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RESUMO

Esta pesquisa tem como tema as relagdes entre os Guarani Mbya da Terra Indigena (TI)
Ribeirdo Silveira e outros “tipos de gente”, uma categoria de pensamento adotada por mim,
que tem despertado a minha reflexdo sobre os sentidos atribuidos pelos Mbya aos animais,
vegetais, lugares, mortos, entes e “espiritos-donos”. A partir da convivéncia nessa
comunidade aos pés da Serra do Mar, no litoral norte paulista, pretendo demonstrar nessa
etnografia, a importancia concedida pelos Guarani Mbya aos outros “tipos de gente”. Meu
objetivo ¢ averiguar em que medida a existéncia deles no tekoa € necessario para promover
assegurar o teko pora (“vida boa”) desejado por eles. Ou seja, este trabalho € a busca por
encontrar as questdes Guarani Mbya, norteado pelas perguntas que eles se fazem, contendo os
problemas que eles se colocam. Tais questionamentos impulsionam e motivam suas acgoes
cotidianas e estdo presentes nos processos de reflexdo e de conhecimento que os Guarani
possuem, tanto quanto nds pesquisadores ou ndo, ocidentais ou ndo. O que podemos saber das
pessoas a partir das questdes que elas se colocam sobre 0 modo de viver? E a respeito das
formas de vida que as cercam? Os Guarani Mbya pertencem a um subgrupo do povo Guarani.
Falantes de Mbya Guarani, lingua Guarani pertencente a familia Tupi-Guarani do tronco
Tupi. Encontram-se na regido de ocupacdo ndo-indigena mais densa e antiga do pais.
Presentes segundo dados do Centro de Trabalho Indigenista' (CTI) em mais de uma centena
de aldeias na regido Sul e Sudeste do Brasil (Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Espirito Santo,
Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul). Também estao presentes no estado do Paré e do
Tocantins, além da Bolivia, Argentina, Paraguai e Uruguai. No que se refere a lingua, habitam
na TI Ribeirdo Silveira falantes de Mbya Guarani e Nhandeva. Boa parte da populacdo ¢
casada ou descende de casamentos entre membros de ambos subgrupos Guarani como pude
averiguar. Para o desenvolvimento desse trabalho, foi feito um estudo bibliografico sobre esse
povo. A isso, associou-se o trabalho de campo, por oito meses, na TI como forma de relatar e
observar afinco o cotidiano deles e todo os questionamentos levantados por mim,
apresentados acima. A pesquisa consiste num estudo de caso, contendo relatos e transcrigdes.

Palavras-chave: Guarani Mbya; animais; tekoa; teko pora; tekoa py; “tipos de gente”.

! Acesso em https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30



ABSTRACT

This research has as its theme the relations between the Guarani Mbya of the Ribeir&o Silveira
Indigenous Land and other “kind of people”, a category of thought adopted by me, which
has awakened my reflection on the meanings attributed by the Mbya, that is: animals, plants,
places, dead, beings and “owners”. From living together in this community, at the foot of
Serra do Mar, on the north coast of S&o Paulo, | intend to demonstrate in this ethnography,
the importance given by the Guarani Mbya to other “kind of people”. My aim is to find out to
what extent their existenice in tekoa is necessary to promote and ensure the teko poré (“good
life”) they desire. That is, this work is the search to find the Guarani Mbya questions, guided
by the questions they ask themselves, containing the problems they face. Such questions drive
and motivate their daily actions and are present in the processes of reflection and knowledge
that the Guarani have, as much as we researchers or not, Westerners or not. What can we
learn about people from the questions they ask themselves about their way of life? What about
the life forms that surround them? The Guarani-Mbya belong to a subgroup of the Guarani
people. Speakers of Mbya Guarani, a Guarani language belonging to the Tupi-Guarani family
of the Tupi trunk. They are located in the densest and oldest region of non-indigenous
occupation in the country. Present according to data from the Centro de Trabalho Indigenista
(CTI) in more than a hundred villages in the South and Southeast of Brazil (Sdo Paulo, Rio de
Janeiro, Espirito Santo, Parand, Santa Catarina and Rio Grande do Sul). They are also present
in the states of Para and Tocantins, in addition to Bolivia, Argentina, Paraguay and Uruguay.
With regard to language, Mbya Guarani and Nhandeva speakers live in the Ribeirdo Silveira
TI. A good part of the population is married or descends from marriages between members of
both Guarani subgroups, as | was able to ascertain. For the development of this work, a
bibliographical study was made on this people. To this was associated the author's
coexistence, for eight months, in the tribe as a way of reporting and observing their daily lives
and all the questions raised by me, presented above. The research consists of a case study,
containing reports and transcripts.

Keywords: Guarani Mbya; animals; tekoa; teko pord, tekoa py; “kind of people”.
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APRESENTACAO

Este trabalho discute a relagdo dos Mbya com rymba (animais de criagdo) e Nhanderu
rymba (crias de Nhanderu) mas também constitui uma discusdo sobre outros “tipos de gente”
€ a maneira como essas relagcdes os afetam.

"Tipos de gente” é uma categoria de pensamento adotada por mim, que tem dado
“rendimento” a minha reflexdo. Porque antes de tudo, essa categoria de pensamento se
aproxima dos sentidos atribuidos pelos Mbya, quando me falavam dos animais de criacdo ou
rymba, animais da floresta/mata ou Nhanderu rymba, entes como a cachoeira, os mortos, -ija
(“espiritos-donos”) e Mbya sofrendo —jepota. Esclarecido esse ponto, apresento um panorama
geral do campo bibliografico, com o intuito de situar meu tema de pesquisa. Na sequéncia
creio ser importante uma apresentagao dos Guarani-Mbya, da TI e sua historia, os principais
interlocutores de pesquisa, como vivem e por ultimo discorrerei sobre o trabalho de campo.

No segundo capitulo, vou tratar do tekoa py (cotidiano na aldeia) no tekoa Ribeirdo
Silveira entre outros “tipos de gente”, com as quais meus anfitrids andam junto: rymba,
Nhanderu rymba, animais de cacga e as relagdes com os i ja.

Ja o terceiro capitulo, dird respeito ao uso de partes de animais na confec¢ao de
tembiapo (artesanato). O quarto capitulo chama atengdo para outros “tipos de gente” distintos
dos animais, presentes na cosmovisao Guarani Mbya e em seu tekoa py como, por exemplo,
ka’a (erva mate), Takua (taquara), Mba aexy dja (Ser doenga, i’ja do rio, da cachoeira) e eiru
(abelhas). Dentre os quais alguns sdo ou ja foram etard (parentes), uma vez que, na
sociocosmovisdao desse povo, vegetais € minerais podem ser efard se tiverem a mesma
filiacdo e ascendéncia divina ou se andarem junto com eles, ou seja, se sua origem for algum
dos Nhanderu ou se fizerem corpo ao conviverem lado a lado.

No ultimo capitulo me dedico ao tema do -jepofa e irei retomar outras formas de
“andar junto”, “andar com” e “acompanhar o que fica junto”, dado que “andar junto” aos
etard implica em parentesco e faz parte do teko pord (“boa vida”) e “andar junto” com nao
parentes ou com Anhd (Diabo) pode implicar em outras transformagdes e em parentesco com

animais como o —jepota. E na sequéncia teremos as consideracdes finais.



NOTA SOBRE A GRAFIA

A grafia das palavras em Guarani varia de acordo com convengdes adotadas pelas
diferentes etnias e paises. A maioria das palavras guarani é oxitona, por isso farei uso de um
consenso no qual serdo acentuadas apenas as palavras paroxitonas ou proparoxitonas, quando
houver. As vogais séo:

As consoantes [B, D], no inicio das palavras, estardo sempre precedidas de M, no
primeiro caso e N no segundo.

[G] quando no inicio de palavras poderéa ser precedido de N.

[J] soa como o J de John, em inglés

[K] soa como C em (ca, co, cu)

[NH] soa como N do espanhol

[R] soa vibrante como em caro

[V] soa ora com som de U, ora com som de V.

[X] soa como TCH em tchau.

Os termos nativos, palavras em outra lingua e 0s nomes préprios em Guarani Mbya
estardo sempre em italico de acordo com a Associacdo Brasileira de Normas Técnicas
(ABNT). Transcricdes também estardo escritas em italico entre aspas.

Estara entre aspas a categoria de pensamento ou conceito aqui movimentado e criado
por mim porque eu quero realca-lo no texto. O uso de outras aspas indica que o (S) termo (S)
estdo sendo usados fora de seu contexto habitual.

Os titulos de livros e de filmes serdo realgados no texto com o uso de negrito e alguns

conceitos que merecem destaque também.
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1. INTRODUCAO

1. 1 SOBRE A ESCOLHA DO TEMA

A partir daqui o leitor seguird uma pesquisa realizada entre os Guarani Mbya da Terra
Indigena (TI)? Ribeirdo Silveira (figura 1), aos pés da Serra do Mar no litoral norte paulista. A
escolha do tema foi feita no primeiro semestre de 2012 quando eu terminei o mestrado® na
Universidade Estadual Paulista (UNESP) e decidi fazer um projeto de doutorado. Tal projeto
foi esbocado e comecou a existir a partir do primeiro capitulo de minha dissertacao de
mestrado, um ano antes.

Nesse primeiro capitulo* buscava levantar a hipotese de que ha uma sociocosmologia
ocidental e que nessa perspectiva a natureza, o meio ambiente, outros entes’ e 0s animais em
geral sdo classificados e tratados de acordo com certos pressupostos. Esses ultimos variam de
sociedade para sociedade e a presente tese procede de meu desejo de saber se era possivel
outro modo de enxergar e vivenciar as relagdes entre natureza/meio ambiente, outros entes
como a cachoeira, o rio e o mar, vegetais, mortos, Mbya sofrendo -jepota® e os animais em
geral. Até esse momento eu pensava nos termos humanos e nao-humanos ou humanos,
animais e vegetais.

Apesar de o tema da presente tese ter se delincado a partir de um capitulo da
dissertacao de mestrado, ele foi endossado, corroborado e tomou corpo — por assim dizer —

através de minha primeira visita ao Ribeirao Silveira, em final 2010 e inicio de 2011. Foi

2 No decorrer do texto irei me referir ao local em que essa pesquisa foi realizada como Ribeirdo Silveira, aldeia,
Terra Indigena (T1) Ribeirdo Silveira ou somente Silveira como os proprios Mbya fazem.

3 Cujo titulo é: Obstéaculos epistemoldgicos a integragdo das problematicas ambientais em Sociologia.

4 A ideia central é que as problematicas ambientais contemporaneas se colocam a Sociologia (enquanto area de
conhecimento) e exigem novos postulados, uma vez que, todas as producfes humanas (moradias em geral,
agricultura, indastria em geral, economia, politica, ciéncias etc) sdo realizadas na interface homem-natureza.
Desse modo a natureza ndo € um mero pano de fundo amorfo e secundario; muito pelo contrério, suas
especificidades sdo muito relevantes inclusive na constituicdo dos fatos sociais. Argumentamos que ha uma base
epistemoldgica na sociologia durkheimiana que ndo oferece elementos que permitam refletir sobre fendmenos
que atualmente ameacam nossa existéncia enquanto espécie, como é o caso das problematicas ambientais.
Durkheim reduz o social & esfera da moral, sua sociologia é européia, industrial, limitada e limitante,
obstaculizada também na medida em que ndo da conta de outros tipos de sociedade como as amerindias e as
sociedades de casta, como a indiana.

5 Utilizo o termo ente para me referir a cachoeira, ao rio e ao mar porque se aproxima do modo como meus
interlocutores se expressam ao se referir a eles. Nesse sentido, compreendo que ente é aquilo que existe de modo
concreto, aquilo que é ou o ser que é.

& Este € 0 modo como os meus anfitrides(que dominam a escrita) me ensinaram a grafar a palavra e dessa forma
0 termo aparece em dicionérios da lingua Guarani. Segundo Dooley (1998) o uso do hifen antes ou depois de
algum termo significa que este pede complemento na fala. Ensinaram-me que, em geral, os verbos no infinitivo
devem vir acompanhados do hifen. No Iéxico Mbya de Dooley (2006, p. 66) o termo ¢ traduzido como “virar
animal”, Cadogan (1959, p. 161) o traduz como “prendar-se”, ou seja, “enamorar-se”’; Schaden (1974, p. 84) o
compreende como “vitima de encantamento sexual” e “ser desejado” por outro. ser agenciado por ele.
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nesta ocasido que se tornou evidente, para mim, que os pressupostos existentes ali eram de
ordem e natureza bem distintas da maneira como eu — estudante universitaria, brasileira e
ocidental’— estava habituada; do modo como até entdio eu concebia e via 0 mundo assim como
tudo mais que o envolvia. Foi impactante ver e sentir como esses indigenas estavam tao
proximos e tdo distantes® da cidade ao mesmo tempo e, como muitos acontecimentos se
davam de modo bastante semelhante ao pouco que eu conhecia da vasta literatura a respeito
deles até aquele momento.

Cada sociedade se relaciona com o ambiente ao seu redor de modo distinto e isso tem
inspirado muitos(as) antropdlogos(as) a ter interesse em conhecer, vivenciar e refletir sobre as
varias formas como os distintos grupos interpretam, percebem e interagem com 0s outros
seres, entes e objetos, que compdem o seu cosmos. Essas interagdes podem ocorrer de
diferentes formas e para entendé-las € necessario compreender os sistemas de significagdes
onde ocorrem.

