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RESUMO

Este resumo tem como objetivo apresentar os principais aspectos da pesquisa
desenvolvida no Programa de Pés Graduagido/Doutorado em Geografia da
UFPR que resulta na presente Tese. Este estudo toma como objeto de
pesquisa a coletividade indigena Guarani Nandewa do Tekwa (aldeia) Xi'inguy
IANAI situada na regido do Morro do Anhangava em Quatro Barras, area
metropolitana de Curitiba. O foco de investigacdo desta pesquisa € identificar
geograficamente quais s&o os lugares sagrados dessa coletividade, e partindo
do conceito de lugar, de cultura e de religido, analisar os lugares de acao
conformados por essas formas simbdlicas, identificando quais s&o os meios
utilizados por eles para manter a tradicdo, a cultura e a sacralidade desses
lugares. Nesta Tese o entendimento € que a coletividade Guarani Nandewa
Xi’'inguy IANAI conforma sua lugaridade sagrada por meio de ritos e rituais
religiosos demarcadas em seu calendario agricola. Podemos citar o exemplo
do Aty (ritual) do Ma’ety, lugar onde se faz plantio do Awaxy (milho sagrado), e
gue marca a o fim do ano lunar com o termino do inverno, que ocorre no més
de agosto do calendario gregoriano e configura-se no momento sagrado mais
importante para essa coletividade. Outro exemplo € o Tekowa Guarani
Nandewa, ou seja, o lugar sagrado se vive a maneira de ser Guarani em sua
plenitude e o Tata Pora do Opy, a casa ritualistica de meditagdo/danga. No Opy
acontecem os Aty’s de iniciag&o, cura, de vivéncia do Nandereko (modo de ser
Guarani), € onde se acende o Petyngua (cachimbo sagrado pitado com tabaco,
produzido no Tekwa e ervas de cheiro), e se faz a aspersdo de uma substancia
sagrada semelhante ao rapé e bebe-se o Kaayu (chimarrdo de erva mate).
Dessa forma, n&o apenas a cultura € mantida, mas todo o complexo religioso
desses povos nativos brasileiros mantém suas nuances e entornos em um
misto de influenciagdo com a cultura do mundo moderno.

No aporte tedrico busca-se fundamento filoséfico no método fenomenoldgico e
no pensamento de Cassirer, que € um instrumento para analise e entendimento
da conformacao da lugaridade sagrada dessa coletividade de matriz indigena.

Palavras Chaves: Lugar, lugaridade, religido, xamanismo, indigena.



ABSTRACT

This abstract aims to present the main aspects of the research developed in the
Graduate Program / PhD in Geography of UFPR that results in the present
thesis. This study takes as object of research the indigenous community
Guarani Nandewa of the Tekwa (village) Xi'inguy IANAI located in the Morro do
Anhangava region in Quatro Barras, metropolitan area of Curitiba. The research
focus of this research is to identify geographically which are the sacred places
of this collectivity, and starting from the concept of place, culture and religion, to
analyze the places of action conformed by these symbolic forms, identifying the
means used by them to Maintain the tradition, culture and sacredness of these
places. In this thesis the understanding is that the collective Guarani Nandewa
Xi'inguy IANAI conforms its sacred place by means of rites and religious rituals
demarcated in its agricultural calendar. We can cite the example of the Aty
(ritual) of Ma'ety, where the Awaxy (sacred corn) is planted, and which marks
the end of the lunar year with the end of winter, which occurs in August of the
Gregorian calendar and Is the most important sacred moment for this
community. Another example is the Tekowa Guarani Nandewa, that is, the
territory where one lives the way of being Guarani in its fullness and the Tata
Pora do Opy, the ritualistic house of meditation / dance. In the Opy there is the
Aty's of initiation, healing, experience of Nandereko (Guarani way of being), it is
where the Petyngua (sacred pipe poked with tobacco, produced in the Tekwa
and herbs of smell) is lit, and the sprinkling of A sacred substance similar to
snuff, and the Kaayu (mate herb) is drunk. Thus, not only is culture maintained,
but the whole religious complex of these native Brazilian peoples maintains their
nuances and environments in a mix of influence with the culture of the modern
world. In the theoretical contribution, the philosophical foundation is sought in
the phenomenological method and in Cassirer's thought, which is an instrument
for analysis and understanding of the conformation of the sacred place of this
collective of indigenous matrix.

Key Words: Place, land place, religion, shamanism, indigenous.
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INTRODUCAO

A presente tese, tem como objeto de pesquisa a Lugaridade1 Sagrada
da parcialidade e/ou coletividade indigena Guarani Nandewa? do Tekwa Xi’inguy
IANAI situada na regido do Morro do Anhangava3 (chamado erroneamente de
Buraco do Diabo?), em Quatro Barras, area metropolitana de Curitiba. Essa
cole7tividade foi fundada por Jodo José Felix Pereira Pereira, que a partir daqui
trataremos também como Awajupoty que € o seu nome de batismo Guarani
enquanto um Nanderu que é o lider espiritual (Paj¢ ou xama) dessa
coletividade de vivéncia Guarani Nandewa. E importante salientar, que
Awajupoty também €& pesquisador e que tanto sua dissertagdo como sua tese
versa sobre a religiosidade Guarani, com os titulos: Mimby: A Arte de Fazer e
Tocar Flauta de Bambu (1995) e Mborayu - O Espirito que nos Une (2010).

Conforme Pereira (1995), os estudos académicos de Awajupoty sobre os
Guarani iniciaram-se ha mais duas décadas, e certamente ele foi o primeiro a

escrever sobre a musica Guarani e a sua relacdo com o Nandereko (significa a

! Nesta pesquisa optamos por trabalhar com o conceito de lugaridade, em vez de espacialidade.
Adotaremos o conceito de lugaridade como o lugar que esta preenchido de formalidade
simbdlica e de significado. O homem torna o espago lugar na medida em que experiéncia o
espaco dando-lhe sentido a partir das formas simbdlicas. Assim, o espaco passa de uma base
material da sua existéncia para um espaco carregado de sentido, no caso da religido, um espaco
sagrado (SILVA; GIL FILHO, 2009, pg.91), que em nosso entendimento é lugar sagrado.
Entendemos lugar dotado de identidade territorial, nos termos em que Claval (2003) afirma que a
identidade territorial € aquela ligada a um territério com significado e que surge pela assimilagao
do individuo com as coisas externas como o ambiente, paisagem, os valores e grupos.

2 Optamos por ndo colocar as palavras em Guarani em italico como sugerem as normas sobre as
palavras em lingua. Mas como consideramos a lingua Guarani parte da linguagem indigena
originaria do Brasil deixaremos essa questdo como uma provocacgao ao leitor.

® Em anexo encontra-se um Glossario de palavras no idioma Guarani. As palavras em Guarani
utilizadas neste trabalho seguem o padrao do Vocabulario Basico do Guarani Contemporaneo de
Robert A. Dooley (1995). A vivéncia dos rituais (Atys) no trabalho de campo proporcionou néo
apenas a confirmagao da idoneidade do vocabulario de Dooley, como também acrescentou
profundidade a interpretacdo de termos cujo entendimento do sentido carece de uma
aproximacgao epistemoldgica para interagir com as representagbes simbolicas da coletividade
estudada.

* Diabo: esse termo cunhado pela tradigdo Ocidental ndo encontra correspondente na
cosmovisdo dos povos nativos, exceto por anacronismo que resulta na desfiguragdo dos
simbolismos dos povos originarios. Bem e mau, sagrado e profano, deus e diabo nédo fruto do
maniqueismo judaico cristdo e ndo ddo conta de explicar as relagdes entre homem e natureza
dos povos nativos, principalmente no que diz respeito aos povos Guarani onde tudo é
considerado Sagrado.
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espiritualidade dos Guarani Nédndewa, sintetizada no modo de ser Guarani),
procurando captar o que “na religido constitui o nucleo de resisténcia da cultura
Guarani em face das forgcas desintegradoras” (SCHADEN 1962, pg.147).
Portanto, além de ser o (ndnderu’y), xama ou lider espiritual® da coletividade,
Awajupoty € importante fonte bibliografica e seus estudos indicam algumas
hipoteses de estudo para a pesquisa sobre os lugares sagrados da religiosidade
Guarani.

Cabe ressaltar que a coletividade de tradicdo indigena em questao é
formada por pessoas nao nascidas em aldeias indigenas, embora muitos sejam
descendentes de povos indigenas, como tantos brasileiros. Desde a colonizagéo
o0 processo de conversao de indigenas so cresceu no Brasil. Mas tanto nas
aldeias, assim como fora delas a identidade cultural e religiosa nativa amerindia
continua existindo e resistindo, se conformando em uma identidade pds-
moderna, pos-colonial configurando-se em hibridismos indentitarios.

Isso de deve ao fato que no passado os Xamas e Pajés mais antigos
acreditavam que para proteger suas crengas e espiritualidades deveriam se
fechar e fazer os rituais apenas entre iniciados indigenas de nascenga, mas
como podemos perceber no caso de Awaju Poty, na atualidade com o
desinteresse de muitos jovens indigenas pela sua tradigdo ancestral e pela
vontade exterior agora temos iniciados, Pajés e Xaméas ndo nascidos em aldeias,
mas que pela sua liberdade e desejo, buscam na pajelanga e no xamanismo
uma forma de concecgdo com o Sagrado imanentista natural da religiosidade
indigena e suas Lugaridades Sagradas desenvolvendo assim identidades
hibridas.

(...) encontramo-nos diante de identidades pds-modernas, identidades
pos-coloniais que emergem como novas configuragées marcadas pelo
hibridismo, no qual é questionada a ideia de uma autenticidade
fundacional e de uma pureza ou esséncia cultural na construgdo das
identidades. (CRUZ, 2007, pg.93).

® Embora Awajupoty seja o lider dessa coletividade, a religiosidade Guarani ¢ uma tradigio
matriarcal com um importante e bem demarcado papel da mulher. Uma caracteristica marcante
dessa tradicdo é que apenas as mulheres podem ascender e alimentar o fogo, preparar o
Petyngua e fazer certas tarefas ritualisticas. A companheira e igualmente lider espiritual do
Tekwa Xi'inguy é a Yxapy (Vanessa Pereira), que coordena grande parte dos rituais.
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Portanto, ndo se trata de buscar uma pureza original ou ainda uma raiz
ancestral que se perpetua sem se impregnar com a cultura e com a religiao
Ocidental, visto que conforme Cruz, (2007) € questionavel a ideia de uma pureza
cultural ou uma esséncia que possa ser mantida ou ainda perdida.

Entédo, a identidade religiosa de um grupo Xamanico de espiritualidade
indigena se justifica pelo sentimento de pertencimento a ancestralidade dos
povos originarios, mas também em uma construgao cultural marcada por opgdes

e projetos que constituem a propria espiritualidade dos brasileiros.

Assim, o conceito de identidade ndo se confunde com as idéias de
originalidade, tradicdo ou de autenticidade, pois os processos de
identificacdo e os vinculos de pertencimento se constituem tanto pelas
tradicdes (“raizes”, herangas, passado, memorias etc.) como pelas

tradugbes (estratégias para o futuro, “rotas”, “rumos” “opgodes”, projetos
etc). (CRUZ, 2007. pg. 97).

Assim, nos dispomos a estudar a lugaridade sagrada, de um coletivo de
tradigdo cultural e religiosa indigena, e ndo uma aldeia ou reserva indigena.
Contudo, devemos fazer uma ressalva a partir do que nos aponta Pereira (1995),
ao afirmar que o entendimento sobre religiéo6 adotado pelo ocidente, na
significacdo de religacdo com o transcendente, ndo se aplica a espiritualidade
Guarani, pois o0s pertencentes a esse povo ndao marcam espago e tempo
dividindo-os em categorias de sagrado e profano, no termos em que conceituou
Mircea Eliade, em sua obra O sagrado e o profano (1999). Para eles, o
“Nandereko” (a maneira de ser Guarani), contempla todos os aspectos da vida,

sendo que a vivéncia cotidiana e suas expressodes religiosas formam todo um

6 Religiao: Nesta pesquisa o conceito de religido se diferencia da ideia de religiao como religare,
ou religagao, ou seja, no sentido propriamente religioso do termo; e religido como religiosus, que
remete a uma concepg¢ao de carater predominantemente ético-juridico. Na primeira acepgao
“religiao procede de religio, vocabulo relacionado com religatio que é a substantivacdo de
religare (religar; vincular; atar). A condicéo de ser religioso é estar religado a Deus e, portanto,
subordinar-se a divindade. Adotamos o conceito de religido desenvolvido por Cassirer, aonde a
religido é entendida como forma simbdlica. Para ele a religido engloba seu universo simbdlico
através das fungdes de expressividade e representagdo. Sua origem estd, junto do mito, ligada a
consciéncia da finitude humana. Para Cassirer “desde o inicio, o mito é religido em potencial’
(2005b, pg. 146).

Dessa forma, a base da qual se constitui a religido € o mito. Ou como queria Geertz [...] um
sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras
disposigdes e motivagdes nos homens através da formuNlagdo de conceitos de uma ordem de
existéncia geral e vestindo essas concepgbes com tal aura de fatualidade que as disposi¢oes e
motivagdes parecem singularmente realistas (GEERTZ 1989, pg. 104-105).
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sistema de representacdes simbolicas do qual emerge sua espiritualidade.

Portanto, nesta tese consideramos como “Nandereko” os mitos, os ritos,
as festas sagradas que marcam por meio de seus representantes simbalicos as
configuracdes dos lugares sagrados da coletividade indigena Guarani Nandewa.
Em outras palavras esta tese trata da conformagéo simbdlica das lugaridades
sagradas no contexto do Xamanismo Guarani.

Neste sentido, para efetuar uma intermediacdo entre a academia e o
povo Guarani, adotamos o termo religidao sem esquecer que o termo nao se
aplica ao caso estudado em todas as suas nuances e particularidades.

Mas no que consite a religiosidade Guarani? Essa é uma das questdes
que nos dispomos a responder nesta Tese. E para isso € necessario uma
mudang¢a no foco da investigagdo. Ao invés de investigar crengas e doutrinas
como poderia ser no caso de uma religido Judaico-crista, nosso interesse esta
na conformagdo de sua Lugaridade Sagrada. Héléne Clastres teve essa
percepcao quando constatou que era necessario se mudar de perspectiva no

estudo da religiao Guarani:

Sugerimos que o que constitui a originalidade da religido tupi-guarani €
que ela nédo se desenvolve no elemento da teologia, do saber dos
deuses. E, se for verdade, como escreve Dumézil, que a religido é
sempre coisa atual e ativa, perguntemo-nos qual era a pratica religiosa
dos indios? Retomando dessa maneira a questdo pelo outro lado,
talvez venhamos a conhecer melhor suas crengas. Acabamos de aludir
a essa crenga. A Terra-sem-mal é esse lugar privilegiado. (CLASTRES,
1990, pg. 30).

A religiosidade como parte da cultura, estd sempre em movimento, num
processo dinamico de ressignificacdo. Nado havendo assim, uma cultura ou
religiosidade pura, livre de influéncias, cristalizada no tempo. E a religiosidade
indigena esta viva juntamente pela sua capacidade de se desterritorializar do
mundo pré-colonizagao e se lugarizar no mundo pos-colonial.

Pensando a estrutura organizacional da tese, no primeiro capitulo
vamos apresentar o resultado de uma escavacao bibliografica nas obras
literarias, nos textos clérigos onde encontramos referéncias sobre as
espacialidades territorias, culturais e religiosas dos Guarani, bem como as
lugaridades sagradas conformadas pela forma de viver desse povo nativo

brasileiro e suas paisagens.
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Também no primeiro capitulo discutiremos brevemente o conceito de
indio, de como ele é entendido no imaginario coletivo para posteriormente
pensar o que €& mesmo ser indio no contexto moderno? Também
apresentaremos dados sobre os remanescentes dos antigos povos Guarani da
atualidade, isto com o objetivo de analisar quais eram as espacialidades
territorias e culturias do Guarani e com isso apontar caracteristicas de sua
religiosidade e de como essa religiosidade se manifesta no espaco por meio do
estabelecimento das lugaridades Sagradas.

No segundo capitulo trataremos do aporte tedrico utilizado na pesquisa
que antecedeu a tese, investigando os caminhos da Geografia da Religi&o no
amago da Geografia no brasileira. Abordaremos o conceito de religido como
forma simbdlica no pensamento do filésofo Ernst Cassirer (2001), guiado pelas
pesquisas de Gil Filho (2010) na Geografia da Religido. Neste capitulo também
procuraremos estabelecer aproximagdes entre o conceito de religido como forma
simbdlica de Cassirer com a ideia de religido como vontade e representacado na
obra de Artur Schopenhauer (2005).

No terceiro capitulo apontaremos os encaminhamentos metodoldgicos
referentes ao método fenomenoldgico e as ferramentas de investigacao
adotadas durante a pesquisa que sao a observacao participante e as entrevistas
semi diretivas.

