para os
Xavante (Jecupé,2020). Na mensagem, os espiritos lhe dizem que um novo ciclo se inicia no
mundo espiritual e que ha de se lutar ao lado dos ventos, enquanto os ritos cuidam das sementes
do renascimento das tribos. Os Kayapo sdo catequizados e nem sabem mais sonhar o sonho do
avo de Apoena; os Bororo se aliam aos Dragdes, os Pereci e outros povos sao assolados pelos
Dragdes, ja ndo existe em torno de Cuiaba a grande montanha sagrada, tornada lenda. Assim
corre o século XVIII, os Xavante mudam de lugar, a Mae-Terra ¢ ali saqueada por causa da
pedra dourada que brota de seu ventre. Nascem Minas Gerais, Goids, Mato Grosso na passagem
do seguinte tempo. Mas o avd de Apoena sonhara € nenhum sonho fica em vao para um
indigena.

Os séculos seguintes do Brasil foram de batalhas com o objetivo de
escravizagdo, que se expandia ano a ano. Sdo Paulo foi a regido que mais
escravizou indigenas. De 14 sairam as famosas ‘bandeiras’ de apresamento,
pelo mar, em dire¢do ao Sul e ao Norte do pais, pela terra, seguindo as
milenares trilhas indigenas, como o caminho de Peabiru, que ligava Cananeia
a Assungdo (Paraguai), onde apresavam centenas de Tupy-Guarani. Isso
também aconteceu durante o primeiro periodo da febre do ouro, pelo interior
do pais (Jecupé, 2020, p. 61).

Com sementes espalhadas pelo espirito do tempo - o dirigente Wahutedew’'a (Jecupé,
2020), os sonhos nao param, apesar dos Dragdes. Brotam muitos txucarramadae, que sao soldados

ou guerreiros sem armas entre os indigenas e também ndo indigenas. Soldados sem armas que

levam sementes cuidadas pelo espirito do tempo, Wahutedew a.
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3.3.1 O sonho avanca

Morre o Império, os pajés continuam a sonhar. O etnélogo alemao Curt Unkel
Nimuendaju ¢, para os Guarani, um sonhador, um semeador, alguém que espalha boas
sementes, um txucarramae guerreiro sem armas (Jecupé, 2020). Isso porque ele participa de
uma experiéncia de migragdo a Terra Sem Mal como indigena Guarani adotado pelo casal pajé
Joguyroquy e sua mae Nimoa, registrando sua historia (Nimuendaju, 1987). Para os Guarani,
essa migracdo se identifica como sementes de paz para o mundo. Nimuendaju relata a
experiéncia de migracdo com olhos Guarani, tendo a oportunidade de com eles vivé-la por
alguns anos, entre 1905 e 1913, com diversos grupos Apapocuva-Guarani, hoje conhecidos
como Nhandeva. Esses grupos se deslocam pelo sul de Mato Grosso, o norte do Parana e o
oeste de Sao Paulo até o litoral (Viveiros de Castro, 1987, p. xix apud Nimuendaju, 1987). A
considerar os Guarani, entre eles, Jecupé, trata-se de um mesmo espirito nascido do sonho do
avo de Apoena, tapuia Xavante de Goids, no ano de 1784 (Jecupé, 2020, p. 60).

A caminhada para a Terra Sem Mal € coletiva, sonham muitos pajés, juntam-se muitas
aldeias. A migragdo registrada por Nimuendaju e que ocorre entre os estados de Mato Grosso,
Parana e Sao Paulo, comec¢a muito antes da participagao, nela, de Nimuendaju. Ela ocorre entre
aproximadamente 1820 — 1913 - séculos XIX e XX. A partir dela, sementes se espalham: criam-
se aldeias, como a do Morro da Saudade que, em 2023, passa a ser conhecida como Tenondé
Pora e também Jaragud, conhecida como Itakupé, em 2023. Barbosa e Barbosa (1987, p. xii)
registram varias outras, como Krukutu, Mboi Mirim, Rio Branco, Itariri, Silveira Boa Vista,
Bananal e a Reserva do Arariba. Todas elas buscam a Terra Sem Mal nas Grandes Aguas, litoral
do Parand e de Sao Paulo. Um dos pajés que participa dessa busca vem a falecer na regiao de
Campo Mourao e essa ¢ a semente de retomada Guarani pelo tekoha Verd Tupd i recentemente,
em 2011.

Quando Vainfas (1995) descreve a migracao que Jecupé (2021) registra como aquela
que marca a decadéncia do caminho de Peabiru como sagrado e acontece ainda no século XVI,
ele, Vainfas, revela que os colonizadores europeus se horrorizam com os Tupi. Chamam seus
lideres espirituais de Santidade de Jaguaripe, que significa mestigagem de corpo e pureza de
alma indigena. Mas os indigenas resistem, a duras penas, em seu modo de ser e de viver-
‘nhandereko’ - (Melia, 1990). E, para eles, estd se reiniciando, portanto, novamente pelos

sonhos dos pajés, desde 1784 e do centro do Brasil, uma nova fase, uma quarta fase de sua
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historia - da quarta humanidade. Nessa nova fase, agdes sdo criadas, entre elas, por exemplo,
confederagdes indigenas como a liderada por Alvaro Tukano na década de 1980 e a Embaixada
dos Povos da Floresta por Krenak (Jecupé¢, 2020). Antropologos e historiadores se debrugam
sobre o encontro entre portugueses e indigenas em 1500, sob o qual segue a construgdo
esfacelada dessa nacdo. Jecupé (2020) considera grande, apesar de tudo, a contribuicdo que
deixam, e pergunta: quem eram e o que pensam os primeiros habitantes desta terra?

Perto do aniversario de 500 anos do encontro entre indigenas e nao indigenas no Brasil,
a voz nativa se faz ouvir na terra brasilica por um movimento de alguns pensadores nativos,
mas direcionado a toda a nacdo brasileira de todas as culturas: “Por que teimamos em conservar
0 mesmo ponto de vista que os portugueses tinham sobre a cultura indigena quando aportaram
no litoral brasileiro?” (Jecupé, 2020 contracapa). E a partir de entdo que se tornam txukarramde
(soldados sem armas) e passam a se aprofundar no conhecimento nao apenas Guarani, mas de
todas as nagdes indigenas do Brasil como sementes do sonho do avo de Apoena. Txukarramae,
como ja visto, quer dizer guerreiro sem armas aquele que sementeia a pacificagdo no pais
(Jecupé, 2020).

