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Resumen: la presuncion de identidad prescribe a la cultura un modo
de identificacion naturalista, como si todo grupo social se definiera a si
mismo exclusivamente por oposicion a otro. A partir de un caso de jovenes
guarani-mbya (Na¢do Guarani do Rap) que hacen musica rap, analizaré, por
un lado, el lugar que los jurud (personas no indigenas) ocupan en los relatos
mbya y, por otro, la afinidad potencial entre el rap y la cuestion guarani. La
musica constituye aqui un saber que sintetiza los conflictos socioterritoriales
que enfrentan actualmente diversas comunidades indigenas en Brasil y en
otras partes del mundo. Desde la literatura etnoldgica sobre grupos tupi-gua-
rani, la musica (cantos o danzas) configura un medio para lidiar con los otros
y sus potenciales amenazas. La nocién de persona mbya emplea la diferen-
cia como enclave de su identificacion: el otro (enemigo, muertos, deidades,
animales) puede ser constitutivo de si a través de un proceso de domesticacion.
Mediante las observaciones del transito entre la aldea y las presentaciones
musicales, asi como a través del trabajo colaborativo que desempeié como
facilitador audiovisual del grupo entre 2017 y 2019, evidenciaré el papel de
la musica como forma de predar al otro. Concluyo que la presencia del rap
entre los mbya se basa en un encuentro lirico-expresivo legible, por ejemplo,
en el lugar que ambos esquemas culturales le conceden a la palabra hablada

El presente articulo es resultado del proyecto de investigacion de Maestria en Antropologia titulado “A
fala das sombras: o rap guarani e a musicalizagdo do outro” (2019), por la Universidade Federal do Parana
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o a la fluidez con la que se pronuncia. Todo ello comprende un intento por
problematizar el contacto, no desde el plano de la identidad, sino como un
continuum entre formas expresivas.

Palabras clave: depredacion, formas expresivas, guarani-mbya, nocién de
persona, rap indigena.

The Talk of Shadows: The Domestication of Difference among Mbya-Guarani
Youth in Southern Brazil

Abstract:The presumption of identity prescribes a naturalistic mode of iden-
tification to culture as if every social group defines itself solely by opposition
to another. Based on a case of young Mbya Guarani (Na¢do Guarani do Rap)
who perform rap music, I will analyze, on the one hand, the place occupied
by the Jurud (non-indigenous people) in Mbya stories and, on the other, the
potential affinity between rap and the Guarani issue. Here, music constitutes
a knowledge that synthesizes the socio-territorial conflicts currently faced by
various indigenous communities in Brazil and elsewhere in the world. From
the ethnological literature on Tupi-Guarani groups, music (songs or dances)
is a means by which to deal with others and their potential threats. The Mbya
notion of personhood employs difference as an enclave of its identification:
the other (enemy, dead, deities, animals) can be constitutive of itself through
a process of domestication. Based on the observations made during my tran-
sit between the village and the musical presentations, as well as through the
collaborative work I conducted as the audiovisual facilitator of the group
between 2017 and 2019, I will highlight the role of music as a way of prey on
the other. I conclude that the presence of rap music among the Mbya is based
on a lyrical-expressive encounter, that is legible in the place that each of the
cultural schemes grants to the spoken word or to the fluency with which it is
pronounced. All this comprises an attempt to problematize contact, not from
the plane of identity, but as a continuum between expressive forms.

Keywords: Expressive forms, indigenous rap, Mbyd-Guarani, personhood,
predation.

A fala das sombras: domestica¢iao da diferenca entre jovens Guarani-Mbya no
Sul do Brasil

Resumo: o pressuposto de “identidade” prescreve a cultura um modo
“naturalista” de identifica¢do, como se todo grupo social se definisse exclusi-
vamente em oposi¢do a outro. Partindo de um caso de jovens guarani-mbya
(Nagdo Guarani do Rap) que fazem rap, analisarei, por um lado, o lugar que
os jurud (pessoas ndo indigenas) ocupam nos relatos mbya e, por outro, a
afinidade potencial entre o rap e a questdo guarani. A musica constitui um
conhecimento que sintetiza os conflitos socioterritoriais que atualmente
enfrentam varias comunidades indigenas no Brasil e em outras partes
do mundo. A partir da literatura etnoldgica sobre os grupos tupi-guarani,
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a musica (cantos ou dangas) configura um meio para lidar com os outros
e suas ameagas potenciais. A no¢do de pessoa mbya usa a diferenca como
enclave de sua identificagdo: o outro (inimigo, morto, divindades, animais)
pode ser constitutivo de si (self) através de um processo de “domesticagdo”
Mediante observagdes no transito pela aldeia e as apresentagdes, bem como
do trabalho colaborativo que realizei como facilitador audiovisual do grupo
entre 2017 e 2019, evidenciarei o papel da musica como forma de “predar” o
outro. Concluo que a presenga do rap entre os Mbya se baseia em um encon-
tro “lirico-expressivo” legivel, por exemplo, no lugar que ambos os esquemas
culturais concedem a palavra falada ou a fluéncia com a qual é proferida.
Tudo isso compreende uma tentativa de problematizar o contato, ndo a partir
do nivel da identidade, mas como um continuum entre as formas expressivas.

Palavras-chave: formas expressivas, Guarani-Mbya, noc¢do de pessoa,
predagdo, rap indigena.

esde mayo de 2017, comencé a frecuentar dos aldeas localizadas en

el estado de Parand en Brasil: Guavira Ty en el litoral y Aracai en

la regiéon metropolitana de Curitiba. Inicialmente, estaba interesado

en la musica guarani y su sacralidad, asi que habia conversado con

los diferentes lideres —espirituales y politicos— de estas aldeas para
conocer la casa de rezo (opy), espacio predilecto de la musica mbya. Meses después,
durante una visita rdpida a Aragcai, conoci a la sefiora Carmelita; me platico que su
hijo Nilson y otros jovenes de la comunidad tenian un grupo de musica y que en
ese momento estaban en Curitiba en una presentacion. Unas semanas mas tarde me
contactd una colega para decirme que un joven mbya que integraba una agrupa-
cion de rap estaba buscando a alguien para realizar un videoclip —area en que me
desenvuelvo como aficionado—. Esa semana nos presentaron: se trataba de Nilson.
Acordamos que la primera grabacion seria durante la participacion del grupo en el
VIII Simposio Internacional de Geogratia Agraria, que se llevaria a cabo en la recto-
ria de la Universidade Federal do Paran4, en Curitiba.