Em seguida transcrevemos nosso diario de campo que traz as
representacbes colhidas no processo de observacdo participante e as
entrevistas semi diretivas feitas com trés dividuos da coletividade de Religiao
Guarani estudada, o Pajé e iniciador desse tekowa que inclusive viveu vinte e
dois anos em uma aldeia no Morro da Saudade em Sao Paulo, além de outras
aldeias pelo Brasil, uma kunha@’ete (mulher Guarani) que esta ha muito tempo
vivendo o Nandereko e um Awaete (homem Guarani) recém-iniciado no
processo de xamanismo Guarani. O material coletado na pesquisa de campo
segue na integra para apreciacdo do leitor, para que possam analisar o
fendmeno religioso tal como tive contato durante a pesquisa.

No quarto capitulo desenvolveremos o conceito e definigdo de
Nandereko (forma de ser Guarani) como cerne do que podemos chamar de
Religido Guarani. Ainda nesse capitulo transcrevemos mitos coletados durante a
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pesquisa que subsidiam e respaldam os rituais e as praticas xamanicas da
coletividade estudada.

Em seguida falaremos do Mborayu (o espirito que nos une), procurando
reler a forma como esse conceito foi entendido ao longo da historia
estabelecendo uma analise a partir da tese de Pereira (1995) que trata desse
tema. No intuito de entender como se da a relagao dos rituais praticados pela
coletividade estudada e suas representagcdes simbdlicas e religiosas ainda
nesse capitulo apresentaremos alguns dos principais mitos da tradi¢cao religiosa
indigena Guarani.

Ainda no quarto capitulo, no subtitulo denominado Tekowa Por3,
faremos alguns apontamentos a partir das entrevistas e do diario de campo
sobre a composi¢ao da lugaridade sagrada Guarani, do Ma’ety que € a mandala
de plantio de milho do Tekowa (aldeia) como os elementos sagrados
preservados e ao mesmo tempo resignificados pelos dividuos que buscam a

vivéncia da religiosidade Guarani manifestada na forma do Nandereko.
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1 AS ESPACIALIDADES TERRITORIAIS E LUGARIDADES
SAGRADAS DO POVO GUARANI NA LITERATURA, NOS
TEXTOS CLERIGOS E IMAGINARIO COLETIVO

O objetivo deste capitulo € apresentar caracteristicas relevantes das
Lugaridades culturais e geograficas da religiosidade do povo Guarani. O que nos
interessa é perceber em que medida o fendbmeno religioso xamanico moderno
da pajelanga Guarani, estudado nesta pesquisa mantém a tradigdo religiosa ou &
um tipo de ressignificacdo conceitual, ou ainda uma adaptagcdo dos antigos
rituais indigenas dos Guarani Nandewa.

Dadas as dificuldades de se coletar informacbdes precisas sobre as
espacialidades territoriais e as lugaridades sagradas do povo indigena Guarani,
antes e depois do processo de invasao e colonizagdo do chamado novo mundo;
e, no intuido de investigar a relagao da religiosidade dos povos Guarani pré-
coloniais, com o modo como se da a conformagdo da lugaridade sagrada da
coletividade Guarani contemporédnea a que nos propomos a estudar neste
capitulo vamos investigar como os povos Guarani sédo relatados nas fontes
primarias passiveis de serem analisadas como as cartas nauticas, os diarios de
viagem, os textos clérigos e na literatura geral.

Para tanto vamos dividir a analise em duas partes. Na primeira vamos
investigar textos que apresentam informag¢des sobre a ocupacgao territorial dos
povos Guarani durante o contato com os primeiros invasores/colonizadores. E
na segunda, apresentaremos os relatos sobre a cultura e a religiosidade dos
Guarani na literatura de viagem e textos clérigos.

Para isso, neste capitulo, vamos observar os pressupostos encontrados
nas pesquisas bibliograficas de Jodo José Felix Pereira Pereira, que conforme
as informagbes em seu curriculo /attes, possui mestrado em Comunicagéo e
Semidtica pela Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo e doutorado em

Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de S&o Paulo.
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1.1 ESPACIALIDADES TERRITORIAS, CULTURAIS E IDENTITARIAS
DOS POVOS GUARANI

A grande dificuldade de apresentar de forma objetiva as espacialidades
territoriais, as caracteristicas culturais, e identidarias da religiosidade dos povos
indigenas, e no nosso caso do povo Guarani sdo as fontes. Isso porque temos
de um lado os textos clérigos que comumente distorcem alguns dados a fim de
mostrar uma cultura apta a cristianizagéo, e de outro as cartas nauticas, que s&o
literaturas que apresentam um olhar eurocéntrico, observando mais esses povos
em relacdo ao mundo ocidental do que em si mesmos.

Nesta parte da pesquisa vamos investigar algumas das fontes de leitura
que trazem informacdes e descrigdes das territorialidades e aspectos culturais
com 0s quais é possivel descrever como eram e como sao os povos indigenas
Guarani pontuando alguns momentos da época do incicio da colonizagao e os
dias de hoje.

Um dos desafios a superar é a dubialidade das posi¢gdes com relacéo as
terras ocupadas pelos nativos, seus habitos e comportamentos, assim como sua
religiosidade, porque muitos autores divergem sobre a densidade demografica e
sobre os habitos comportamentais dos povos nativos do Brasil. Pierre Clastres
revisitou as contagens dos povos indigenas brasileiros e argumenta que o
numero de habitantes das terras invadidas € muito maior do que é apresentado
comumente, inclusive nos livro didaticos de Geografia e historia, fato que
esconde, ou minimiza a propor¢ao do genocidio que ocorreu no processo de

colonizagcédo das Américas.

E necessario, pois, para refletir sobre os Guarani, adotar esses dados
fundamentais: eles eram, antes da Conquista, 1.500.000, repartidos por
350.000 km?, ou seja, uma densidade de pouco mais de 4 habitantes
por quildmetro quadrado (CLASTRES, 1978, pg.48)

Nas pesquisas de Brandao (1986), aponta-se que antes do genocidio
cometido contra os povos Guarani, a populagao desses indigenas era por baixo
seis vezes maiores do que os 250.000 indigenas calculados por Rosenblantt
(apud CLASTRES, 1978), isso por volta de 1570. Nesse caso, seriam dez vezes
mais que os irrisorios 100.000 imaginados por Steward (apud CLASTRES, 1978).
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nos meados de 1530. E esses nativos foram assim como outros povos indigenas
dizimados em uma propor¢ao de um sobrevivente para cada 700 ou mais
mortos, numeros que continuam ainda hoje a aumentar.

Se por um lado, o que na literatura chamam de tribos vivendo isoladas,
em um numero pequeno de indigenas, por outro lado, temos Clastres (1978) nos
lembrando de que né&o se trata de tribos, mas de povos, nagdes e que inclusive
esse nome indio é a principio uma forma de rotular civilizagdes que possuem
nome proprio, até porque a teoria de que o nome deve-se ao fato dos
portugueses terem se perdido no caminho de contorno da Africa, na tentativa de
chegar as indias ja esta bem ultrapassado e nenhum professor de bom senso
ensinaria isso sem ocultar elementos da historia e da Geografia que apontam

para uma invasao e posterior colonizagao arquitetada na Europa.

Por um longo tempo e depois da Conquista os tupi-guarani lograram
preservar uma surpreendente uniformidade de lingua, organizacgao
social e sistema de vida — o Nandereko, o "nosso modo de vida" dos
Guarani — ao longo de um intenso territorio de florestas cujos limites
iam da Amazénia a Bacia do Prata. Distadncias maiores de 4.000 km,
entre o Sul e o quase extremo Norte do continente, ndo tornariam muito
diversificadas culturas de uma tao grande variedade de tribos tupi-
guarani (CLASTRES, 1978, pg. 58).

Originalmente os povos Guaranis sao habitantes do que podemos
chamar de Paraguai. O que na época da colonizagdo correspondia ao territorio
delimitado de Oeste do rio Paraguai e ao Sul da confluéncia deste rio com o
Parana, tendo como limite oriental o Oceano Atlantico no litoral brasileiro
(Paranagud) e também a fronteira entre o Brasil e o Uruguai de hoje. Um
territorio de florestas e grandes rios abarcando em torno de 500.000 km?Z.

As trés figuras a seguir sao ilustrativas, tratam-se de representacdes
cartograficas. A primeira € a imagem de um mapa que foi desenvolvido pelo
estudio de criagdo do cartografo Holandés Willem Blaeu (1571-1638), que no

ano de 1633 foi designado pela Companhia Holandesa das indias Ocidentais
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como cartografo oficial e em 1635, publicou o Atlas Novus, uma obra de 11
volumes constituida por 594 mapas’.

Nessa obra ele publicou a representacdo cartografica abaixo que
apresenta o territorio dos indigenas Guarani das parcialidades Mbya, Ava, Xiripa,

Nandewa e Apapocuva como sendo a regido abaixo do Trépico de Capricdrnio,

do Paraguai, Bacia do Rio da Prata e Litoral Atlantico Sul.

FIGURA 01: REPRESENTACAO CARTOGRAFICA DA REGIAO ABAIXO DO
TROPICO DE CAPRICORNIO, DO PARAGUAI, BACIA DO RIO DA PRATA E LITORAL
ATLANTICO SUL

Fonte: http://acordaterra.files.wordpress.com/2010/03/mapa1616.jpg

Esse mapa ja esteve no meio da polémica envolvendo as terras indigenas
demarcadas no sul do pais, cuja legitimidade é questionada pelos bardes do
agronegocio. Citamos o exemplo das reservas indigenas demarcadas em Santa
Catarina que estao sofrendo agdes judiciais. Os advogados dos fazendeiros se

apoiam na literatura afirmando que os Guarani eram ndmades e, portanto, ndo

’ A Biblioteca Digital Mundial (http://www.wdl.ora/) disponibiliza para consultas e pesquisas uma
série de mapas antigos e entre eles estd uma reliquia que apresenta o territério dos povos
indigenas Guarani.
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sao nativos daquelas terras e que seus habitantes eram indigenas da etnia Carijo,
praticamente dizimados no processo de colonizacdo. Mas por meio dessa
Representagcédo Carotgrafica podemos ter a dimensao do territério ocupado pelos

Guarani, o que se confirma na sitacao abaixo:

Os Guaranis ocupavam a porgdo do litoral compreendida entre
Cananéia e o Rio Grande do Sul; a partir dai, estendiam-se para o
interior até aos rios Parana, Uruguai e Paraguai. Da confluéncia entre o
Paraguai e o Parana. As aldeias indigenas distribuiam-se ao longo de
toda margem oriental do Paraguai e pelas duas margens do Parana.
Seu territério era limitado ao norte pelo rio Tieté, a oeste pelo rio
Paraguai. Mais adiante, separado deste bloco pelo Chaco, vivia outro
povo Guarani, os chiriguanos, junto as fronteiras do Império Inca
(CLASTRES, 1978, pg.08).

Baseado na analise dessa representacdo cartografica e nas fontes
relacionadas podemos perceber que a delimitagao territorial das terras indigenas
apresentada por ele, aponta o territério Guarani (Paraguay) como sendo a
extensdo da Mata Atlantica. No trabalho de Ibsen de Gusmao Camara (1991),
sobre a histdria da conservagao dessa floresta, ele justifica que na época do
descobrimento do Brasil, a Mata Atlantica ocupava uma cobertura florestal
praticamente continua, ainda que muito diversificada em sua constituicao
fitofisiondmica e floristica, e que se estendia ao longo da costa do Rio Grande do
Norte ao Rio Grande do Sul, com amplas extensbées para o interior, cobrindo a
quase totalidade dos estados do Espirito Santo, Rio de Janeiro, Sao Paulo,
Parana, Santa Catarina, além departes de Minas Gerais, Rio Grande do Sul e

Mato Grosso do Sul e de extensdes na Argentina e no Paraguai.

Essa imensa floresta heterogénea, que ocupava uma superficie
superior a 1.000.000 de quilébmetros quadrados, somente no Brasil
(cerca de 12% da superficie do Pais), embora hoje muito reduzida e
fragmentada, justifica uma denominagdo comum que a considere na
sua totalidade (CAMARA, 1991, pg.18. apud Pereira,1995).

Maria Inés Ladeira apresenta uma variada compilacdo de fontes que

afirmam a presenga dos povos indigenas Guarani nos séculos XVI e XVII na
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Floresta Atlantica denotando a extensdo do territorio desses povos e seu

movimento dentro dele e sobre essa questao ela afirma que:

Antes da chegada dos europeus, a grande familia, ou a nagdo Tupi-
Guarani ocupava uma vasta regido que, de maneira descontinua
descia pelas costas do Oceano Atlantico desde a desembocadura do
Amazonas até o estuario Platino, estendendo-se rumo ao interior até os
contrafortes andinos, especialmente em volta dos rios (LADEIRA, 2004,

pg.14).

Da mesma forma Hélene Clastres procura delimitar os espagos
territoriais ocupados pelos Guarani corroborando os estudos apontados
anteriormente sobre a ocupacgao da nagao Guarani neste vasto territério, como

podemos acompanhar a seguir:

Os guaranis ocupavam a porc¢ao do litoral compreendida entre Sao
Paulo e o Rio Grande do Sul; a partir dai, estendiam-se para o interior
até os rios Parana, Uruguai e Paraguai. As aldeias indigenas
distribuiam-se ao longo de toda a margem oriental do Paraguai e pelas
duas margens do Parand. Seu territério era limitado ao norte pelo Rio
Tieté, a oeste pelo Rio Paraguai. (CLASTRES, 1978, pg.08)

Bartolomeu Melia, antropdlogo linguista discipulo do grande antropdlogo
Leo Candongan, também descreve o territorio Guarani com preciséo
confirmando as descricbes anteriores sobre os limites e fronteiras do vasto
territorio ocupado pelos Guarani antes da invasao espanhola, e cada lugar onde
viviam os povos indigenas possuiam nomes proéprios dentro do territdrio, como

podemos perceber na citacdo abaixo:

En los siglos XVI y XVII, los espafoles, a medida que avanzaban en
sus viajes de exploracion y en sus expediciones de conquista y los
misioneros en su conquista espiritual encontraron a los Guarani
formando conjuntos territoriales mas o menos extensos, que llamaron
provincias, reconocidas por sus nombres propios: Cario, Tobatin,
Guarambaré, lItatin, Mbaracayu, gente del Guaira, del Parana, del
Uruguay, los del Tape... Estas provincias abarcaban un vasto territorio
que ibade lacosta atlantica al sur de Sao Vicente, en el Brasil, hasta la
margen derecha del rio Paraguay, y desde el sur del rio Paranapanema
y del Gran Pantanal, o lago de los Jarayes, hasta las Islas del Delta
junto a Buenos Aires (MELIA, 1991, pg.250).
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Ladeira afirma que sdo muitas as fontes que se referem a area de
abrangéncia da denominada Floresta Atlantica e ao dominio territorial dos
grupos falantes da lingua Guarani (do tronco linguistico Tupi-Guarani) sob esse
espaco de vivéncia.

Cabeza de Vaca refere-se a povoados de indigenas guaranis onde
parava com seus homens e guias indigenas durante expedicdo empreendida a
partir de 1541 da Ilha de Santa Catarina até Asuncion, assim como podemos ver
na descri¢éo abaixo:

Essa nacdo dos guaranis fala uma linguagem que é entendida por
todas as outras castas da provincia. Esses indios séo lavradores que
semeiam o milho e a mandioca duas vezes por ano, criam galinhas e
patos da mesma maneira que nos na Espanha, possuem muitos

papagaios, ocupam uma grande extensdo de terra e falam uma soé
lingua (Cabeza de Vaca apud LADEIRA, 1999, pg.58).

Sobre a Geografia das terras habitadas pelos Guarani e a influéncia das
desterritorializagdo em sua cultura e religido, a grande Antropdloga e
pesquisadora etnografica desse povo, Hélene Clastres, na introdu¢do de sua
obra “Terra sem mal” (1978), questiona se € possivel recompor os fios da teia da
tradicdo depois da ruptura causada pela invasdo, dominio e colonizagéo que nao
apenas dizimou os indigenas como também os subtraiu de seu territério original?
Segundo a autora, no século XVI, os povos Guarani ocupavam uma vasta area
geografica denominada de Paraguai, ou Republica Guarani.

O padre Jesuita Suigo Clovis Lugon retrata em sua obra Republica
Comunista Crista Guarani a experiéncia missioneira que se iniciou em 1610 e se
finda em 1768 com a expulsdo dos jesuitas do territorio espanhol, embora em
1759 eles tenham sido expulsos do territério Brasileiro. Durante esse periodo os
Guaranis liderados por Sepé Tiaraju chegaram a vencer os espanhdis e tiveram
uma vida de paz durante cerca de cem anos.

Dentre as principais caracteristicas geopoliticas da Republica Guarani
sdo: as terras e os bens de produgdo eram coletivos; a sociedade era
comunitaria; o trabalho coletivo, havia ajuda mutua e solidariedade. Mas o que

nos importa na analise da representacdo cartografica que vem a seguir &
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visualizar a dimensao da territorio dos povos Guarani no ambito das reducdes
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FIGURA 02: REPRESENTACAO CARTOGRAFICA DA REPUBLICA GUARANI
FONTE: LUGON, 1938.