Através de minhas vivéncias, com os Guarani Mbya do Silveira, busquei conhecer e
desvendar alguns dos fios que constituem essa rede de relagdes sociais e cdsmicas; iniciei tal
processo focando minhas observacdes e indagacdes em torno das relagdes entre eles e outros
“tipos de gente”: animais de criacdo, animais da floresta/mata, entes como a cachoeira e o rio,
os mortos, -ija (“espiritos-donos’), Mbya sofrendo -jepota.

Importante salientar que na literatura classica antropologica as relagdes entre humanos
€ animais eram em principio abordadas a partir de termos totémicos ou funcionais. Todavia,
recentemente, esse cenario vem se transformando e tém surgido contribui¢des que destacam
as interag0es materiais ¢ simbdlicas entre os seres humanos ¢ ndo-humanos como uma forma
privilegiada para entender as relacdes sociais, a partir de margens e sentidos mais amplos

(VANDER VELDEN, 2011).

7 Considero que o termo/conceito ocidental faz referéncia a muitas e diferentes nacBes, até onde pude
compreender ndo ha muitas concordancias ou consensos a respeito das semelhancas entre essas diferentes
nacdes. Porém, é sabido que a maioria da populacdo desses paises é de ascendéncia européia, sua cultura e
sociedade sdo acentuadamente marcadas pela Europa. Na contemporaneidade, o “mundo ocidental ou ocidente”
inclui a maior parte da Europa, além de muitos outros paises colonizados por ela como as Américas, Oceania,
Australia, Nova Zelandia entre outros. O que se pode compreender como ocidente, cultura ocidental e/ou o
mundo ocidental tém sua origem na civilizagdo greco-romana com o advento do cristianismo. Na modernidade,
movimentos ou epistemes como o Renascimento, a Reforma protestante, o lluminismo e 0 expansivo
colonialismo (séculos XV a XX) sdo algumas das grandes influencias que dao substancia a esse conceito.

8 Em minha primeira visita a TI Ribeirdo Silveira me senti em outro plano de imanéncia. Essa sensagao se repete
até hoje, porém, nos primeiros dez dias me lembrei muito de filme de Win Wenderes chamado Asas do Desejo
onde a personagem principal (um anjo) estd observando as pessoas em situagdes diversas de suas vidas
simultaneanente estd total e absolutamente sozinha porque ndo pode ser vista e porque esta diante de algo muito
alheio ao que ela é. Me surpreendia profundamente como um espaco-tempo como aquele podia estar ali a quatro
quilémetros da Rodovia BR- 101; I4 tudo era diferente, e nesse sentido tdo perto e tdo longe simultanea e
paradoxalmente.
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Tendo esse cendrio como pano de fundo, meu objetivo principal foi fazer uma
etnografia das relacdes entre os Guarani Mbya e os outros “tipos de gente” nas suas vidas
cotidianas. Desta forma pretendi compreender, por meio das praticas diarias e das narrativas
mitolégicas’, o sistema e significados culturais que guiam essas relacdes, com o intuito de
observar como se dao as relagdes entre esses diferentes atores — indigenas, animais em geral,
mortos, entes e vegetais — e buscar “captar com todos os sentidos”, isto é, “com o olhar”,
“com os ouvidos, com olfato” e “com o tato” esses fios, muitas vezes sutis e delicados que
constituem essas emaranhadas teias.

“Tipos de gente” ¢ uma categoria de pensamento adotada por mim, que tem dado
“rendimento” a minha reflexdo porque antes de tudo se aproxima dos sentidos atribuidos
pelos Mbya. Quando me falavam dos animais de criacdo ou rymba, animais da floresta/mata
ou Nhanderu rymba, entes como a cachoeira, os mortos, -jja (“espiritos-donos”), Mbya
sofrendo —jepota. Antes de atoda-la eu estava me apoiado no bindmio humanos e ndo-
humanos e isso me causava profundo desconforto. Uma vez que, se por um lado ndo
conseguia abandona-lo, por outro ele ndo exprimia bem o que me era falado por meus
interlocutores. Além disso, eu ndo conseguia amerindianizé-lo — e ansiava por resolver essa
questdo — pois esses termos soavam deveras ocidentais € ndo se aproximavam nem um pouco
aos sentidos atribuidos por eles.

Esclarecido esse ponto, meu objetivo neste proximo tdpico serd apresentar um
panorama geral do campo bibliografico (enfatizando no final que a despeito da vasta
bibliografia ainda me deparei com a escassez de material para dialogar, isso ¢ uma
especificidade/dificuldade do caso Mbya) com o intuito de situar meu tema de pesquisa. Na
sequéncia, faco uma apresentagdo dos Guarani-Mbya, da TI e sua historia, os principais
interlocutores de pesquisa, como vivem e por ultimo discorrerei sobre o trabalho de campo.

Essa tese € relevante e se justifica porque acrescenta informacdes, dados e
perspectivas sobre o cotidiano e o0 modo de ser Guarani Mbya entre outros “tipos de gente”.
Ou seja, junto com animais em geral, domésticos ou ndo, vegetais, minerais, entes como o rio,
i'j& (“espiritos-donos”), mortos e pessoas sofrendo -jepota. Foi possivel devido a
oportunidade de estar com esses indigenas na Tl Ribeirdo Silveira e acompanhar por um
periodo de tempo seu dia-a-dia, proporcionada primeiramente por meus anfitries e pela

CAPES, que financiou essa pesquisa.

® Sempre ou quase sempre minhas perguntas e questdes foram respondidas com a narragdo de um mito, com a
indicacdo de leitura de um ou varios mitos e também me indicaram (a maioria vimos juntos) filmes produzidos
por eles mesmos, por parentes, amigos ou com a participacdo deles, seja na traducao, produgdo, edicdo ou como
ator/atriz.
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Reconheco através do levantamento bibliogréafico e do trabalho de campo que a revelia
da vasta bibliografia sobre os Mbya ainda nos resta muito a compreender acerca dessa
populacdo e mais ainda sobre seu cotidiano na aldeia e a importancia de estar entre outros
“tipos de gente”. Pretendo contribuir com essa tese apresentando alguns desses
conhecimentos e alcangcar o maior nimero de pessoas possiveis, dentro e fora do meio
académico. A esséncia dessa tese, sdo as relacdes dos Guarani Mbya com outros “tipos de
gente”. Compreender um pouco mais a esse respeito ¢ meu objetivo principal, isto €,
averiguar em que medida a existéncia de outros “tipos de gente” no tekoa é necessario para
promover e assegurar o teko pora (“vida boa”) desejado por eles. Ou seja, essa pesquisa busca
encontrar as questdes Guarani Mbya, norteada pelas perguntas que eles se fazem, contendo os
problemas que eles se colocam. Tais questionamentos impulsionam e motivam suas ac¢des
cotidianas e estdo presentes nos processos de reflexdo e de conhecimento que os Guarani
possuem, tanto quanto nos pesquisadores ou ndo, ocidentais ou ndo. O que podemos saber das
pessoas a partir das questdes que elas se colocam sobre 0 modo de viver? E a respeito das
formas de vida que as cercam?

Espero que esta tese amplie de algum modo a nocéo de domesticidade e pertencimento
por meio das concepcdes indigenas Guarani Mbya a respeito do convivio intra-aldedo. Ou nos
termos de meus interlecutores, tekoa py (cotidiano na aldeia) com outros “tipos de gente”:
animais, mortos, plantas. A seguir algumas pontuacGes sobre a metodologia adotada para a

realizacdo desse trabalho.

1.2 METODOLOGIA

No que se refere a esse topico, primeiramente fiz um levantamento bibliogréafico,
seguido de trabalho de campo; no qual a observacdo participante foi a base em que me apoiei.
Apos o levantamento bibliografico e o trabalho de campo, obtive um material constituido por
bibliografia consultada; anotacdes de campo (didlogos e relatos, ndo fiz entrevistas); fotos
tiradas por mim (em sua grande maioria) e referéncias filmograficas indicadas por meus
interlocutores. Tal material foi analisado e realizei uma sistematizacdo desses dados e isso deu
origem a esse texto, propriamente dito. Vamos pontuar brevemente cada um desses
momentos, a seguir.

1) Levantamento bibliografico: é notorio entre estudiosos da etnia Tupi-Guarani que
existe uma literatura extensa sobre os diferentes grupos desta familia linglistica. Essa

literatura teve inicio na época da invasdo, nos séculos XVI e XVII. Basicamente, sdo relatos
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recolhidos por viajantes, cronistas, administradores e missionarios. De acordo com Viveiros
de Castro (1984), a literatura com énfase mais etnoldgica inicia-se com a sistematizacdo dos
dados desses viajantes, cronistas, administradores e missionarios coloniais em dialogo com
dados etnograficos das primeiras décadas do século XX. Dados esses mais contemporaneos e
inicialmente realizados por Nimuendaju em 1914, seguido por Métraux, no fim da década de
1920, meados da década de 1930, Leon Cadogan na década de 1950 e meados da década de
1960 e Egon Schaden nessas mesmas décadas e década seguinte.

Também utilizo autores mais contemporaneos ainda, que tém proporcionado
atualizacBes para as questdes fundamentais desta etnia, nas Gltimas duas décadas do século
XX como o trabalho de Ladeira (1992), Ciccarone (2004) e Montardo (2002), Mello (2002),
Pereira (2004) e Pissolato (2007). Pissolato (2007) merece destaque ao evidenciar em seu
mapeamento, etnografias que estabelecem um vinculo entre a mobilidade e religido
enfatizando o profetismo ¢ a busca pela “Terra Sem Mal” como centrais para o entendimento
do termo tekoa. No entanto, senti falta de uma literatura mais descritiva ou analitica na
questdo do cotidiano na aldeia e da presenca de animais, vegetais, minerais, entes, mortos, i-ja
(“espirito-dono”);

2) Observacgdo participante: € um modo especifico de coleta de dados, tipicamente
utilizada em pesquisa qualitativa e na etnografia. Ela se constroi através de convivéncia, da
estadia e da minha participacdo em atividades diarias no cotidiano com os indigenas.
Tornando possivel vivéncias e coleta de relatos escritos das conversas, didlogos e questdes
apresentadas por eles e por mim;

3) Apresento fotos para ilustrar o modo de vida peculiar dos indigenas e sintetizar
um maior conhecimento de seu cotidiano marcado pela presenca de outros “tipo de gente” que
pertencem a esse cotidiano. Cito também alguns curta-metragens e video documentarios feitos
por membros da comunidade, por meus interlocutores e por indigenas Mbya de outras aldeias;

4) Analiso e sistematizo esses relatos, dialogos, conversas e filmes com a bibliografia

utilizada.

1.3 O CAMPO BIBLIOGRAFICO, O TEMA E A ESCASSEZ DE BIBLIOGRAFIA

Existe uma literatura extensa sobre os diferentes grupos da familia linguistica Tupi-
Guarani. A mesma teve inicio na época da invasdo, que alguns ainda chamam de
“colonizacdo”, nos séculos XVI e XVII. Com os relatos recolhidos por viajantes, cronistas,

administradores e missionarios, como ja mencionamos acima. Segundo Scappini (2011) as
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primeiras descricGes se originam dos trabalhos do arquedlogo e folclorista Ambrossetti no ano
de 1895.

Uma literatura sobre os Guarani com foco mais etnolégico comeca, de acordo com
Viveiros de Castro (1984), com a sistematizacdo dos dados dos viajantes, cronistas,
administradores e missionarios coloniais articulados com dados etnograficos das primeiras
décadas do século XX. Esses ultimos sdo dados mais contemporaneos e foram inicialmente
realizados por Nimuendaju em 1914 e logo por Métraux no final da década de 1920 e meados
da década de 1930.

Na imensa bibliografial® a respeito dos Guarani ha também autores mais recentes, que
tém procurado atualizacbes para as analises fundamentais das diversas tematicas
antropologicas e etnogréaficas que envolvem esta etnia nas Ultimas duas décadas do século
XX. Tais como as reflexdes sobre 0 xamanismo e cosmologia, sendo referéncia o trabalho de
Ladeira (1992), Ciccarone (2004) e Montardo (2002). Os possiveis nexos entre a organizagao
social e a cosmologia também foram exploradas nos trabalhos, artigos e teses de Mello
(2002), Pereira (2004) e Pissolato (2007). Além destes, analises sobre a tematica da infancia
Guarani e da crianca, tais como os trabalhos de Larricq (1993), Ferreira (2002), Marqui
(2016) bem como inumeros outros pesquisadores (académicos ou ndo) que possivelmente

estdo neste momento em campo procurando novas explicacfes e dados. Entretanto,

Em 1914 Curt Unkel Nimuendaju considerava os Guarani tdo conhecidos
que parecia supérfluo escrever algo mais sobre eles. No entanto foi o préprio
Nimuendaju quem, com sua classica obra As lendas da criacéo e destruicao
do mundo como fundamentos da religido dos ApapoclUva-Guarani,
provocava uma revolucdo copernicana, como diz Egon Schaden, que
marcaria o0 principio de um caminho novo em direcdo a caminhos
insuspeitados. (MELIA, 2007).