Después de ese primer encuentro con el resto de los integrantes, les propuse
desarrollar un proyecto de investigacion relacionado con las experiencias del grupo
alrededor del transito entre la aldea y las presentaciones. De forma paralela, produ-
cirfamos material audiovisual para que ellos circularan a través de plataformas
digitales, principalmente en Facebook. A partir de ahi, comencé a realizar estancias
cortas —de una o dos semanas cada una— en Aragcai entre 2017 y 2018. Esta vez, la
aproximacion con la musica seria diferente. La convivencia diaria en la comunidad me
permitiria percibir diversas formas de relacionarse con la musica en general, que iban
desde lo afectivo y lo sagrado hasta lo sociopolitico. El concepto de identidad, enten-
dido como un diferenciador de personas o grupos, me parecia inapropiado para este
caso. Lo que queria evidenciar era la compatibilidad potencial entre dos esquemas
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culturales —el rap y la cuestion mbya— y no su ruptura, que ya era evidente por si
misma. Este objetivo me obligaba a preguntarme primero por la manera en que los
mbya piensan a los otros: quiénes ocupan el lugar de alteridad y qué tipo de relacion
se entabla con ellos. El punto de partida seria, por tanto, el de reflexionar sobre mi
lugar como foraneo / investigador / realizador audiovisual.

En este articulo, me aproximo a las experiencias de un grupo de rap guarani
de la vertiente mbya del sur de Brasil. Situandome en la aldea de Aragai, Piraquara,
en el estado de Parana, analizaré el lugar que los jurud —término mbya para refe-
rirse a personas no indigenas— ocupan en los relatos sobre el mundo mbya y cémo
esa tension se resuelve a través de la creatividad simbdlica y practica habilitada por
el hip hop. Mundos multiples reflejan no inicamente discordancia, sino también
conexiones parciales (Strathern 2004). Por ello, expongo una breve critica al concepto
de identidad étnica, ante la insuficiencia para comprender formas diversas de iden-
tificacion en contextos amerindios. Aplicando el principio de desubstancializacion
de la cultura en Wagner (2012), propongo ver en la identidad una idea que entraia
una forma de hacer mundo moderno-occidental, no siempre sugerente para pensar
puntos de vista diversos. Por medio de un registro etnografico sobre las practicas
musicales de los jovenes guarani que componen y cantan rap, describo la relacion
entre el mundo jurud y el mbya —percibido desde Aracai— como una tensién que
deriva en situaciones de encuentro o continuum cultural. Concluyo que ese conti-
nuum se basa en el papel histérico de la musica entre los mbya como forma de
consumacion del otro: una depredacion simbélica que transcurre en un plano afec-
tivo y se torna legible desde formas expresivas —por ejemplo, sonoras o graficas—.
La etnografia sobre grupos de las tierras bajas de América del Sur (Carneiro da
Cunha 1978; Kelly 2003), especificamente de los grupos de la familia tupi-guarani
(Viveiros de Castro 1984, 1986), evidencia que la diferencia cultural puede ser cons-
tituyente de lo propio; domesticar la diferencia y emplearla para si conforman un
trazo definitorio de su nocién de persona.

Alteridad desde la perspectiva tupi-guarani

Si la presencia de un extrafo ya es motivo suficiente para desencadenar dudas, el
desconcierto en Aragai aumentaba al tratarse de alguien que balbuceaba el portugués.
En agosto de 2017, previo a mi primera visita, habia llamado por teléfono al cacique
(lider politico de la comunidad) para comunicar mi intencién de presentarme en la
aldea', pero las dudas no se resolverian sino hasta después de que la investigacion se
concretara en un objetivo. El recelo sobre el interés de foraneos por la comunidad
se relaciona con la situacion geografica y politica de la aldea. Aragai se sittia dentro
del Area de Proteccién Ambiental de Piraquara (APA), localizada a escasos sesenta
kilometros de Curitiba, capital del estado de Parand y mayor ciudad de la region

1 Eltérmino aldea es usado en Brasil de manera oficial para designar ntcleos de poblacién indigena. El término
guarani tekod o tekoha se refiere al sentido de ‘hogar’ de una aldea y no exclusivamente al de ‘territorio.
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sur del pais. Esta APA integra, ademads, la extensa area metropolitana de Curitiba
y alberga las dos presas (Piraquara I y II) que abastecen de agua parte de la region
sur y oeste del pais. A pesar de que Aragai comprende una extension de territorio
exclusivamente rural, su cercania y relacion con la cabecera municipal de Piraquara
la enmarcan en un intenso contexto urbano.

La presencia de los no indigenas en Aragai es constante; por ejemplo, la aldea
cuenta con una Unidad de Salud de la Secretaria de la Salud Indigena (Sesai) que
atiende a esta y otras aldeas de la region. También conviven con otro tipo de visi-
tantes como los que transitan —sin permiso de las autoridades locales— rumbo a
la presa para pasear en kayak o pescar ilegalmente. Otros transetintes eventuales
son los periodistas en busca de una nota complementaria o los alumnos de excur-
siones organizadas por algunos profesores de Piraquara. Durante mi estancia en la
aldea, presencié la visita de un grupo de estudiantes de educacion basica, a quienes
el profesor a cargo les explicaba, en tono de guia turistico, “cdmo viven los indige-
nas’, mientras los alumnos se tomaban selfies con los pobladores sin siquiera pedir
autorizacion previa. No es accidental que en mi primer encuentro con el cacique,
tras conversar sobre mi interés en la musica guarani, me haya cuestionado diciendo
“homem branco nido gosta que a gente domine seus instrumentos, nem que use
suas roupas; a gente usa e domina a sua tecnologia” (cacique de Aragai, comunica-
cion personal, 25 de agosto de 2017). Ahi fue la primera vez que fui llamado jurud,
término guarani-mbya que literalmente quiere decir “boca con cabello” (bigote)
(Ladeira 2007, 39), usado para referirse a los no indigenas, también llamados
“blancos”. No obstante, existen circunstancias en las cuales se espera de antemano
la visita de turistas y de no indigenas a la comunidad, como en la Fiesta de la Yerba
Mate. Existen otras situaciones en que los blancos pueden ser vistos como aliados,
como en el caso de algunos visitadores agrarios que contribuyen en el proceso de
demarcacién de tierras indigenas; inclusive, un jurud aliado puede llegar a ser bauti-
zado en la ceremonia guarani de nimongaras’.