Analisando as duas primeiras representagdes cartograficas anteriores em
relacdo a esta ultima podemos perceber que os Guarani foram separados em
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grupos menores, perdendo seu territorio e espagos de vivencia coletiva nas
chamadas reducgdes jesuiticasg.

Dentro ou fora das terras das missdes, foram mais tarde dizimados e
reduzidos a escraviddo nas encomiendas espanholas. E pelas campanhas
genocidas de portugueses e bandeirantes paulistas. (BRANDAO, 1986).

Na sequencia iremos tratar da forma como esses povos originarios
formam retratados nas fontes primarias do periodo da colonizagdo procurando
perceber a presenga descrita de sua espiritualidade, bem como a importancia

dessa religiosidade na cultura ancestral Guarani.

1.2 ESPACIALIDADES DOS INDIGENAS GUARANI NA LITERATURA DE
VIAGEM E TEXTOS CLERIGOS

De acordo com as pesquisas de Pereira (1995), no primeiro contato dos
Espanhodis com os povos Guarani, eles foram entendidos como aliados, por
conta das expedi¢cdes primevas ao Rio da Prata e consequentemente a
fundacdo de Assunciéon até a implantacdo do sistema de encomienda, no
Paraguai que data o periodo de 1556. Desta forma, momentaneamente o
indigena Guarani é visto e entendido pelos aspectos politicos e sociais, como
eventual aliado; economicamente, como possivel fornecedor de alimentos.
(MELIA, 1987, pg.20).

Segundo Pereira (1995) as primeiras noticias relatadas por aventureiros
ainda que de passagem, fornecem inicialmente elementos de analise sobre
caracteristicas importantes do modo de ser do povo Guarani. Sobre essas
primeiras informagdes Pereira (1995) transcreve em sua pesquisa uma carta de

1528 do desbravador espanhol Luis Ramirez que relata:

Aqui com nosotros esta outra generacién que son nuestros amigos, los
cuales se llamam Guaenis por outro nombre Chandris: estés andan
dellamados por esta tierra, y por otras muchas, como corsarios a causa

8 As missbes jesuiticas na América, também chamadas de reducdes, foram os aldeamentos
indigenas organizados e administrados pelos padres jesuitas no Novo Mundo, como parte de
sua obra de cunho civilizador e evangelizador. O argumento era que as missdes jesuiticas foram
criadas para desenvolver uma sociedade com os beneficios e qualidades da sociedade crista
europeia, mas isenta dos seus vicios e maldades.
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de ser enemigos de todas estotras naciones son gente muy trahidora
estos sefioream gran parte de la India y confinan con los que habitan la
Sierra. Estos traen mucho metal de oro e plata en muchas planchas y
orejeras con que cortam la montafia para sembrar: estos comen carne
humana. (RAMIREZ, 1941. pg. 98 apud PEREIRA, 1995, pg.19).

Outro relato importante sobre os primeiros contatos com o povo Guarani
pode ser observado nas cartas de Ulrich Schmidl (1567) e Alvar Nufiez Cabeza
de Vaca (1555). Esses dois viajantes apontam a simpatia e sociabilidade dos
povos Guarani, bem como seu comportamento amistoso, fato ocorrido em todas
as suas viagens como afirma Cardozo (1959).

Contudo, com a expansao do numero de bandeirantes e desbravadores
e o crescente fortalecimento da provincia de Assuncion, a sociedade Guarani
muda de comportamento passando a se tornar hostil, que inicia um conflito de
grandes propor¢des e no qual os povos indigenas passam a ser cagados e
exterminados. Os encomendeiros vendiam “seus” indios e tornavam-se os donos

da terra, desfrutando de poder e status.

Os encomenderos representavam a nova aristocracia do pais; eram
considerados como “senhores vassalos”, principalmente se, as suas
prebendas recentemente adquiridas, acrescentavam a honra de
pertencer a uma casa nobre, como Sebastian Garcilaso de la Vega,
que chegara ao Peru junto com Pedro de Alvarado. Os filhos herdavam
as encomiendas de seus pais; as viuvas também, com a condi¢cao de
se casarem de novo. Nesse caso, as prerrogativas das quais gozava o
falecido eram transferidas para o novo esposo. (BERNAND E
GRUZINSKI, 2006, pg.63)

A partir desse momento comecam a se ouvir os relatos dos indios
guerreiros reagindo aos efeitos da encomenda que se configurando em
elementos valiosos de estudo para etnografia indigena. De acordo com Pereira
(2010) com dados produzidos pela etnologia de conquista passamos a
apreender caracteristicas fisicas, corporais assim como culturais e

comportamentais do povo Guarani:

(...) baixo, ndo encorpado e forte; nu (em n&o cobrir o sexo) (Schmidl,
1944:54; Cabeza de Vaca, 1971:114), mas enfeitado com um tipico
tembeta (Schmidl 1944: 517), com adornos de penas e pedras, as
vezes, com o corpo pintado (Cabeza de Vaca, 1971:125,134), alguns
portando, até enfeites de metal (Ramirez 1941: 98; Caboto, cit. In Loht
1932: 95; 200). Fala-se também dos seus recursos alimenticios,
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especialmente detalhados nas descricdes de Schmidl e Cabeza de
Vaca (Garcia, 1530: 516; Cabeza de Vaca 1971: 110;114-115;121;164;
Schmidl 1944:54. Cf Melia 1981, n.661: 158-159); da abundante
produgdo agricola de milho, mandioca, abdbora e batatas; do seu
sistema econdmico de reciprocidade no qual os espanhodis nao se
integraram (Cabeza de Vaca 1971:110; Schmidl 1944: 44-56; 99-105;
Ramirez 1528:98) (PEREIRA, 2010, pg.21).

A questado da chamada guerra justag, que tinha como foco principal uma
argumentacao de carater religioso, na verdade era uma desculpa para invadir e
dominar o territério indigena e usurpar de sua méo de obra de forma escrava,
sobre este assunto o artista e escritor Maurilio Pereira Bacellos, adepto da arte

engajada na denuncia do genocidio indigena, afirma que:

As campanhas de guerra movidas pelos conquistadores contra os
indigenas eram hipocritamente disfargadas como tendo como principal
objetivo a conversao do “gentio” a “salvagdo das almas” e a difusdo da
Igreja de Cristo (...). Nos “descimientos de indios”, comunidades
inteiras eram retiradas de suas terras e aldeias, na maioria das vezes
pela forca das armas, pela persuasao ou até mesmo pela chantagem
(BARCELLOS, 1999, pg.15).

No ano de 1550, o Imperador espanhol Carlos V convocou uma junta de
quatorze tedlogos a fim de discutirem na cidade espanhola de Valladolid, se
eram justos os métodos de conquista espanhola do Novo Mundo. Instaurou-se
uma controvérsia sobre a natureza dos selvagens, bem como da veracidade da
guerra justa.

Podemos notar essa disparidade de argumentos no famoso debate
estabelecido no final do século XVI entre Sepulveda e Las Casas, debate que a
proposito esta no ber¢co da Antropologia Moderna'. Ambos encabecam duas
ideologias conflitantes, onde temos material para analisar a contradicdo das

varias percepg¢des que o colonizador tem sobre o selvagem.

°Na época em que se dava ao Brasil o nome de Terras de Vera Cruz, o conceito de guerra justa
foi empregado para justificar a captura, aprisionamento e escraviza¢do dos indigenas desde o
séc. XVl ao XVII. A concepgao de guerra justa obedeceu a uma “ideologia expansionista”.

10 Antropologia: As primeiras reflexdes antropoldgicas sdo da época da chamada descoberta do
novo mundo, quando se colocam questdes como: sdo esses selvagens descobertos parte da
humanidade? Tem alma? Sao herdeiros do pecado original? Um amplo debate se estabelece em
cima destas questdes.
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Enquanto Sepulveda adota um argumento mais agressivo procurando
desqualificar a figura do nativo e de seus habitos, Las Casas toma uma posigao
de analise cujo olhar reconhece e valoriza aspectos de sua cultura, de sua
sociedade e de sua humanidade. Esse embate é a génese donde nos vem as
teorias do bom selvagem e do mau civilizado e vice e versa. Observemos o

argumento de Sepulveda'":

Aqueles que superam os outros em prudéncia e razao, mesmo que nao
sejam superiores em forga fisica, aqueles s&o, por natureza, os
senhores; ao contrario, porém, 0S preguigosos, 0s espiritos lentos,
mesmo que tenham as forgas fisicas para cumprir todas as tarefas
necessarias, sao, por natureza, servos. E é justo e util que sejam
servos, € vemos isso sancionado pela prépria lei divina. Tais sdo as
nagdes barbaras e desumanas, estranhas a vida civil e aos costumes
pacificos. E sera sempre justo e conforme o direito natural que essas
pessoas estejam submetidas ao império de principes e de nagdes mais
cultas e humanas, de modo que, gracas a virtude destas e a prudéncia
de suas leis, eles abandonem a barbarie e se conformem a uma vida
mais humana e ao culto da virtude (SEPULVEDA apud LAPLANTINE,
1989, pg.26).

Por outro lado, o dominicano Las Casas'?, grande defensor da causa
indigena, opde-se a Sepulveda argumentando que:

Aqueles que pretendem que os indios sdo barbaros, respondemos que
ordem politica que, em alguns reinos, € melhor que a nossa. Esses
povos igualavam ou até superavam muitas nagdes € uma ordem
politica que, em alguns reinos € melhor que a nossa. Esses povos
igualavam ou até superavam muitas nagdes do mundo conhecidas
como policiadas e razoaveis, € nao eram inferiores a nenhuma delas.
Assim igualavam-se aos gregos e romanos, e até, em alguns de seus
costumes, os superavam. (LAS CASAS apud LAPLANTINE, 1989,

pg.26).

" Juan Ginés de Sepulveda nasceu em 1489 na provincia de Cérdoba na Espanha. Foi um
importante filésofo do século XVI. Dedicou-se ao direito, a histéria e a politica. Para ele, a
“Historia Natural do Homem” revela que os povos mais fortes fisica e moralmente sempre
dominam povos com valores morais e religiosos inferiores. Os povos superiores devem,
portanto, dominar os inferiores para que estes possam evoluir com os conquistadores.

12 padre Bartolomé de las Casas nasceu em Sevilha em 1474, foi um frade dominicano, cronista,

tedlogo, bispo de Chiapas (México) e grande defensor dos indigenas, também foi o primeiro
sacerdote ordenado na América.

31



Diversos foram os relatos enviados por Las Casas a corte denunciando
0os maus tratos e a crueldade contra os indigenas, como podemos perceber
abaixo:

Os espanhois, com seus cavalos, suas espadas e langas comegaram a
praticar crueldades estranhas; entravam nas vilas, burgos e aldeias,
nao poupando nem as criangas e os homens velhos, nem as mulheres
gravidas e parturientes e lhes abriam o ventre e as faziam em pedagos
como se estivessem golpeando cordeiros fechados em seu redil.
Faziam apostas sobre quem, de um s6 golpe de espada, fenderia e
abriria um homem pela metade, ou quem, mais habilmente e mais
destramente, de um so6 golpe lhe cortaria a cabega, ou ainda sobre
quem abriria melhor as entranhas de um homem de um s6 golpe. (LAS
CASAS apud LAPLANTINE, 1989, pg.27)

Las Casas foi parcialmente ouvido e citamos o fato de que a Coroa
Espanhola adotou a ideologia de persuasao religiosas dos indigenas com o
método de evangelizagao jesuitica e aprovou a Lei Basica de 1573, que contém
conceitos e ideias de Las Casas, como por exemplo, a proibicdo da escravidao e
do uso da violéncia contra os indigenas.

Contudo, ndo podemos ignorar que alguns argumentos de Sepulveda
também repercutiram nas decisdes juridicas da Coroa. Na Lei de 1573 nota-se
que no processo de colonizacdo o expansionismo continua sendo entendido
como algo benéfico aos indios e sustenta a obrigagdo dos espanhois e da Igreja
de ensinar-lhes os habitos civilizados e a fé Crista.

Assim, sob a influéncia dos textos de Sepulveda afirmava-se a
necessidade do uso da forga contra os indios no caso desses povos oporem

resisténcia a colonizacido e ao abandono de suas terras e ao trabalho forgado.

Ao fim do debate, lamentavelmente, os assistentes optaram pela
neutralidade. Nao tomaram uma posi¢ao definitiva sobre a discusséo,
deixando apenas a promessa de responder por escrito, 0 que nao foi
feito. Diante do siléncio, Las Casas e Sepulveda se declararam ambos
vencedores. (GOMES, 2006, pg.35)

Essa imagem dos povos indigenas brasileiros permanece no imaginario
coletivo tornando necessario desconstruir esses esteredtipos e dar voz aos
nativos permitindo que os mesmos reconstruam a forma como sua histéria foi e

tem sido contada. Ainda que esta seja uma pesquisa de Geografia cultural, mais
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especificamente uma pesquisa em Geografia da Religiao com uma metodologia
fenomenoldgica, por uma questao de ética e alteridade como os povos indiegnas
brasileiros procuramos trazer essas problematizacdes de carater mais social e
que de alguma forma pode contribuir para as lutas dos remanescentes dos

povos originarios do Brasil em sua busca por reconhecimento e identidade.

1.3 INDIOS? ABORIGENES NATIVOS DA AMERICA PRE-
COLOMBIANA: POVOS ORIGINARIOS

Nunca somos um s6, somos sempre uma pequena multiddo que vive
dentro da gente buscando formas de compreender nossa passagem
por este mundo. Esta multiddo age em diferentes diregdes e nos dao
diferentes razdes para viver. Nao importa muito em que condig¢ao social
nascemos. Nascer indio ou ndo-indio é apenas um detalhe. Ha muitos
que querem ser indio por terem amor pela causa ou por entenderem
que isso é uma bengao divina. Acabam se transformando. Ha os que,
sendo indio, desejam nao sé-lo por causa do estigma a que séo vitimas
desde que nascem. Estes, normalmente, ndo sdo muito felizes, pois
negam o que s&o vivendo uma vida que nao lhes pertence de fato. [...]
N&o se pode culpar ninguém por tentar viver sua vida da melhor forma
possivel (MUNDURUKU, apud ALMEIDA SILVA, 2010, pg. 04).

Discutiremos neste subcapitulo o termo “indios”, adotado para designar
0s povos nativos, ou originarios, que foram encontrados na América pré-
Colombiana pelos primeiros navegantes a chegar nessas terras, e que é visto
como um termo fundamental para se entender as formas de relagdes sociais,
politicas e econdmicas desses povos durante e depois da colonizagédo do Brasil.
Além de desse termo existem outros conceitos utilizados para descrever este
universo, como indigena, indigenista, nativos, amerindios, povos originarios
entre outros, 0 que causa muitas vezes confusdes que nao sao meramente
linguisticas.

Essas confusdes conceituais interferem diretamente na compreensao de
como funcionava a estrutura familiar, a rede de parentescos e as relacdes
sociais e econOmicas dos povos nativos do Brasil. O nosso objetivo € contribuir
na discussdo sobre as abordagens adotadas para a definicdo religiosidade

indigena por meio desse estudo linguistico e conceitual, numa espécie de
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filologia do termo sem desvalorizar a riqueza histérica e cultural dos povos
indigenas do Brasil.

'3 segundo os dicionarios da lingua portuguesa

A terminologia “indio”
significa nativo, natural de um lugar. Mas a explicacao histérica usual nos livros
didaticos é que esse nome foi dado aos primeiros habitantes do continente
americano no processo de colonizagao.

A histéria convencional sugere que esta denominacéo é o resultado de
um acidente nautico de proporgdes geograficas. Segundo a histéria oficial
politicamente correta o navegador italiano Cristovdao Colombo, em nome da
Coroa Espanhola, empreendeu uma viagem em 1492 partindo da Espanha rumo
as Indias, por conta que ap6s os cruzados perderem para os Mouros as terras
as quais os cristdos haviam invadido, precisavam estabelecer uma nova rota
para as indias. Castigados por fortes tempestades, a frota ficou & deriva por
muito tempo até aportarem em uma regido continental que Colombo
supostamente num primeiro momento imaginou que fossem as indias.

Desta forma, os habitantes encontrados nesse continente foram
denominados genericamente de “indios”. Contudo, o que a etnografia nos
aponta é que cada “indio” pertence a um determinado povo, com uma cultura
prépria, a uma etnia identificada por uma denominagdo propria, ou seja, a
autodenominacgao, como € o exemplo do povo Guarani, como se pode perceber
na definicdo técnica feita pelas Nagdes Unidas em 1986: (...) as comunidades,
0s povos e as nagdes indigenas sao aqueles que, contando com uma
continuidade histérica das sociedades anteriores a invasao e a colonizagéo que
foi desenvolvida em seus territorios, consideram a si mesmos distintos de outros
setores da sociedade, e estdo decididos a conservar, a desenvolver e a
transmitir as geragdes futuras seus territérios ancestrais e sua identidade étnica,
como base de sua existéncia continuada como povos, em conformidade com
seus proprios padrdes culturais, as instituicbes sociais e os sistemas juridicos.