10 Ha também uma vasta producgdo sobre os Guarani no Paraguai. Tive a oportunidade de conhecer o Museo
Etnogréfico Dr. Andrés Barbero (MEAB), em Assuncdo. Este leva 0 nome de um ex-presidente da Sociedad
Cientifica del Paraguay, instituicdo inaugurada em 1929 e pertencente & Fundacion La Piedad que se retrata
como “uma entidade civil de beneficéncia e cultura, administradora do patriménio da familia Barbero” (MEAB,
2015, traducdo minha). A biblioteca do MEAB abriga uma importante colecdo onde é possivel acessar livros,
revistas, textos, fotos e artigos de diferentes épocas e editoras, tanto nacionais como internacionais da literatura
vinculada & antropologia dos povos indigenas no Paraguai. Em uma viagem ao Paraguai realizei levantamentos
bibliograficos nas bibliotecas e museus de 14, com o intuito de ter acesso a textos cuja acessibilidade é limitada
no Brasil ou ndo estdo disponiveis na internet. Centro de Estudios Antropol6dgicos de la Universidad Catdlica de
Asuncion (CEADUC) é uma editora paraguaia que concentra grande parte das publicacdes antropoldgicas do
pais; este Centro “funciona conforme os Estatutos e Regulamentos da Universidad Catdlica”, a qual foi
associada depois de 1964 (CEADUC, 2012, tradugdo livre). O Suplemento Antropoldgico e a Biblioteca
Paraguaya de Antropologia pertencem também ao CEADUC. Outra editora importante é o Centro de Estudios
Paraguayos “Antonio Guasch” (CEPAG), onde também podem ser encontradas varias publicacbes sobre os
grupos indigenas no Paraguai. O CEPAG, como indicado em seu site oficial, ¢ “uma organizacdo nao-
governamental dos Jesuitas no Paraguai, fundada no ano de 1967 e dedicada a investigacdo, educacdo e acao
social, para promover a justi¢ca e o didlogo intercultural de [sua] visdo de f&” (CEPAG, 2015, tradugao livre).
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Na perspectiva de Melia (2007) desde entdo somos todos nds discipulos de
Nimuendaju que foi prodigioso em dedicar-se aos Guarani em geral e também aos demais
subgrupos — Kaiowa, Nhandeva, Mbya e Ava — e também somos discipulos de Le6n Cadogan
que ao sentar-se junto ao fogo — como eu tive o prazer de fazer — para conversar com 0s
Guarani, ndo os reduziu, mas sim se deixou reduzir, fazendo com que lhe falassem e ndo
falando por eles. Somos todos discipulos deles, na medida em que assumimos suas
perspectivas a partir de pontos de vista diferentes, modificando-as, complementando-as e
procurando néo as repetir.

Nimuendaju (1014) trouxe a luz a concepgdo da pessoa Guarani e deu énfase a
superacdo da condicdo humana no cumprimento de seu destino divino rumo a “Terra sem
mal”. E o estudioso paraguaio Leon Cadogan € o responsavel por um dos materiais
etnograficos mais importantes sobre os Guarani-Mbya. Em Ayru Rapyta (1959) coleta
informacdes acerca do modo como essa etnia pensa a humanidade e sua continuidade; retune
orientacdes ou leis (teko), narrativas mitologicas e rituais que devem servir de guias — em
diversas matérias — das praticas dos humanos na Terra. A busca de aguyje (perfeicdo-
maturacdo) na Terra € um tema importante e ndo se vincula aqui ao temor da destruicdo do
mundo. Trata-se de uma elaboragédo — pelo pensamento Mbya — da busca por aperfeicoamento
gue mantém as boas condicGes de vida terrena; a0 mesmo tempo que tornam possiveis a
continuidade dos humanos em um mundo que se percebe como imperfeito.

Algumas décadas se passaram e Héléne Clastres (1978) através da articulagao entre
sociologia e cosmologia desenvolveu algumas problematicas que ja estavam presentes nas
supracitadas obras de Nimuendaju (1914) e de Cadogan (1959) como a teoria dual da alma e a
no¢ao de divinizagdo da pessoa pela ascese; o que torna possivel ter acesso a “Terra sem
mal”. A autora realizou (concomitantemente) uma interpretagdo da pessoa e da sociedade
Guarani Mbya na qual as condigdes sociais € humanas sdo concebidas como instaveis entre o
divino e o animal. Tal dualismo tenta ser superado pelos indigenas por meio do que H.
Clastres chama de a “via por cima”. Ou seja, a divinizagdo e o acesso a “Terra sem mal” sem
a passagem necessaria pela morte.

Pierre Clastres (1974), por sua vez, sugere que 0s movimentos migratorios sdo uma
reacdo ao surgimento de chefes poderosos e a tendéncia de que eles se apropriem do poder. O
profetismo € concebido entdo, como movimento religioso que se desenvolve para a negacao
da instancia politica em expansdo. Migrar pode ser, nesse sentido, um aspecto de afirmacéo da

religido que coincide, ao mesmo tempo, com a negacdo do social, que corresponderia, na
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visdo de Clastres, ao modo de vida alded ordenado pela reciprocidade edificada no parentesco.
Ele afirma que, para os Guarani, a terra “ndo é boa” por ser o lugar onde as coisas s6 podem

ser uma: “o um sem o multiplo” € um mal em si e:

[...] os homens sdo os habitantes de uma terra imperfeita, de uma terra ma.
Sempre foi assim. Os Guarani estdo acostumados a desgraca, ndo é nada de
novo para eles, nada surpreendente. Eles j& tinham conhecimento dela bem
antes da chegada dos ocidentais, que nada Ihes ensinaram sobre o assunto.
(CLASTRES, 1978, p. 119).

Essa concepcgdo dos Guarani como desgracgados e fugitivos vem sendo questionada por
pesquisadores como Bartomeu Melia, Evaldo Silva, entre outros. Pissolato (2007) verifica
entre os Mbya, que a terra € ma por ser permeada de axi (doencas) e de dificuldades opostas a
realizacdo da alegria e do teko pora (“vida boa”). Dai viver nela torna-se um desafio para os
Guarani.

Segundo Pissolato (2007) desde a publicacdo de As lendas da criacdo e destruicéo
do mundo como fundamentos da religido dos Apapocuva-Guarani (1914) a chamada
“mobilidade” tornou-se um tema classico na literatura Guarani. Pensado sobre a perspectiva
da articulacdo profunda entre religido e movimentos territoriais e sobre a busca da “Terra sem
mal” ou na busca de teko compreendido como “modo de ser” abundantemente orientado pela
religido. Ao redor dos temas migracdo e religido e seus respectivos lugares na reprodugio
social Guarani desenvolveram-se reflexdes sobre processos historicos vividos por essas
sociedades as vésperas do confronto entre elas e os europeus invasores.

Foi Garlet (1997, p. 16) que observando a multiplicidade de fatores caracteristicos da
ocupagao atual dos Mbya no Rio Grande do Sul quem propds o termo mobilidade — tomando
o cuidado de ndo interpretar toda e qualquer movimentagdo espacial sob a categoria
“migracdao”. Mobilidade se refere a visitagdo entre parentes, exploragdo sazonal de recursos
ambientais e migragdes propriamente ditas vinculadas a busca pela “Terra sem mal ”.

O autor buscou ampliar a abordagem dos deslocamentos Mbya, contemplando os
diversos motivos implicados nos movimentos populacionais deles. Contemporaneamente, vé-
se na literatura um deslocamento gradativo do fendmeno migratério como realizagdo mitica
para uma interpretacdo dos movimentos migratorios como o desejo € a procura concreta por
lugares para atualizagdo do feko (modo de vida) ou “sistema” (outra traducdo pertinente para
teko) Guarani Mbya.

De acordo com Ladeira (2007 [1992], p.164) as espécies vegetais, animais, relevo,

hidrografia, proximidade ou ndo com o mar e estar em consonancia com a orienta¢do divina
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sdo condicOes sine qua non do ponto de vista material e imaterial para o assentamento das

familias Mbya em um determinado espaco geografico:

O complexo Mata Atlantica, Serra do Mar e o préprio mar representam o
ideal de vida como transicdo. A Mata Atlantica, em termos de ecologia e de
economia, possui ainda 0s resquicios das primeiras criagcdes
(Nhanderumymba). As montanhas representam a construcdo do mundo com
as formas definitivas e o mar, o desafio da possibilidade. (LADEIRA, 2007,
p. 164).

Nao creio ser possivel compreender a complexa movimentagdo de pessoas Mbya sem
levar em consideragdo a concepcao da Terra como criada pelas divindades, uma superficie
habitada igualmente por eles e por outros “tipos de gente”. Apesar da Terra ser também
considerada imperfeita e precaria por sua nao-durabilidade, sua perecibilidade — entre outros —

ela € por outro lado valorizada por ser o meio possivel para a existéncia.

Os Mbya concebem o mundo terreno como uma sucessdo de circulos
concéntricos, a partir do que eles identificam como o centro da Terra,
localizado no Paraguai oriental. A delimitacdo dos circulos € dada pelas
aguas dos rios Parana e Uruguai, até a agua do oceano Atlantico, que rodeia
0 mundo terreno, percebido como uma ilha. (CICCARONE, 2004, p. 86).

Eles ndo vivem em um mundo a parte, ao contrario, operam dentro e entre varios
mundos diferentes de suas realidades, o que nao equivale a dizer que um mundo é mais real
que outro. Ciccarone (2004) faz uma etnografia a partir da trajetoria da lider xamanica Tatati
Yva Rete — conhecida entre os jurua (ndo-indigena') como Dona Maria e identificada pelo
seu povo como heroina divinizada — seguida por um grupo familiar extenso de Mbya,
provenientes do Paraguai oriental.

Apo6s meio século de migracdo e fundacdo de varios aldeamentos, alcancou em
meados dos anos 1960, o litoral norte do Espirito Santo. Nesse longo percurso teve de lidar
com uma miriade de situacdes em seu dia-a-dia. Sendo assim, em sua posicao de lideranca €
bastante evidente que a convivialidade e o cotidiano sdo lugares da eclosdo das tensbes e
conflitos, um campo dinamico de forcas e processos de construcdo de linguagens verbais e
ndo-verbais entre agencias humanas e outros “tipos de gente”.

Nesse territdrio circulam variados afetos, palavras, valores, interacdes, conexdes e ndo
separacdes e oposicdes logicas. De acordo com a autora existe uma “naturalidade” pela qual
0s Mbya transitam entre mundos variados num Unico dia. Em poucas horas: do artesanato ao

rito, do cuidado com as criancas e os afazeres da casa a roga, das brincadeiras ao tempo da

11 Jurua como meus interlocutores traduziram significa: boca peluda, aplica-se a brancos e a ndo indigenas em
geral.
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danca/canto/reza. Descortinando assim a possibilidade de atravessar territorios e tensdes
muito diferentes. Transcrevo aqui abaixo a fala de Dona Maria: “Hoje ndo d& mais para
achar um lugar para morar e ficar feliz, mesmo assim a gente tem que tentar e buscar forcgas.
A gente ndo pode depender dos brancos, o jeito da gente viver é bom para nés mesmos.”
(Dona Maria, 1990).

A busca pela satisfacdo nos lugares onde se esta ou por onde se anda é norteadora e é
um dos argumentos principais para 0os deslocamentos contemporaneos. Pois se procura -vy’a
(“ficar alegre”)'?, iko pord (“ficar bem™) e estar com exai (sade). Txai Doralice, uma de
minhas anfitrids e uma lideranca da T1 Ribeirdo Silveira — de quem falarei melhor no préximo
topico — me perguntava quase todos os dias: “Aqui vocé fica alegre?”. “Trata-se da
consciéncia que cada um deve ter sobre seu estado de alegria, bem-estar, ou
descontentamento, incbmodo” (PISSOLATO, 2007, p. 136). Importante notar que a questéo é
posta para cada pessoa; desse modo compreendo que ela s6 cabe ao individuo a quem se
indaga. E mostra a atencdo dada aos &nimos individuais em cada fase da vida.

Pissolato (2007) concebe uma andlise do parentesco e dos deslocamentos Guarani
Mbya nos termos das relagdes interpessoais € da dimensdo afetivo-cognitiva. Cujo tema-
chave ¢ a busca da produgcdo da satisfagio ou da alegria vinculadas as praticas de
deslocamentos. Pude notar durante o trabalho de campo e em consonadncia com a bibliografia
aqui citada que a convivialidade ¢ o “senso de comunidade” ndo tem a ver apenas (ou
exclusivamente) com a dimensdao doméstica, embora também dependa grandemente dela. A
sociabilidade e a socialidade tem a ver com uma vasta gama de relagdes externas também.
Sendo necessaria e indispensavel a analise das relagdes internas e externas para compreender
as relagdes cosmologicas.

Joanna Overing (1999, p. 84-85) sugere que os antropdlogos ndo se interessam pelo
que ocorre no dia a dia das aldeias e, por conseguinte, pelo que ocorre com os animais
domésticos — que seria uma parte desse cotidiano que nao desperta interesse. A
‘domesticidade’, que como Overing (1999) usa, tem a ver com ‘espaco doméstico’. Esse
desinteresse deixa de lado questdes cruciais na e para a vida social e a filosofia dessas
populagoes. O que leva muitos etndlogos a aparentemente ignorar a condigdo
(simbolicamente) ambigua que os animais domesticados possuem — mesmo nas sociedades

modernas.