Incluindo-se como brasileiro no movimento, o indigena txucarramde Jekupé ajuda a
construir um pensamento de mudanga, de superagdo etnicossocial, unindo a pluralidade e
diversidade da sociedade brasileira por meio do pensamento nativo e do pensamento
estrangeiro, ndo indigena, sem homogeinizar as diferencas culturais indigenas e ndo indigenas,
pelo contrario, mas como forma de fazer pensar suas relacdes. Em Diamante do Oeste,
rejeitando a expressao caminho de peabiru, traduzem a caminhada sagrada por ogwuatd pora
e, por meio dela, vém unindo suas aldeias, reacendendo os espiritos dos parentes e recuperando
territorios. Em A terra de mil povos (Jecupé, 2020), nessa perspectiva historico-filosofica em
que se manifesta, Jecupé ndo o faz como voz indigena solitaria, ha vozes representantes de
proeminentes pensadores indigenas e demais parentes nativos. Representam 391 povos

atualmente chamados indigenas e assumem a ideia de que definem como pacificagdo.
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3.3.2 O conceito de brasilidade em Darcy Ribeiro

Semeando historias e costumes, tradi¢cdes de mais de mil povos construidas ao longo de
milénios, a narrativa indigena de Jecupé potencializa o projeto de civilidade a despertar
consciéncias sobre uma brasilidade ja apresentada por Darcy Ribeiro em suas obras, entre elas,
Os brasileiros: 1. Teoria do Brasil (1981), mas muito especificamente em O Povo Brasileiro:
A Formacgdo e o Sentido do Brasil (1995). Na sua vida intelectual e politica, o antrop6logo
elabora o conceito de consciéncia nacional, trazendo uma interpretagdo critica do Brasil que
inclui a participagdo ativa do indigena por meio do respeito a sua civilizagdo. O antropdlogo
brasileiro na época o manifesta como possibilidade um projeto desenvolvido por meio de um
revolucionario projeto de educagdo nacional.

A alteridade constituida pelas culturas férteis das maos generosas vém regadas de tal
semeadura, pluralidade de pensamentos tecidos, ndo apenas por uma civilizagdo-indigena, mas
também pela civilizacdo ndo indigena. Ou seja, uma identidade nova para o pais que interage.
Consciente das diferengas e vivendo delas, comunica-se na alteridade desejada de respeito aos
valores de cada povo em sua tradi¢cdo, singular e tnica. O conceito de pacificagdo e o conceito
de brasilidade sugerem algo substancial no conjunto de muitos povos brasileiros, muitos brasis.
Trata-se da sociabilidade de que fala também Vico e a tradicdo comunitarista que sustenta a
origem de seu pensamento sobre a natureza civil em sua Ciéncia Nova (2005).

No reconhecimento da condi¢ao indigena como sujeito historico que transforma vidas e
cenarios na nag¢ao brasileira, sob a vontade sua e ndo do colonizador, o conceito de pacificacao
sugere, na pratica, levar a sério indigenas a reintegrar “[...] a perspectiva universal dos valores
contidos na tradi¢do indigena no contexto da educagdo brasileira” (Jecupé¢, 2020, contracapa).
O conjunto de qualidades que emergem de falas indigenas libertas e conscientes agregado a
proposta de brasilidade pensada e projetada por Darcy Ribeiro, junto as disposi¢des da nova
Carta Constitucional, traz o sonho compartilhado de um sentimento novo, a vigorar na
linguagem do pais como um novo pensamento € uma nova pagina para a historia e para o
pensamento de Brasil. Uma das tarefas prioritarias envolve a Constituicdo brasileira,
regulamentando nela os artigos que dizem respeito aos indigenas, principalmente atualizando a
demarcacgdo de suas terras, cujo prazo de cumprimento esta expirado.

A obra A4 terra de mil povos de Jecupé¢ faz referéncia aos povos indigenas que vivem no

territorio brasileiro em 1500 e em suas ramificacdes sobreviventes na contemporaneidade. E
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que vém dos inicios do tempo, dos ancestrais Nhanderus. E escrita com o objetivo de dar suporte
historico ao movimento libertador indigena de pacificacdo e reflete esse estado de espirito que
surge como novo conceito de brasilidade, coroando a intengdo coletiva dos pensadores
indigenas. O movimento inclui como memoria a presenca dos lideres Cunhambebe e Aimberg€,
do século XVI e, do século XVIII, Tiaraju. Contemporaneamente destacam-se a partir da
Constituicao brasileira de 1988, os indigenas Mério Juruna, Raoni, Ailton Krenak, Alvaro
Tukano, Sonia Guajajara e Joénia Wapichana. Neste século, XXI, varios lideres indigenas e das
mais diferentes etnias do pais vém se juntando ao projeto e desenvolvem a ideia de um territorio
multiétnico e plural na perspectiva inclusiva de um pensamento comum, de brasilidade e
pacificacao.

O pensador e lider Krenak colabora com essa possibilidade conceitual pela interacao
que tem provocado no cendrio politico nacional. Distinguindo-se na Constituinte de 1988 como
o comunicador dos povos indigenas na representagdo politica em momento decisivo para as
nacgdes brasileiras, sobretudo ndo indigenas, continua seu projeto de conscientizagdo por meio
da linguagem. Escreve obras que ajudam a pacificar os brancos, participa de comunicagdes
virtuais e presenciais, ensinando uma ética de verdadeira brasilidade. Conhecer para saber amar,
ensina o indigena em sua fala critica e mordaz, mas generosa pelos principios. Torna possivel
o didlogo intercultural. Em 4 vida ndo é util, desembara¢a uma nogao tradicional que estrutura
as bases da cultura consumista, destinataria da obra, revelando a contaminagdo desse
pensamento arraigado na sociedade: “A gente acaba com tudo e depois faz outro, a gente acaba
com a agua doce e depois ganha um dinheirdo dessanilizando o mar, e, se ndo for suficiente
para todo mundo, a gente elimina uma parte da humanidade e deixa s6 os consumidores”

(Krenak, 2020, p. 66).
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3.4 Diversidade em Munduruku

Incrementando o processo educativo nacional, Jecupé vem elaborando a historia do
pensamento Guarani, sua filosofia de vida ao tempo em que pensa como destinatario o povo
brasileiro, ou seja, indigenas e ndo indigenas contemporaneos. Munduruku, em Historias de
indio (1996) escreve igualmente no compromisso de semear a pacificagao sonhada pelo avo de
Apoena em 1784. A partir da cultura Munduruku, aborda outras culturas indigenas em seus
aspectos miticos, linguisticos, culturais, artisticos, habitacionais de relagdes matrimoniais, de
trabalho, politicos, administrativos, do contato com os ndo indigenas, da natureza do ser
(psicoldgicos) e étnicos. Numa visdao bastante amplificada, portanto, vem estudando varias
populagdes indigenas do Brasil e as apresentando ao leitor ndo indigena e indigena. Munduruku

(1996, p. 62-63) classifica em quatro grupos as sociedades indigenas atuais:

1. Isolados, arredios e hostis, cujos territorios ndo foram alcangados pelas
frentes de expansao; em torno de 54 etnias segundo o Instituto Socioambiental
Amazonico. Sdo percebidos pelos vestigios que deixam ao mudar de lugar;
2. Em contato intermitente sdo os povos que vivem em regides de baixa
densidade demografica, na Amazonia e Centro-Oeste; as agdes protecionistas
do governo inibem incursdes em seus territorios.

3. Em contato permanente sdo os grupos que, embora ainda tenham
conservado elementos da tradi¢ao ancestral, como a lingua, a cultura material,
entre outros, ja dependem de alguma forma da civilizagdo nao indigena.