Muito embora os povos indigenas tenham negado no passado essa

nomenclatura, por entenderem seu carater pejorativo e reconhecerem o

3 indio: in.dio adj+sm (de india, np) 1 O mesmo que indiano. 2 Aborigine da América. sm 1 Reg
(Rio Grande do Sul) Termo empregado em sentido afetivo ou entusiastico, para homem,
especialmente quando é lidador, mas também em casos de desagrado. (https://goo.gl/VdWZzs)

34



resultado de novos estudos que apontam que ao contrario de um erro nautico
geografico, a invasdo espanhola e portuguesa foi arquitetada e que esses
navegantes ja sabiam da existéncia do novo mundo, movimentos indigenas
organizados a partir da década de 1970, chegaram ao entendimento de que era
importante aceitar a denominagao genérica de indio ou ainda melhor de povos
indigenas, ou nativos brasileiros, por fortalecerem uma identidade que une,
articula, e viabiliza a demarcacgao territorial de todos os povos originarios deste

continente, como observamos na obra “O indio Brasileiro”:

(...) principalmente, para demarcar a fronteira étnica e identitaria entre
eles, enquanto habitantes nativos e originarios dessas terras, e aqueles
com procedéncia de outros continentes, como o0s europeus, 0s
africanos e os asiaticos. A partir disso, o sentido pejorativo de indio foi
sendo mudado para outro positivo de identidade multiétnica de todos
os povos nativos do continente. De pejorativo passou a uma marca
identitaria capaz de unir povos historicamente distintos e rivais na luta
por direitos e interesses comuns. E neste sentido que hoje todos os
indios se tratam como parentes (LUCIANO, 2006, pg. 03).

Porém o conceito de parentesco nao significa que todos os individuos
indigenas sejam parentes consanguineos ou semelhantes do ponto de vista
cultural e territorial. Significa tdo simplesmente que comungam de alguns
interesses e lutas comuns, direitos coletivos, e reivindicacdes historicas frente ao

processo de colonizagdo, bem como sua insergao na sociedade globalizada.

Cada povo indigena constitui-se como uma sociedade Unica, na
medida em que se organiza a partir de uma cosmologia particular
prépria que baseia e fundamenta toda a vida social, cultural, econémica
e religiosa do grupo. Deste modo, a principal marca do mundo indigena
€ a diversidade de povos, culturas, civilizagdes, religides, economias,
enfim, uma multiplicidade de formas de vida coletiva e individual
(LUCIANO, 2006, pg. 04).

Mas a ideia de parentesco ou identidade similar aparece muito definida
em alguns povos como € o caso dos Tupi-guarani que possuem além de um
tronco linguistico, familiaridades religiosas, geograficas e étnicas como afirma

Clastres:
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Os tupi-guarani apresentam a situagdo inversa: tribos, situadas a
milhares de quildmetros uma das outras, vivem do mesmo modo,
praticam os mesmos rituais, falam a mesma lingua. Um Guarani do
Paraguai se sentiria em terreno perfeitamente familiar entre os tupi do
Maranhao, distante, entretanto 4.000 quildmetros (CLASTRES, 1978,

pg. 58).

Contudo, apesar de todos os relatos encontrados sobre as
caracteristicas e aspectos culturais dos povos Guarani, muito pouco se encontra
sobre sua forma de religiosidade. Apesar disso alguns elementos ignorados
pelos primeiros antropologos e estudiosos, por nao configurarem-se em
correspondéncia ao que os colonizadores entendiam por religido apresentam
fortes indicios de todo complexo religioso dos indigenas.

Dentre esses elementos podemos ressaltar o cultivo do Awaxy“ete, do
milho sagrado, que é o Cereal basico da alimentagdo dos Nandewa
contemporaneos e que demarca os momentos mais importantes de seu
calendario sagrado agricola. Sobre esta questdo nos aprofundaremos no
capitulo a seguir trazendo mais informagdes e dados para analise por meio da
descricao dos Aty’s (rituais), parte do estudo de campo desta pesquisa.

Outro detalhe cultural apontado nos estudos de Pereira (2010) € o uso
do tembekwa, que é um adorno colocado abaixo dos labios, e que até bem
recentemente ainda era usado pelos Awa (homens) Guarani apés o rito da
puberdade, como parte da ceriménia de iniciacdo do adolescente Nandewa.
Pereira afirma ainda que presenciou essa cerimdnia de implantacdo de
tembekwa no ano 2000, na aldeia do Araxa®i, em Piraquara, no Parana, na

regidao metropolitana de Curitiba.

A perfuracao foi realizada pela esposa do Pajé Morangaju, a Natalina
(Jaxuka), em cerimbnia conduzida pelo Morangaju. Mas logo depois,
passado algum tempo os adolescentes deixaram de usar os seus
tembekwa, e hoje nenhum deles usa o seu tembekwa. Talvez isso
ocorra porque muitos deles estudam em escolas da municipalidade de
Piraquara em convivio com a populagao brasileira em geral, e isso os
inibe, pela estranheza que é gerada, nos que nao estdo acostumados
com isso, eles se apresentarem usando um pirce de espinho
(PEREIRA, 2010, pg. 21).
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Mas o que € ser indigena nos dias atuais? Essa é uma questao
genética, cultural ou territorial? As possibilidades de resposta apresentadas
neste capitulo podem ajudar a alcangar os objetivos da pesquisa.

No proximo capitulo tratremos de um dos anacronismos que ocorrem
com relagcao aos rituais funebres indigenas, principalmente no que diz respeito

aos povos Guarani e sua visao de vida, morte e ancestralidade.

1.4 OS RELATOS SOBRE ANTROPOFAGIA INDIGENA: RITUAL
FUNEBRE

Neste capitulo vamos investigar as narrativas feitas no inicio da
colonizagdo do Brasil e parte da América do Sul sobre antropofagia entre
indigenas no Brasil, principalmente no que diz respeito aos Tupi-Guarani e

I'* funebre do “Tata

analisar possiveis relagcdes desses relatos com o antigo ritua
Pora Guaxu”, procurando entender a lugaridade sagrada da religidao indigena
Guarani, presente no processo ressignificacdo cultural desses povos frente ao
contato com as sociedades europeias.

Desde as descrigcdes feitas em cartas nauticas e de viagem, textos
clérigos, na literatura e até nos materiais didaticos, afirma-se que entre os
habitos alimentares dos indigenas em geral, mas especificamente tratando dos
povos Guarani, atribui-se o ato de se comer carne humana. Ideia difundida e que
justifica em muitos casos a opressao da religiosidade e da cultura indigena em
nome de uma suposta civilizacao.

Tal relato podemos coletar na carta de Diego Garcia (1530), que

descreve o habitos e recursos alimentares dos Guarani. “Habitan el las islas otra

" Ritual: Existe uma diferenga qualitativa e epistemoldgica entre a chamada religido moderna e
as religides ditas primitivas. Para Robertson Smith na obra a religido dos Semitas (1984), as
religides primitivas tem seu foco central no ritual, sdo materialistas e suas divindades séo fisicas,
e as religides modernas tem seu foco nas crengas, séo espiritualistas e tem sua centralidade
num deus imaterial. Para Smith, na religido antiga (presente nas religiosidades nativas), o mito é
menos importante que o ritual, os mitos servem para explicar os rituais. Concordante com
Durkhein Smith também aponta que a religido nesse sentido nao serviria para salvar almas, mas
para manter as relagdes sociais. O rito aparece quando o rito enfraquece e entdo o mito retoma
o rito, ao contrario do proposto por Eliade.
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generacion que se llama los Guaranies; estos comen carne humana, tienen e
matan mucho pescado e abaties (milho), é siembran e cogen é calabazas”.
(GARCIA, 1941, pg.47-52)

As acusagdes sobre antropofagia sao demasiadas estranhas pelo
contexto em que sao relatadas. Nao condizem com toda etnografia atual, pois
que nado encontramos atualmente indigenas antropéfagos, e pelas informagdes
fornecidas pela historia oral, pelos mitos e cantos ndo se tem uma evidéncia
enddgena de que algum dia tenham sido. Pelo contrario, a base da alimentagao
Guarani, por exemplo, € o milho, além de tubérculos e pescados, seu calendario
€ agricola e seus rituais ndo possuem nenhum elemento de sacrificio humano
ou animal.

Mais estranho ainda é afirmacdo de que assavam a carne antes de
comer e que dividiam de acordo com o valor simbdlico de cada parte do corpo
devorado, pois tudo isso soa muito estranho aos indigenas, porque isso n&o faz
parte de sua cultura ancestral.

Poderiamos elaborar uma extensa analise de relatos que apontam a
crueldade extrema com a qual os povos amerindios eram tratados, torturas,
mutilacdes, abusos de todas as formas possiveis. Mas ndao é esse nosso
objetivo com este texto, pretendemos apenas demonstrar que muito do que se
atribui erroneamente aos nativos se deve a tentativa de justificar o massacre e o

genocidio, como podemos observar nos textos do século XVI de Las Casas.

A eles e a elas ndo |hes davam a comer (...) de tal sorte que o leite
secava nos seios das maes e assim em pouco tempo morriam todas as
criancinhas. E em virtude de estarem os maridos separados, néao
coabitando com as mulheres, a geragdo cessou entre eles; eles
morriam nas minas de trabalho e de fome, e elas morriam do mesmo
modo nos campos (LAS CASAS, 1552, pg. 41).

Esses relatos trazem consigo elementos preciosos para investigar a
questdo da religiosidade Guarani, ainda que de forma deturpada sob o olhar
etnocéntrico, pois mesmo negando a religido e as crengas dos indigenas, em
alguns comentarios comegamos a perceber tragos da descricdo de um ritual

funebre de carater religioso, que € mal entendido como antropofagia (Schmidl
1944:55; Cabeza de Vaca 1971: 108; 125-126 apud PEREIRA 2010, pg.20).

38



Cabe salientar que nenhum Guarani confirma qualquer ato que avalize
afirmar antropofagia entre seus habitos e costumes, sejam estes religiosos ou
nao. Conforme Pereira (2010), o seu compadre Tupa Mirim, da aldeia do Morro
da Saudade, em Barragem, no municipio de Sdo Paulo, na Serra do Mar, onde
em sua maioria vive indigenas da etnia Guarani Mbya, mas que também possui
membros do entroncamento Guarani Nandewa, explicava a dificuldade que os
nativos encontram para realizar sua cerimbnia funebre sagrada, porque ela é
considerada crime (de ocultacdo de cadaver). Entdo ficam impedidos por uma
determinagao do Estado a seguir com sua tradigao.

Tupa Mirim esclareceu para Awajupoty (PEREIRA, 2010): “(...) desse
jeito a terra ia ficar obesa, pesada, pois estavam enterrando os cadaveres”.
Portanto, € um prejuizo para a terra ndo cremar os cadaveres como prescreve o
antigo ritual funebre Guarani Nandewa (PEREIRA, 2010).

Comumente, se acha que os Nandewa enterram os seus cadaveres em
urnas funerarias, como fazem outros povos indigenas desde as redugdes
Jesuiticas, mas isso € um engano. Podemos confirmar nossa afirmacéo pela
observacéo de aldeias Nandewa, onde ndo ha cemitérios. Entdo, eles ndo tém o
habito de enterrar seus mortos. Mas, o que fazem/faziam como os entes
queridos que falecem/faleciam? Coletamos dados que apontam para o ritual de
cremagao que se tornou secreto, justamente por conta das proibigdes e pelas

interpretagcdes anacrdnicas que ocorrem, quando entorno desse ritual.

A Instituicdo Ancestral Nativa Indigena (IANAI), entidade que
representa legalmente a parcialidade Nandewa reivindica a permissao
para realizar a sua cerimdnia funebre; assim como tem esse direito de
fazé-lo os cristdos, os judeus e as demais comunidades que vivem no
Brasil. Acredito que no passado essa cerimbnia possa também ter
gerado mal entendidos (PEREIRA, 2010, pg.22).

Faz parte da antiga tradicdo Guarani Nandewa, honrar os mortos em um

“Tata Pora Guaxu”, ou seja, em uma grande fogueira sagrada. Esse funeral é
acompanhado de um ritual simbdlico onde se coleta uma fracdo minima das
cinzas dessa fogueira (milimetros), da regido que corresponderia mais ou menos
ao coragao do corpo cremado, e em seguida preparam em um grande tacho de
barro ou de pedra, onde cozido uma grande quantia de mingau de maisena, de
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fécula de milho, suficientes para que cada pessoa participante da cerimbnia
possa receber uma pequena porgao deste mingau cerimonial, que é servido
numa cabaga. Os demais dejetos e cinzas sao colocados em um lugar
previamente escolhido pelo falecido, ou em um lugar sagrado para a
coletividade.

Na tese de doutorado de Pereira (2010) ha uma descricdo bem
detalhada de dois funerais Nandewa, que mesmo no sendo praticado em toda
sua integralidade, aponta a importancia religiosa desse ritual para os Guarani, e
como é opressor o Estado que permite as praticas de algumas religides e sufoca

as de outras, principalmente no caso de indigenas.

Pude presenciar dois funerais Nandewa, um realizado no Uruguai, de
meu amigo Tata"akda, em Solimar, onde houve a intervengao
desagradavel da policia durante a cerimbnia devido a cantoria; foi
realizado um funeral comum, e s6 alguns anos mais tarde o corpo foi
cremado em um crematorio oficial. O outro foi o funeral do pai de uma
amiga Ywa“poty, a cremagao foi realizada em um crematério oficial, e
as cinzas foram lancadas na montanha sagrada do Anhangawa, na
Serra do Mar, no municipio de Quatro Barras, no Parana (PEREIRA,
2010, pg. 23).

As autoridades oficiais brasileiras ainda hoje ndo permitem esse ritual
Nandewa, como ja dissemos, por entenderem como ocultacéo de cadaveres. E
no passado esse mesmo ritual pode ter gerado as afirmacbdes sobre
antropofagia. Nao é de se estranhar que em textos clérigos essa ceriménia seja
tachada de paganismo e coisas do género, visto o interesse de negar a
religiosidade Guarani, e em alguns casos de proibi-la.

Negando a identidade desse povo, domina-se mais facilmente seu
territorio. Se Haesbaert (2004) esta certo e toda identidade se constréi na peleja,
na luta, a negacao da identidade indigena também € uma luta ideoldgica e
territorial. Esse discurso serviu e serve bem aos que buscam poder e controle.

Como afirma Terry Eagleton:

Todos os tipos de discurso, sistemas de signos e praticas de
significagcdo, desde o cinema e a televisao até a ficcdo e as linguagens
da ciéncia natural, produzem efeitos, moldam formas de consciéncia e
inconsciéncia, que se relacionam intimamente com a manutengao ou
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com a ftransformagdo de nossos sistemas de poder existentes
(EAGLETON, 1983, pg. 210).

Assim, como nos adverte Pereira (2010), ao discutir estes textos que
tratam dos Guarani, ndo devemos apenas reproduzir os discursos contidos
neles, pois dessa forma manteriamos seus significados. Cabe agora uma leitura
mais a miude para a posterior resignificacdo dos conceitos contidos e que essas
praticas estdo no cerne da religiosidade do povo Nandewa. O real sentido, ou o
sentido simbdlico desse ritual foi desterritorializado quando mal interpretado
pelos colonizadores, e em nossa pesquisa convidamos o leitor a resignificar
esses conceitos lugarizando a interpretagao desse ritual no seu lugar de direito
que é a religiosidade Guarani Nandewa.

N&o ignoramos o fato de existirem as chamadas Urnas Funerarias
Guarani. Todavia ha muitas controvérias e pontos frageis na analise desses
fatos arqueoldgicos a comecar pelo numero pifio de urnas encontradas com
ossos dentro em relagdo ao numero de sitios arqueoldégicos onde nao se tem
resquicios de urnas ou enterramentos como afirma Leticia Morgana Muller
(2005):

Ao analisarmos a relagéo de sitios, dos 137 localizados na bibliografia,
somente em 47 foi mencionada a presenca de urnas funerarias ou de
enterramentos. Para este nimero tao expressivo de sitios, poucos séo
os enterramentos encontrados em urnas ou sem urnas. Isto nos faz
tecer algumas consideragdes acerca desta pratica (MULLER, 2005. pg.
101).

Além disso, ao que parece, o enterramento em urnas nao era para todos
0s membros do grupo, mas como as urnas nao foram coletadas e catalogadas
da forma correta, ou seja, foram entregues danificadas pelos agriculturores as
autoridades sem o devido tratamento fica muito dificil qualquer tipo de estudo

sobre a fungao e a forma como foram feitos esses enterramentos.
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FIGURA 03: URNA FUNERARIA GUARANI COM CINZAS E 0SSOS. Museu de Arqueologia e
Etnologia da Universidade Federal do Parand (MAE-UFPR). Fonte: SANTOS, Elé6i. (2004)

Outro complicador € que esses arqueodlogos afirmam que as urnas nao
forma feitas com a fungdo funeraria e a prova disso € o vestigio material no
interior das urnas que atestam que elas foram utilizadas para fermentacédo de
cervejas e a preparacao de alimentos durante muito tempo dados os vestigios

de desgaste pelo uso cotidiano das mesmas.

As grandes vasilhas carenadas ou em duplo cone, antes de terem sido
utilizadas como urnas funerarias para os enterramentos primarios e/ou
secundarios, haviam sido utilizadas primeiramente para as bebidas
alcodlicas, consumidas ritualmente e preparadas de forma comunal
(SCATAMACCHIA, 1981. pg. 170).