12 13°a de acordo com Dooley (1982, p. 194) é um verbo agentivo e abrange tanto o sentido de “acostumar-se”,
isto é, sentir-se bem em determinado lugar, quanto “divertir-se” e “alegrar-se”.
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Os animais de criagdo, bem como as artes culinarias, o tratamento das criancas, a
convivéncia interpessoal, estdo todos circunscritos ao interior dos espacos domésticos aldedes
e sdo, portanto, parte dos incessantes esfor¢os comunitarios destinados & produzir a boa vida
cotidiana (cf. Overing 1991; Overing & Passes 2000). Consideremos, a titulo de exemplo, o
testemunho de Andre Thevet, escrevendo em 1556, a respeito das galinhas introduzidas em

grande numero entre os indios Tupi na regido da Franca Antartica:

Os selvagens ndo criam, em torno de casa, animaes domésticos, a ndo ser
algumas gallinhas; mas estas aves sdo assim mesmo raras e sO existem em
certos lugares, trazidas pelos portugueses (pois antes ndo tinham dellas
nenhum conhecimento). Todavia, ndo ddo muito aprego a essas criagdes,
pois, por uma faquinha de nada, quem quiser pode obter duas das aves. E de
modo algum as comem as mulheres, mostrando ate desagrado quando véem
os franceses servir-se, nas refeicdes, de quatro ou cinco ovos (que chamam
arignane), pois dizem que cada ovo corresponde a uma gallinha, isto &,
alimento sufficiente para satisfazer a dois homens [...] (Thevet, 1944 [1556]:
p- 266-267, grifo no original).

Relatos como o de Thevet (1944) sugerem alguns dos modos como estas criaturas
“exoticas” naquele momento — pois hoje isso ndo procede, ao menos ndao pude observar tal
coisa em minhas estadias e conversas nessa TI — foram adotadas, ressignificadas e
incorporadas ao cotidiano pelas sociedades nativas do continente. Ao passo que, se tornou
possivel para essas cosmologias repensarem a si proprias em novos contextos socio-historicos
e cosmologicos. Do mesmo modo que possibilitou repensarem os animais nativos € 0s
invasores brancos; isso nos permite um vislumbre da adaptacdo desses animais introduzidos
nas aldeias amerindias.

Hoje os Guarani-Mbya, apesar de sua dieta a base de avaxi (milho) e mandioca, ndo s6
comem carne de uru (galinha) como a apreciam bastante. E essa carne faz parte da dieta
Guarani Mbya na TI Ribeirdo Silveira. Extremamente raro, comerem as suas proprias uru,
ndo hd uma interdicdo em comé-las ou algo dessa natureza, mas ndo ¢ comum eles as
comerem. Por exemplo, na casa onde me hospedei, nunca mataram uma das varias uru que ali
passam ou ficam transitando ao redor da casa. E sempre que os visito, refaco essa questdo,
quando os vejo comendo uru assado ou cozido, desfiado ou em pedagos pequenos com arroz e
sal.

Os animais trazidos pelos invasores portugueses e espanhdis, se difundiram com
velocidade pelos diferentes dominios ecoldgicos do continente e, bem cedo, se adaptaram a
vida nas aldeias. Esta constatacdo foi feita por missionarios, viajantes, funcionarios

administrativos e outras personagens da colonizagdo pouquissimo tempo apés a invasdo dos
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europeus e seus animais. Isto foi objeto de alguns trabalhos que buscavam explorar as
consequéncias de carater ecoldgico, econdmico e sanitario do aparecimento destes seres para
as populacgdes nativas, humanas e ndo-humanas.

Como exemplos merecem destaque os trabalhos de Alfred Crosby (1991, 2000, 2002,
2003) que abarcam todo o continente americano. E livro de Elinor Melville (1999) por tratar-
se do Meéxico central; em um esforco impecavel de documentacdo dos enormes impactos
causados pela expansdo da criagdo animal na regido desde o inicio da conquista. Porém, as
etnografias brasileiras e, sobretudo, Guarani Mbya ndo nos dizem nada, ou quase nada, sobre
as historias da chegada destes animais, sobretudo, dos cdes e galinhas. Também nos relatam
muito pouco sobre os sentidos atribuidos por estes povos a presenca desses animais e de
outros animais como os porcos, cavalos e cabras. Tampouco trazem-nos informagdes sobre a
“domesticidade”, e as razdes pelas quais os indigenas mantém proximos a eles tantos animais
(em qualidade e quantidade) e parecem gostar tanto disto.

Esta pesquisa objetiva entender melhor se € possivel estabelecer um nexo entre outros
“tipos de gente” e o teko pora (“vida boa”). Na medida em esses estdo presentes no tekoa
podem ser considerados como parte do teko porad (“vida boa”)? Como parte do teko (modo de
ser) Guarani-Mbya? Sao duas de minhas indagagdes principais.

Existem pelo menos dois dispositivos na antropologia, para se tratar o significado da
caca nas terras baixas sulamericanas. O primeiro, desde Julien Steward (1948) e mais
recentemente Philippe Descola (1998), relaciona pratica venatoria e dependéncia ecologica. O
segundo propde que a caca ultrapassa em muito os limites das atividades de subsisténcia. Se
tomassemos a caga apenas sob o aspecto da dependéncia ecoldgica, como poderiamos
compreender que apesar de escassa, dela emerge um significado simbdlico altamente
elaborado? Viveiros de Castro (2002) ao discutir duas caracteristicas associadas ao
perspectivismo amerindio, o xamanismo ¢ a caga, enfatiza que se trata de uma ressonancia
simbdlica e ndo de uma dependéncia ecoldgica. Uma vez que, horticultores eximios como os
Tukano ou os Juruna (também sdo excelentes pescadores); ndo diferem em quase nada dos
grandes cagadores do Canadéa e Alasca. No que se refere ao peso sociocosmoldgico atribuido
a predacdo animal (venatdria ou hali€utica), a subjetivacao espiritual dos animais bem como a
hipétese de que o universo ¢ povoado de intencionalidades extra-humanas dotadas de suas
perspectivas proprias.

Essa ressonancia simbolica de que trata o autor ¢ um instrumento fundamental para
analisar algumas implicagdes que se depreendem da relagdo com o animal e outras agéncias,

entre inumeros povos indigenas e, ndo menos entre os Guarani Mbya. Se, enquanto atividade
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cotidiana a caga ndo ocupa grande parte da vida das pessoas, por outro lado isso nao implica
no abandono de um saber sobre 0 mundo dos animais em geral; que diretamente corresponde
a um saber sobre o proprio mundo Mbya. E possivel, parafraseando Lévi-Strauss ([1962]
2004), dizer que “antes de atender as exigéncias de ordem pratica a caga corresponde a
exigéncias intelectuais”.

Uma abordagem que separe ontologicamente natureza e cultura, dificulta a
compreensdo destas relagdes. Uma vez que, a configuracdo hierarquica do cosmos faz com
que cada ser que o habita tenha suas préprias caracteristicas, intencdes e estratégias para
conviver, agir e alcangar seus objetivos entre os Guarani Mbya e entre outros povos
amerindios.

Mendes Junior (2009) realiza um trabalho sobre a caga enquanto um meio para a
elaboracdo de uma etnografia que tenha como foco de andlise algumas formas alimentares
Guarani Mbya na TI [taxi, em Paraty Mirin — SP. E seus possiveis desdobramentos para
processos de transformagdo que podem afetar as pessoas, referidos tanto na literatura
(Schaden: [1954] 1962; Clastres, H. 1978 [1975]; Mello 2006, Pissolato 2007; Silva 2007,
Albernaz 2009), quanto pelos proprios Mbya como —jepota.

Santos (2012) desenvolveu seu trabalho etnografico Entre homens e diabos: uma
etnografia dos Guarani Nhandéva acometidos pelo -jepota. entre os Nhandeva da aldeia
Tekohé& Afietete localizada no municipio de Diamante do Oeste - PR. Seu tema é 0 —jepota e
seu objetivo o de investigar se as formas pelas quais os Nhandeva entendem e convivem com
0 —jepota sdo, ou ndo, elaboradas a partir da mitologia. Segundo ele o —jepota transforma os
homens em animais e os fazem ser reconhecidos, pela maioria da comunidade, como pessoas
que encarnam o Anha (“Diabo”).

E interessante notar também que Mello (2002, p. 222-230) dedica algumas péaginas de
sua tese ao relato de um xaméa Guarani sobre os animais e espiritos auxiliares. Segundo suas
constataces 0s animais auxiliares sdo na verdade espiritos que usam o corpo de um animal.
Pode ser uma ave como a coruja mas também ha relatos de pessoas cujo animal auxiliar € uma
pomba, ou um cdo. Todavia, ha entre esse povo a concep¢do de que existam animais “de
carne e 0ss0” que sdo xamas de seu povo e por isso possuem rhe’e (alma/palavra’®) como os
humanos. O contato de um xama com seu animal auxiliar geralmente ocorre bem cedo e é
determinante em sua trajetoria, esse processo € delicado e cheio de meandros. Por exemplo,

um xama pode ser abandonado por seu animal ou até mesmo por sua(s) plantas(s) auxiliar(es)

13 Alma palavra conforme meus interlocutores, (ha uma grande bibliografia a respeito)



31

caso de desvie do teko pord (“vida boa”). Ou seja, caso aja em desacordo com certas
prerrogativas, quer sejam questdes alimentares e de resguardo ou mesmo detalhes de sua
personalidade como irritabilidade, nervosismo ou falta de paciéncia. As colocacdes da autora
ndo versam sobre categorias como a de animais domésticos propriamente ditos, uma vez que,
0s animais auxiliares tém nesses sistemas cosmoldgicos outros sentidos e ocupam outras
posicoes.

Vera Britos (2015) confeccionou uma etnografia sobre as relacées dos indigenas com
0s animais na vida cotidiana. Tal pesquisa teve como protagonistas o povo Pai Tavytera,
sendo desenvolvida na aldeia Ita Guasu, no distrito de Pedro Juan Caballero, departamento de
Amambay, Paraguai. Por meio das descri¢cfes das mitologias e das préticas cotidianas, a
autora faz uma tentativa de compreender o sistema e significados culturais desse povo nos
quais as interacOes entre seres humanos e animais estdo inseridas, procurando observar as
relacBes dos diferentes atores — pessoas e animais.

E sabido que entre inimeras sociedades amerindias a qualidade de ser gente nfo é um
atributo inalienavel a cada homem ou mulher Homo sapiens sapiens nos termos ocidentais.
Ela ¢ antes de tudo uma possibilidade comum a diversas classes de seres que povoam o
universo, variavel conforme a perspectiva de cada uma. Nao se trata da hipotese animista; ¢
importante esclarecer que a questdo nao ¢ que para os povos indigenas todos os seres que
habitam o universo sejam gente em extensdo, ou compartilhem de uma esséncia humana.

Segundo Fausto:

[...] afastei-me progressivamente da formulagdo corrente de que os animais e
vegetais também sdo pessoas, formulacdo esta que estabelece uma
equivaléncia, no contexto das relagdes entre humanos e ndo-humanos, entre
pessoa e parte-ativa ou esséncia antropomorfica de plantas e animais. Preferi
tratar a pessoa como um amalgama de atividade e passividade, como alguém
que contém em si as duas perspectivas possiveis de uma relagdo de predacéo.
A passagem da poténcia ao ato, da tensdo & acdo predatoria, € o que
produziria a disjuncdo dessas perspectivas na forma de “partes”. Procurei
chamar a atencdo também, embora sem elaborar devidamente, que essa
particdo ndo é simples, mas complexa, pois replicavel em diferentes escalas
e sujeita a inversdes e condensaces. Uma anélise cerrada de certos rituais
iluminaria esse tipo de complexidade, digamos, fractal, que é congénita ao
modelo da socialidade amazbnica recentemente proposto por Viveiros de
Castro. (FAUSTO, 2002, p. 32 - 33).

Contudo, em todos os periodos da vida, tal condicdo amalgamada de atividade e

passividade a que Fausto (2002) se refere pode vir a ser ameagada* no cotidiano Guarani

4 No ultimo capitulo irei tratar dessa questéo.
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Mbya. Principalmente e, sobretudo, naqueles momentos e periodos que marcam mudancas de
fase de vida, nascimento e morte, por exemplo. Tem-se entdo que a condigdo humana é uma
condicdo que a qualquer momento pode ser usurpada ou deslocada.

Porém, sera que ndo estamos todos nds nos fazendo, desfazendo e refazendo nossos
corpos®® cada sociedade distinta nos seus respectivos moldes ou nos moldes impostos a elas
todo instante? Independe de pertencermos a espécie humana, a outras espécies e/ou outros
“tipos de gente”?

Segundo algumas observacdes de Troubling species (2007) as categorias de espécies,
por exemplo, ndo sdo uma mera invencdo da mente humana. Plantas, fungos, animais e virus
empenham-se em “fazer a propria espécie” através da mistura e da separagdo. Entretanto, ao
mesmo tempo, as fronteiras que definem e diferenciam espécies ndo sdo simplesmente
naturais € nem sdo fruto apenas deste empenho. Elas sdo ativamente feitas, mantidas,
alteradas politicamente e formadas para sanar algumas necessidades maiores que outras,
abordando a novos essencialismos, mesmo quando eles nos alertam importantes diferencas.

Do mesmo modo sucede com outras categorias de pensamento engendradas para
pensar a organizacdo social de mundos, tais como raca, etnia, género, técnica. O conceito de
espécies e as classificacbes alternativas que ele aborda s@o complexas e muitas vezes
controversas. Seja silvestre ou doméstico, pet ou praga, tais categorias estdo sujeitas a razoes
humanas flutuantes, temporarias, valores deslocados e diversidades culturais.