El lugar de la alteridad, por consiguiente, no necesariamente esta ocupado por
los blancos sin mads, ya que existen no indigenas que, al trabajar por los objetivos
politicos de la comunidad, dejan de ser amenaza potencial: principalmente agentes
de lucha en la defensa por el territorio (visitadores, abogados, académicos o profe-
sores) y algunos donadores que mantienen presencia en la aldea. En contraste, la
posicion de jurud en cuanto enemigo es ocupada particularmente por los fazen-
deiros (agricultores) y politicos que atentan contra las tierras indigenas. Entiendo
que, para ocupar el lugar de alteridad, no es necesario representar enemistad, sino
otredad, donde esos otros no son exclusivamente humanos. Seria insuficiente pensar
identidad y alteridad entre los mbya tomando como referencia tinicamente a los

2 “Al hombre blanco no le gusta que nosotros dominemos sus instrumentos ni que usemos sus ropas, pero
nosotros usamos y dominamos su tecnologia”. Traduccion propia.

3 Unasituacion puntual en que un jurud puede obtener un nombre guarani puede ser consultada en Huyer (2016).
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jurud, pues habria que contemplar también a las divinidades (Viveiros de Castro
1986), los no-humanos, los muertos (Carneiro da Cunha 1978) y los enemigos o
seres peligrosos en general (Montardo 2004).

Frente a una idea apresurada que concibe la alteridad como todo aquello que
ego considere ajeno, se torna sugerente la literatura sobre grupos amazénicos (por
ejemplo, Lagrou 2002; McCallum 2013, 1998). Por citar un caso, al reflexionar sobre
la socializacion kaxinagua o huni kuin en el estado de Acre, Els Lagrou entiende que
“para ser capaz de lidiar con la alteridad, se debe aprender a convertirse en otro, imitar
ese otro para captar su punto de vista ante el mundo y, asi, ganar poder sobre la situa-
cidn interactiva” (2002, 36)*. El ejemplo paradigmatico de esto lo constituye aquello
que Eduardo Viveiros de Castro (1986) adjudica como una caracteristica consistente
entre los grupos de la familia tupi-guarani: me refiero a la digestion simbdlica que
atraviesa toda relacion de alteridad, en la que figurativamente se consume al otro
para adoptar sus cualidades. A la luz de un extenso recorrido etnografico sobre estos
grupos, se sugiere que dicha digestién del otro emplea la musica como una interfaz
que favorece la ampliacion de puntos de vista (Ladeira 2007; Lagrou 2002; Montardo
2004; Viveiros de Castro 1986). Por ejemplo, en el contexto confrontativo entre los
araweté, descritos por Viveiros de Castro (1986), los “cantos del enemigo” son ejecu-
tados por los matadores, quienes tras consumar el acto cantaran interpretando el
punto de vista del enemigo, siendo asi que “por la boca del matador, quien habla es
el muerto™ (Viveiros de Castro 1986, 590).

Dado que mi interés radica en un grupo de jovenes que cantan rap y que el
contenido de sus canciones remite a los conflictos que se disputan en la arena de la
sociedad nacional, el tipo de alteridad a la que me referiré de aqui en adelante sera
aquella que concibe a los jurud como agentes potencialmente adversos al proyecto
de vida mbya —y al de otros grupos indigenas—. Al preguntar a varios jovenes de
la comunidad sobre las diferencias que ellos y ellas percibian entre los jurud y los
mbya, la mayoria se referia a aspectos superficiales como “los blancos casi no usan
sandalias (chinelo)” o “los jurud necesitan colchén suave y almohada para dormir”
(Diario de campo, 20 de agosto de 2018). Sin embargo, al recorrer diversos mitos
guarani sobre el origen del mundo, se vuelve recurrente la idea de que los jurud
provienen de lugares distintos a los guaranies. Maria Inés Ladeira (2007) sefiala que

Conforme explican los mitos sobre la concepcion del mundo guarani-mbya, la

ocupacion en el litoral, a la orilla del océano, ocurrié hace mucho mas tiempo del

que los blancos puedan contar. Esta existié desde el “mundo primero’, cuando

era todo plano, lleno de tierra y agua, y su soporte, de avaxiygue (tallo del maiz),

no era tan resistente. Los blancos vinieron de otro mundo, otra isla y llegaron

después, atravesando el océano. (Ladeira 2007, 71)°

4 Traduccion propia.
5  Traduccidn propia.

6  Traduccion propia.
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La idea del mundo dividido entre los blancos y los guarani-mbya toma dife-
rentes perspectivas; por ejemplo, algunos relatos sugieren que Nhanderu (‘nuestro
padre’ en guarani y figura del dios creador) dio los terrenos silvestres (mato) a los
guaranies y el campo a los jurud (Veiga y da Rocha D’Angelis 2011, 64). Esa misma
division se replica en la idea de que a los guaranies les fueron destinados los animales
de caza, como el pecari (koxi o mymba’i), mientras que a los blancos les fue desti-
nado el puerco doméstico (kuré) (Calazans 2014, 271).

No parece casual que de aquel primer encuentro con el cacique sobre el tema de
la musica guarani como interés personal haya surgido el comentario sobre la musica
“de los blancos” y la capacidad de los guaranies para dominarla. Como se dijo antes,
musica y alteridad sugieren una intima relacién en la literatura etnoldgica sobre
grupos indigenas de las tierras bajas de América del Sur, asi como en el caso mbya.
Por un lado, la musica tiene un papel crucial en los espacios de socializacién guarani
mas importantes, como en la “casa de reza” (opy) y, por otro lado, constituye una forma
a través de la cual historicamente los guerreros tupi-guarani han adoptado el punto
de vista del enemigo. Este ultimo aspecto opera en favor de una domesticacion de la
diferencia, en palabras del cacique: “Nosotros podemos usar y dominar su tecnologia
[la de los blancos]” Por ello, considero que cualquier supuesto sobre identidad que
asuma que el contraste o la diferenciacion de ego respecto a los otros constituye la parte
central de una persona o grupo, debe ser antes sometido a un analisis minucioso.

Domesticando a los blancos: breve critica al concepto de identidad
El caso que aqui concierne es el de un grupo de rap guarani-mbya llamado Nagdo
Guarani do Rap —o, simplemente, NG do Rap—. Los hermanos Juliano Fernandes
(Kuaray Mirim)” y Mauricio Fernandes formaron el grupo entre 2016 y 2017, junto
con otros jovenes de Aragai, a partir de una serie de actividades propuestas por una
profesora de la Escola Estatal Indigena Mbya Arandu (nivel basico). Llegaron a ser
cinco integrantes, junto con Tatiana, Nilson y Claudinei, pero eventualmente estos
ultimos decidieron seguir a caminhada (‘seguir su camino’)®. Sobre como se inicié el
grupo, Juliano comenta que

a ideia surgiu vendo batalhas de rap. Dai a gente resolveu fazer essas brincadeiras

de batalhas de rap, mas com o tempo a gente foi montando um grupo mesmo [...].