4. Integrados sdo os grupos que transitam por esses estagios anteriores e,
mesmo tendo conservado a lingua, habitacdo, religido e outros aspectos
apresentados acima, dependem economicamente da sociedade em que se
encontram ilhados. Lutam para preservar suas terras e sua condi¢do cultural.
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3.5 Xamanismo

Sao muitos os conhecimentos que o xamanismo detém: da ancestralidade, dos rituais e
de seus cantos, conselhos, palavras sagradas, fungdes sociais, praticas e costumes, as medicinas,
as praticas de cura, os alimentos, as restri¢des de toda ordem, os designios, da ciéncia da alma
e da natureza. Uma elaborada formacao leva-o a apreendé-los. A obra Historias de indio de
Manduruku (1996) torna-se um documento historico e pedagogico fundamental para
compreender a trajetoria xamanica por meio do conto, ja no capitulo inicial O menino que ndo
sabia sonhar. Munduruku, formado em filosofia, tem sido reconhecido como filosofo?’ e
descreve toda a caminhada de uma crianga para sua formagao Xama, escolhendo um género de
sabedoria poética para fazé-lo. Nenhum outro género que a literatura cientifico-filoséfica dispoe
para explicar alguma ideia complexa, como € o caso, poderia fazé-lo com sequer semelhante
propriedade, como o fez Munduruku pelas vias da literatura poética indigena.

Xamas sdo escolhidos pelos espiritos dos sdbios e percebidos em sua comunidade ja
antes de seu nascimento. Os sonhos fazem parte dessa historia, mas héa além, e em sintonia com
eles, outros sinais (Jaxy, 2011). H4 um caminho para a formac¢do xamanica no qual alguns
passos se estruturam pelo que se apreende na leitura de Munduruku. Ha linhas de fuga nessa
trama, mas ¢ possivel falar de alguns deles: sonhos de um ou mais Xamas da comunidade,
sonhos da mae ou dos pais e modos da mae e da crianga ainda na barriga da mae; aceita¢ao dos
pais; inspiracdo xamanica do nome que, no conto de Munduruku foi recebido na mata pelo
Xama.

Também o modo de vida da crianga revela sua vocagao pelas brincadeiras, interesse em
participar dos rituais, das curas, pela curiosidade sobre as coisas da natureza da mata e do
indigena, pela curiosidade por coisas do céu. Ouvindo historias, sobretudo as que o Xama conta
sobre as origens, cagando, pescando, plantando e colhendo junto com os adultos, como toda
crianca indigena, principalmente participando dos rituais religiosos. O sonho ¢ sempre
fundamental, tanto do Xama como do futuro Xama durante o aprendizado. E preciso saber
interpretar, o que ¢ dificil, mas Tupa vai fazendo a crianga intuir esses conhecimentos. E s6 o

sonho fala das horas que chegam ou estao chegando para assumir a missao xamanica.

27 Munduruku ¢ filosofo, historiador e psicologo pela PUC-Sao Paulo. Mestrou-se em Antropologia Social pela
USP e doutorou-se em Educagdo também pela USP. Fez pds-doutorado em Literatura pela UFSCar.
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Primeiro, o Pajé sonha que ¢ hora de preparar mais diretamente o espirito do escolhido
para sua pajelanga. E ele entdo revela o segredo a crianga. Aceito o novo caminho, tem inicio a
sua Iniciagdo. Passa a acompanhar todos os passos do Xama, ajudando-o em cada pratica
xamanica. Finalmente, chega a sua hora. A hora em que o sonho lhe conta que agora ¢ Xama.
Ele precisa interpretar, mas recebe as ferramentas para isso em toda a sua trajetoria de vida por
vivéncias e pela palavra. Cada historia ¢ singular, cada iniciante de Xama passa pelo seu
momento, geralmente muito dificil, desafiador e de revelagdo, enfim, dentro da floresta ou mata,
no caso do conto do Xama Munduruku. De espirito transformado, volta a comunidade para
comunicar que esta pronto. E primeiramente comunica essa mensagem ao Xama.

Pode-se dizer que, para o xamanismo, também se acionam linhas de fuga nesses
caminhos apontados em Munduruku, as contingéncias determinam o acontecimento, essa ¢ a
regra que conta, na verdade; nao ha passos pré-estabelecidos, esta ¢ a certeza. A trajetdria e o
modo a seguir sdo orientados pela natureza animal e sobrenatural acessadas na mente criativa e
prédiga do indigena. Os espiritos se espreitam. Intuir € o que conta, mas deduzir também ¢
preciso diante do desconhecido plural e multiplo da floresta mistica. Ou mesmo da cidade,
transformada em floresta para o espirito aprendiz de Xama metropolitano. A diferen¢a ¢ a patria
com alma no xamanismo € a crian¢a ou jovem xama precisam aprender seus desejos € suas
regras.

Assim como Vico percebe a redu¢do do pensamento pelo cartesianismo matematico
(Santos, 2003), Jecupé e Munduruku percebem a reducao do pensamento-brasil enclausurado
num etnocentrismo estrangeiro que ndo amplia as capacidades humanas de reflexdo de sua
nacdo como um todo. Um Brasil reducionista eurocéntrico solapa a consciéncia historica
nacional. Além disso, transforma a materialidade de sua condigdo social, levando as culturas
indigenas a dependéncia econdmica. Em sua obra O banquete dos deuses (2009), Munduruku
fala de outras mazelas psicolédgicas e de saude que atacam essas culturas e que se alastram entre
os corpos indigenas, dificultando a medicina curativa de ervas e plantas do curador xamanico.
A consciéncia disso leva a repensar e complexificar a sociabilidade que marca o humano desde
sua base enquanto ser na terra € no mundo.

Jecupé anuncia em suas obras seu projeto de txucarramde, que significa ser guerreiro
sem armas, ser semeador de boas sementes (Jecupé, 2021) traduzindo a cultura que abraga por
adocdo, mas inclui nele a brasilidade também por outras vozes, de outras culturas e etnias
indigenas e ndo indigenas que compdem o pais. Dessa forma, mescla a diversidade cultural

nativa em contraste com ideias da etnia nao indigena, estrangeira que foi e continua sendo.
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Fruto de uma histérica condicdo de conflitos territoriais e culturais causados pela
invasdo permanente em seus territorios nativos, Jecupé nasce de uma familia da cultura tapuya,
com outra lingua e outros costumes diferentes em relagdo a cultura Guarani. Mas conhece e
convive com os Guarani na cidade de Sao Paulo, onde nasce e seus pais se refugiam apos
desaldeamento no estado de Minas Gerais (2020). Torna-se Guarani. O tempo passa, a formagao
Guarani o transforma num ser consciente e generoso. No entanto, também inconformado,
decide conhecer melhor a si mesmo percorrendo todo o pais pelas diferentes etnias indigenas:

Apds quinze anos longe de minhas raizes, iniciei uma peregrinagdo em busca
de meu espirito, que foi reencontrado novamente entre os Guarani e foi
consagrado, depois de muitos atos de purificagdo de boa parte de minhas
ignorancias e mazelas, no belissimo Tocantins, pela cultura krahd, onde passei
a ser conhecido como Txutk, ‘semente de furto maduro’ (Jecupé, 2020, p. 15).
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3.6.Ayvu Rapyta