Ainda em referéncia as reflexdes de Troubling species (2007) os sistemas que existem
para identificar o lugar de “pertencimento” de um animal sdo muito Uteis para descobrir a
multiplicidade de formas de vidas e mundos. Mesmo que tais sistemas levantem questfes
preocupantes e/ou problematicas sobre o limite da categorizacdo. Antes que ele venha para
designar um grupo de seres vivos, deriva do termo “espécie(s)” um tipo de qualidade, uma
especificidade. Em certo sentido, essa nocao de espécies ndo € o contrario da nogdo de jati do
Sul da India (geralmente traduzido como “casta”) que classifica coletivos humanos e nio-

humanos (ha castas de plantas, castas de animais, castas de deuses).

15 Como no Manifesto Ciborgue (2000) de Donna Haraway, por exemplo, onde ela se autoidentifica como como
feminista-socialista, apesar de tratar de quest@es que vao muito além das questdes de género. Haraway da um
panorama basico acerca do que seria um ciborgue e explica que este € um organismo cibernético, fusdo entre
méaquina e organismo; uma realidade que é, simultaneamente social e ficcional. Rompendo através da ideia
ciborguiana a separacdo que fazemos entre humano e animal. Uma vez que, o organismo tecnoldgico é
justamente uma conexdo entre homens e outros seres, portanto, os dualismos e binémios que com frequéncia
permeiam os estudos sécio tecnolégicos nao se aplicam a ele: nocbes elementares como o que é ser um homem e
0 que é uma maquina. A separacdo plantbnica e cartesiana entre mente e corpo, os distanciamentos outrora
demarcados entre o autor e a criagdo sao ressignificadas.
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Com Viveiros de Castro (2002), expoente da chamada teoria perspectivista, obtive
suporte para pensar muitas de minhas questdes. Pois segundo ele, o que diferencia as
sociedades humanas ndo sdo as respostas que elas ddo aos seus problemas; mas sim as
perguntas que elas se colocam. Compreendo que o fazer antropoldgico — que ndo é fazer
socioldgico, nem psicoldgico, consiste na “arte de determinar os problemas postos por cada
cultura” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 117).

A partir dai meu trabalho foi e ainda é a busca por encontrar as questdes Guarani
Mbya. Ou seja, é a busca pelas perguntas que eles se fazem, me interessa os problemas que
eles se colocam. Tais questionamentos impulsionam e motivam suas a¢des cotidianas e estao
presentes nos processos de reflex&o e de conhecimento que os Guarani possuem, tanto quanto
nos pesquisadores ou ndo, ocidentais ou ndo. O que podemos saber das pessoas a partir das
questdes que elas se colocam sobre 0 modo de viver? E a respeito das formas de vida que as
cercam?

O que poderiamos inferir sobre alguns humanos, que por muito tempo nas tradigdes
ocidentais, sdo epistemologicamente e ontologicamente separados do dominio da natureza?
Muitas perguntas me foram feitas pelos Mbya; ndo fui a Unica a ter questdes para colocar e 0s
ensaios da primeira secdo de Troubling species - Pertencimentos de Multiespécies (2016) —
me levaram também a muitas outras questdes. Pois, apresentam exemplos das histérias e
controvérsias em torno de algumas dessas categorizacoes e o reflexo de suas implicacbes. Em
tempos em que a “agéncia humana”® estd dominando e destruindo a natureza em sentido
amplo, perguntas sobre nossas relagdes com animais ou outros “tipos de gente” com 0s quais
compartilhamos a vida parecem tdo justas quanto necessarias. Mesmo de acordo com
estimativas de conservacgao, as espécies estdo entrando em extin¢do 100 vezes mais rapido em
comparacdo as extingdes do passado. O gque esse dado chocante realmente significa para nos?
Quando lemos no jornal sobre mais uma espécie extinta ou quando vemos estatisticas sobre o
aumento do nimero de espécies em risco em algum meio de comunicacéo digital?

Essas quantificacdes informam a dimensdo da perda de biodiversidade, ao mesmo
tempo em que levantam questdes sobre como somos afetados diariamente pelas outras formas
de vida, afetados com o desaparecimento destas tambem. Por exemplo, 0 que se perde quando
uma espécie é extinta? Como devemos nos sentir sobre essa aceleracdo 100 vezes mais rapida

se nés nunca vivenciamos uma taxa de extingdo “natural” em nosso periodo de vida?

16 Do ponto de vista de meus interlocutores leia-se jurua (ndo indigena).



34

Os Guarani tém muito a dizer a esse respeito e a Comissio Pro-indio” de S&o Paulo
através de debates e oficinas com professores indigenas aponta que essas questdes ndo sdo
desconhecidas deles; que atribuem muitos dos problemas ambientais que enfrentam a forma
predatéria como os jurua se comportam diante da Terra e que tem acarretado em muitas

mudangas ambientais:

Na visdo dos Guarani, basicamente sdo quase as mesmas consequéncias,
como desertificacdo, degelo, alteracdo dos ciclos das chuvas e do calor. Isso
causa alteracdo no modo de ser Guarani, porque o Guarani se orienta pela
natureza, tem o periodo da caca, da pesca e do plantio. Com o aquecimento
global, tem dias a mais de calor e chuva e vice-versa. Com a natureza em
desequilibrio a gente ndo sabe quanto tempo vai durar a época das chuvas
para poder fazer o plantio, a duracdo do calor para poder fazer a pesca e a
época do frio quando a gente caca. Em resumo, esses eventos extremos
causam mudancas nos ciclos de atividades de plantio e pesca dos Guarani.
(VA’EKUE, et al, 2011, p. 11).

Nesses tempos catastréficos de desaparecimento de espécies, incomensuravel perda da
biodiversidade e morte ecoldgica, hd a exigéncia de mudangas nas percepgdes ocidentais e a
necessidade de buscar novos caminhos. Segundo académicos das ciéncias sociais e estudos

sobre sociedade e meio ambiente, vém expondo relatos cada vez mais atentos sobre os modos

no qual a vida humana esté ligada a outras espéecies e como se da essa dependéncia.

Estamos nos tornando cada vez mais cientes da extensdo da qual todas
histérias humanas e todas sociedades formam uma amalgama em relacGes
metabolicas e simbidticas com micrébios, fungos, plantas e animais. Seres
humanos sdo feitos com mais células de bactérias do que células
propriamente humanas e nossas vidas sdo0 um processo inerentemente
vinculado em interacBes multi-espécies no qual existem uma miriade de
participantes vivos, mortos e sobreviventes em mutua dependéncia.
Compartilhamos isso com todos os seres vivos que emergem de e fazem suas
vidas dentro de comunidades multi-espécies. (THE MULTISPECIES
EDITING COLLECTIVE, 2016, p. 12) %

Os povos indigenas tém modos distintos dos modos ocidenais de lidar com animais,
vegetais e outros entes, porque dentre outros motivos, seus cotidianos sdao profundamente
multi-espécies. Espero que esta tese amplie de algum modo a nog¢do de domesticidade e
pertencimento por meio das concep¢des indigenas Guarani Mbya a respeito do convivio intra-

aldedo, ou nos termos de meus interlecutores fekoa py (cotidiano na aldeia) com outros “tipos

17 A Comissdo Pré-indio de S&o Paulo é uma organizagdo ndo-governamental fundada em 1978 que atua junto
com indigenas e quilombolas para garantir seus direitos territoriais, culturais e politicos, procurando contribuir
com o fortalecimento da democracia, 0 reconhecimento dos direitos das minorias étnicas e o combate a
discriminagdo racial.
'8 Tradugéo propria.
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de gente”: animais, mortos, plantas. O que ¢ ter um animal doméstico para essa populagdo
indigena? Até onde pude observar nada tem a ver com controle reprodutivo, por exemplo.

O que ¢ um animal? Em que se pode reconhecer a domesticagao de um animal para os
Guarani Mbya? Ela se define enquanto contraposi¢cdo ao selvagem? Existe selvageria? Ou
trata-se de uma posi¢cdo publico versus privado. Esses sdo alguns exemplos das questdes que
tento compreender ¢ que serdo abordadas no primeiro e proximo capitulo. Tais questdes
carecem de investigacdo, ainda que algumas dessas categorias de pensamento ou bindmios
devam ser amerindianizadas e/ou talvez sequer facam sentido em contextos ndo-ocidentais
como podem fazer na sociedade indigena em questao?

Diante de tudo isso, a questdo da domesticidade pode assumir ainda um carater bem
mais amplo se concatenando também a discussdo acerca dos bindmios: natureza/cultura e
macho/fémea. Como propde Strathern (2001), ao discorrer sobre o caso Hagen, através do
qual ¢ possivel compreender que as dicotomias: selvagem/doméstico, macho/fémea,
natural/cultural ndo sdo universais, pois entre esses nativos com quem a autora esteve elas nao
fazem o menor sentido.

Para essa etnia da Nova Guiné, de acordo com Strathern (2001), ndo ha uma
sobreposicdo de uma coluna a outra, por exemplo, natureza nao ¢ qualitativamente inferior
nem superior que cultura e vice-versa. Esse bindmio nem ¢ um bindmio para eles, esse
bindmio ¢ uma ideia ocidental. Uma forma de classificagdao que nado lhes pertence. O mesmo
sucede aparentemente com os bindmios macho/fémea, publico/privado. Assim sendo, um nao
se sobrepde ao outro, ¢ suas fronteiras também ndo sdo estanques. E como se cada um
ocupasse ‘“democraticamente” seu espaco cujas fronteiras entre um e outro nao sdo
engessadas € o mesmo vale para o que conhecemos como os polos selvagem/doméstico.

Nao se trata da cultura modificar a natureza e nem a natureza modificar a cultura, pois,
certamente, colocar a questdo nesses termos mantém a dualidade homem/natureza,
natureza/cultura e quero tentar evitar isso — por mais dificil que seja e que muitas vezes
incorra nesse ‘“‘erro” e/ou nesse habito — porque seria improcedente com o que presenciei em
campo e com o que Strathern (2001) propde acima. Num texto cujo titulo ¢ bastante sugestivo
e quica autoexplicativo: No nature, no culture: the Hagen case.

Nesse sentido, também ndo se trata de “comunicabilidade”, nem de sobreposi¢@o entre
esses nao-bindmios, como ja mencionado. Nao ¢ a cultura que prové instrumentos para
manipular a natureza, a cultura ndo ¢ uma criagdo humana. “/...] The point to extract is
simple: there is no such thing as nature or culture. Each is a highly relativized concept whose

ultimate signification must be derived from its place within a specific metaphysics.”
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(STRATHERN, 2001, p. 177). No caso Hagen, a questdo dos géneros, por exemplo, perpassa
a oposicdo entre a esfera social e os interesses particulares e, entre os dominios do que ¢
cultivado como distintos do que ¢ selvagem, ou seja, do que ndo ¢ cultivado. Assim: “/...]
Our empiricist nature-culture dichotomy in relation to that of male-female contains a
significant component which Hageners formulate separately.” (STRATHERN, 2001, p. 214).

Todavia, ainda, me deparo com a escassez de material bibliografico sobre as relagdes

entre os Guarani Mbya e os animais, vegetais € outros entes ou nos termos que mais se
aproximam aos termos nativos outros “tipos de gente”. Apesar e a revelia da imensa
bibliografia a respeito deles.

Meu objetivo nesta introdugdo foi apresentar um panorama geral do campo
bibliografico com o intuito de situar meu tema de pesquisa e a seguir farei uma apresentacao
dos Guarani-Mbya, da TI e sua historia, os principais interlocutores de pesquisa € como

vivem. Para por fim apresentar algumas informagds sobre o trabalho de campo.

1.4 SOBRE OS PROTAGONISTAS: OS GUARANI MBYA

Os Guarani-Mbya pertencem a um subgrupo do povo Guarani. Falantes de Mbya
Guarani, lingua Guarani pertencente a familia Tupi-Guarani do tronco Tupi. Encontram-se na
regido de ocupagdo nao-indigena mais densa e antiga do pais. Presentes segundo dados do
Centro de Trabalho Indigenista'® (CTI) em mais de uma centena de aldeias na regido Sul e
Sudeste do Brasil (Sao Paulo, Rio de Janeiro, Espirito Santo, Parana, Santa Catarina e¢ Rio
Grande do Sul). Também estao presentes no estado do Para e do Tocantins, além da Bolivia,
Argentina, Paraguai e Uruguai.

No que se refere a lingua, habitam na TI Ribeirdo Silveira falantes de Mbya Guarani e
Nhandeva. Boa parte da populacdo ¢ casada ou descende de casamentos entre membros de
ambos subgrupos Guarani como pude averiguar. Em concordancia com Macedo (2009),
Nhandeva e Mbya convivem na Serra do Mar desde as primeiras décadas do século XX. Tal
convivéncia desembocou na constru¢do de um repertorio particular entre esses indigenas mais
antigos e seus descendentes. Assim, no tekoa py (cotidiano da aldeia), vérias expressdes
Nhandeva sdo usadas pelos Mbya. Porém, o Mbya ¢ falado com maior freqiiéncia e a maioria
dos Nhandeva o domina também. A revelia de ser reconhecido como um subgrupo na

literatura sobre os Guarani, Nhandeva ¢ a auto-designacdo de ambas os subgrupos guarani.