A gente criou esse grupo, assim, pra tentar somar na luta da popula¢do nao sé dos

indigenas, mas também da periferia. (Diario de campo, 18 de agosto de 2018)°

7 Nombre propio que significa ‘sol pequefio’ en guarani.

8 En mis distintas visitas a Aracai, con frecuencia me enteraba de que algunos jovenes —e incluso adultos—
se habfan mudado a otra aldea de un dia para otro, a veces porque asi lo planeaban y otras porque habian
ido a visitar a sus parientes y acababan por quedarse definitivamente. La movilidad mbya ha sido amplia-
mente abordada por Pissolato (2007) y Ladeira (2007), entre otros.

9  “Laidea surgi6 viendo batallas de rap. Luego nos pusimos a hacer batallas de broma, pero con el tiempo
fuimos montando un grupo [...]. Creamos este grupo para intentar sumarnos a la lucha de la poblacién
no solo indigena, sino también de la periferia”. Traduccion propia.

—_
vl
~

PANORAMICAS =



|
Antipod. Rev. Antropol. Arqueol. n.° 41 - Bogotd, octubre-diciembre 2020 - ISSN 1900-5407 - e-ISSN 2011-4273 - pp. 151-170
https://doi.org/10.7440/antipoda41.2020.07

Cada vez que Juliano explicaba a un jurud el sentido del grupo, ya sea en entre-
vistas o al dirigirse al publico durante una presentacion, argumentaba en términos
de “lucha contra el sistema’, “apoyo a la periferia’, inclusive de “unién entre indi-
genas y quilombolas™. Sin embargo, esto sucedia en situaciones que transcurrian
fuera de la aldea, con gente no indigena. Seria trivial afirmar que ellos se identifican
como “jovenes’, “artistas” o “indigenas” sin mads, independientemente del inter-
locutor o circunstancia de que se trate'’. Estas categorias toman especial sentido
cuando surgen del encuentro con la sociedad nacional; como Juliano cuando expli-
caba a los no indigenas el sentido de su lucha en términos politicamente entendibles
e incluyentes —contempla a los no indigenas de la periferia, por ejemplo—. Pero
dichas categorias parecen sugerir poco sobre formas de identificacion propiamente
guaranies o mbya. Por otra parte, seria ilusorio pensar que existen aspectos fijos o
prescriptivos de lo que significa ser mbya, asi como también que la perspectiva a la
que aspira el antropdlogo es la del punto de vista nativo, preciso y atemporal. Esto no
excluye la posibilidad de dar cuenta de formas de hacer y pensar guaranies a través
del tiempo, aunque defiendo que ese camino no es el de la identidad. Por lo tanto,
antes de dar algunas pistas sobre la cuestién mbya, quiero problematizar la nocién
de identidad, a través de un debate ya clasico en la antropologia brasilefia sobre los

158 estilos y formas de conducir una investigacion.

n Autores de relevancia internacional como Eduardo Viveiros de Castro (1999)
o Alcida Rita Ramos (1990) han distinguido dos orientaciones en la etnologia indi-
gena, segun el papel del investigador/a y el tipo de categorias por las que se inclina:
por un lado, los cldsicos; por otro, los contactualistas. Los primeros privilegian aspec-
tos del mundo nativo intentando adoptar el punto de vista de los pueblos indigenas,
mientras que los segundos problematizan el contacto interétnico y el territorio
como base de toda investigacion dirigida a poblaciones indigenas. Los contactua-
listas acusan a los clasicos de ser “neutros” y los clasicos reclaman la ausencia de
un ejercicio etnoldgico a la hora de pensar mundos “desde dentro”. Lo cierto es que
estas clasificaciones sirven mas para pensar dos estilos antropoldgicos que para
etiquetar a sus exponentes'’. Lo interesante de esta distincion es que ayuda a pensar
dos dimensiones implicadas en el caso de los jovenes guarani-mbya que practican
musica rap: por una parte, el papel del contexto y la etnicidad tras la tension con los
jurud y, por otra, la perspectiva de los mbya en el proceso de tornar el rap en algo

10 El término se refiere a habitantes de comunidades rurales formadas por descendientes de africanos
esclavizados.

11 Enlo que logré percibir, cuando en Brasil una persona indigena se refiere a alguien de otro grupo indigena,
es normal escuchar el término parente (‘pariente’). En el contexto politico, la manera de referirse a esa
persona es por su primer nombre en portugués, seguido del grupo indigena del que hace parte.

12 En el caso brasilefo, esta polarizacion contactualistas/clasicos es legible, por ejemplo, a través de los antropo-
logos que trabajaron con una agenda indigenista en relacion con el Estado, desde 6rganos publicos como el
Servicio de Proteccion al Indio (SPI) y en su érgano sucesor, la Fundacion Nacional del Indio (Funai), mientras
que los otros se preocuparon por establecer una mayor conexion con las antropologfas del mundo y por conver-
tir a la etnologia amazonica en un pivote para los nuevos paradigmas en la antropologia (Lagrou 2018).



El habla de las sombras: domesticacion de la diferencia entre jovenes guarani-mbya del sur de Brasil
Ferdinando A. Armenta Iruretagoyena

propio —perspectiva que no depende exclusivamente del contacto, sino de la identi-
ficacion con la musica y sus atributos—.

En este sentido, considero que, de pensar esta situacion en términos de iden-
tidad, me ubicaria en el lado de los que adoptan el punto de vista de la sociedad
nacional —la del contacto interétnico—. De ser asi, reduciria el caso de los mbya que
hacen rap a una estrategia para simbolizar el conflicto por la tierra y el contacto con el
contexto urbano, en donde el rap resultaria ante todo un dispositivo de enunciacion
politica. Considero que ese enfoque seria, a la postre, fundamentalmente socioldgico.
En vez de ello, prefiero emplear el principio que Roy Wagner (2012) aplica al concepto
de cultura; se trata de ver en esta una proyeccion del antropdlogo, una categoria que
existe debido a la antropologia y su objeto de estudio. Al desubstancializarla, el antro-
pdlogo queda de frente con las elaboraciones simbolicas que han sistematizado sus
intereses de investigacion. Estas elaboraciones resultaran, entre tanto, recursos de los
que el investigador dispone para legitimar sus datos como evidencia etnografica. El
ejercicio conduce a evitar, tanto como sea posible, las categorias que presuponen el
mundo nativo y antes ver en esa operacion analitica, creadora del otro, un intrincado
juego de autorreferencialidad; es decir, proyeccion propia.