Cada Guarani aprende esses conhecimentos tradicionais pelo Ayvu rapyta. Um conjunto
de cantos-oragdes, com a responsabilidade do fogo em noite estrelada ou pelas cerimdnias e
encontros que t€ém com os ancestrais na terra € no sonho. Seus ensinamentos sdo, pois, aqueles
que brotam da natureza interna do ser, importante esclarecer. Remete igualmente a memoria,
essa regido do ser especial, que acessa o tempo. Mas memoria nao ¢ lembrancga (Jecupé, 2020).
Acessar a lembranga ndo ¢ acessar a memoria. O po¢co de Mnemosyne faz com que os mortos
que bebem dele se lembrem de suas vidas. Seu oposto ¢ Lethe, que faz com que os mortos se
esquecam. Quem acessa essa regido possui lembranca potente, transformada em vida. Lembrar
significa trazer os pensamentos a tona de forma espontanea, requisitada, mas ¢ passageira. A
memoria se faz presente a cada instante. O indigena tem memoria. Os cantos da Casa de Reza
sdo entoados a partir da memoria do Ayvu rapyta. Aprendidos desde a infancia, constituem o
repertdrio mitico principal Guarani, as belas palavras, nhe’e pord. Atualizando os mitos de
origem, os pajés repassam-nos cotidianamente, em sua permanente aten¢cdo ao cotidiano
Guarani e as vivéncias sociais entre si € entre sua civilizacdo e o entorno da civilizagdo nao
indigena.

A mente indigena, inconstante por natureza, faz da sobrevivéncia uma aventura ainda
mais incerta e desses principios uma aposta perigosa. Para o indigena, a indugado e a dedugao se
aliam, a divida ndo ¢ metoddica - nisso € viquiano, hd mais verossimilhanga que certezas; as
evidéncias se aprendem no caminho pelo perigo do desconhecido e do inesperado que o
conhecido possa provocar. Ha que se estabelecer um caminho com base em escolhas. Nada ¢
ou pode ser igual para o indigena; no conto de Munduruku ha alicerces que sustentam a
sabedoria que forma o homem indigena, eles se voltam também ao entendimento da alma, pois
¢ nela que o indigena centra sua sociabilidade como humano incluida a interacdo com o nao
humano. Mas sdo alicerces que precisam ser conferidos e certificados, pois a aparéncia do ser
pode confundi-los.

Isso faz diferen¢a quanto ao modo de viver em sociedade para duas culturas, duas
civilizagdes que, como se v€, formam-se, por principios, diversas. Mas ndo muda o sentido da
sociabilidade entre os seres sejam humanos ou ndo humanos para os indigenas. O que se busca
¢ uma maneira de compreender a natureza de cada espécie para a convivéncia na terra, no
mundo, onde todos eles tém existéncia significativa e interagem, se sociabilizam o tempo todo.

Para Vico e Descartes, mesmo defendendo principios metodologicos opostos, de inducao e
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dedugao, entre outras diferengas, os fundamentos se constroem sem qualquer davida a partir do
conceito de mente racional; Jecupé e Munduruku, pensadores nativos, elaboram seus conceitos
a partir da alma, radicalmente significada em toda a natureza, cada elemento ¢ um ser animico,
o que faz compreender a diferenga abissal de interpretar a sabedoria cientifico-filoséfica entre
as suas culturas. Nao se trata de haver divergéncias entre um e outro pensador sobre a alma,
como em Bousset e Agostinho, Vico e Descartes. Trata-se de compreender a alma como
substrato humano para toda a existéncia natural. Uma acredita na existéncia do espirito ou alma
universalmente, nas varias existéncias materiais, como o ar, as aguas, o fogo, a terra, as plantas,
animais humanos e ndo humanos, astros, toda a natureza. Tudo ¢ vida. Para a outra, nao
indigena, isso ndo acontece: s a espécie humana a possui.

A alma, o espirito ou denominagdes outras que ndo indigenas se utilizam para a instancia
do sobrenatural, s3o complexas em sua natureza, mas sao conceitos claros para o indigena, ele
entende que cada espécie tem sua propria perspectiva de mundo (Viveiros de Castro,1996) e
nesse entendimento t€m elaborado sua ciéncia muito anteriormente ao tempo em que foi
encontrado pelas culturas ocidentais. Os seres se relacionam em almas corporificadas nem
sempre de forma tnica, as vezes um homem ¢ uma onga, uma onga um homem, numa teia social
de interesses e utilidades, necessidades imprevisiveis, mas sabidas, se movimentam no mundo
indigena. Analisando a cultura yawallapiti do Xingu, Viveiros de Castro (2006) aborda a
questdo da irredutibilidade da sua cosmologia quanto ao dualismo natureza/cultura, sugerindo
0 carater continuo e ternario, nao binario das classificagdes e processos simbdlicos do povo
xinguano, como corpo/alma.

Os estudos sobre os Araweté sugerem uma conexao entre cosmologia e sociologia —
relacdes dos humanos entre si e relagdes entre os humanos € ndo humanos, numa hierarquia
complexa, mas homogénea ontologicamente. “Passando ao largo da dualidade durkheimiana”
(Viveiros de Castro, 2006, p. 14) entre instituicdo-representacdo, que distingue o instituido e
constituido pelo humano do real vivido nas experiéncias de mundo, essas relagdes em nada
traduzem a dualidade hortodoxa antropologica. Deuses e humanos se relacionam, em oposic¢ao-
ligagcdo, por consequéncia também os vivos € 0os mortos, Xxamas e guerreiros, homens e
mulheres, concidaddaos e inimigos (Viveiros de Castro, 2006). O tema da pessoa e da
corporeidade constitui uma caracteristica singular da cultura Ywalapiti e o regime geral da
subjetivacdo ou personificacdo nas culturas indigenas da Amazdnia numa ideia-valor, como
sugere Viveiros de Castro que chamou de predagdo ontologica (Viveiros de Castro, 2006).

Trata-se da fabricagdo social do corpo e a inscricdo corporal dos processos de identidades
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sociais que determinam a economia conceitual do corpo e da alma nas cosmologias, muito em
especial a tupi-guarani.

Os estudos de Viveiros de Castro reafirmam a complexidade vivida entre essas duas
culturas indigena e ndo indigena quanto ao entendimento do homem, do animal, da sociedade,
da natureza, que desde o século X VI, do encontro cultural entre as duas visdes diversas se da.
A compreensdo politica dessas relagdes das sociedades indigenas ¢ traduzida como
sociocosmopolitica e sua filosofia ¢ denominada de perspectivismo (1996;2006). Em
detrimento de conceitos importados de teorias antropoldgicas e filosoficas, tem havido
atualmente a constru¢do de paradigmas descritivos e conceituais a partir de contextos
socioculturais locais, uma renovacdo nesse sentido com aten¢do voltada ao contexto da
brasilidade e de seus atores. Ou seja, como diz Viveiros de Castro (2006), uma linguagem
analitica radicada nas linguagens que constituem sinteticamente esses mundos brasilicos. Na
licao do antropdlogo, sua elaboragdo envolve luta com os automatismos intelectuais da tradi¢ao
habituada a importar coisas e ideias, conceitos. E uma reconstitui¢ao da imaginacao conceitual
indigena nos termos da propria imaginagao local dos cientistas e filosofos.