19 Acesso em https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30
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No entanto, eu ouvi também muitas pessoas que se auto-intitulam apenas Tupi, como
era o caso do falecido Jejoko, grande lideranga, bastante respeitado pela comunidade — de
quem falarei adiante quando for tratar da historia desta TI — e muitos outros homens e
mulheres com quem tive a oportunidade de conversar. Dentre eles o atual vice-cacique
Mauro, por exemplo, que também se reconhece assim. Eu observei meus interlocutores se
auto-designando e se distinguindo entre si como: Tupi, Nhandeva, Mbya e Chiripa.

Nhandeva seria o fruto do casamento entre Tupi e Mbya; e a0 mesmo tempo ¢ um
termo usado para designar ambos os subgrupos como afirmou acima Macedo (2009). Quanto
aos Guarani Mbya ndo raramente se dizem Mbyaete (Mbya os verdadeiros). Ouvi o termo
Chiripa (com menor freqiiéncia) que me disseram ser outro modo de dizer Guarani-Mbya em
consonancia com esse depoimento colhido por Mello (2007) de um professor Nhandeva do
Parand, que transcrevo abaixo:

“O Chiripad e o Mbya para nos sdo o mesmo, é o guarani do sul né. (...) Eu acho que o
Chiripa e o Nhandeva ndo podem ser o mesmo. A fala é diferente da nossa e a reza, o
sistema, a gente vé que tambem tem diferenca. Tém outro sistema. Mas é tudo o Guarani
também. Agora, fala igual a nossa é do Guarani de Nimuendaju (antiga aldeia Araribd, em
Bauru, no estado de Sdo Paulo, onde mora sua made), ou do Mato Grosso, eu conhe¢o o
Guarani de la. La é o Nhandeva mesmo. Guarani do sul é diferente, ndo é o Nhandeva. Agora
eu ja vi nos livros que para os brancos eles também sao chamados de Nhandeva.”

Conforme Mello (2007) a distingdo Mbiia, Nandéva e Kayova tal como foi proposta
por Schaden (1962), tende a simplificar as distin¢Ges nativas e conferir invisibilidade a etnia
Chiripa. Percebe essa autora que um dos problemas da referida classificacdo é colocar os
Nhandeva como sendo 0s mesmos Chiripa, quando, na verdade, sdo subgrupos diferentes.

De acordo com dados?® do Instituto Socioambiental (ISA) estima-se que existiam
51.000 Guarani no Brasil no ano de 2008. Dentre os quais sdo Nhandeva (13.000), Guarani
Mbya (7.000) e Kaiowa (31.000). Porém, esse nimero esta sempre mudando e posso dizer
com base na reconhecidamente extensa bibliografia a respeito dos Guarani que ¢ uma
unanimidade entre os autores a afirmacdo do qudo dificil € cont4-los. E eu passei por isso em
minha experiéncia. Sempre tive a sensa¢ao de haver muito mais e/ou muito menos pessoas do
que dizem os numeros oficiais. A mobilidade ¢ multilocalidade Guarani é realmente muito
intensa e ¢ perceptivel a olhos nus, além de estar presente nos discursos, nas conversas

cotidianas e na histéria de vida das pessoas desde o nascimento.

20 Disponivel em: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30
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No Paraguai — ainda de acordo com dados?! do Instituto Socioambiental (ISA) — em
2008, estima-se uma populacdo indigena Guarani de 43.080 dentre os quais sdo 14.887
Guarani Mbya. Na Argentina os dados do mesmo ano apontam para um contingente
populacional exclusivamente Mbya oriundo e concentrado na Provincia de Missiones com
cerca de 5.500 Mbya e 1.000 Nhandeva. De acordo com o II Censo Nacional de Poblacion y
Viviendas os Mbya somavam 21. 422 nativos, quatro anos depois em 2012. Maria Inés

Ladeira em texto escrito®? para o ISA afirma que:

[...] No caso dos Mbya, uma rede de parentesco e reciprocidade se estende
por todo o seu territorio compreendendo as regides onde se situam as suas
comunidades, implicando uma dindmica social que exige intensa mobilidade
(visitas de parentes, rituais, intercimbios de materiais para artesanato e de
cultivos etc). Desse modo, tecnicamente, seria quase impossivel contar os
individuos. Ha ainda outros aspectos, entre os quais: o acesso a algumas
aldeias ou moradias, dificuldades de obtencdo de informacdes nas
comunidades, e sobretudo, a aversdo dos Guarani aos recenseadores, pois
entendem, com razdo, que a contagem trata-se de uma forma de controle do
Estado (conforme apontado por Melia (1997) no Paraguai, e Brighenti
(2001) na Argentina.

Segundo a publicacdo Guarani Retd (Grumberg & Melia, 2008) os Guarani-Mbya
totalizavam?® em 2008, aproximadamente 145.500 individuos, dispersos entre Brasil (50 mil),
Paraguai (53,5 mil) e Argentina (42 mil). A partir de Egon Schaden (1974), como ja dissemos
acima, a literatura tem classificado esse contingente populacional em trés principais e
distintos subgrupos: Kaiowa ou Pai-tavyterd, Mbya e Nhandeva ou Chiripa, ou ainda Ava-
Guarani. Parece-me que alguns autores costumam tratar essas classificacbes como se
formassem fronteiras engessadas, e por isso creio ser necessario apresentar algumas
consideracfes sobre o tema para que o leitor compreenda as opc¢Bes aqui utilizadas. Tais
consideracfes vao tratar a partir de agora acerca do caréater relacional do termo Mbya e serdo
feitas apenas para esclarecer ao leitor que ao longo do texto irei tratar meus interlocutores por
Guarani Mbya, ora simplesmente os tratarei como Guarani, e por vezes ainda apenas Mbya,
como eles mesmos o fazem.

Ladeira (2007 [1992], p.35-41; 2008 [2002], p.53-75) demonstra, por exemplo que, de
acordo com preferéncias de cada um, bem como em determinados contextos, alguns

empregam o termo Mbya propriamente como uma forma de auto-identificacdo. Entretanto,

2L Acesso em https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30
22 Acesso em https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30
23 Neste calculo os Guarani residentes em outros paises como a Bolivia ndo estdo contemplados.
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nem sempre isso foi assim e 0os mais velhos relatam que esse ndo era o sentido original dessa
palavra e tal uso seria dificilmente concebivel algumas décadas atras. Pierri (2013, p. 24)
também afirma que “o termo mbya tem um sentido absolutamente relacional que ndo coincide
com aquele da logica das fronteiras étnicas”.

Para 0 autor em relacdo aos estudos de Ladeira (idem) que ja apontavam esse aspecto
relacional do termo, é possivel acrescer dois pontos, que ndo haviam sido ainda notados. Em
primeiro lugar, o termo mbya é utilizado também para classificar os afins, em oposicdo aos
consangiineos; por exemplo, a sogra e a esposa podem ser chamadas pelo genro/marido de
mbya, enquanto seus filhos, netos e sobrinhos ndo. Em segundo lugar, mostra que os mais
velhos utilizavam o termo mbya’i (acrescido do diminutivo) para tratar dos Chiripa ou dos
Tupi-guarani.

Isso indicava a possibilidade de casamento com individuos desses “outros subgrupos”,
0 que se percebe com nitidez nas redes empiricas de parentesco, nas quais had esse
entrelagamento. E mostra, por sua vez, a inexisténcia de fronteiras engessadas e estanques.

Pierri?* (2013, p. 24) acrescenta que:

O mesmo valeria para o termo que meus interlocutores sempre designaram
como sua forma principal de auto-identificacdo: nhande 'iva’e, que se traduz
por “os nossos”, acrescido do diminutivo “i”, empregado como referéncia a
sua ascendéncia divina. Isso porque 0 seu uso corrente pode ser mais ou
menos inclusivo, dependendo do contexto de enunciacdo. Muitas vezes o
ouvi, por exemplo, empregado em conjunto com o intensificador ete, que
nesse contexto indica o que € verdadeiro: ore manhandeete’iva’e (nds
[exclusivo] é que somos os verdadeiros nossos). Nesse caso, a afirmacao é
feita visando diferenciar-se de outro grupo, por alguma razdo especifica,
independente de ser um grupo falante do mbya. (PIERRI, 2013, p. 24).

E fato que ha, via de regra, uma variedade de termos para designar um mesmo coletivo
entre diversos grupos amerindios e ndo exclusivamente entre os Guarani. Os estudos
antropologicos vém demonstrando que essas auto-designacdes sao variaveis no espago-tempo
e, portanto, contextuais. Ndo estou querendo dizer de modo algum que ndo hajam diferencas
bastante marcadas entre os Guarani do Sul e Sudeste, €, por exemplo, os do Mato Grosso do
Sul (Kaiowa e Nhandeva).

Entretanto, trato com reserva e desconfianga proposices que retratem e tratem os
Guarani Mbya enquanto um grupo estaticamente homogéneo — porgue eu ndo 0s Vi assim e

também néo os interpretei desse modo quando busquei dialogar com a bibliografia a respeito

24 Maiores informacGes a esse respeito podem ser obtidas em Pierri (2013); Pimentel & Bellenzani (2010).
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deles — constituido de fronteiras cristalizadas em relacdo a outros subgrupos, doravante
concebidos da mesma forma.

Apds exposto o porqué da escolha desse tema, ter apresentado algumas pontuacdes a
respeito da bibliografia Guarani com o objetivo de situar meu tema de pesquisa e ter feito essa
sucinta apresentacdo dos Guarani-Mbya a seguir pretendo apresentar a TI Ribeirdo Silveira,

sua historia, os principais interlocutores de pesquisa, como vivem e sua fonte de renda.

1.5 SOBRE A TI RIBEIRAO SILVEIRA

A TI Ribeirdo Silveira conta com aproximadamente 474 indigenas segundo dados®
mais recentes do ISA que séo de 2014. Situada no litoral norte do estado de S&o Paulo, seu
territorio abrange os municipios de S&o Sebastido, Bertioga e Salesopolis. Possui uma boa
infra-estrutura, contando com uma Escola Estadual Indigena chamada Txeru Ba’e Kua-1?
(Figura 2) posto de salde, posto da Fundagio Nacional do indio (FUNAI) e algumas
iniciativas apoiadas por ministérios, 6rgdos estaduais, Organizacbes Ndo Governamentais
(ONGsSs) e pelas prefeituras de Bertioga e S&o Sebastido, além de ter comportar um Ponto de
cultura chamado “Mbya Arandu Por&” (Figura 3)?'.

Situa-se no trecho inicial do litoral norte paulista, regido onde houve um gigantesco
crescimento populacional e urbano nas Gltimas décadas. Ha uma porteira (Figuras 4 e 5) que
“demarca” os limites iniciais da TI nas proximidades da Rodovia BR 101, a Rio-Santos, e da
praia da Boracéia |. E nessa Rodovia que os Mbya expdem seu artesanato e vendem o palmito
Jussara.

A TI é dividida em cinco nuacleos menores também chamados de tekoa ou diretamente
pelo nome, sdo eles: Porteira, Rio Pequeno, Rio Silveira, Central e Cachoeira onde vivem
parentes, co-residentes e/ou nucleos familiares. Cada um deles interiores a TI que também ¢
chamada de fekoa Ribeirdo Silveira ou apenas Ribeirdo Silveira. Quando alguém lhes diz, por
exemplo: “Eu vou te visitar, onde vocé estda morando?” Eles se referem ao local exato onde

estdo suas casas dizendo simples e diretamente: “Eu moro na Porteira” ou moro no “no tekoa

25 Acesso em https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Guarani_Mbya#Popula.C3.A7.C3.A30

% Txeru “é meu pai” Ba’eKua-1“ o que sabe”; Txeru Ba’e Kua-1 é “o saber de meu pai”, segundo meus
anfitrides, porém no logotipo da escola esta traduzido como “Deus celestial sabedoria”.

210 ponto de cultura “Mbya Arandu Pord” realizou e langou o livro de fotos “Rojapota’angaa — Fazendo
Imagens” e o documentario “Ka’a’i — O ritual da erva-mate”, resultantes de oficinas realizadas pelo Centro de
Trabalho Indigenista nesta Tl no tekoa Central onde residem meus anfitrides. Nos Gltimos anos, o CTI vem
realizando diversas oficinas de formagdo audiovisual para comunidades guarani do Estado de S&o Paulo por
meio do Ponto de Cultura Indigenista, uma parceria do CTI com o Ministério da Cultura e o povo Guarani de
Séo Paulo.
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99, <

Rio Pequeno proximo ao viveiro de mudas”; “moro no nucleo central em frente a opy*® (casa
de reza®)”.

O primeiro nicleo ¢ o maior e se chama “Porteira”, pois como o nome indica esta
proximo a entrada da aldeia. As primeiras constru¢des deste nficleo foram o Posto da
FUNASA e da FUNAI; ha também um banheiro publico e bebedouros. Neste nucleo ha 20
casas ao longo e/ou beirando a estrada principal que corta a aldeia de Norte a Sul; curioso
notar que ¢ o Unico lugar onde vi dois ou trés gatos®’. H4 mais 10 casas distribuidas bem a
esquerda (oeste) e bem a direita (leste) das casas que beiram a Avenida Guarani (Figura 6)
que corta a TT de um extremo ao outro, existe também um campo de futebol e uma opy.