Al aplicar este principio a la nocion de identidad como eje diferenciador entre
ego y los otros, la reversibilidad del concepto nos lleva a un locus nacional-estatal,
un punto de vista de quien piensa la adscripcion y la identificacion a través de
la diferencia o la distincién (género, etnia, clase, raza, por ejemplo). En suma, la
nocion de identidad reifica a la sociedad y, con ello, proyecta un modo de ver moder-
no-occidental. El territorio es, sin duda, un eje de disputa de la llamada etnicidad, y
esta es justamente un dispositivo politico de la diferencia étnica, enmarcada por la
friccion entre la sociedad nacional y poblaciones con proyectos de vida divergentes
(Cardoso de Oliveira 1998). A pesar de ello, considero que la conceptualizacion
de identidad presupone un punto de vista particular que puede tener sentido en
contextos politico-administrativos —como ha sido ampliamente usado—, pero que
dificulta una aproximacion situada desde otros puntos de vista. Si me empefio en
leer la prevalencia del rap entre los mbya como un fenémeno identitario, tendria
que dar por sentado que el rap es en su totalidad algo ajeno a los mbya y que ellos
lo absorben a través de los medios de comunicaciéon masivos debido a su potencial
politico. Esta me parece una perspectiva sesgada. Frente a la nocion de identidad,
me inclino por la nocién de persona como un intento por pensar concepciones
nativas sobre la propia individualidad (Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro 1979).
Esta otra perspectiva me permite pensar la particularidad mbya —percibida desde
Aragai— sin prescribirla como identidad, la cual, en suma, remite a un modo de
identificacion naturalista (Descola 2001): una imaginaciéon que se posa sobre la
administracién de la diferencia (occidental). Por tanto, la nocién de persona me
parece menos apresurada si se entiende que,

[flinalmente, bien puede ser que el hecho interétnico “presida” sobre la organiza-

cion de un “grupo étnico’, pero no todas las sociedades indigenas son un grupo
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étnico, ni todos los grupos étnicos son siempre un grupo étnico y ningun grupo
étnico es solo un grupo étnico. (Viveiros de Castro 1999, 121)"

El grupo étnico —y la identidad étnica—, como afirman Poutignat y Strei-
ff-Fenart (1997), no es definido per se, sino como una entidad que emerge de las
diferencias culturales entre grupos que interactuan en un contexto dado de relacio-
nes interétnicas. Si confrontamos la nocion de identidad étnica (“soy lo que el otro
no es”) con lanocién de persona guarani-mbya como predadora de la diferencia (“soy
lo que puedo absorber de los otros”), la lectura sobre los mbya que hacen musica
rap cambia de parecer. Este debate evoca una discusion sobre las cosmologias del
contacto (Albert y Ramos 2002) y la forma en que algunos indigenas “teorizan” a los
no indigenas. De aqui que, desde el punto de vista de mbya, adoptar un instrumento
o un estilo musical considerado foraneo sea una forma de dominar la diferencia
domesticandola: convirtiendo lo “diferente” en un elemento de significacion para si.
Pero entonces, ;como pensar la particularidad mbya y como transcurre esa consu-
macion del otro en la masica rap?

Vale resefiar a los guaranies como un grupo perteneciente a la familia lingtiis-
tica tupi-guarani, a partir de la cual se dividen en diversas vertientes, como la
nandeva, la kaiowa, la ava y la mbya. Sus pobladores habitan diferentes partes de
Bolivia, Argentina, Uruguay, Paraguay y Brasil, pais donde figuran como uno de
los grupos indigenas con mayor poblacion: mas de 80.000 en territorio brasilefio y
alrededor de 280.000 en total, segiin el Mapa guarani continental 2016 (ISA 2016).
Ademads de una base lingiiistica, comparten aspectos referentes a la morfologia
social de sus asentamientos (tekoha) (Mura 2006) y el transito intercomunitario de
sus pobladores (oguata), como también parte de la actividad ritual y diversos mitos
(Clastres 1990). Entre los mbya se acenttian algunos aspectos: la intensa movili-
dad basada en una orientacion mitico-religiosa (Pissolato 2007), el resguardo en
la religion como forma de resistencia ante el contacto misionero (Clastres 1990)
y el “culto” a las llamadas bellas palabras (ayvu pord). Este tltimo aspecto ha sido
abordado por diferentes guaraniologos, como Graciela Chamorro (1998b), Ledn
Cadogan (1992), Pierre Clastres (1990), Héléne Clastres (1989) o Bartomeu Melia
(2013). Se refiere a algo mas que una secuencia de palabras o una técnica para
ejecutarlas, pues constituyen un lenguaje sagrado necesario para el contacto con
las divinidades (Clastres 1989, 123), aprehensible, por ejemplo, en el contexto de la
casa de rezo (opy). Por lo tanto, el lugar de la palabra hablada entre los mbya sera
el principal elemento desde el cual abordar el papel del hip hop y el rap entre los
jovenes mbya en cuestion.

13 Traduccion propia.
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Perspectivas divergentes, expresiones convergentes:
guerreros de la palabra

La importancia de la palabra hablada entre los guarani-mbya es el primer hilo del
cual tirar para reflexionar sobre la prevalencia del rap entre este grupo indigena.
El término d designa en guarani al menos tres cosas: la sombra que proyecta una
persona, por lo que también puede significar ausencia de luz y, en contexto religioso,
se refiere al alma o al espiritu. El término Nee (Nhe’é, transcrito en portugués) designa
la unién de la palabra con un alma, aunque también puede referir a la idea general
de lenguaje; de aqui que se acentte la cualidad de las palabras divinas o sagradas
como dotadas de un alma o un “decir del alma” (Pissolato 2007, 261). Seguin Elizabeth
Pissolato (2007), los mbya de Angra dos Reis en Rio de Janeiro dicen que el alma es,
sin embargo, clarinha ou branquinha (‘clarita o blanquita’) y, por tanto, la mayor parte
del tiempo es invisible. Asi, la sombra (d) representa el alma visible de la persona viva
(alma proyectada en la sombra) y el Nee el alma que se manifiesta a través del acto de
hablar, que podriamos entender como alma espiritual (Pissolato 2008).