A comemorac¢ao do evento de 1500, que promove o encontro entre as duas culturas e
que ndo tem sido levado a sério o suficiente no sentido de entender suas causas e consequéncias,
tem trazido nova luz sobre essa imaginagdo local de que fala Viveiros de Castro. Ela renova
nos coragdes ndo indigenas, cuja imaginacdo carece de compreensdo ontologica e
epistemologica, o sonho do avo de Apoena, de amansar os brancos. Hoje atualizada pelos
indigenas na expressao pacificagdo. E que, em outras palavras, se traduz na preocupagao
indigena em tornar consciente o seu modo de ser, possibilitando algum didlogo entre as duas
sociedades, tao diversas. Também as contingéncias sociais contemporaneas sob a égide de uma
Constituicdo democratica, multicultural, plurilingue, despertam a necessidade de pensar a
brasilidade a que também Darcy Ribeiro se referira ja na década de 1980. A pacificacao
proposta pelos indigenas aglutina essa ideia a0 mesmo tempo em que combate a divergéncia
tao radical pela suposta supremacia da cultura vestida artificialmente. Ao menos a percepcao
do animismo perde um pouco o carater de incivilidade com a atualizagdo etnografica de
Viveiros de Castro (2006). As experiéncias de vida e a significagdo que lhes propde cada uma
dessas perspectivas, indigena e ndo indigena, embora ou porque diversas, iluminam o
entendimento histérico da propria humanidade, o que lhes tem possibilitado a existéncia
possivel e perigosa no planeta Terra. A aceleragdo das mudangas climaticas vem demonstrar o

risco de um conhecimento em que a natureza se artificializa, em que o humano se distancia de
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sua casa, o planeta Terra. O humano nao indigena modifica-se pela negagdo de suas raizes
terrenas a ponto de considerar sujeira, por exemplo, a presenca da terra em seu entorno
artificial, plastico da vida cotidiana. Viveiros de Castro & Danowski em sua obra Hd mundo
por vir? Ensaio sobre os medos e os fins, publicado em 2014, provocam essa incomoda e
necessaria reflexao.

Em suas consideracdes sobre a obra, Bruno Latour alerta para o que chama de
monstruosidades filosoficas e literarias em curso, resultantes da crenga intelectual da
modernidade na supremacia humana sobre as demais espécies da natureza e, sobretudo, sobre
a propria natureza e o mundo. E que sdo sintomaticas do estado de alarme por que passa ndo
apenas o planeta, também o mundo. Dois conceitos definem o estado da natureza e da
humanidade atual: antropoceno e gaia (Danowski e Viveiros de Castro, 2014). O primeiro
conceito, de Antropoceno, diz respeito ao tempo. Designa um novo tempo no tempo, uma nova
experiéncia na historicidade em que, inversamente, o ambiente vem mudando muito mais
depressa que a sociedade. Ou seja, um novo tempo entre a escala da historia humana e as escalas
cronologicas da biologia e da geofisica, provocando um futuro proximo imprevisivel ou mesmo
impossivel. O segundo conceito, de gaia, diz respeito ao espago. Ele define o novo jeito de
experimentar o espago na medida em que a Terra - o0 mundo dos humanos, como insiste em
lembrar de forma insistente Krenak por onde passa - tornou-se um mundo exiguo e fraco de um
lado e, de outro, inexoravelmente ameacgador. Nas palavras de Danowski e Viveiros de Castro
(2014, p. 107), a Terra “[...] assumiu a aparéncia de uma Poténcia ameacadora que evoca
aquelas divindades indiferentes, imprevisiveis e incompreensiveis de nosso passado arcaico”.

As diversidades que a Antropologia apresenta passam a ser de interesse para a reflexdo
filosofica, pois interferem no modo como o conhecimento e a existéncia sdo compreendidos e
vivenciados no planeta Terra. O conceito do que aqui se define como pacificacao pelo indigena
Sibupd Xavante e como brasilidade pelo nao indigena Darcy Ribeiro se estende a partir dos
movimentos indigenas por varias regides brasileiras, como o movimento Yvyrupd nas regioes
sul, sudeste e centro-oeste do pais, chegando até a regido amazonica. Yvy, se traduz por terra e
rupa pelo adjetivo inteira. A ideia inspira-se na territorialidade na qual os povos Guarani viviam
antes da colonizagdo, sem fronteiras. Terra ¢ o corpo Guarani e céu ¢ seu espirito; a alma-
palavra-ayvu simboliza essa cosmologia. Corpo e terra, corpo-som do ser, a corporeidade
Guarani ndo se divide: Guarani € terra, veio da terra, sua mae primeira. Os povos Tupinambd e

Guarani descendem de ancestrais que os antigos conheciam como Tubuguagu, dententores de



109

uma certa sabedoria da alma, corpo-som do ser. Por isso se denomina o Tupi-Guarani de ser
espiritual (Jecupé, 2020).

A ciéncia que importa para os Tupi-Guarani quando os europeus chegam a sua terra e
ainda importa, € a ciéncia sagrada (Jecupé, 2020); entendem o espirito como musica, uma fala-
sagrada, que os europeus traduzem como palavra-sagrada. O termo indigena € nhe’e pora que
se expressa no corpo. O corpo ¢ flauta (u 'umbau), por onde o canto flui e expressa o ava e a
cunha (ser -luz-som), cuja morada € o coracao. Ava, que se traduz por homem e cunhd se traduz
por mulher. Mas o nome, o patronimico, pelo qual os Guarani sdo conhecidos pelos nao
indigenas e que traduz tanto homem como mulher, ¢ avad. Os quatro elementos da terra, agua,
fogo e ar sdo quatro pequenas almas, sons que se urdem e precisam estar sempre bem afinados,
porque fazem a flauta, que € o corpo de ava/cunhd, homem/mulher Guarani. Ava/cunhd, corpo
Guarani, ¢ uma por¢ao-luz que sustenta o corpo-ser. Esse corpo-luz, corpo-ser, avd/cunha
Guarani, ¢ o fogo sagrado que para os ancestrais move os guerreiros, dando-lhes vitalidade e
capacidade criativa e realizadora.

O jeroquy, pequena danga de pajelanca (Nimuendaju, 1987), que faz parte dos rituais
Guarani, tem a finalidade de afinar os pequenos espiritos do ser que estdo movendo o Guarani
na sua existéncia e para que cante a sua musica no ritmo do cora¢do da Mae-Terra. A Mae-
Terra danga no ritmo do coracdo do Pai-Sol, espirito maior que o sol que vemos- ¢ endy, o
grande espirito que ilumina o cosmo e que, por seu lado, danga no ritmo do mboray
(Nimuendaju, 1987), dan¢a o amor incondicional, abengoado de todas as estrelas. E desse modo
que cada um pode expressar a harmonia por meio de seu corpo e entrar em sintonia com
Nhanderuvugu ou Tupd Papa Tenondé, o grande espirito da criagdo, o espirito que abraga a
criacdo.