Portanto, o fato de existirem urnas com ossos dentro ndo nega ou
desautoriza os dados orais coletados em nossa pesquisa sobre o ritual funebre
Guarani de cremacdo. Esses Arquedlogos questionam até mesmo a
nomenclatura “Urnas Funerarias” que ndo possuem nem sequer uma palavra em
Guarani para nomea-las como podemos ver nos estudo de Miuller (2005) que

afirma:
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Em uma conversa informal com a arquedloga Tereza Domitila Fossari,
do Museu Universitario da Universidade Federal de Santa Catarina —
MU/UFSC, ela enfatizou o quanto & improprio a utilizagdo do termo
“urna funeraria” para designar estes grandes recipientes ceramicos
doados as instituigbes ou escavados por arquedlogos (MULLER, 2005.

pg. 89).

Entao a respeito dos rituais funebres de cremacao e das urnas funerarias
Guarani, sabemos que um numero muito pequeno de nativos eram enterrados
em urnas e que essas urnas nao foram feitas para rituais de enterramento sendo
utilizadas anteriormente para servirem no uso domeéstico alimentar. Para Liliane
Brum Ribeiro (2002), “existira no passado a pratica de cremar as pessoas de
posicdo mais alta, quando entdo as cinzas, e ndo 0s 0ssos eram enterradas em
urnas” (RIBEIRO, 2002. pg. 53).

A afirmagdo da Antropdloga Liliane Brum Ribeiro (2002) atesta nossa
posicao sobre o ritual Guarani de cremagao visto que muitas urnas encontradas
nao continham ossos, mas cinzas. Além de uma variedade de elementos

ritualisticos que sao evidenéncias de rituais funebres de cremacgéo.

1.5 OS GUARANI

O objetivo deste capitulo é fazer uma breve apresentagdo da situagéo
social e cultural dos povos Guarani identificando detalhes de sua indentidade,
para perceber como o dinamismo cultural tem justaposto a identidade étnica e
religiosa desse povo. De acordo com Melia (1987), ao tratar do Guarani, uns
falam sobre a nacdo Guarani, outros sobre a civilizagdo Guarani, outros falam
sobre a Republica e até mesmo sobre a democracia anarquista ou comunista
dos povos Guarani. (MELIA,1987, pg. 59)

Apesar disso, mesmo entre os povos Guarani contemporaneos, temos
uma variedade de crengas e praticas religiosas, de ritos e diferengas linguisticas,
0 que nao nega a identidade cultural desse povo. Nos estudos de Schaden os
povos Guarani do Brasil Meridional podem ser divididos em trés grandes grupos:
os Nandewa (aos quais pertencem os Apapocuva), Mbya e Kaiowa. Apenas os

Mbya e Kaiowa nao se utilizam da autodenominacao Guarani.
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Embora muitas das diferengas ndo sejam preponderante o que mais
caracteriza esses trés povos €, sobretudo, a variagao linguistica. A existéncia de
trés dialetos Guarani em territério brasileiro pode ser verificada com a maior
facilidade. Nao ha duvida de que fora do Brasil existem outros (SCHADEN,
1974, pg.02).

Como em nossa pesquisa a coletividade estudada é de etnia Nandewa,
vamos recorrer a definicdo desse povo feita pelo estudioso das religides

indigenas que melhor define essa coletividade:

Nandewa (os que somos nds, os que sdo dos nossos) é
autodenominacao de todos os Guarani. Gostam de usar expressdes
como fiadewaekwere (nossa gente), iandewa ete (eu sou mesmo
Guarani, um dos nossos) e outros semelhantes. Mas é a Unica
autodenominagdo usada pelas comunidades que falam o dialeto
registrado por Nimuendaju com o nome de Apapokuwa e que parece
ter sido também falado pelos Tafiygua (PEREIRA, 2010, pg.33).

Schaden verificou em duas aldeias do litoral paulista (ltariri e Bananal)
onde vivem grupos de Guarani Nandewa que nas caracteristicas materiais, eles
se adaptaram de modo de vida da populacédo daquela regiao. Contudo, nota-se
a persisténcia dos antigos valores nativos. Segundo esse antropélogo o mesmo
acontece na aldeia do Arariba, perto de Bauru, onde ele partilhou do convivio

daqueles que ela chamava irmaos de tribo.

Estive com os Nandewa de Dourados e, no extremo sul de Mato
Grosso, a poucos quildmetros da fronteira paraguaia, os visitei na
aldeia de Jacarei ou Porto Lindo, que, segundo as indicagbes de
Nimuendaju, deve corresponder aproximadamente ao ponto de partida
das migragdes Apopukuwa. E certo que os indios daquela povoagéo
também se vestem a maneira dos sertanejos, mas no mais nao sofrem
influéncias muito incisivas da parte dos atuais vizinhos de origem
portuguesa e espanhola (SCHADEN, 1974, pg.03).

Devido um numero muito grande de migragdes e perda de terras para o
latifundio os estudos sobre a identidade e a territorialidade indigena, séo
fundamentais para preservacdo de sua cultura e de seus espagos de
sobrevivéncia. Demograficamente, os povos Guarani estdo espalhados em

grupos pequenos de individuos em sua area territorial, em diferentes Estados e
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Nacdes da América do Sul, mais especificamente nos Estados do Sul do Brasil e
na Argentina, no Paraguai, no Uruguai e na Bolivia.

De acordo com relatos de Pereira (2010), existem aldeias em que o Pajé
pOSssui curso superior, como no caso da aldeia do Canta Galo, no Rio Grande do
Sul, e em outras, em que na aldeia ha computadores, televisores, maquinas de
lavar roupa, ndo é incomum toda a populagao indigena possuir telefone celular
como na aldeia do Morro da Saudade e na do Jaragua, no municipio de S&o
Paulo e na aldeia do Araxa“i, no municipio de Piraquara, na regidao metropolitana
de Curitiba, mas também existem aldeias em que ndo ha muitas coisas do
mundo Jurua (homem branco).

Em geral todo Guarani tem formagdo escolar basica, ou seja, ensino
médio completo. Com relagcdo ao que muitos chamam de aculturagdo, nos
parece mais sensato adotar o termo interagao, visto que essa € uma das formas
de sobrevivéncia no mundo atual. Com raras excegdes os povos Guarani
entendem que preservar a cultura ndo significa se isolar, mas ao contrario,
interagir e se mostrar com a integridade de sua identidade pode contribuir para
nao perder os mais jovens para os chamarizes da cultura Jurua, sem com isso

desrespeitar a tradicdo e a memoria de seus antepassados.
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2 A GEOGRAFIA DA RELIGIAO

Segundo Bonnemaison (2002), existe uma relagdo imediata entre o
espaco, a cultura e a religido. Os espagos geograficos fisicos comportam os
espacos sociais, e estes também delineiam suas préprias formas na cultura,
estando sujeitos as diferentes perspectivas do olhar interpretativo. (SCHLOGL,
2005)

Para ALMEIDA (2002), discussbes que associam territério, cultura e
identidade demonstram que enfoques culturais, sejam no ambito da Geografia
ou de outras areas do conhecimento sdo desafiadores. Nesse sentido, a

Geografia Cultural tém se posicionado de forma e encarar esses desafios.

O espaco geografico, para certos geografos, € concebido como um
espago existencial e nele os territérios e lugares sdo entendidos como
porgdes imbuidas de significados, de emogdes e de sentimentos. Tal
concepgdo remonta umas trés décadas, quando aflorou uma
perspectiva inovadora na geografia, que propde ao gedgrafo uma maior
e melhor apreensdo das relagdes que os homens mantém com seu
entorno, de como eles criam lugares, de como atribuem um significado
ao espago e ddo um sentido de lugar a ele (ALMEIDA, 2011, pg. 24).

Sobre este assunto, Silva (2009) e Gil Filho (2009), afirmam que a
Geografia da Religido, buscando investigar as possiveis relagdes entre religidao e
espaco, tem como parédmetro basico uma gama de reflexdes de ambito
epistemoldgico, procurando analisar como a religido se conforma no espago.

Claval (1999) aponta que apesar dos gedgrafos estudarem a religido nos
meados dos anos de 1950, sobre forte influéncia positivista, a abordagem era
meramente descritiva. Foi a partir de uma aproximagao com as Ciéncias da
Religido que foi possivel encaminhar-se para uma analise, entre espaco e

religido, objetivando compreender a esséncia do fendmeno religioso.

Com os fundamentos das correntes fenomenolodgicas e das Ciéncias
da Religido, a espacialidade do fenémeno religioso deixou de ser
considerada apenas como a materialidade imediata. A dimensao
religiosa inerente ao Homem também se tornou objeto de analise da
prépria espacializagao da religido (SILVA E GIL FILHO, 2009, pg. 75).

De acordo com Fernandes (2011), podemos discernir no Brasil, duas
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tendéncias na Geografia da Religido, uma, fruto dos debates do NUPPER
(Nucleo Paranaense de Pesquisas em Religido), gestado na UFPR
(Universidade Federal do Parand), e da rede NEER (Nucleo de Estudos em
Espaco e Representagdes), articulada por todo o Brasil. E a segunda oriunda do
NEPEC (Nucleo de Estudos e Pesquisas sobre Espacgo e Cultura), centralizado
na UERJ (Universidade Estadual do Rio de Janeiro), a saber, essas duas
escolas possuem orientacdes diferenciadas.

Na Geografia da Religiao promulgada na UFPR, as pesquisas analiticas
sdo baseadas na fenomenologia cassireriana na qual o sagrado nédo é
ontologico (GIL FILHO, 2009). Gil Filho entende o sagrado como uma forma
simbolica presente na consciéncia, assim, as coisas sagradas sao distintas
porque sao conformadas simbolicamente pelo sujeito. Neste viés temos um
sagrado epistemoldgico, concebido como forma de conhecimento. O sagrado
assim nao € a coisa em si mesma, mas sim, como aparece para nés. Dessa
forma, € uma perspectiva que busca compreender a religiao partindo do carater

fenomenolégico. Conforme Gil Filho (2007), o ser humano é um ser simbdlico.

Deste modo, a religido, é parte deste universo pleno de significados
que faz parte indissociavel da experiéncia humana. Sendo assim o
homem nao esta somente diante da realidade imediata, mas a medida
que sua pratica simbolica se realiza ele busca significados da
existéncia (GIL FILHO, 2007, pg. 210).

Podemos delimitar no interior da Geografia Humana a Geografia da
Religido. A religido faz parte de uma funcéo especifica onde se estrutura a
cultura. Portanto, o conceito de religido como forma simbdlica nos remete a
geograficidade da religido.

Os espacos sagrados, conforme Kong (2001) podem se estabelecer com
bases no imaginario e no fisico, assim como os guaranis conformam o circulo
ritual entorno da fogueira sagrada, que uma vez construido na mente e na
materialidade torna-se um processo de sacralizagao do espaco.

A Geografia Humanista volta-se em alguns casos para o estudo do
fendmeno religioso e suas espacialidades permitindo uma analise dos simbolos
e seus significados, estes tracam esquemas de interacbes e significagdes

sociais que conformam o comportamento dos diferentes grupos humanos.
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Para Yi-Fu Tuan (1976) a Geografia Humanista nao tem seu objetivo
final na Ciéncia da Terra, mas sim na compreensdo do mundo humano, por isso
ela dialoga com as Humanidades e as Ciéncias Sociais. “A Geografia
Humanistica, em contraste, tenta especificamente entender como as atividades
e os fendmenos geograficos revelam a qualidade da conscientizagcdo humana”.
(TUAN, 1976. pg. 01)

As transformagdes linguisticas ocorridas nas Ciéncia Sociais possibilitam
um aprofundamento geografico do mundo simbdlico. O Homem, nessa
abordagem, € entendido como um homo symbolicum que procura dar sentido a
sua realidade imediata e imanente por meio das formas simbdlicas, dentre as
quais figura a religido. Essa abordagem fenomenoldgica parte do sujeito,
caracterizando-se como uma metodologia que se interessa em compreender o
funcionamento da religido a sua respectiva conformagao simbdlica do mundo.

Segundo Gil Filho (2008), esses mundos, criados por meio da cultura
pela linguagem (formas simbdlicas), possuem uma espacialidade que é
expressa nos discursos, nos sentimentos, nas praticas sociais dos sujeitos. Por
isso é possivel geografizar o mundo, inclusive o mundo dos sentimentos
religiosos, partindo de uma Geografia do conhecimento. A Geografia presente
nos mundos plasmados a partir das formas simbdlicas é articulada a partir do
conceito de espagos de acédo (GIL FILHO, 2008). Essa dimenséao religiosa
inerente ao Homem também se tornou objeto de analise da propria
espacializacao da religido. (SILVA E GIL FILHO, 2009, pg. 75)

O advento do desenvolvimento da Geografia Cultural abriu novas
pespectivas para a pesquisa em Geografia e com isso temos a possibilidade de
vislumbrar para além de categoria do espaco, também o conceito de lugar e de
uma Geografia preocupada com a paisagem, com a cultura e as representagcdes
simbdlicas humanas plasmadas nesses lugares. Diante dessa atmosfera de
pesquisa temos uma retomada em novos parametros da Geografia da Religido.
Um dos reflexos desse desenvolvimento consiste na mudanca de escala da
analise, antes focada em grandes paisagens e regides, passando a permitir o
estudo de espacos mais reduzidos, como um bairro, uma rua ou um santuario.
(SANTOS, 2006. pg.174)

Portanto, com a reformulacdo da Geografia cultural o estudo da religido
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passou a ser mais efetivamente parte das atividades demarcadas pelos
geografos ndo s6 em seus aspectos fisicos e territoriais, mas também em seus
aspectos simbalicos. Conforme Gil Filho (2000) “O fato religioso revela por meio

dos simbolos sagrados a sintese do ethos de uma determinada comunidade”.

2.1 GEOGRAFIA DA RELIGIAO EM CASSIRER

Os estudos sobre Geografia da Religido iniciam-se no Brasil a partir dos
meados de 1990 com o desenvolvimento da Geografia Cultural. Sobre este
assunto, Silva e Gil Filho (2009), afirmam que a Geografia da Religido, buscando
analisar a relagdo entre religido e espaco, parte para reflexbes de ambito
epistemoldgico, procurando entender o que € espaco e religido.

Claval (1999) aponta que apesar dos gedgrafos estudarem a religido por
volta dos anos de 1950, sobre forte influéncia positivista, a abordagem era
meramente descritiva. Foi a partir de uma aproximagéo com as Ciéncias da
Religido que foi possivel encaminhar-se para uma analise, entre espaco e
religido, objetivando compreender a esséncia do fendmeno religioso.

Com os fundamentos das correntes fenomenoldgicas e das Ciéncias da
Religido, a espacialidade do fenbmeno religioso deixou de ser considerada
apenas como a materialidade imediata. A dimensdo religiosa inerente ao
Homem também se tornou objeto de analise da propria espacializagdo da
religido. (SILVA E GIL FILHO, 2009, pg.75)

Deste modo, a religido, é parte deste universo pleno de significados
que faz parte indissociavel da experiéncia humana. Sendo assim o
homem nao esta somente diante da realidade imediata, mas a medida
que sua pratica simbdlica se realiza ele busca significados da
existéncia (GIL FILHO, 2007, pg. 210).

Assim, nesta pesquisa recorremos ao método fenomenoldgico em que o
ser humano é visto como existéncia, e os sentimentos e experiéncias sao
considerados como dados fornecidos. Esta abordagem favorece a coleta e
andlise das informacdes documentadas e ndo documentadas, revelando os
processos inconscientes que sao importantes, na compreensao das

espacialidades sagradas do territorio Guarani Nandewa.
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Adotaremos, portanto, como ja afirmamos o conceito e método
fenomenolégico de Cassirer. Quando o autor nos orienta a fazermos uma
“revolugdo copernicana” (KANT, 1999) na Geografia, isto significa trocarmos do
centro das analises o universo dos fatos, pelo universo simbdlico do “sujeito-
objeto”, humanizando assim a esta ciéncia. Portanto, entendemos o conceito de
espaco por meio da atuacdo das formas simbodlicas, ideia que pode ser
entendida como: energia do espirito, no qual um conteudo espiritual do
significado esta vinculado a um signo sensivel concreto atribuido interiormente
(CASSIRER, 2005b).

O conceito de Cassirer sobre as formas simbdlicas sera determinante
nesta pesquisa para entender como se da a lugarizacdo da religido. Para
Cassirer, o conhecimento ndo estd no mundo, esta no sujeito. O que nds
conhecemos das coisas, ndo esta nas coisas, esta em nds. Somos nés que
damos sentido ao mundo, e objetivamos nossa realidade. Ndo podemos
entender o mundo em si mesmo (a coisa em si preconizada pelo pensamento
kantiano), mas apenas enquanto fenbmeno (simbolo).

Para Cassirer, somos homens simbdlicos e por meio da linguagem
construimos um mundo de simbolos e é nesse mundo “artificial” no qual o
Homem vive. E diferentes “mundos” sdo conformados a partir de varias formas
simbdlicas: mito, arte, religido, ciéncia, entre outros (CASSIRER, 2005b).