Seguindo a estrada principal que ndo ¢ asfaltada (como também ndo sdo as demais
avenidas e ruas que dao acesso a TI) por aproximadamente 1 quildmetro em frente chegamos
a Escola Estadual Txeru Ba’e Kua-l. A partir de onde se inicia o nticleo Central e ha o acesso
por uma via lateral a direita (sentido leste) que leva aos nucleos Rio Pequeno e Rio Silveira
respectivamente. Para chegar ao Rio Pequeno, basta virar a primeira entrada a direta da
Escola. Seguindo por uma estrada de terra pelo equivalente a 200 metros. Este ¢ composto por
cinco casas e conta com um viveiro de mudas de palmito Jussara (Figura 7), plantas
ornamentais € uma opy.

O nucleo Rio Silveira ¢ constituido por 15 habitagdes, um banheiro publico, uma
cozinha comunitaria e outra opy. Recebeu esse nome por localizar-se o mais proximo do
antigo e primeiro nucleo que deu origem a essa T1 e onde atualmente ndo mora mais ninguém.
Numa caminhada relativamente agil sdo cerca de uma hora e meia a duas horas por trilhas até
desembocar nas margens do Ribeirdo Silveira. A casa onde o atual cacique Adolfo Timodteo
(Figura 8) reside ¢ a ultima antes dessas trilhas que levam ao ribeirdo e seu filho ¢ um dos que
confecciona tembiapo (artesanato).

Prosseguindo da Escola Estadual Txeru Ba’e Kua-l em diante, na estrada principal, se
chega ao nucleo Central (Figura 9). Ele fica a quinze minutos a pé da Escola, ¢ onde moram
meus anfitrides que sempre me hospedaram, meus principais interlocutres e com quem
construi relacdes para além deste trabalho. Composto por 7 moradias, uma opy, um telefone
publico e a casa do Ponto de Cultura “Mbya Arandu Pora”. Junto a algumas casas € possivel

encontrar reparticdes proximas as elas onde sdo armazenados os materiais para confeccao de

281...] Opy es la casa de los cantos, plegarias y danzas rituales [...] (CADOGAN, 1959, p. 36).

29 Os fiembo e € fiengary, sdo 0 que meus interlocutores traduzem como “rezas” diferem do significadocatélico
que esse termo carrega, portanto, seu sentido caminha mais na direcdo de “prece” ou de “invocagdo”, onde
representacio e acdo se atraem (MONTARDO, 2002).Nembo 'ee fiengary sio poemas e musica, sendo estes
centrais na existéncia destes nativos.

30 Embora na aldeia existam muitos animais domésticos ou Nhanderu rymba, os gatos sao raros.
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tembiapo; as ferramentas para o ro¢ado ou mesmo para andar no mato e também nos
arredores de algumas casas. Tido como um dos mais movimentados nucleos, sempre ¢
possivel avistar pessoas e animais passando de um lado para o outro da TI, pois para ir de um
extremo ao outro esse nucleo ¢ passagem obrigatoria.

Ainda na Avenida Guarani, ou seja, na via de acesso principal que corta a aldeia no
sentido norte-sul, logo mais adiante, se inicia o Nucleo Cachoeira. Este possui 5 moradias
enfileiradas pela estrada principal. Para os que seguem por essa via, por mais 500 metros
aproximadamente percebe-se que o nucleo Cachoeira continua um pouco mais a diante
virando a direita, logo ¢ possivel avistar um grande viveiro de mudas de jejy (palmito) e
plantas ornamentais (Figura 10) que s3o vendidas em Boracéia e em pontos da Rodovia Rio-
Santos. Seguindo por trilha em meio a mata, avistamos mais 10 casas no entorno de outra opy,
proxima a ela outro banheiro publico e também trilhas que levam a Cachoeira das Antas.

Em todos os nucleos ha uma opy e cerca de oito a cinco familias que confeccionam
tembiapo (artesanato), o qual ¢ exposto nas paredes externas das casas ou numa estrutura
coberta com palha que muitas vezes comporta tembiapo (artesanato) de mais de uma familia,
isto ¢, ha o uso coletivo dessa estrutura coberta de palha. Além disso, também se dedicam a
vendé-lo fora da TI, assim como hd venda do jejy (palmito) e de plantas ornamentais na
Rodovia BR 101, Rio - Santos, em frente ao quildmetro 189 e nos 5 quildmetros que vao até o
Supermercado Krill ja4 no municipio de Bertioga, no Bairro Boracéia II. Da casa de meus
anfitrides até esse local sdo cerca de seis quilometros, porém, ¢ importante ter em mente que
para os que moram nos nucleos Cachoeira ou no Rio Silveira a distancia ¢ bem maior.

Hé4 um sistema de capitacdo de dgua da SABESP (Figura 11) no interior da TI, a
extremo norte (o nicleo Cachoeira seria o mais proximo dessa estacdo de captacdo de agua,
aproximadamente 1 hora de caminhada) sentido Salesopolis, chamado por eles de “Cachoeira
da SABESP”. Cabe ressaltar que o tratamento de yy (4gua) ndo ocorre no interior da TI a
pedido dos proprios Mbya, pois eles preferiram utilizar yy in natura (dgua natural): sem flaor,
sem cloro e/ou outras substincias adicionadas para “tratar”, pelo menos foi essa a informagao
que obtive nesse momento. Tal procedimento inicia-se, portanto, depois dos limites da
porteira, que divide o territorio da aldeia do exterior, ou seja, das propriedades particulares e
do Bairro Boracéia I, também conhecido como “Bairro Velho”. A Avenida Guarani (Figura
12) ¢ enorme, estende-se até a Avenida Maud, que ¢ uma das vias mais ficeis e diretas de
acesso a Rodovia BR-101, a Rio-Santos.

Ka'aguyovy pora (Mata verde bonita) ¢ uma expressao usada pelos nativos, que define

bem a vegetacdo presente na TI. Ela denomina-se ombroéfila densa ou floresta pluvial tropical
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que sdo outros nomes para se referir & mata atlantica, abriga assim fauna e flora exuberante e
caracteristica. Muito pertinente ressaltar que ‘ombrofilia’ vem do grego e significa “amigo
das chuvas”; “pluvial” vem do latim e também significa “amigo das chuvas”. Esta vegetagao
esta presente tanto na Amazonia como na regido costeira do pais. E um clima de elevadas
temperaturas (média de 25 graus Celsius) e alta precipitacdo bem distribuida ao longo do ano,
sendo que o tempo sem chuva ¢ de 0 a 60 dias.

Quando se fala em crise hidrica entre meus interlocutores eles definitivamente “nao
entendem”; pois ¢ uma realidade distinta, a de quem vive nessa regido. Sdo ambientes
marcados intensamente pela influéncia oceéanica, isto ¢, umidade e baixa amplitude térmica.
Hé abundancia de palmitos, figueiras, cedros, canelas, chaxins, perobas, alianas, epifitas.

A historia da Terra Indigena Rio Silveira ¢ feita por muitos xeramoi e xerayyi*’.
Miguel Karai e Maria Tataxy e seus familiares sdo os primeiros a serem lembrados pelos
moradores atuais. Miguel e Maria realizaram uma longa caminhada desde o Paraguai,
passando pelas ruinas de Santa Maria na Argentina e cruzando o Rio Grande do Sul. Seguindo
pelo litoral, passaram por muitas aldeias, até que um dia chegaram a beira da chamada “Agua
do Bento” em 1950. Ali acamparam e formaram a aldeia Ribeirdao Silveira, em um local
revelado em sonhos por Kerexu Mirin (Aurora Carvalho) filha de Tataxy. Onde foram
reconhecidos os sinais dos antepassados que la viveram.

Outros nomes sao lembrados como liderangas desta aldeia, sio Mbya que receberam
muitas familias no Ribeirdo Silveira, familias essas que posteriormente partiram em busca da
construgdo de novas aldeias no litoral. Porém, um nome aparece com bastante destaque, trata-
se de Samuel Bento dos Santos, o Jejoko (Figura 13), um de meus anfitrides. No ano de 1980
deu inicio a uma longa batalha orientado por Karai Poty (José¢ Fernandes), para assegurar a
Terra Indigena, fortemente ameacada pela grande especulacdo imobilidria desta regido,
potencializada pela construcdo da Rodovia BR 101 (Rio-Santos). Todavia, a revelia das agdes
judiciais movidas contra essa comunidade Guarani por particulares, a Terra Indigena foi
demarcada e homologada, em 1987, mas ainda falta demarcar mais uma grande area.

Nos anos 1990, com o fortalecimento da comunidade, devido ao nascimento de muitas
criancas € com a chegada de parentes. Tendo como aliada a nova Constituicao Federal (CF)
de 1988, que passou a reconhecer os direitos originarios dos indigenas sobre as terras que

tradicionalmente ocupam em conformidade com seus usos, costumes e tradigdes; deu-se

31Xeramoi significa literalmente “meu avd” é uma designagdo que se estende a todos os velhos aos quais se
atribui conhecimento; Xejaryi“Minha Avo”.
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inicio a outra luta: pela regularizacdo das areas de uso que estiveram fora dos limites
demarcados, agora por meio da nova Constituicao assegurados.

Apo6s um processo cheio de muitos percalgos a comunidade Guarani Mbya liderada
pelo cacique Adolfo Timétio, finalmente foi declarada como Terra Indigena Ribeirao Silveira,
na extensdo de 8.500 hectares — cobrindo os limites das cabeceiras e das montanhas — em
2008, pelo Ministério da Justica. Atualmente, a comunidade ainda aguarda pela homologacao
desta outra por¢do de seu territorio, cujo processo encontra-se no Supremo Tribunal Federal
(STF).

Foi no nucleo central. onde moram meus anfitrides. que viveu o Jejoko cujo prestigio
o fez lider politico com grande reconhecimento entre os moradores desta comunidade e fora
dela também e foi 14 também que eu o conheci.

Viveu junto com sua esposa Jaxuka (Doralice Fernandes) até seu falecimento em
meados de 2012. Como ndo teve filhos, sdo os descendentes de Txai Jaxuka, sua companheira
até a morte e, afins que constituem parte do contingente populacional desse ntcleo. E de
outros também, pois ha parentes deles em todos os nucleos.

Contou-me brevemente, no dia de seu aniversario, numa semana de janeiro no ano de
2011, quando o conheci e quando estive pela primeira vez na aldeia — no dia 09 de janeiro se
ndo se engano — que nasceu em “Agua do Bento”, regido considerada pertencente aos novos
limites desta TI. Segundo relatou também a Macedo (2006), passou por outras aldeias até
permanecer por um periodo. Junto com seu pai que era cacique no Rio Bananal, onde morou
com seus irmaos ¢ onde foram criados. Mudou-se para Itariri ¢ foi onde conheceu sua
primeira esposa. Ela faleceu durante o parto e ele sofreu a enorme perda de ver seu unico filho
biologico morrer no dia seguinte. Na década de 70 ele morou alternando entre Bananal e
Silveira, juntamente com seu amigo Jos¢ Fernandes, xeramoi no Jaragua.

Txai Jaxuka® (Figura 14) — Dona Doralice Fernandes ou simples e carinhosamente
txai como irei me referir a ela na maioria das vezes — nasceu em Palmeirinha (PR) e foi criada
por sua avo em Canoinha (PR) tendo passado sua juventude na aldeia Duque de Caxias (SC)

onde casou-se pela primeira vez. Posteriormente, com o término do relacionamento, foi para a

32 Quando eu conheci Dona Doralice ela se chamava Tataty, porém como ela adoeceu, seu nome também
adoeceu junto e passamos a chama-la de Jaxuka. Jaxuka € um nome para designar a esposa de Namandu,
divindade principal dos Mbya. Trata-se da mulher mitica e a ancestral do povo Mbya (que surge do centro da
terra numa fonte proxima da palmeira eterna) sdo personagens femininas associadas a 4gua e a arvore/vegetal, as
quais simbolizam respectivamente o elemento ativo cosmico e 0 cosmo em perpétua regeneracdo, explicitando o
papel atribuido as mulheres de manter eternamente em vida 0 cosmo e a comunicagdo entre a superficie da terra
e as alturas, entre os mundos.
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aldeia Rio das Cobras (PR), onde permaneceu por seis anos e onde conheceu Karai Tataendy
(Mario Fernandes) — ja falecido — pai de trés dos seus filhos, Ara Miri (Clementina) que ndo
mora na TI e raramente vem visitar, Ara (Paulina) que sempre vem visitar txai e que conheci
em 2014, reside no Estado de Santa Catarina e Papa Miri Poty (Carlos Fernandes) que nasceu
e cresceu na TI Ribeirdo Silveira e mora nela até o presente.

Txai resolveu se mudar novamente apds seis anos devido a problemas conjugais,
partiu entdo acompanhando um grupo que seguia em dire¢do a Sao Paulo. Passou a morar na
aldeia de Mboi Miri onde veio a casar-se, algum tempo depois, deu a luz a sua filha Ara
(Lacia) atualmente esposa do vice caquice desta TI, ambos moram bem proximo na
“Cachoeira”. Esse periodo também teve fim e essa estadia de #xai ndo durou muito, foi apenas
um breve momento, pois com a morte de seu marido, ela mudou-se novamente para aldeia
Barragem, onde se casou com Julio, que a deixou ainda gravida de Tupd (Dinarte) que
atualmente mora nesta T1, no nucleo “Porteira”.

Nesse momento dificil, ela foi morar por um tempo na aldeia Bananal e depois na
aldeia Serrinha, proximas do Silveira, retornando para Barragem quando conheceu Jejoko. A
partir dai mudaram-se para o Silveira onde permaneceram até o inicio de 2009. Pois, com a
saude de txai fragilizada resolveram passar um periodo fora, para tratamento médico em Santa
Catarina. Retornando em 2010 para esta TI, a partir de onde sempre que era possivel faziam
visitas a TI Jaragua, na regido metropolitana de Sao Paulo.