Ao compreender o ser com som-de-pé, um fu-py, som-de-pé, como zénite do meio-dia,
os antigos afinavam o espirito a partir dos tons essenciais do ser, tons que participam de todos
os seres, pelo seus nomes. Isso significa que cada tom, similiar & vogal, vibra uma nota do
espirito; essa nota se chama agd mirim pelos ancestrais, que comporta o ayvu e que estrutura o
corpo fisico. Sao determinados tons que se referem aos quatro elementos terra, agua, fogo e ar,
coordenando a parte fisica, emocional, sentimental e psiquica do ser e os outros desses sons
referem-se a parte espiritual do ser. A civilizagdo indigena se identifica como espiritual (Santos,
2022); portanto, olha para dentro de si, sua natureza interior. Isso o confirma Jecupé em todas
as suas obras. Ja a sociedade ocidental € racional, interpreta o conhecimento a partir da natureza

de fora do seu ser-homem. No paragrafo 236, p. 140, Vico diz: A mente humana ¢ naturalmente
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inclinada com os sentidos a revelar-se fora no corpo, e com muita dificuldade por meio da
reflex@o, a compreender-se a si mesma. Sao reflexdes diversas, mas partem da mesma espécie:
a espécie humana. O pensamento indigena, no caso de Jecupé, o Guarani, tem o sublime em
Tupa, sua autoconsciéncia, sua mais elevada forma de espiritualidade. O pensamento ocidental
tem o sublime na providéncia divina, sua forma mais elaborada de pensamento.

O olho da pintura preposta no frontispicio que serve para a introducao da obra de Vico
sugere a limitagdo que existe no homem para a compreensao da sua propria mente por meio
dela mesma; ¢é preciso que se utilize dos sentidos, da percepgao das coisas € nao de uma qualquer
natureza das coisas. Que ndo seja, como substancia das coisas, atomo ou ménada, como pensam
Espinosa e Leibniz, de uma ordem perfeita e acabada (Melo, 2005, p. X). Que também seus
principios universais ndo se deduzam do quer que seja, como diz Moreau (2003, p. xxiii). Mas
pelo contrario, induzam-se a partir da experiéncia histérica concreta utilizando-se de uma nova
arte critica. Essa nova arte critica seria a filologia, mas ndo aquela meramente erudita; ¢ aquela
filologia filos6fica e metafisica, da qual a Ciéncia Nova deve utilizar-se para investigar tudo
quanto ¢ obra do arbitrio humano. Ou seja, as historias, as fabulas, as literaturas, as leis, os
costumes, os fatos ou feitos da paz e guerra, as viagens, 0s comércios, etc.

No §7 Vico explica que a Ciéncia Nova propde lancar-se a procura da verdade sobre os
fundadores das nagdes, fundamentos a partir de uma nova arte critica, filosofica, metafisica.
Parte dos sentidos, que sdo humanos, para atingir um pensamento reflexivo sob a inspiracdo da
providéncia divina, interpretada como sabedoria divina em Silva Neto (2018). Para os
indigenas, a consciéncia mais profunda, consciéncia de si mesmo e do outro. A dignidade
viquiana §237, d4 o principio universal da etimologia em todas as linguas, nas quais os
vocabulos sdo levados a significar as coisas da mente e do animo a partir dos objetos e das
propriedades dos objetos. O Guarani parte da etimologia igualmente e dali segue com as
vivéncias e relagdes consigo mesmo e com os seres da Mae-Terra. Pelo caminho. Guarani
sempre caminha, costumam dizer os Guarani de Anhetete, pois 0 Guarani nasce para caminhar,
cuidar e nomear, diz seu mito. Nomear ¢ criar conceito, ¢ filosofia. Porém o Guarani ndo quer
ser filésofo, quer ser sabio. A sabedoria de Nhanderuvugu € coracdo e mente simultaneamente.
Por isso a coroa, vem de coracdo e ¢ usada na cabeca, coroando o cérebro, que produz o
pensamento. A coroa, cocar indigena, ¢ simbolo de dominio, poder amoroso e generoso ao
coletivo e a natureza. Existe a caminhada para a Terra Sem Mal coletiva, juntam-se muitas
aldeias. Mas também os Guarani caminham todo o dia, em suas aldeias, eles tém moradas nas

aldeias todas, os parentes circulam entre as suas aldeias o tempo todo, ajudam-se. Quando um
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Guarani precisa sair de uma para outra, os Pajés se comunicam e o recebem. As vezes a aldeia
que procura ndo esta preparada, o seu Pajé trabalha em busca de outra, sempre encontra. Assim,
nessa caminhada também encontram a sabedoria:

Apds quinze anos longe de minhas raizes, iniciei uma peregrinagdo em busca
de meu espirito, que foi reencontrado novamente entre os Guarani e foi
consagrado, depois de muitos atos de purificagdo de boa parte de minhas
ignorancias e mazelas, no belissimo Tocantins, pela cultura krahd, onde passei
a ser conhecido como Txutk, semente de fruto maduro (Jecupé, 2020, p. 15).

Cada Guarani aprende os conhecimentos ancestrais pelo Ayvu rapyta, conjunto de canto-
oragdes, com a responsabilidade do fogo em noite estrelada ou pelas cerimdnias e encontros
que passam com 0s ancestrais na terra € no sonho. Essa rememoracdo ocorre em cada encontro
na Casa de Reza em seus rituais de canto e danca. Quais sdo esses ensinamentos? Aqueles da
natureza interna do ser; da alma humana, do espirito, também inacessivel. Remete igualmente
a memoria, essa regido do ser também especial, que acessa o tempo. Quem acessa essa regiao
possui memoria potente, sdo muitos os conhecimentos da ancestralidade, desde as origens, sdo
de toda ordem, dos rituais e de seus cantos, conselhos, palavras sagradas, funcdes ritualisticas,
sociais, praticas e costumes, as medicinas, as praticas de cura, os alimentos, as restrigdes, 0s
designios, toda a ciéncia da alma e da natureza cabem na memoria e no espirito xama. Nao deve
ser facil apreendé-los e reté-los, compreendé-los. Mas os Xamas sdo preparados pelo poder
visivel e invisivel da humanidade e dos céus, dos seus ancestrais. Ha principios, no sentido do
principium do latim (o comego) ou princeps (o primeiro, aquele que ocupa o primeiro lugar),
segundo os quais Vico, no século XVIII, estabelece o conhecimento em sua Ciéncia Nova. Ou
seja, caminhos pelos quais o raciocinio deve se encaminhar no método, no caso de Vico,
indutivo, de atingir o conhecimento. No conto de Munduruku esses principios ndo se restringem
a mente, ¢ na alma e no espirito que se vislumbram com maior verdade. O que faz compreender
a diferenga abissal de interpretar a sabedoria cientifico-filosofica entre as culturas indigenas e
ndo indigenas.