A Geografia, partindo do espago da cultura, investiga os espagos de
acao formados por essas formas simbdlicas; analisando os mundos que o
Homem inventa, através de simbolos, para viver nele. A religido é “um fato
eminentemente social” (GIL FILHO, 2008, pg.25).

O homem néo vive em um mundo de fatos crus, ou segundo suas
necessidades e desejos imediatos. Vive antes em meio a emocdes
imaginarias, em esperancgas e temores, ilusdes e desilusdes, em suas
fantasias e sonhos (CASSIRER, 1994, pg. 49).

A Geografia da Religiao na perspectiva do espago sagrado,
desenvolvida por Gil Filho (2008), mantém estreita relagdo com o estudo das
formas simbdlicas: “(...) a construgao da Geografia da Religido carece do resgate
de uma teoria das representagbes” (GIL FILHO, 2008, pg.19). As formas

simbdlicas sdo meios de contato e fronteiras de interacdo social. Portanto,
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teorizar sobre as representagcbes exige o reconhecimento ndo apenas de si

mesmo, mas também do outro e das relagdes que emergem dessa dinamica.

2.1.1 Geografia da religiao em Cassirer e Schopenhauer: representacao e
forma simbdlica

Nesta parte da pesquisa vamos estabelecer aproximacdes entre o
conceito de religiao como forma simbdlica em Ernst Cassirer e o conceito de
representacdo na obra de Artur Schopenhauer. O intuito €& pensar a
possibilidade de uma espacialidade sagrada na Geografia da Religido, que nesta
pesquisa, chamamos de lugaridade sagrada por meio dos conceitos
anteriormente citados.

Portanto, pretendemos relacionar a Tese de Gil Filho sobre religidao
como forma simbdlica em Cassirer e o conceito de mundo como representacio
de Schopenhauer, para com isso discutir abordagens em que o fenédmeno
religioso possa ser analisado geograficamente por intermédio da epistemologia

destes dois pensadores.

O pensamento filosofico revela a unidade de uma fungéo geral por
meio da qual todas essas criagdes sdo mantidas unidas. O mito, a
religidqo, a arte, a linguagem, a histéria sdo vistos até hoje como
diversas variagdes de um tema comum e a tarefa da filosofia é tornar
esse tema audivel e compreensivel (CASSIRER, 1994. pg. 01).

Os espacos de agcdo do homem sé existem enquanto representacao, e
nao enquanto um mundo dado objetivamente ao sujeito. Assim, podemos
apontar uma aproximagao nos conceitos de mundo como representagao da
vontade de Schopenhauer e religiao como formas simbdlicas de Cassirer, visto
que para a Geografia da Religido o fenbmeno religioso € um objeto a ser
geografizado, enquanto um ente que esta presente no mundo imanente e nao
como um a priori transcendente.

O método fenomenoldgico de Cassirer sugere fazermos uma “revolugao
copernicana” (KANT, 1999) na Geografia, isto é, trocarmos do centro das
analises o universo dos fatos, pelo universo simbodlico do “sujeito-objeto”,

humanizando assim a esta ciéncia. Portanto, entendemos o conceito de espaco
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por meio da atuacao das formas simbdlicas, ideia que pode ser entendida como:
energia do espirito, no qual um conteudo espiritual do significado esta vinculado
a um signo sensivel concreto atribuido interiormente (CASSIRER, 2005b).

O conceito de Cassirer de formas simbdlicas se apresenta como uma
possibilidade para entender como se da a espacializagao da religiao por meio do
conceito de lugar sagrado. Para Cassirer, o conhecimento ndo estd no mundo,
esta no sujeito. O que nds conhecemos das coisas, ndo esta nas coisas, esta
em nos. Somos nos que damos sentido ao mundo, e objetivamos nossa
realidade. Nao podemos entender o mundo em si mesmo (a coisa em si
preconizada pelo pensamento kantiano), mas apenas enquanto fendmeno
(simbolo).

Para Cassirer, somos homens simbdlicos e por meio da linguagem
construimos um mundo de simbolos e € nesse mundo “artificial” no qual o
Homem vive. E diferentes “mundos” sao conformados a partir de varias formas
simbdlicas: mito, arte, religido, ciéncia, entre outros (CASSIRER, 2005b). A
Geografia, partindo do espago da cultura, investiga os espagos de acado
conformados por essas formas simbdlicas; analisando os mundos que o Homem

inventa, através de simbolos, para viver nele.

A humanidade ndo poderia comegar com o pensamento abstrato ou
com uma linguagem racional. Tinha de passar pela era da linguagem
simbdlica do mito e da poesia. As primeiras nagbes nao pensavam por
conceitos, mas por imagens poéticas; falavam por fabulas e escreviam
em hieroglifos (CASSIRER, 1994, pg.251).

A humanidade em sua origem, mas também o homem na atualidade
resignifica e reinventa os mitos, ou os arquétipos mitolégicos mantendo a
linguagem metaférica e a vivéncia simbodlica das representacdes. Trata-se
mesmo de atribuir as representagées fenoménicas uma importancia explicativa
com relacao a lugaridade Sagrada das religioes.

Uma obra que néo pode ser ignorada € O Mundo como Vontade e como
Representacéo (2005) de Schopenhauer, dadas as diferengas epistémicas entre
esses autor e Cassirer, e que pode contribuir para compreensao do conceito de
representacdo em Cassirer.

Por isso, no capitulo a seguir vamos estabelecer referéncias ao conceito
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de representacdo de Schopenhauer procurando entender a construgcao dessa

categoria de analise na “gheist das Buildung” alema.

2.1.2 O Mundo é minha representacéao: a religido também?

Artur Schopenhauer, sofre o estigma de pessimista. Isto, muito
provavelmente por conta do olhar de seus conterraneos pensadores idealistas
romanticos que lhe atribuiam essa pecha, mas também porque seus textos
abordam temas como a morte, a dor e o sofrimento. “(...) quem permaneceria na

vida, como ela é, se a morte fosse menos aterrorizante?”

E quem poderia sequer suportar o pensamento da morte se a vida
fosse um jubilo! Mas ela tem ainda o lado bom de ser o fim da vida, e
ndés nos consolamos dos sofrimentos da vida com a morte, e da morte
com os sofrimentos da vida. A verdade é que as duas estdo
inseparavelmente ligadas, pois constituem um labirinto do qual é tao
dificil quanto desejavel escapar (HORKHEIMER, 2008, pg. 242).

Todavia, segundo Barbosa (1966), o pessimismo tedrico de
Schopenhauer torna-se um otimismo pratico ao mergulhar se nas profundezas
dos fendbmenos e buscar para além das aparéncias “0 mundo como vontade e

como representacdo '’

, frase fundante de seu pensamento e titulo de sua obra
nevralgica.

No inicio de MVR, temos uma frase emblematica: “O mundo & minha
representacdo”, colocando desta forma toda sua filosofia em cima de um plano
arquimediano: o ponto de partida de todo conhecimento humano é a
representacdo. Cabe-nos, portanto, investigar, o conceito shopenhauriano de
representacéo para dar conta dos objetivos desta analise.

A rigor representacdo para Schopenhauer é um atividade fisiologica
complexa nas reagdes sinapticas, cujo resultado final € a consciéncia de uma
imagem no cérebro de um animal. Tudo aquilo que no mundo aparece para 0s

sentidos humanos, séo imediatamente figurados no entendimento dos sujeitos

> O mundo como vontade e como representagao: tradugcado de Jair Barbosa, pesquisador e
professor de Filosofia que estudou alemé&o para poder ler a obra no original e posteriormente
tornou-se a melhor tradugédo da obra em portugués. Daqui por diante vamos referenciar como
MRV, sigla comumente utilizada em pesquisas sobre Schopenhauer.
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como uma forma de representacao mental.

Nao é possivel mensurar conceito de representacdo schopenhauriano
sem mencionar o nome ecoante de Kant. A teoria do conhecimento kantiana,
adotada na Critica da Razao Pura, influenciou decisivamente a producédo do
conceito de representagdo schopenhauriano. Ainda assim, este conceito surge
como uma tentativa de superar o que ele chama de equivocos do intelecto
privilegiado de Kant.

A despeito de todas as criticas feitas por Schopenhauer a Kant em MVR,
podemos encontrar conceitos correlatos no pensamento dos dois filésofos, como
por exemplo, ao colocar a representacdo como ponto de partida de todo
conhecimento possivel, Schopenhauer procurou escapar da dicotomia presente
entre o realismo e o idealismo e ao recorrer aos conceitos de coisa-em-si e de
fendmenos ele torna-se herdeiro do legado epistemolégico de Kant.

Por outro lado, enquanto temos o conceito de coisa-em-si e de
fendbmenos em kant, respectivamente em Schopenhauer os encontramos como
vontade e como representacgédo, e se investigarmos mais a miude a extensao das
influéncias de Kant em Schopenhauer poderemos perceber algumas rupturas no
pensamento desses dois fildsofos alemaes.

Por exemplo, quando comparamos as categorias do entendimento para
ambos, em Kant as formas do conhecimento a priori sdo: unidade, pluralidade,
totalidade, realidade, negacédo, limitagdo, ineréncia e substancia, causalidade,
possibilidade, existéncia e contingéncia e que por meio destas categorias
derivam-se todos os outros conhecimentos possiveis. Para Kant, pensamentos
sem intuigdes sao vazios; intuicdes sem conceitos séo cegas.

Schopenhauer por sua vez entende que as representacbes em si
mesmas nao revelam a esséncia das coisas. Isso se da porque é por meio dos
sentidos que nos sdo fornecidos os dados primevos da experiéncia que resulta
nas representacdes. Mas elas s6 acontecem depois de um elaborado processo
mental no cérebro que ira construir a representacdo. Nesse processo de
formacgao do conhecimento o sujeito que cognoscente, conhece por meio de trés
categorias puras das formas de conhecimento que possibilitam a apreenséo de
uma realidade a nossa volta: o tempo, o espaco e a causalidade.

Segundo Barbosa (1966), Schopenhauer entendia que essas formas do
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conhecimento se configuram num tipo de 6culos intelectual pelo qual as coisas
aparecem, tal como s&o, entdo as coisas sdo dadas em um determinado tempo,
em certo espaco, com um fundamento especifico e uma causa racional, que por
sua vez também possui uma razao de ser, e assim sucessivamente, sem jamais
encontrar uma causa primeira, uma origem ultima.

Para Artur Schopenhauer a multiplicidade e a individualidade pertencem
tdo somente ao mundo das representacdes, sendo que a vontade supera todas
as condicionantes das distingcdes e da pluralidade. Todos os fenbmenos que
aparecem enquanto representacbes sdo meras aparéncias da unicidade da

vontade.

2.1.3 Religiao como forma simbdlica e como representagéo

Esta é o fim de todas as doutrinas religiosas, na medida
em que sdo roupagens miticas complexas da verdade
inacessivel a tosca inteligéncia humana comum. (MRV, §
63, pg. 453-454).

Considerando que anteriormente apresentamos a religido como forma
simbdlica em Cassirer e o conceito de representacdo em Schopenhauer, cabe-
nos agora relacionar os dois conceitos e demonstrar a possibilidade de uma
Geografia da Religido que toma com pressuposto tedrico-metodolégico o
pensamento desses dois fildsofos na busca por uma espacializacdo do
fendbmeno religioso que se expressa por meio dos lugares sagrados.

Neste sentido, tanto Cassirer quanto Schopenhauer sao herdeiros de
uma linguagem kantiana, em que se notam as expressdes: sujeito, objeto,
fendbmeno, coisa-em-si relacionando-as com a natureza do conhecimento. Mas,
por outro lado, se ndao rompem com O pensamento de seu mestre, ambos
apontam caminhos préprios no intuito de resolverem os problemas a que se
propdem.

Assim como Nietzsche que lamentou a propria falta de coragem ou
imodéstia de permitir-se, em todos os sentidos, também uma linguagem propria
para intuicoes e atrevimentos tdo proprios, que tentasse exprimir penosamente

com formulas schopenhaurianas e kantianas, estranhas e novas valoragdes
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(Nietzsche, 1996), Cassirer e Schopenhauer a despeito das novidades que
transportam também se exprimiram com férmulas kantianas para intuicdes e
atrevimentos proprios.

Enquanto Cassirer denota a importancia das formas simbdlicas para a
compreensao do mundo, Schopenhauer afirma ser o mundo uma representacao
simbdlica daquilo que aparece para o sujeito cognoscente. Além dos conceitos
de forma simbodlica e representagao serem tomados como pressuposto de todo
conhecimento possivel, os efeitos e consequéncias desse pressuposto atinge o
mesmo resultado. A possibilidade de se estudar o sagrado e o fenédmeno
religioso por meio de sua espacializagao.

Assim, se para Cassirer as formas simbdlicas sdo manifestagbes do
espirito, para Schopenanhauer sdo manifestagcdes da vontade. O professor de
Dantzig afirma que a religido € uma metafora metafisica e que o mito, a arte, a
poesia sdo também representacdes e Cassirer que no mito, o que prevalece sao
os sentimentos, a realidade € percebida como expressao de poderes divinos e

demoniacos. Na religido, o que prevalece é a representagao (SILVA, 2010).

A Geografia da religido é contemporanea da revolugdo epistemoldgica
a que estdo submetidas as ciéncias humanas de um modo geral. E a
dimenséo religiosa inerente ao Homem também se tornou objeto de
analise da propria espacializagao da religiao (SILVA E GIL FILHO,
2009, pg. 75).

Neste contexto, este inicio de século, cenario de intensas mudancgas
politicas e sociais, crises paradigmaticas e metodolégicas, nos desafia a
encontrar novos rumos epistemolégicos, ndo apenas no que tange a Geografia e
as ciéncias, mas também todo um complexo social.

Com relagao a esse problema, Silva e Gil Filho (2009), afirmam que a
Geografia da Religiao, buscando analisar a relagéo entre religido e espaco, parte
para reflexdes de ambito epistemoldgico, procurando entender o que € espago e
religido.

Portanto, uma Geografia da Religiao alicercada na epistemologia
fenomenoldgica de Cassirer e Schopenhauer toma entornos e nuances que até
entdo haviam sido desprezadas na analise geografica, a ideia de que todo

espaco religioso ou sagrado sé pode ser compreendido enquanto forma
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simbdlica e representacgao.

3 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS DE PESQUISA:
METODO FENOMENOLOGICO

Peregrino, caminhante, andante e caminhada
Passo lento, passo leve e passada

Enquanto caminha medita

N&o no destino, mas na caminhada

Caminha meditando

Medita caminhando

Nao na medida da vida

Mas sobre a passada e o caminhar

Esvazia a mente e mais um passo a frente
El6i Corréa dos Santos

(Fonte:http://subversivoeloi.blogspot.com.br/)

A Geografia classicamente tem operado com as categorias espacgo/
espacialidade, tempo/temporalidade, territério/territorialidade e em alguns casos
trabalha-se com a categoria lugar. Ainda que muitos autores tenham adotado a
categoria de analise “lugar” e se debrugcado em sua conceituagéo, como Dardel,
Relph, Yi-Fu Tuan, Claval entre outros ainda nao tinhamos a desenvolvimento
da qualidade do lugar numa categoria de analise denominada “lugaridade”.

Quando se trata da pesquisa em Geografia da Religido que se ocupa
entre outras coisas de lugares sagrados, as categorias de territorio e espago néo
dao conta da complexidade que resulta do estudo sobre o fendmeno religioso e
as expressoes coletivas do sagrado.

Portanto, desenvolvemos e adotamos a lugaridade sagrada como uma
categoria privilegiada para o estudo da conformacao dos lugares sagrados da
tradigdo Xamanica Indigena Guarani Nandewa do Tekwa Tingui lanai do Morro
do Anhangava na regido de Quatro Barras-Pr.

Segundo Holzer (2010), foi Relph (1970) o primeiro a apontar a
fenomenologia como aporte tedrico-conceitual alternativo para os geodgrafos
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interessados em estudar a “percepcao” a partir de um ponto de vista distante do
positivismo e do comportamentalismo. Relph, buscando epistemologias
alternativas encontrou no método fenomenolégico a base para sua Geografia e
ressaltou a importancia do conceito de lugar para os estudos geograficos, como
seu aporte tedrico buscou fundamentos nos textos do Gedgrafo Dardel e dos
filbsofos Heidegger, Schutz e Merleau-Ponty.

Em sua tese de Doutorado Relph define espago e lugar estabelecendo
os limites, os pontos de encontro a partir da experiéncia humana. A obra que
resultou desse trabalho € denominada “The Phenomenon of Place” (1976), onde
ele aponta que o espago esta ligado a agao inconsciente e o espago perceptivo
€ 0 espaco da acado, € o espaco existencial, que deixa de ser um espaco e

passa a ser um lugar. Lugar que Relph define como:

[...] a estrutura intima do espago tal qual nos aparece em nossas
experiéncias concretas de mundo como membros de um grupo cultural,
ele é intersubjetivo, e portanto, permeia a todos os membros daquele
grupo, pois estes foram todos socializados de acordo com o conjunto
comum de experiéncias, signos e simbolos (RELPH, 1976, pg.12).