Net es por tanto fundamental para aproximarnos a la nocién de persona mbya;
apreciable, por ejemplo, en las ceremonias en las que se les da nombre a los nifios
(nimongarai o ‘bautismo guarani’) (Chamorro 1998a), en donde el opygua (espe-
cialista ritual) o xeramoi (chaman o lider espiritual) descubre el nombre que se
manifiesta en la persona, es decir, torna legible el alma del nifio o nifia para después
nombrarla. Para Macedo y Sztutman (2014), el acto de nombrar al nifio o nifla
precede de la revelacion del nombre al xeramdi a través de suefios o en los propios
cantos durante el nimongarai; nombrar es un acto de individuacién que habla de la
procedencia del alma. En Aragai, conoci algunos nifios y jovenes como Jean, quien
me conté que ese nombre lo escogieron sus padres al nacer, pero que Karai Miri
lo habia obtenido durante un nimongarai; me contd también que miri queria decir
‘pequerio’ y que él era conocido por ser bajo de estatura en comparacion a otros nios
de la aldea. Este fue el caso del propio Juliano, el cofundador de NG do Rap (figura
1), cuyo nombre en guarani es Kuaray Mirim (‘sol pequefio’), aunque normalmente
lo llaman por su apodo, Tatu (‘armadillo’).

Constituyéndose en la palabra, el alma se vuelve visualmente perceptible en forma
de sombra (4) y se expresa en el habla (7iee). De aqui la idea del habla de las sombras
que intitula este trabajo, como un intento por llamar la atencion sobre la importan-
cia fundante de la palabra entre los guarani-mbya y, al tiempo, evocar la divergencia
entre el acto de hablar para los mbya frente a otras formas de mundo. Incidentalmente,
existe otra razén por la cual la idea de sombras se vuelve sugerente y es justamente la
analogia entre la sombra en cuanto margen, la voz de los que hablan desde los bordes.
Pero nada de esto tiene sentido sin detallar cdmo se liga la condicion mbya con el rap.

Mi papel en el grupo NG do Rap fue, desde la dptica de sus integrantes, mas bien
de facilitador audiovisual que de antropdlogo o investigador. Ellos me aceptaron en
la medida en que tuve interés por la comunidad, pero también a partir de que adopté
un papel de generador de contenido. Mi tarea era producir material audiovisual del
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grupo para divulgar a través de redes sociales como YouTube o Facebook (fotos,

videos, videoclips, disefios), asi como conseguir el equipo necesario para las graba-

ciones. Nada de ello me alej6 de mi posicion de jurud; por el contrario, muchas veces

se dirigian a mi para referirse a su exterior inmediato, como si yo representara al resto
»

de los jurud: “vocés brancos acham que nods indios...” (“ustedes blancos creen que
nosotros los indios...”) era una frase comtin en una conversacion esporadica.

Figura 1. Juliano y Rivair grabando en Aragai
LAY o
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Fuente: fotografia del autor, Piraquara, estado de Parana, Brasil, 2018.

A medida que convivi con el grupo —sobre todo cuando los acompanaba en
sus presentaciones—, me di cuenta de que para ellos era normal enfrentar todo
tipo de prejuicios, inclusive de personas que ni siquiera parecian estar actuando
intencionalmente. Pese a lo incomodo que puede llegar a ser este tipo de situacio-
nes para ellos, normalmente intentan tomarlo con calma e inclusive con humor. En
una ocasion, fuimos a Matinhos, puerto paranaense cercano a Curitiba, ya que una
profesora que apoya al grupo los invité a la secundaria donde ella trabaja. La idea
era que realizaran una presentacion precedida de una mesa redonda entre ellos y los
alumnos. Durante la charla, un nifio que habia mostrado interés en el grupo preguntd
en publico por qué los raperos usaban ropa normal si él entendia que normalmente
“indio anda pelado” (“indio anda desnudo”). La pregunta instig6 a otro nifio a
preguntar si sabian usar la computadora y las redes sociales. Finalmente, una nifia les
pregunto directamente si ellos acostumbraban a tomar bafio. La profesora se contuvo
y cedio la palabra a los jovenes invitados. Al respecto, Mauricio respondié que
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a gente usa o Facebook, e o Zap [WhatsApp], usa a mesma roupa que vocés.
Também tomamos banho, alids, ele nem sempre [aponta para seu irmao Juliano
entre risos]. Pois ¢, a gente tem isso tudo, ai que nossa cultura é igual a de vocés.
(Diario de campo, 13 de abril de 2018)*

En cada presentacion que acompaiié al grupo, Juliano se dirigia al ptblico con
soltura. Mauricio parecia reservarse (figura 2), aunque sin perder actitud performa-
tiva. Ante algunas situaciones incomodas —como la anterior—, Mauricio y Juliano
intentaban manejarlo relajadamente, sobre todo cuando se trataba de un encuentro
cara a cara. Cuando se dirigian a un publico, su expresion era distinta. Durante una
presentacion en la Casa de la Estudiante Universitaria de Curitiba (CEUC), invita-
dos por un colectivo de estudiantes de psicologia de la Universidad Federal de Parana
(UFPR), Juliano se dirigio a los jovenes asistentes diciendo: “A gente traz essa mensa-
gem para nos fortalecer na luta dos nossos parentes: a luta da periferia, dos quilombolas
e também dos estudantes, porque aqui o sistema é o inimigo do povo™* (Diario de
campo, 25 de mayo de 2018). “Llevar la palabra” o “el mensaje” era una de las formas
de resumir el objetivo del grupo. Hablaban con seriedad y dominio de su discurso. El
contenido de las canciones, como veremos mas adelante, sugiere la idea recurrente de
que los raperos mbya se perciben a si mismos como “guerreros de la palabra”

Ellugar de la palabra, como ya fue sefialado, es un aspecto imprescindible en la
nocién de persona mbya. En paralelo a la religion, la musica mbya (mbaraka) evoca
algunas singularidades. La musica guarani puede referirse a dos tipos: los mborai, que
son los cantos religiosos propios de la opy (‘casa de rezo’) a través de los cuales se enta-
bla contacto con las deidades, y los xondaro jeroky, que remiten a una danza guerrera
guarani que implicaba levedad corporal y habilidades para esquivar el ataque del
enemigo. Para Pissolato (2008) y McCallum (2013), el valor estético de la musica
(mbya) radica en “hacer bien” (japo pord) o “hacer bonito’, debido a que es apreciada
en razon de las emociones de bienestar que produce. En este sentido, la palabra es
expresion del alma y la musica aquello que “hace bien” —y que incluso es signo de
salud—, sea por un lazo afectivo-emocional con lo divino o por su atributo guerrero.
La figura de “guerreros de la palabra” estd contenida de forma expresa en algunas
canciones, como en Terena e Kaiowd's:

O povo indigena sofre,
a nossa sangue escorre,
varios xondaros morrem

14 “Nosotros usamos Facebook y WhatsApp, usamos la misma ropa que ustedes. También tomamos baio,
aunque €l no siempre [sefala a su hermano Juliano entre risas]. Pues si, nosotros tenemos todo eso, porque
nuestra cultura es igual a la de ustedes”. Traduccion propia.