A obra de Manduruku (1996) diz em seus ensinamentos que 0s pajés ou xamas sabem
muito, de tudo que se lhe pergunta, do visivel e do invisivel, tudo que ha na mata, na terra, nos
céus, tudo que ha na mente, no espirito, no corpo, nos sonhos, nos sentimentos, emocgoes, afetos,
desafetos, bondades e maldades, encantamentos, desencantamentos, encontros, desencontros,
mortes, ressurrei¢coes e vidas, as palavras todas, os desejos, repete-os quando necessario, com a
mesma justeza, sempre, como sdo os cantos sagrados passados de geragdo a geragdo. Trata-se
de um poder mental, espiritual, corporal, social, de imensa propor¢ao, imensa grandeza, sublime

capacidade humana que a cultura indigena preserva. Nas culturas indigenas sempre ha pajés,
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sdo respeitados, conhecem cantos, rezas, narrativas de origem, transes, conhecimentos para
cada existéncia da terra e de todos os reinos. Como diz Krenak, o mundo ¢ a terra para o
indigena. Entdo os céus sao também filhos da terra? Ha que saber, a0 menos os pajés conhecem
0s céus como conhecem a terra, em cada detalhe e simbologia, significacao, aplicacdao. Os
sonhos sdo importantes para os pajés se comunicarem com 0s ancestrais, seus deuses, com 0s
homens, toda a natureza, seus bichos, suas plantas, suas aguas, seus fogos, seus ventos, seus
ruidos, barulhos e estrondos. E os sonhos lhes avisam sobre o que precisam saber e fazer. Os
sonhos sao aliados dos pajés.

Quando vai se tornar Pajé, depois de longa caminhada de vérias experiéncias e
ensinamentos pelo Pajé que o prepara, por outros pajés, pelas aprendizagens deles e dos
espiritos, dos céus e dos ancestrais, das florestas, das aguas, dos fogos, dos ventos, das forcas
visiveis e invisiveis, sdo os sonhos que o fazem nascer pajé¢. Sua hora de se transformar de vez
assumindo o ser pajé a que € predestinado pelos ancestrais € precedida de um sonho mensageiro
de sua hora. Sera lider espiritual para exercer todas as fungdes que a vida lhe exigir. Serd o
sonho que lhe dira de onde veio a crianga e todas as outras perguntas que se fizerem necessarias;
sempre ha respostas. Ele tem o conhecimento, a espiritualidade, o dom, a sabedoria, o respeito
e sobretudo a generosidade e o amor. E assim como recebe todas essas coisas e mais, diz tudo
isso pelo conhecimento imensuravel, que ¢ a sabedoria.

O aprendiz ouve que ensinamento comeca sempre pela palavra. Por qué? Porque a
palavra ¢ a relagdo que estabelece o contato com os deuses. Por isso, em Guarani, Ayvu € a um
sO tempo alma e corpo: € a substancia divina e humana. Cada Guarani tem a palavra, portanto,
tem as duas substancias, ele ¢ homem-deus. O pajé tem toda uma vida para transmitir a palavra,
a sabedoria a seus parentes e a toda a humanidade. E ele o faz generosa e amorosamente.
Quando encontra entre os parentes Guarani a mae desejosa ou escolhida, a crianca com desejo
e com a vontade, com a coragem, a a¢ao, que sao coisas da sabedoria, mais que da inteligéncia,
entende que encontrou um aprendiz. Essa ¢ sua faculdade, a vida da alma e do corpo. Formacao
rigorosa, complexa, determinada.

Na metafisica da historia, legando-a para a posteridade, a Ciéncia Nova de Vico se
utiliza da etimologia das palavras para seus ensinamentos. Para Vico (§139), a filologia capta
o conhecimento das gramaticas, da historia, da critica, pois se ocupa do conhecimento das
linguas e dos feitos dos povos, tanto dos seus costumes e leis proprias como de suas guerras,
pazes, aliangas, viagens, comércios, ou seja, ocupa-se da cultura e da sociabilidade do homem.

Mas a filologia deve aliar-se a filosofia, assim como a filosofia deve aliar-se a filologia, sob
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pena de se condenarem a si mesmas (§140). Ou seja, uma e outra, a filologia e a filosofia sdo,
amalgamadas, o espirito da lingua, o que, no dizer contemporaneo, nos limites da gramatica da
lingua, essas categorias de estrutura e sentido compdem o signo linguistico; extensivamente
compdem a comunicagdo humana, chave para a sociabilidade.

Jecupé (2020), pensador e historiador Guarani, revela que o ensinamento da tradicao
comega sempre pela palavra. Pelo nome das coisas, sua origem. Ndo param por ai as
coincidéncias entre os historiadores Jecupé e Vico. Vico (§309) vé a sociabilidade como o ponto
referencial para o pensamento na histéria das culturas, tece a historia das gentes e das nagoes.
Para Jecupé (2020) sdo as relagdes de sociabilidade que dao sentido para as culturas humanas
e ndo humanas existirem na natureza, no mundo. Concordando com Jecupé, Krenak, um dos
mais importantes pensadores brasileiros, segundo Viveiros de Castro, (2020) acrescenta que
para o indigena, o mundo ¢ a Terra.

Outra relagdo entre Vico e Jecupé diz respeito a propria sociabilidade que, para Vico,
centra-se na sociedade humana; para Jecupé centra-se nas sociedades humanas e ndo humanas
da terra. Nao humanas sdo todas as espécies da natureza, mas ndo s6. Também seres como
espiritos, objetos que significam, enfim, entes que t€ém alma para os indigenas, socializando-se
com eles igualmente. A palavra, por exemplo, ndo apenas tem alma, além de corpo,
materializado pelo vento (som); ela tem alma, um espirito, portanto, ¢ um ser. Palavra ¢ ser.
Nesse conjunto de entendimentos, sob a perspectiva da sabedoria poética, Kakd Wera Jecupé
escreve no canto-oragao acima, neste capitulo, que Tupd Tenondé, apresenta-se como colibri, a
grande expressao do sagrado, pois ¢ uma das primeiras formas de manifestagdo — o que vé a
totalidade a partir dos mundos sutis do espirito. E a autoconsciéncia para o Guarani, que se
descobre sozinha. Ou seja, dentro de si.

Ainda hoje ¢ sob essa forma agil do beija-flor que se apresenta simbolicamente um
mensageiro divino - aquele que vem da morada do Tupda. Nhande Ru Tenondé significa Nosso
Pai Primeiro, Nhande ¢é nosso, Ru, se trata de particula referencial do divino, Tenondé ou
Nhanderuvugu ¢ o nome que se atribui a consciéncia elevada, sublime, cujo corpo € o espaco
imanifestado e cuja esséncia manifestada ¢ o ritmo, o Espirito-Musica, ou Grande Som
Primeiro, também vislumbrado como a Eterna Musica, geradora de vidas. O Grande Som
Primeiro Tenond¢, expressdo desdobrada das palavras tu (som), pan (sufixo indicador de
totalidade), fenondé (primeiro inicio) — ¢ como no século XVI os Tupinambé tentam comunicar

aos religiosos estrangeiros quando sao interrogados a respeito do conceito indigena de Deus;
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no entanto, por mais que os famdi tentassem explicar, aqueles que vieram do outro lado das
Grandes Aguas entendem somente um aspecto superficial desse Altissimo Ser-Trovéo.