Para Relph, o lugar é o fundamento de nossa identidade como parte de
uma comunidade. O lugar € o espago onde habita o ser. O lar € um lugar onde
se vive e ele é cheio de significado e de representagao, “ele ndo pode estar em
toda parte, ndo pode ser trocado, € um centro de significados insubstituivel”.
(RELPH, 1976, pg.39).

Partindo desse principio, vejamos como Dardel (1990), procura definir a

lugaridade/lugar:

Do plano da Geografia, a nogdo de situagdo extravasa para os
dominios mais variados da experiéncia do mundo. A “situacdo” de um
homem supde um “espago” onde ele “se move”; um conjunto de
relagbes e de trocas; direcoes e distancias que fixam de algum modo o
lugar de sua existéncia. “Perder a localizagdo”, é se ver desprovido de
seu “lugar”, rebaixado de sua posicdo “eminente”, de suas “relacdes”,
se encontrar, sem diregdes, reduzido a impoténcia e a imobilidade.
Novamente a Geografia, sem sair do concreto, empresta seus simbolos
aos movimentos interiores do homem (DARDEL, 1990, pg.19).

Segundo Holzer (2010), em sua obra de 1974, intitulada de “Space and

Place: Humanistic Perspective”, Tuan propde que a distingdo entre os conceitos
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de “espaco” e “lugar” definem a natureza da Geografia.

A importancia do “lugar’ para a Geografia cultural e humanista é, ou
deveria ser, 6bvia. Como nés funcionais no espaco, os lugares
sujeitam-se as técnicas da analise espacial. Mas como um unico e
complexo conjunto — enraizado no passado e crescendo no futuro — e
como simbolo, o lugar clama pelo entendimento humanista. Na tradigéo
humanista os lugares tem sido estudados a partir das perspectivas
histérica e literario-artistica [...] Nos falta, contudo, analise sistematica
[...] (TUAN, 1979, pg.388).

Podemos entender que o espago € o espago racionalizado, geométrico,
das latitudes e longitudes, hidrografias e relevos. Enquanto o lugar € o que da
sentido ao espaco, € o lugar do sentimento, das emocgdes e esta carregado de
simbolismo e significado. E no lugar onde se vive e onde as vivéncias
acontecem. Desta forma, ao analisar sistematicamente os lugares,
principalmente, os lugares religiosos, temos uma categoria de analise
privilegiada; a lugaridade sagrada, e ela é objetivamente adequada ao método
fenomenoldgico, pois se trata de um sagrado imanente.

A lugaridade € uma categoria de analise, privilegiada para o estudo dos
lugares sagrados e do sentido de lugar na sociedade moderna. Ao mesmo
tempo em que as pessoas buscam recuperar seus lugares afetivos e o
sentimento de pertengca aos seus lugares de vivéncia, temos também o
esvaziamento desse sentido e sentimento construgdo simbdlica da lugarizacao,

como podemos ver na obra “Nao Lugares”, de Marc Augé:

Os nédo lugares sao tanto as instalagbes necessarias a
circulagdo acelerada de pessoas e bens (vias expressas,
trevos rodoviarios, aeroportos) quanto os proprios meios de
transporte ou os grandes centros comerciais, ou ainda os
campos de transito prolongado onde sdo estacionados os
refugiados do planeta (AUGE, 1994, pg.36).

Assim, enquanto a apropriagdo de valores simbdlicos, de rituais, de
linguagens e a construgdo de sentido e apropriagdo do sentimento de pertenca
vao construindo lugaridades, o distanciamento desses sentimentos pode causar
o que Augé chama de nao lugares. Os nao lugares sao inversamente

proporcionais as lugaridades.
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A paisagem, segundo Dardel (1990), € o conceito sintese da
justaposicao (HOLZER, 2010) entre a dimensao fisica e a dimensao simbdlica
humana. A paisagem é preenchida e permeada de lugares. E os lugares sdo
fundamentais para o desenvolvimento de outros conceitos espaciais/
espacialidades. E a manifestacdo do sagrado na paisagem religiosa, que nesta
Tese tratamos como lugaridade sagrada.

Esse conceito tornou-se bastante explicativo na medida em que se
torma-se consciéncia que o conceito de Espaco Geografico tal como é definido
pela Geografia como qualquer porgéo, fragdo ou regido do planeta é muito
amplo quando nos propomos a tratar do Sagrado. Entdo o termo espaco
sagrado tornaria-se vago e genérico. Nesse sentido, e tendo em vista as
definicbes apresentadas anteriormente sobre o conceito de “Lugar’, como algo
simbdlico, afetivo, emocional e dotado de sentido, desenvolvemos o
entendimento sobre a qualidade do “Lugar Sagrado” e suas diversas

manifestacdes por meio do conceito de “Lugaridade Sagrada”.

3.1 FENOMENO RELIGIOSO

Nesta parte do texto devemos fazer um esclarecimento sobre o objeto e
metodologia da pesquisa do ponto de vista epistémico e metodolégico. Como ja
discorremos anteriormente nosso objeto de investigacao € o fendmeno religioso
Xamanico moderno e nossa abordagem metodoldgica € a fenomenologia. Mas
que queremos dizer com Fendmeno Religioso?

Primeiramente buscaremos entender o conceito classico de Fendbmeno,
para depois analisarmos sua aplicabilidade na pesquisa fenomenologica. A
palavra grega PHAINESTHAI, que também da origem ao termo em Latim
PHAENOMENON, significa aquilo que é visto, que surge aos olhos, ou ainda a
coisa tal como ela se apresenta ao sujeito.

Na filosofia de Immanuel Kant, fendmenon é aquilo que é objecto da
experiéncia sensivel. O nao-fenoménico ou nao-perceptivel é o que Kant

chamou ndmenon. Ou seja, sendo o conhecimento a relagao que se estabelece
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entre o sujeito que conhece e o objeto conhecido, o Fenémeno é a forma como
0 objeto se apresenta para o sujeito, a coisa-em-si.

Portanto, considerando a religido como uma caracteristica inerente ao
ser humano. Os aspectos metafisicos e relacionados com a fé podem ser
chamados de numenon por que nao Sao0 mensuraveis ou passiveis de uma
investigacao cientifica mais profunda, em outras palavras a fé ndo se explica,
apenas se vive, por que é subjetiva.

Ja toda parte material, aquilo que aparece enquanto substancia fisica da
religido como templos, rituais, festas, livros sagrados, organizagdes religiosas,

simbolos e manifestagdes culturais caracterizamos como “Fenémeno Religioso”.

A fenomenologia das religides evidenciou a relagdo intrinseca entre
cultura e religido, a ponto da ignorancia sobre tal relagdo poder tornar o
pesquisador inapto para compreender o fenbémeno religioso. [...]
Atualmente, considera-se fundamental a concepgao de que o
fendbmeno religioso se manifesta em uma cultura. E a cultura que
marca profundamente a maneira de ser e viver do ser humano
(OLIVEIRA, 2007, pg.66-67).

Ernst Cassirer considera o Homem como um animal simbdlico e por isso
atribui valor aos objetos e coisas, consequentemente o mundo esta cheio de
sentido. Na mesma vertente, Mircea Eliade afirma que para o homem religioso, a
Natureza nunca € exclusivamente natural esta sempre carregada de um valor
religioso. Isto é facilmente compreensivel, pois 0 Cosmos € uma criagao divina:
saindo das maos dos deuses, o mundo fica impregnado de sacralidade.
(ELIADE, 1992, pg.59)

[...] para o homem religioso, o mundo apresenta sempre uma valéncia
supranatural, quer dizer, revela uma modalidade do sagrado. Os
fragmentos césmicos sdo parte do todo e mostra uma estrutura
particular do Ser e, por consequéncia, do sagrado (ELIADE, 1992,

pg.69).

Ja para a Sociologia da religido o Fenbmeno Religioso se expressa por
meio do Fato social. Fato social € toda maneira de agir fixa ou ndo, suscetivel de
exercer sobre o individuo uma coergao exterior ou, ainda, que € geral em uma
determinada sociedade, apresentando uma existéncia propria, independente das

manifestagdes individuais. (DURKHEIM, 2003, pg.40)
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Sao fatos sociais: o direito (as regras juridicas e morais), os dogmas
religiosos, os sistemas financeiros, a educacgao, entre outros (DURKHEIM,
1955). Assim, o Fendmeno Religioso é passivel de estudo por se materializar
concretamente independente das subjetividades particulares que estéo ligadas a
religido.

O que encontramos na origem e na base do pensamento religioso nao
sdo seres ou objetos determinados e distintos que possuem por si préprio o
carater sagrado, mas sim, poderes indefinidos, formas andnimas, mais ou
menos numerosas conforme as sociedades, as vezes, até reduzidas a unidade
cuja impessoalidade, é perfeitamente comparavel. As forgas fisicas que tém
suas manifestacdes perfeitamente estudadas pelas ciéncias da natureza
(DURKHEIM, 2000, pg.203).

Em qualquer sociedade, a religido define um modo de ser no mundo em
que transparece a busca de um sentido para a existéncia. Nos momentos em
que a vida mais parece ameacgada, o apelo religioso se torna mais forte
(MACEDO, 1989, pg.15). Assim, o simbdlico e o sagrado se manifestam no
Fendmeno Religioso em toda sua materialidade dando sentido a experiéncia
humana.

O ser humano é um ser fundamentalmente simbdlico, construimos
simbolos o tempo todo. A linguagem é a forma por exceléncia dessa dimenséo

simbolizadora dos humanos.

[...] No simbolo sempre existem duas coisas separadas, mas que se
complementam. Um é o signo e o outro é o significado. Ha, assim,
sempre uma duplicidade de sentido, ou melhor, uma multiplicidade de
sentidos. Coisas concretas de nosso mundo fenoménico sdo (ou
podem ser) transformadas ou constituidas em simbolos, mas o
segundo sentido sempre € uma resignificacdo em relagdo ao objeto
natural (REIMER, 2004, pg.82).

Segundo Rocher, uma forma simples de conceituar um simbolo é defini-

lo como uma coisa que toma o lugar de outra, que substitui e evoca outra coisa.

[..] Uma estatua evoca simbolicamente um personagem, um
acontecimento ou uma ideia, e assegura-lhe assim presenca e acgéo
continua. Uma palavra substitui simbolicamente uma coisa e consegue
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evoca-la sem que seja necessaria a presenca fisica da coisa
(ROCHER, 1971, pg.156).

O Fenbmeno Religioso possui intima relagdo como o Mito. Para Eliade
(1992), o mito narra como, gragas as faganhas dos Entes Sobrenaturais, uma
realidade passou a existir. o0 Cosmo ou apenas um fragmento dele, uma ilha,
uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre,
portanto, a narrativa de uma criacéao, ele relata de que modo algo foi produzido e
comegou a ser.

O mito tenta explicar o mundo, tenta explicar os fendmenos, a origem de
todas as coisas, os mistérios e a manifestacdo do sobrenatural na vida humana.
O mito possui uma relagdo com o rito. O rito € uma maneira de colocar em acéo
o mito na vida do homem através de cerimbnias, casamentos, batizados,
dancgas, oragoes, sacrificios e outros. Sdo atividades organizadas e se repetem
através de palavras, gestos e comportamentos que permitem um significado ao
ritual.

Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e desvendam a
sobrenaturalidade de suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e
algumas vezes dramaticas, irrupgdes do sagrado no Mundo (ELIADE, 1992,
pg.11). O ritual € um comportamento simbolico repetitivo, padronizado e
redundante que canaliza emocdes e organizam grupos sociais. E uma
performance com sequencias de atos formais personificada pelos diversos
atores.

Ao lado dos simbolos como a linguagem fundamental da experiéncia
religiosa (imagem) e dos mitos como a expressao narrativa ou discursiva de
elementos religiosos (palavra), os ritos constituem a linguagem ‘gestual’ da
vivéncia religiosa. Simbolicamente, o rito imita algum gesto primordial referido a
divindade ou coloca em pratica determinados conteudos narrados em um mito.
Ao mito como palavra corresponde o rito como o gesto. Trata-se de uma agao de
dramatizagdo, em que uma vivéncia das origens €& transformada em gestos.
(REIMER, 2004, pg.88).

Entre os diversos tipos de Ritos e seus Rituais religiosos destacam-se,
os Ritos: Mortuarios; Iniciagcdo ou Passagem; Comemorativos; Cura. Para
Robertson Smith (1984) na obra “A Religiao dos Semitas”, as religides primitivas
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tem seu foco central no ritual, sdo materialistas e suas divindades sdo fisicas, e
as religides modernas tem seu foco nas crengas, sdo espiritualistas e tem sua
centralidade na ideia de deus monoteista.

Além dos Mitos, simbolos e ritos também os Lugares Sagrados sao
locais onde o Fendmeno Religioso simbolicamente se manifesta. Podemos
destacar os lugares na natureza, rios, lagos, montanhas, grutas, cachoeiras,
etc.; ou ainda os lugares construidos: templos, cidades sagradas, cemitérios,
etc.

O que torna um lugar Sagrado ¢ a identificagéo e o valor atribuido a ele,
ou seja, onde ocorreram manifestagdes culturais religiosas. O lugar sagrado é o
que da sentido ao espaco, € o lugar do sentimento, das emogdes e esta
carregado de simbolismo e significado. E no lugar onde se vive e onde as
vivéncias acontecem. Desta forma, ao analisar sistematicamente os lugares,
principalmente, os lugares religiosos, temos uma categoria de analise
privilegiada; a lugaridade sagrada, e ela é objetivamente adequada ao método
fenomenoldgico (fendbmeno religioso), pois se trata de um sagrado imanente.

Os templos, as sinagogas, as igrejas, as mesquitas, os cemitérios, as
catacumbas, as criptas e os mausoléus, assim como elementos da natureza
quando consagrados, constituem igualmente Lugaridades Sagradas. Elementos
estes que compdbem a paisagem religiosa. Para as culturas indigenas e
aborigines, por exemplo, os rios, as montanhas, os campos, etc. sdo extensées
das divindades e, por essa razao, sao Lugaridades Sagradas.

A religiao € um fendmeno que as sociedades humanas tém produzido
em diferentes contextos geograficos, histéricos como parte do processo de
construgao cultural. Apesar de muitos nao participarem de nenhuma religiao,
mas € inegavel a sua influéncia.

Além disso, as religides contribuem para a formagao de espiritualidade
dos individuos. E essas espiritualidades muitas vezes sao formadas por
elementos de varias religides diferentes. Num processo hibrido de construcao
cultural. A religiao enquanto instituicdo possui fronteiras e territérios onde se
encerram conjuntos de doutrinas, dogmas, rituais e teologias, mas a
espiritualidade ndo se encerra nessas fronteiras podendo contemplar mais de
uma forma de religiosidade em uma unica espiritualidade.
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O fendmeno religioso da espiritualidade se da no ambito das constugdes
culturais e no Brasil esse processo de sincretismo religioso se desenvolveu por
meio de quatro matrizes que dao origem a religiosidade/espiritualidade do povo
brasileiro. Por isso, no subcapitulo a seguir ira se tratar dessas quatro matrizes
para situar a espiritualidade Guarani e sua importancia no panorama religioso do

Pais.

3.1.1 A importancia das Quatro Matrizes na formacao da religiosidade
brasileira.

Segundo LEMOS (2014), o estabelecimento do Brasil-colénia promoveu o
encontro das duas primeiras matrizes religiosas em nosso continente que s&o os
elementos fundantes do trabalho do Cientista da Religido José Bittencourt Filho
no que ele denominou de Matriz Religiosa Brasileira.

Para BITTENCOURT FILHO (2003), no inicio da formacgao religiosa
brasileira se da no contato dos povos indigenas cuja religiosidade € animista e
nao a espiritualidade do cotidiano com colonizadores portugueses pobres onde a
religiosidade é baseada em um Catolicismo popular. Nesse periodo se
estabelecem as relagdes entre as duas primeiras matrizes religiosas no Brasil e

o Xamanismo indigena integra a origem da religiosidade brasileira.

No animismo tudo é rito, tudo é religioso, ndo se estabelece nenhuma
distingdo entre fé e vida cotidiana, entre sagrado e profano. A natureza
se configura em um grande templo, casa das divindades e espiritos,
que em parte dao sentido ao mundo e a existéncia. A partir da mistura
de ragas, a miscigenacgao interpolara, com efeito, elementos culturais e
religiosos. (LEMOS, 2014. pg 76).

A terceira matriz que compde a religiosidade brasileira vem para o Brasil
com 0s negros escravizados, que trouxeram a crenga nos orixas e qua vai dar
origem ao Candomblé e posteriormente a Umbanda que possui em seu codigo
doutrinario sincretismo tanto com o Catolicismo quanto com o Xamanismo
indigena.

De acordo com Leonardo Boff (2014) a maior criagao cultural feita no

Brasil é representada pelo cristianismo popular. Colocados a margem do sistema
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politico e religioso, os pobres, indigenas e negros deram corpo a sua
experiéncia espiritual no cddigo da cultura popular que se rege mais pela logica
do inconsciente e do emocional do que do racional e do doutrinario. (Boof,
2014).