15 “Nosotros traemos este mensaje para fortalecer la lucha de nuestros parientes: la lucha de la periferia, de los
quilombolas y también de los estudiantes, porque aqui el sistema es enemigo del pueblo”. Traduccion propia.

16 La version completa y el videoclip producto de este trabajo pueden ser consultados en:
https://vimeo.com/269740709
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buscando dias melhores
mas a luta continua
e nunca vai parar
cada queda levantamos
com mais forgas para lutar’

Figura 2. Mauricio en la represa de Piraquara
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Fuente: fotografia del autor, Piraquara, estado de Parana, Brasil, 2018.

Normalmente, los integrantes de NG do Rap cantan en portugués, pero introdu-
cen coros, fragmentos o frases en guarani, ya que claramente parte del contenido de
sus canciones tiene un mensaje politico dirigido a no indigenas. La forma en que los
jovenes mbya emplean el rap para si no parece ajena a la manera en que el resto de los
raperos llamados “de protesta” emplea el rap como instrumento de critica y activismo

17 “El pueblo indigena sufre/nuestra sangre se escurre/varios guerreros ya murieron buscando dias
mejores/pero la lucha contintia y nunca va a parar/cada caida nos levantamos/con mas fuerzas para

luchar”. Traduccion propia.
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(Camargo 2015). En cuanto elemento del hip hop'®, el rap parece estrechar un canal de
encuentro con la cuestion guarani-mbya, sin dejar de ser considerada por la comunidad
como una musica de jurud. En varias ocasiones, escuché a adultos de la aldea Aragai
poco contentos al referirme al grupo, pues a varios les parecia que “esa musica” era algo
“de fuera’, que no aportaba nada positivo a la comunidad. Sin embargo, en el tiempo que
acompaiié a los raperos mbya, percibi conexiones parciales (Strathern 2004) entre el rap
y la forma en que los jovenes mbya se expresaban. A estos puntos de encuentro los llamé
situaciones lirico-expresivas. Por un lado, se trata de cualidades expresivas que la musica
de rap y los guarani-mbya privilegian con relacion al habla, como el fluir de la palabra
en cuanto signo de bienestar y la analogia del que canta como guerrero'. Por otro lado,
se trata de una compatibilidad entre el lugar de enunciaciéon de un rapero o una rapera
de protesta y el lugar estructural de una persona indigena en el contexto étnico nacional.

Elrap es un género artistico que privilegia la musicalidad en la palabra hablada.
Dicho de otro modo, se trata de un discurso que organiza los elementos musicales de
la lengua oral en una estructura ritmico-musical. De ahi que uno de sus principales
atributos estéticos, ademas de la rima, sea la fluidez con la que se profieren las pala-
bras. Antes que simplemente rapero/a, quien performa para un publico se denomina
MC (‘maestro de ceremonias’) y su destreza se reconocera también por su capacidad
para convocar y organizar a una audiencia. La autopercepcion metaférica de los y
las MC como “guerreros” o “guerreras” es comun entre los diversos colectivos de hip
hop. Esto es aun mas evidente cuando sus intérpretes se asumen dentro de la catego-
ria de “rap de protesta’, vertiente del rap que guarda un sentido politico manifiesto
(Gonzalez 2013; Matias-Rodrigues y Araujo-Menezes 2014). No parece accidental
que, en Brasil, el rap indigena haya tenido gran difusién medidtica de la mano de
raperos principalmente guaranies —tanto mbya como kaiowa—, desde el eco de
Bros MCs a partir de 2010 (Schiffler y Nathanailidis 2017), un grupo de rap guara-
ni-kaiowa de Mato Grosso do Sul, hasta agrupaciones mbya de aldeas urbanas de Séo
Paulo, como Oz Guarani, la rapera Katd Mirim (bororo/mbya) y los raperos Wera
MC y MC Kunumi. Este tltimo tuvo un impacto mediatico significativo después de
la ceremonia inaugural del Mundial de Futbol de 2014 celebrado en Brasil, en donde
fue parte de los jovenes encargados de representar la diversidad étnica del pais. En
aquella ocasion, Kunumi, de 14 afios, aprovech¢ la visibilidad masiva del evento para
alzar una banda con la frase “Demarcagio Ja!” (“{Demarcacion ya!”), que remite a
la lucha por el reconocimiento juridico de las tierras historicamente ocupadas por
poblaciones indigenas en Brasil.

Para los guaranies y principalmente para los mbya, el rap ha sido un medio de
enunciacion politica, pero también una forma de ampliar la manera de ser guarani. En
lo politico, ha servido para convocar a otros grupos indigenas y transmitir su sentido de

18 ‘Hip hop’ se refiere aqui a un movimiento urbano que envuelve una variedad de manifestaciones artisti-
cas, tales como la plastica (grafiti), la lirico-musical (rap), las danzas urbanas (como el breakdance) y la
destreza para seleccionar, producir o mezclar secuencias musicales (DJ).

19 La propia etimologia de la palabra guarani significa ‘guerrero.
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lucha, al tiempo que denuncian abusos y vejaciones por parte de la sociedad nacional.
Pero también ha sido una interfaz que permite a los jovenes expresarse en cuanto mbya,
por ejemplo, con el cultivo del principio de la palabra y la concepcién de guerreros.
En principio, el rap es algo que viene de fuera, algo propio de los jurud. No obstante,
la apertura guarani hacia el rap permite a algunos jovenes reconocerse directa o indi-
rectamente en un esquema cultural “externo”. Algunos se limitan a escuchar musica y
otros acaban por dominar técnicas de composicion y ejecucion musical, sin que eso
signifique una “pérdida” o “mestizaje cultural”. En contraparte, la capacidad de recono-
cerse en el otro les permite articular, para beneficio propio, su lucha politica cultivando
la palabra mediante la ejecucion del rap.