A ideia de consciéncia superior que 7enonde traduz para os povos Guarani faz lembrar
e pensar a dignidade VIII providéncia divina comentada no paragrafo 364, de Ciéncia Nova:
“As coisas elevadissimas neste universo sdo aquelas que se compreendem e se refletem em
Deus: as coisas Optimas sdo aquelas que dizem respeito ao bem de todo o género humano:

299

aquelas chamam-se ‘coisas divinas’ e estas, ‘humanas’”. O filosofo se refere as duas dimensoes
-divina e humana, ligadas ao pensamento tomado da sabedoria dos antigos Egipcios de que
existem trés dimensodes de linguagem: a dos deuses, dos herdis e dos homens. Correspondem a
trés idades das linguas, ou seja, da mente: idade dos deuses, idade dos herodis e idade dos
homens. Vico escreve sua Ciéncia Nova a partir da dimensdao humana, do mundo civil criado
pelo homem que o dirige sob os auspicios das leis humanas, civis, do direito civil, do mundo
humano.

Os Guarani pensam com metafisica poética (Vico (2005, §31). Pensam com sabedoria
poética (§369; §370, §371). E seu Tupa se identifica com conceito de divindade expresso no §
136. E nesse percurso semantico de relagdes de ideias, que se pode tornar possivel a dialogia

de Vico com o Guarani: sob a topica da consciéncia superior ou autoconsciéncia para o Guarani

e providéncia divina em Vico.
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Consideracoes Finais

“Nhanderuvucgu veio s6, em meio as trevas ele se descobriu sozinho”. Assim comega o
mito sobre a humanidade dos Apapoctuva-Guarani, registrado por Nimuendaju (1987).
Autoconsciéncia. Descobrir-se sozinho significa dizer, tomar consciéncia de si. E assim se
desdobra em outros mundos mais. Outros, diversos. E na alteridade que se constitui o mundo e
o pensamento Guarani. E assim que se define o conhecimento, como o diz o Pajé de Anhetete
como resposta a pergunta da pesquisadora sobre o que ¢ conhecimento para o Guarani. E assim
termina, pois, a reflexdo desta pesquisa. Vico, filésofo ndo indigena, em seu tempo, com a
Ciéncia Nova (2005) denuncia, num mundo eurocéntrico, a alteridade dos povos. Introduz o
indigena em sua historia das nagdes revelando que a natureza humana encontra sua coeréncia
nas culturas que para si desenha para sua sobrevivéncia social.

Movido pela pergunta sobre o que ¢ conhecimento ao pajé de Anhetete, um longo e
complexo caminho se desenvolve, de maos dadas com o outro. E as respostas s6 vém porque
sao estendidas diferentes maos, movidas por diferentes pensamentos. Alteridade. Vico aponta
as possibilidades pelo método, pelos conceitos de tempo ciclico espiralizado, pela alteridade
em sua pesquisa, pela condu¢ao da virtude como provedora da caminhada. Jecupé € o outro que
ampara a diferenca no seu tempo ciclico do eterno retorno do mesmo, pela virtude em busca da
Terra Sem Mal e sociabilidade entre os seres da Terra. E assim termina a reflex@o desta pesquisa
sobre o conhecimento Guarani, que foge dos dualismos inaugurados na cultura nao indigena
moderna, como apontam estudos de Viveiros de Castro, de Jecupé e Nimuendaju, entre outros.
Essa ¢ a resposta que o pajé de Anhetete possibilita a pesquisadora por meio de um canto-
oracdo. Seu modo musical de falar, cantando, reproduz seu modo musical de pensar, de
construir conhecimento provindo dos céus: ¢ a sua cosmologia. A raiz ¢ a Terra, Mae-Terra,
chdo. Céus e Terra. Energias que se opdem e que criam as outras energias. Uma e outra se
encontram em determinados momentos e se dissolvem a todo o tempo na criacdo da
humanidade. Quando mais da contraparte da Mae-Terra atingir a Terra Sem Mal, onde repousa
a consciéncia virtuosa, Mae-Terra subir a0 mundo de Nhanderuvu¢t, a consciéncia mais
elevada, a autoconsciéncia. Aos pajés, aos caminhantes que chegam a Terra Sem Mal esté
reservado o lugar da autoconsciéncia plena, infinita, o sublime -kandire para o Guarani. E uma
cosmologia que pensa pelo espiritual, pela alma.

Vico persegue essa caminhada tendo como a mente, a razao, como fundamento de sua

reflexdo. E a historia da mente que o baliza e chega igualmente ao ideal eterno de uma
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consciéncia plena, sublime, da providéncia divina. Nao ¢ a alma que o conduz, ¢ a mente; mas
¢ a mente preenchida do sensivel, ndo aceita o método reducionista de seu tempo que o exclui.
Entdo desenvolve o conceito de sabedoria poética, em que razao e emogao, juntas, constroem o
conhecimento. A providéncia divina, a sublime consciéncia, plena esta reservada a homens e
mulheres que assim o pretendam, assim construam seu conhecimento.

A escatologia ¢ a destrui¢do do assento Terra, responde Jecupé e autores indigenas.
Terra ¢ raiz, da qual emanam as demais energias no processo de alcancar a energia de
Nhanderuvugu, ultimo assento. Um circulo que traduz a vida, a humanidade. Harmonia.
Caminhar, nomear e cuidar. Caminhar ¢ sair da raiz e experimentar as outras consciéncias;
nomear ¢ sair de si, 0 momento do despertar, cada momento de cada despertar e cuidar ¢ porque
se deve estar atento, cuidar das emogdes e sentimentos, cuidar da alma, do espirito. a escatologia
¢ o momento em que a Mae-Terra, cansada, com sua estrutura machucada, se desmorona. A
ética do nhandereko, da virtude, ndo foi seguida. Uma nova caminhada deve ser iniciada. Uma
humanidade se reinicia. O avd de Apoena sonha e outros pajés sonham com ele: a quarta
caminhada ja comegou: € preciso avisar o branco, alertd-lo para que se pacifique, curando a
Terra. Darcy Ribeiro sonha também, a modo de sua cultura, e faz outros brancos sobre o sentido,
o conceito de brasilidade, de reconhecimento do outro: da alteridade.

Providéncia Divina € civil, humana e terrena. Vico tem consciéncia da alma, mas nao
vai tratar dela, vai cuidar da sociedade civil, que corresponde a Terra do Guarani. O gentio € o
berco ou o colo, o inicio, de onde parte a reflexdo humana ao desenvolvimento da consciéncia
elevada, plena com as maos virtuosas e sabias da providéncia divina. Uma razao que respeita o
sensivel, ndo é radical. E um equilibrio para o mundo social, uma espécie de alma para o mundo
social; ha regras: enterrar os mortos, matrimonio e religido. No mundo das almas, Guarani, se
enterram os mortos que se unem maritalmente e desenvolvem a espiritualidade. Ou seja,
diferem: ndo h4 o casamento civil, ndo hé a religido elaborada pelo homem como doutrina, ha
a espiritualidade. Os trés elementos fundantes da humanidade estdo presentes; apenas sao
outros, diferem. Nao se desumanizam por isso.

Assim refletindo, esta caminhada dissertativa entende a alteridade como

constitutiva do pensamento nacional. Um pensamento nacional, portanto, diverso e universal

da grande nacao que se denomina Brasil.
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