Conforme BITTENCOURT FILHO (2003, em sua génese das matrizes
religiosas brasileira “a existéncia, no bojo da matriz cultural, de uma matriz
religiosa, que prové um acervo de valores religiosos e simbolicos caracteristicos,
assim como propicia uma religiosidade ampla e difusa entre os brasileiros” (pg.
17). Segundo o pensador brasileiro Gilberto Freyre (2001), a nossa herancga
cultural e religiosa africana é notéria e pode ser percebida no sincretismo
religioso entre santos orixas, mas também numa série de elementos da
linguagem, da alimentagao, dos habitos e das crengas. (Freyre (2001).

A quarta matriz religiosa desembarca nas terras dos indigenas no
processo de imigracdo dos povos orientais principalmente com os japoneses,
mas que posteriormente se expande ampliando o leque de religides orientais
seguidas no Brasil. O budismo € a organizagao religiosa mais antiga e numerosa
no Brasil dentre as religides de matriz oriental, que segundo o Censo de 2000
apontam 214,8 mil praticantes no Brasil e que desembarca nas terras tupiniquins
no inicio do século XX. O Budismo que mais prospera no Brasil € o Tibetano,
liderado pela sua Santidade o Dalai Lama.

Desta forma podemos perceber que temos quatro matrizes distintas
naquilo que podemos chamar de construcdo fundacional da religiosidade
brasileira. Embora este assunto nao tenha sido ainda discutido nos patamares
que aqui apresentamos, outros estudos se dedicaram a explanar sobre as
matrizes religiosas, mas como influencias na construgdo de uma religiosidade
plural, como podemos ver na tese de José Bittencourt Filho (2003), que diz “a
existéncia, no bojo da matriz cultural, de uma matriz religiosa, que prové um
acervo de valores religiosos e simbolicos caracteristicos, assim como propicia
uma religiosidade ampla e difusa entre os brasileiros” (pg. 17).

Segundo SANTOS (2017) in ALMEIDA (2017) num texto que se intitula
Diversidade Religiosa E Matrizes Fundacionais: Matriz Indigena, Afro, Odicental
E oriental, nos meados da década de 1980, o antropologo André Droogers em
apontava em seus estudos uma matriz cultural religiosa brasileira que ia além da
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instituicao religiao, uma Religiosidade Minima Brasileira (DROOGERS, 1987, pg.
63 apud SANTOS, 2017 in PARANA, 2017).

Encontrarmos também leis e documentos oficiais que se referem ao
conceito de matrizes religiosas, principalmente no que diz respeito as matrizes
africana e indigena. Como exemplo pode-se citar o Art. 26 da Lei de Diretrizes e
Bases - Lei 9394/96, que orienta a oferta de disciplinas e conteudos para as

escolas normais da unido:

§ 4° O ensino da Histéria do Brasil levara em conta as contribuicdes
das diferentes culturas e etnias para a formacdo do povo brasileiro,
especialmente das matrizes indigena, africana e europeia. (LDB/96).

Nesse documento se afirma o conceito de Matrizes Religiosa Indigena na
formacdo do povo Brasileiro como um fendmeno cultural e assim podemos
perceber que a religiosidade indigena possui inumeras contribuigdes a Lingua, a
alimentagéo e fundamentalmente a religiosidade do Brasil.

No proximo capitulo apresenta-se na integra os Diario de Campo
elaborado durante o processo de observagao participante e as entrevistas semi-
diretivas visto que coerente com a abordagem e metodologia fenomeldgica o
objetivo é possibilitar ao leitor um contato direto com o Fendmeno da forma

como ele se apresenta.

3.2 OBSERVACAO PARTICIPANTE E ENTREVISTAS

Como ferramenta de pesquisa dentro desse método recorreu-se a
observacao participante, pois negociar a posicao de observador com o0s
observados foi condicao sine qua non para obter os dados coletados. E com isso
torna-se necessario aceitar que o olhar do observador também interfere, tanto na
observac&o, como no objeto estudado, como afirma Schuartz (1980).

Também utilizamos a técnica de entrevistas, para coletar o relato dos
sujeitos protagonistas das ag¢des e conformagdes descritas no diario de campo,
para poder analisar os discursos dos dividuos pertencentes a coletividade

indigena estudada.
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Tendo em vista que a teoria e o método sao indissociaveis a escolha da
ferramenta metodoldgica investigaremos as tradigdes religiosas na pesquisa
Geografica adotaremos metodologias e encaminhamentos proprios das areas
das humanas. Assim, como afirma Silva (2003, pg.12), quando assinala que “a
existéncia de um objeto de pesquisa € inseparavel da trama linguistica que o
descreve”.

Em outras palavras o que € dito pelo discurso cientifico descreve um
determinado aspecto da realidade e ao mesmo tempo esta intimamente ligado a
producao dessa mesma realidade. Conforme Turra Neto (2011), dessa maneira,
“seria um equivoco pensar que as teorias cientificas e os conceitos derivados
descobrem o real e que a realidade assim descoberta € uma entidade
independente do sujeito que a descreveu”.

Ainda segundo Turra Neto (2011), a preocupagdo com metodologias
propicias ao estudo das “manifestagdes da cultura no espac¢o” ainda ndo € muito
representativa na Geografia brasileira. As metodologias utilizadas vém, em sua
maioria de outros campos do conhecimento como a Antropologia, a Historia, a
Sociologia e a Educagéo.

Assim, se faz necessario além de uma reflexdo sobre o alcance da
metodologia adotada, um cuidado com o0 uso e a apropriacdo indevida da

mesma:

Primeiramente, é preciso considerar que, ao lidar com metodologias de
outras disciplinas, € necessario ter o cuidado de nao cometer
reducionismos, desconsiderando o quadro teérico em que elas foram
desenvolvidas. Em cada um dos campos do saber ha uma discusséao
de longa data sobre as metodologias aqui em foco; ha debates de
tendéncias divergentes e ha novas propostas em cena (TURRA NETO,
2011. pg.242).

O que sobressalta é que todo discurso produzido € sempre parcial e
contingente ao sujeito que o profere, que significa dizer que a costumeira
pretensao de que o método traga alguma validade ou objetividade cientifica ndo
tem sentido nesta perspectiva. Entdo as escolhas metodoldgicas e opgodes
tedricas influem diretamente nos resultados e conclusdes.

Sapiente da consideracdo necessaria sobre a relagdo entre o quadro

tedrico e a metodologia adotada e influenciado pelos textos sobre metodologia
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de pesquisa em Geografia de Turra Neto (2011), questionei-me sobre as
seguintes questdes: qual o método mais adequado para coletar informagdes e
elementos que auxiliem a buscar respostas a problematica do projeto de
pesquisa? Qual o alcance e abrangéncia dos métodos tradicionais no que diz
respeito a pesquisa em Geografia da religido, principalmente quando se trata de
manifestacdes religiosas de matriz indigena?

Entendidas essas limitagdes, a problematica da pesquisa exige a adogao
de uma metodologia “que considere os movimentos subjetivos, incluindo o
imaginario em suas expressdes simbdlicas” conforme afirma Schlogl (2012).
Neste sentido, optou-se pela abordagem fenomenoldgica, procurando considerar
a voz e a representacdo simbolica dos dividuos'® da coletividade indigena
Guarani Nandewa, objeto deste estudo em Geografia da Religiao.

Nessa perspectiva os sujeitos por meio de suas agbes geram
lugaridades. Agindo sobre a paisagem alterando-a por meio das relagbes e das

atividades humanas, sobre isso Schldgl (2012), afirma:

A Geografia da Religiao observa os atos em sua expressao espacial, o
que leva ao reconhecimento da identidade dos grupos, do
relacionamento, da partiiha de fundamentos e compreensbdes de
mundo, a partir do fenédmeno religioso (SCHLOGL, 2012, pg.83).

Como podemos perceber a Geografia Cultural adota uma nova forma de
perceber as espacialidades e passa a considerar os sentidos, o olhar, a audicéo,
as impressodes e o ato humano. De acordo com Claval (2001), em seu inicio a
Geografia Cultural ndo possui ferramentas para elucidar a dinamica do

comportamento humano, mas com a modernizagdo da Geografia Cultural nos

'® Dividuos: Optamos por essa categoria de analise, em vez do termo individuos porque a
identidade, o0 nome alma e toda sua complexidade ndo tem o mesmo sentido que na tradi¢cao
ocidental, onde cada um existe de forma autarquica, com relacdo aos outros da mesma
comunidade. No caso de muitos povos indigenas o seu € um dividuo em uma coletividade e
suas relagdes, o grupo do qual ela faz parte também define o que ele é enquanto ser ontoldgico.
Este conceito € amplamente trabalhado na tese do Prof. Dr. Adnilson de Almeida Silva como
podemos ver a seguir: A opcgao pelos “dividuos” e “coletividades” e de varios conceitos émicos
dos Kawahib, parece-nos mais adequado. O conceito émico se entende como a visdo que
considera a construgao do microcosmo a partir das experiéncias, vivéncias e fungdes dentro do
sistema a que pertencem determinado coletivo ser a mais adequada, visto que os conceitos de
“sociedades” e “individuos”, desenvolvidos no contexto da sociedade envolvente ndo satisfazem
plenamente as nossas inquietagdes, em decorréncia de suas incompletudes. (ALMEIDA SILVA,
2010).
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meados da década de 50, os geodgrafos passaram a considerar as escolhas e
atos humanos. Claval nos orienta ainda a aceitar que ndo ha um comportamento
universal, independente das culturas e povos, ou seja, “a logica do
comportamento humano nao é universal, depende das crengas religiosas ou
filosoficas” (CLAVAL, 2001, pg.37).

Para a Geografia da Religido, a concep¢édo de mundo e as
espacialidades conformadas pelos sujeitos de acdo sao diretamente
influenciadas pela sua concepgao de sagrado. Essa modalidade de pesquisa se
desenvolve com metodologias de cunho qualitativo, que se adaptam ao estudo e
analise da conformacéo espacial da religido e da cultura, das quais deriva uma
pluralidade de documentos orais que por sua vez resulta num processo de
“descricao densa” (GEERTZ, 1978).

[...] um processo pelo qual mantém-se a presenga do observador numa
situacao social com a finalidade de realizar uma investigacao cientifica.
O observador esta em relagédo face-a-face com os observados e, ao
participar da vida deles, no seu cenario natural, colhe dados. Assim, o
observador é parte do contexto sob observagdo, ao mesmo tempo
modificando e sendo modificado por este contexto (SCHUARTZ &
SCHUARTZ, apud CICOUREL, 1980, pg.89).

Essa metodologia exige envolvimento do pesquisador com o objeto de
estudo, ou seja, com a coletividade estudada. A pesquisa acontece num
processo dindmico de interacao e interferéncia mutua e o pesquisador passa a
ser parte da convivéncia ao ponto de estar com os outros e consigo mesmo,
numa espécie de cooperagao, que resulta na qualidade dos dados coletados.

Esse método de observagao participante € um tipo de etnografia que
leva em consideragao a representagao simbodlica dos sujeitos envolvidos na
pesquisa. Ou seja, 0 objeto passa a ser entendido também como sujeito. Nas
palavras de Winkin (1998, pg.132), a etnografia tomada como observacao
participante € uma arte e uma disciplina cientifica, que consiste em saber ver,
saber estar — com 0s outros e consigo mesmo — e, por fim, em saber escrever.
“Arte de ver, arte de ser, arte de escrever. Sdo estas as trés competéncias que a
etnografia convoca”. (WINKIN, 1998, pg.132)

Segundo, Becker (1999), a observagao participante € uma metodologia

que carece de certo grau de improvisagao e Didgenes (1998) firma que ha
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apenas indicios dos caminhos a serem percorridos, mas € caminhando que cada
um constroi seu préprio percurso, de forma unica, pois cada realidade analisada
€ igualmente unica e desenrolara problemas especificos demandando assim
hipéteses e resolugdes particulares.

O método de observagao participante € um método onde na pesquisa de
campo acontece uma interagcado entre pesquisador e pesquisado. O pesquisador
nao tem no “nativo’, uma posicdo privilegiada na producdo de um dado
conhecimento; ambos sao equiparados. (LACERDA, 2003)

De acordo com Marcus (1991) ambos compartiiham “condigdes de
modernidade”, assim como compartilham as experiéncias cotidianas sobre as
quais constroem elementos que tornam possivel o dialogo (MARCUS, 1991).
Para Lacerda (2003), esse espago de compartilhamento de experiéncias e de
dialogo gera uma tensao fundamental, mas n&o € uma situacéo de tenséo entre
0s sujeitos pesquisador e pesquisado, e sim entre teoria e realidade, como

podemos observar a seguir:

[...] entre o saber acumulado na disciplina e as categorias nativas
apresentadas pelos informantes, [que] impactam na personalidade total
do etndgrafo, fazendo com que diferentes culturas se comuniquem na
experiéncia singular de uma unica pessoa [...] Desse modo, a
descoberta antropoldgica ja € um dialogo, mas nao entre individuos —
pesquisador e nativo -, e sim entre teoria acumulada e o confronto com
uma realidade que traz novos desafios para ser compreendida
(LACERDA, 2003, pg.09).

Turra Neto (2011) adverte que se deve evitar, a todo custo, que os
modelos tedricos utilizados amarrem demasiadamente o pensamento, “tapem os
ouvidos e que tornem os/as pesquisadores/as cegos/as para a emergéncia de
questdes ainda nao consideradas” (TURRA NETO, 2011. pg.355). Mas, por
outro lado, também somos advertidos por Cicourel (1980), que se atenta ao risco
que corremos de adotar a 6tica do grupo estudado e cegar-se para aspectos de
relevancia cientifica.

Outro ponto que devemos nos atentar na observagao participante € que
como o registro & feito posteriormente ao trabalho de campo, ficamos
condicionados a uma observacao retrospectiva. O trabalho do pesquisador é

recriar, na sua mente e transpor para o papel as cenas, os diadlogos, as

71



impressdes e se colocar no lugar das pessoas procurando adentrar no universo
das representagdes, registrando tudo isso no seu diario de campo. E “ao criar as
formas do mundo, [as pessoas] estabelecem sentidos que expressam o cultural
e o social, produtos de seu entendimento sobre o espacgo vivido, percebido,
sentido, amado ou rejeitado” (KOZEL, 2006, pg.141).

A cada registro vai se construindo um imaginario, cujos lagos aproximam
0 pesquisador do grupo estudado, favorecendo o entendimento e a decifragéo
dos signos que nao seriam entendidos que o pesquisador nao estivesse

participando das vivéncias da coletividade, como assevera Turra Neto (2011):

O diario &, assim, o instrumento que reflete o processo de aproximacgao
com o grupo estudado, bem como o deciframento mutuo, pela
consideragdo de como as questdes que se tornaram relevantes foram
aparecendo e sendo respondidas. A totalidade da vivéncia é dada pela
sua releitura, ao final da pesquisa, também numa “atitude de escuta”,
mas, sobretudo, de selegdo das informagbes que podem ajudar na
interpretacao do grupo estudado (TURRA NETO, 2011, pg.358).

Um importante autor, que corrobora essa perspectiva € Bailly (1995,
pg.25-34), que em contraposicdo a Geografia regional tradicional, seu
engavetamento das estruturas e ao engessamento do conhecimento por
consequéncia, propde uma Geografia das representagdes, por conta de uma
nova consciéncia sobre a subjetividade dos discursos e das analises possiveis

de se fazer a partir deles:

Esta Geografia, consciente de sua subjetividade, analisa ao mesmo
tempo os discursos e as praticas espaciais, para resgatar ai, através da
estrutura das representagcbes, coeréncia e repeticdo; ndo somente
aquela dos homens que raciocinam, mas também aquela daqueles que
experimentam sentimentos e se amarram aos seus lugares de vida
(BAILLY, 1991, pg.21).

Assim, para alcangar os objetivos a que nos propomos nesta pesquisa
desenvolvemos um trabalho de campo onde participamos de seis Aty’s (rituais),
que fizeram parte da iniciacdo xamamnica do cla waera, que se trata do ultimo
grupo de pessoas interessadas na vivéncia religiao Guarani, que fizeram o
processo com Awaju Poty em seu Tekowa no pé do Morro do Anhangava em
Quatro Barras. Neste ciclo de observagao participante ganhei o chamado nome
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alma e experiénciei todas as etapas dessa vivéncia xamanica elaborando
posteriormente ao trabalho um diario de campo onde procurei descrever o
contato com o fenbmeno e as representagdes obtidas.

Outra ferramenta de pesquisa utilizada foi o de entrevistas semi
diretivas. O método de entrevistas esta relacionado produgdo de documentos
orais, fontes importantes de dados para pesquisas sobre representacdoes
culturais, religiosas e sociais. Esse método fornece os subsidios para analisar o
sentido, a lembranga e a memoria. Essa técnica nos da acesso a memodria
geografica que os dividuos possuem de sua lugaridade sagrada.

Para Meihy (2002), a historia oral, da qual as entrevistas sdo matéria
prima, subverte o sistema tradicional de pesquisa; e na Geografia humana, se
propde a ouvir a voz dos silenciados no processo de construcido de
conhecimento a maneira das ciéncias positivas, dando ouvidos aos “excluidos
da histéria” (DEBERT