El siguiente fragmento corresponde al coro de la cancién Terena e Kaiowd, en la
cual envian un mensaje de apoyo al pueblo terena con el que comparten territorio en
diferentes reservas de Brasil. Al pedirle ayuda a Mauricio para traducir la cancidn, se
acerc6 Adriano, un joven de la aldea con quien entablé amistad y que nos acompariaba
durante la grabacion de los videos. Primero, Mauricio transcribi6 la letra en guarani
(version original) y después los dos contribuyeron con la traduccion al portugués. Al
tratarse de dos interpretaciones —la de Mauricio y la de Adriano— sobre el mismo
texto, decidi dejar en paréntesis los términos en los que parecian no tener consenso
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Figura 3. Transcripcion del coro de la cancion Terena e Kaiowd, del grupo NG do Rap

Traducciéon de Mauricio y
Adriano al portugués

Traduccion al espaiiol,

Version original en guarani o q
traduccion propia

Jajeoi javy’a jajeoi jaexauka
mombyry jaguata
Nhande yvy re ja luta jurua
kuery nhande kuery pe ojuka

Vamos todos juntos,
mostrar a nossa forga (cultura)
Lutar pela nossa terra,
os brancos (latifundidrios)

Vamos todos juntos
a mostrar nuestra fuerza
luchar por nuestra tierra
los blancos (latifundistas)

mataram mataron (o todavia
(ou ainda matam) muitos matan) muchos indios
indios

Fuente: elaboracion propia, 2018.

En sintesis, la figura de los jurud como enemigos esta ocupada principalmente
por los blancos agricultores o “latifundistas” que atentan contra la reproduccion
socioterritorial de las comunidades indigenas. Sin embargo, la nocién de persona
mbya, al igual que otras formas de identificaciéon amerindia, ve en la alteridad una
forma potencial de ser y no tnicamente una relacién de contraste u oposicion. Los
jovenes mbya tornan como propio aquello que les identifica con su mundo habitual,
como el fluir de la palabra o la imagen guerrera en defensa del territorio indigena.
Dominar al otro significa depredarlo simbdlicamente; transferencia analdgica de las
cualidades del ser que es consumido (Fausto 2002). Domesticar a los blancos se trata
no solo de retomar sus formas de expresion, sino de usarlas también para instruirlos
a ellos en la cuestion indigena. Al mismo tiempo, los raperos indigenas expresan su
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inconformidad hacia las condiciones de vida impuestas por el contexto politico nacio-
nal. La palabra hablada y su musicalidad catalizan mundos contingentes (el jurud y el
mbya) y se convierten en expresiones convergentes (formas lirico-expresivas).

Conclusion: ;“mundos” en disputa o tension creativa?

En la tentativa por reunir evidencia etnografica sobre la continuidad en las particula-
ridades, problematicé dos perspectivas: la del investigador —en este caso, la mia— y
la de los jovenes mbya —presenciada por mi—. En tltima instancia, los datos aqui
expuestos conforman un reflejo propio: un esfuerzo por mostrar confluencia entre
dos visiones de mundo —inclusive, dos formas de “hacer mundo”—. Con este tras-
fondo, abordé la relaciéon entre mbya y jurud desde un grupo de jovenes guarani
que hacen musica rap. Por una parte, mi argumento fue que, desde el punto de vista
mbya, el rap es un espacio para digerir una porcién de esa alteridad que encarnan
los jurud. Por otro lado, sugeri que la distincion de términos mbya y jurud envuelve
una tensién que no necesariamente se resuelve por contraste, sino por una rela-
cién de reconocimiento. Ciertamente, se trata de una relaciéon asimétrica, aunque
no univoca: los jovenes mbya pueden incorporar formas expresivas del hip hop
(ropa, técnicas musicales, jerga), pero al identificarse en él también lo indigenizan.
Finalmente, ni el rap entrafia un mundo completamente occidental ni la nocién de
persona mbya es monolitica o esencialmente tinica. Asimismo, la idea de domestica-
cion de la diferencia ha sido una tentativa por nombrar el proceso mediante el cual
ciertos atributos externos —del enemigo— son cultivados para si mismo (persona).
Domesticar las amenazas del exterior a través de la musica e identificarse en el otro
como un yo potencial, sugiere que mundos en conflicto no solo implican choque,
sino, mejor aun, posibilidad de inercia creativa.

Debido a lo anterior, expuse la inconveniencia de pensar este escenario en
términos de identidad étnica, ya que esta me obligaria a pensar en la alteridad como
aquello que genera un tipo de oposicién sistemdtica; pensar, por ejemplo, que ego se
define siempre en cuanto aquel distinguible a (nos)otros. Como alternativa, opté
por la nocion de persona como prerrequisito para reflexionar sobre las particulari-
dades mbya que establecen conexion potencial con el rap. En este sentido, analicé
el lugar de la palabra hablada entre los mbya para comprender la facilidad con la
cual el rap se integra en diversos colectivos mbya de Brasil. Esto, en razén del culto
a la palabra y su ejecucion musical, que les permite a los mbya hablar desde una voz
jurud. Esta operacion, parecida a la del canto de los matadores que describe Viveiros
de Castro (1986), les permite ampliar su perspectiva, al tiempo que confrontar las
amenazas potenciales —como se sefiald en las letras analizadas—. La autoimagen de
los raperos como “guerreros de la palabra” —tal como lo expresan las canciones y los
discursos en publico— concuerda con el régimen emocional del hip hop y particu-
larmente del rap: me refiero a la imagen del rapero como guerrero verbal (guerrero
orador) y del hip hop como medio para conciliar situaciones de confrontacion.
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Antes de pensar en mundos diferentes, pienso en la divergencia de perspec-
tivas alrededor de una situacidon particular. Por supuesto, podriamos asumir que
estas perspectivas conforman mundos analiticamente escindidos, pero he optado
por problematizar el continuum posible, no sus diferencias. Analizar las atribuciones
que los mbya confieren a la palabra hablada, me llevé a considerar una situacién
de encuentro lirico-expresivo; un punto de convergencia entre mundos divergen-
tes. Pero este encuentro podria concebirse desde otras estrategias de analisis. Una,
por ejemplo, seria la del desarrollo personal, dado que la practica musical del rap
(composicion y ejecucion) cultiva destreza y habilidad para cantar. Otra seria la que
muestra al rap como un espacio de convivencia, de socializacion de afectos y, entre
tanto, de enunciacion politica. De todas ellas, opté por analizar la relacion entre el
rap y la cuestion mbya como un encuentro basado en la capacidad de la musica para
lidiar con el exterior y, sucesivamente, como forma de devenir en un otro (jurud).
Sin embargo, a partir de aqui se podria desplegar una diversidad de enfoques sobre
el mismo caso; por ejemplo, un analisis musical del rap a la luz de la fonologia guara-
ni-mbya, asi como los aspectos musicales del rap con relacién al cruce idiomatico
entre el guarani y el portugués —o el espafiol—. Resultado de las actividades relacio-
nadas con la produccién audiovisual —concomitante al proceso de investigacion—,
reunimos gran cantidad de fotografias y videos, los cuales constituyen un corpus de
distinto orden, sugerente también para un andlisis futuro.
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