E muito comum relatos de mulheres, de idades variadas, onde elas contam terem sido
abandonadas por seus maridos. Txai me contou mais de uma vez sua trajetdria amorosa €
muitos de seus dissabores até se estabelecer com xeramoi Jejoko. Certa vez ela me disse em
portugués: “Os que ndo me deixaram, morreram!” E igualmente frequente que o homem —
java (fuja) sem dizer absolutamente nada na calada da noite. Schaden ressaltava ja na década
de setenta os altos indices de divorcio entre os Guarani, que atualmente se mostram bastante
acentuados. — Menda (casar) mais de uma vez ndo ¢ incomum e, mais uma vez, a procura pela

satisfagdo ¢ norteadora das condutas e praticas cotidianas.

[...] No Arariba, onde encontrei mulheres com trés ou quatro maridos
sucessivos, o encarregado do posto ndo se lembrava de um caso, em quase
vinte anos, em que a mulher tivesse decidido abandonar o esposo. Também
em outras aldeias se observa que a mulher procura contemporizar, a fim de
nao arcar com o sustendo da prole. O adultério, da parte do homem e da
mulher, ¢ uma das causas do divércio. (SCHADEN, 1974, p. 70 -71).
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Papa menciona em um de seus filmes, uma cena de adultério, por exemplo. Dos trés
filhos de txai que residiam na TI, meu anfitrido sempre foi Papa Mirl Poty — também
conhecido como Carlos Fernandes, Carlos Papa, ou simplesmente Papa — sdo os modos como
o chamam na TI. Onde ele nasceu e cresceu e onde é uma referéncia em varios sentidos. E um
cineasta, artista plastico e também xeramoi. E em um dia, no segundo semestre do ano de
2013 em uma visita a cidade de Sdo Carlos para ir ao I Encontro de Estudantes Indigenas da
UFSCar (I ENEI) — em que eles se hospedaram em minha casa — mostrou-me seu novo
projeto. Tratava-se de um longa-metragem sobre o tema do —jepota, o que devo confessar me
surpreendeu muito, por ser esse um tema tabu. Hoje cinco anos depois ele conseguiu o
financiamento para realizd-lo e estd selecionando atores e atrizes indigenas, bem como a
equipe de trabalho para enfim iniciar as filmagens. Eu quis saber mais detalhes sobre o roteiro
mas ele ndo quis me dizer nada, preferindo manter o mistério.

Cristine Takua é esposa de Papa Miri Poty e com ele tem dois filhos Djeguaka e
Kaué, de dez e seis anos respectivamente. Ela é professora na Escola Estadual Indigena Txeru
Ba’e Kua-I; coordenadora junto com Papa das atividades do Ponto de Cultura “Mbya Arandu
Pord” e membro da Comissdo Guarani Yvyrupa (CGY). Nés nos conhecemos antes dela se
casar, no ano de 2003 na graduacdo na UNESP—Marilia. Onde ela graduou-se em Filosofia e,
foi a seu convite que eu pus meus pés na aldeia pela primeira vez. Ndo me pediram nada em
troca, pode soar estranho para os padrdes ocidentais e académicos vigentes mas € a expressao
da verdade.

Meu primeiro contato com os Guarani Mbya no Silveira foi na metade do Ara Pyau
(verdo ou tempo novo), era dezembro, Gltima semana de 2010 e eu fui com meu filho que na
época tinha 11 meses. E com isso ganhei a simpatia de algumas mulheres que me disseram
“nunca vieram ficar aqui tanto tempo com um bebé”. Desde entdo muitas coisas se passaram ¢
algumas relagdes se estreitaram. Esse relato, que a seguir transcrevo, foi colhido em janeiro de
2014 — quase trés anos depois de minha primeira visita — quando perguntei para txai se havia
algo especial que deveriamos fazer no comeco do ano e ela respondeu:

“— Ara Pyau é a época que Nhanderu Kuery ficam jovens tudo se renova. Estamos em
agosto, setembro... novembro é a época de Ara Pyau. Em dezembro, janeiro, ja é a metade do
Ara Pyau nessa época que a danga é mais freqiiente. Ara Pyau é quando Nhanderu Kuery
ficam jovens. Inverno na lingua dos Nhanderu é Ara Yma. No Ara Pyau entramos mais na
opy para tirar impurezas do nosso corpo. Para limpar impurezas que pesam no nosso corpo.

Estamos em Ara Pyau vamos nos alegrar. Tudo que temos vem de Nhanderu, se ndo for ele
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nem levantamos ao amanhecer. Fortalecemos nossa saude nesse Ara Pyau.” (Txai Jaxuka,
2014).

Com o tempo txai demontrava gostar de conversar comigo, ¢ imagino que ela sentia
que a reciproca era verdadeira. Nos nos conhecemos em dezembro de 2010 e ela faleceu seis
anos depois. Precisamente® as 10:10 horas da manha do dia 18 de abril de 2016, devido a um
cancer no colo do utero que demorou a ser diagnosticado ¢ a metastase espalhou-se e nao
pode ser contida. SO cheguei na aldeia trés dias depois da partida de #xai, minha ideia era
chegar dia 18 mais eu ndo quis vé-la morta. Cheguei dia 21, o dia de meu aniversario, foi a
segunda vez que passei meu aniversario na aldeia, recordo-me que um ano antes, portanto em
21 de abril de 2015, foi um dia muito chuvoso e foi tudo diferente a comecar pela presenca
dela que era uma das pessoas mais velhas da aldeia e possuia muitos descendentes ali.

Txai Jaxuka era uma grande lideranca e foi uma mulher bastante prestigiada na

comunidade, uma Kunhd Karai**.

Recordo-me que uma de nossas primeiras conversas
realmente profundas aconteceu em janeiro de 2013, quando permaneci em campo por
quarenta dias e eu também relatei a ela questdes pessoais; nesse momento percebi que se eu
ndo trocasse informac¢des™® realmente e pessoalmente de algum modo e me posicionasse como
“a pesquisadora” nao seria possivel realizar esse trabalho.

As verdadeiras relagdes nao se estabelecem baseadas em rétulos e palavras como “a
pesquisadora” mas sim pelos lagos constituidos através da convivéncia, do dia-a-dia, da

empatia e da confianga horizontal e mutua. Por conseguinte, a partir de entdo nés mudamos

uma com a outra. Ela falava muito bem portugués, o que entre a maioria das mulheres de sua

33 Txai Jaxuka reclamava muito do hospital e ndo queria nem saber de ir aos atendimentos hospitalares em Sio
Sebastido dando preferéncia aos atendimentos em Bertioga e Santos. Reclamava mais ainda das enfermeiras
dizendo que elas ndo a tratavam bem. Também reclamava dos motoristas que eram velozes demais nas estradas.
Quem ja viajou pela BR 101, no trecho Bertioga - Sdo Sebastido sabe que se trata de um trajéto demasiado
sinuoso e tem trechos de serra bem ingrime (Serra do Mar). Imagino como poderia ser assustador e
desconfortavel para uma senhora de 77 anos, aproximadamente, fazer esse caminho. Em uma “perua” antiga e
sem nenhum conforto, apos uma seco de radioterapia. Tendo saido da aldeia entre as 07:00 horas e 08:00 horas
e em jejum até as 17:00 horas ou 18:00 horas. Néo ¢é nada dificil entender porque ela desistiu. Além de tudo isso
ela também ndo compreendia o porqué de tantos exames de sangue. Ela se indagava precisamente o porqué
extrair sangue de alguém que estava perdendo sangue. Ironicamente (ou ndo) ela falava de saude para outras
mulheres, era conhecedora dos mitos, da lingua e da medicina e cura dentro e fora da opy e eu a vi vivendo essa
medicina e essa cura. Ela foi velada na mesma opy que freqiientou por anos na frente de sua casa e seu corpo foi
enterrado préoximo as margens do Rio Silveira. Fui avisada por mensagem inbox no Facebook no dia de sua
morte e curiosamente eu estava postando nessa mesma rede social uma foto minha com ela e com minha amiga,
interlocutora e anfitria Cristine Takua depois de um temazcal (figura 15) que fizemos para buscar fortalecimento.
3 Xamana.

35 N&o gosto de pensar nas pessoas como objetos de pesquisa, ndo vou me referir a elas assim, optei por chama-
los de meus interlocutores e/ou meus anfitrides. Gosto de pensar como Foucault em As palavras e as coisas,
quando o autor afirma que a psicanalise e a antropologia visam a escuta do outro. Eu prefiro pensar que estou
caminhando junto e escutando os Guarani Mbya da Tl Ribeirdo Silveira e aprendendo com eles para tentar
escrever a seu respeito e quem sabe dessa forma ndo seja demasiado ousado pensar que Ihes dou meus ouvidos
através dessa tese.
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idade ¢ raro, e isso facilitava muito. Nos assistimos muitos dos documentarios que serdo aqui
citados juntas. E importante ressaltar que os Mbya nio tém o habito de falar com estranhos,
de caminhar junto com estranhos, tampouco, comer com estranhos. Embora eu tenha estado
na casa dela e na aldeia em outras ocasiOes eu ainda era de certa forma estranha até esse dia,
que para mim representou um marco.

Nesses ultimos anos txai Jaxuka reclamava muito que os jovens ndo andavam lhe
perguntando sobre nada. Eu pelo contrdrio, adorava lhe falar, todavia, nem sempre era
possivel pois ela estava muito doente. Por outro lado a revelia da doenca, ela nunca deixou de
ir a opy e de exercitar o feko pord traduzido por ela como “boa vida, modo bom ou bonito de
viver”. Todos os dias de manha antes do café, ela dizia “Djaudjiu!” (Bom dia!) e me
perguntava se eu havia dormido bem, repetia esse comportamento no tekoa py com os demais
e vive versa. Era um exemplo para todos.

Vez ou outra eu a vi fazendo tembiapo. No tekoa py algumas familias tém como fonte
de renda a venda de tembiapo (artesanato)*® e jejy (palmito) ao longo da Avenida Guarani,
que da acesso a todos os nucleos da TI Ribeirdo Silveira. Essas vendas ocorrem em cinco
pontos diferentes e ha mais dois pontos de venda nos ntcleos Rio Pequeno e Cachoeira que
nao estdo na Avenida Guarani. Dois pontos ou mais na rodovia Rio - Santos, a BR-101, pois o
namero de pontos nela vai depender do dia do ano, se tem feriado prolongado ou ndo, se ¢
baixa ou alta temporada, se esta ou nao chovendo, ou seja, vai depender do qudo rentavel
podera ser.

E também tem quem va vender mais longe como, por exemplo, no centro de Bertioga,
para além dos limites do municipio de Sdo Sebastido, no Bairro Boracéia II. Esse ¢ um arduo
trabalho e exige muita energia porque eles fazem longas caminhadas na ida e na volta,
eventualmente, com criangas de colo, criangas pequenas e com 0s tembiapo € jejy numa caixa
dessas que os supermercados usam para colocar as compras amarrada no banco de tras das
bicicletas. As bicicletas (Figura 16) sdo os veiculos mais utilizados no tekoa py seja para
trabalhar e transportar os tembiapo; seja no transporte de pessoas e comidas dentro e fora da
TL

Geralmente essa ndo ¢ uma tarefa para ser realizada sozinho, por isso vdo mais de duas
pessoas; eles vendem: os ajakas (cestos) de varios tamanhos e cores, “os bichinhos” dos quais
falaremos muito adiante, brincos, colares, pequenas bolsas. E quando ha dentes e peles de

animais eles os usam também para tornar ainda mais atraente aos olhos seu trabalho. Eu s6 vi

36 Irei retomar ao tema do tembiapo (artesanato) em outro momento (Capitulo 2) por conta do uso de partes
animais em sua confeccéo.
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uma vez alguns colares com dentes de um animal e perguntei de que animal eram aqueles
dentes, primeiramente me disseram que era de uma xivi (onga) e na seqiiéncia afirmaram que
era de um porco queixada (Figura 17). Contudo, isso ndo tem ocorrido devido a escassez de
caca de grande porte, muito embora exista quem diga — sobretudo as pessoas mais velhas —
que os i’ja (“espirito-donos™’) nio tem mandado ou que os jovens ndo estio se portando
como deveriam quanto a questao da caga, ou ndo sabem mais fazer monde (armadilhas).
Dentre os tembiapo (artesanato) confeccionados, estdo: arco e flecha, mbaraka miri
(chocalho pequeno), mbaraka (chocalho), colares de pontas de caapi, pulseiras de micangas,
brincos de pena em formatos diferentes, sendo o formato de flor, muito comum. Dentre os
animais esculpidos na madeira os mais freqlientes sdo coruja, tucano, onga, tatu, tamandua,
tartaruga e quati. Sem um trabalho de campo repleto de oportunidades esse texto seria uma

impossibilidade.

1.6 SOBRE O CAMPO

Estive pela primeira vez na Terra Indigena Ribeirdo Silveira no final de 2010 e minha
ultima visita, até a entrega deste escrito, foi em janeiro de 2017. Primeiramente, fui convidada
por uma amiga e moradora, Cristine Takua, a visitar sua familia como mencionei —
retribuindo uma visita anterior dela a minha casa e familia — e também para assistir uma
nhemongarai (ceriménia de nominagao). Foi quando passei minhas primeiras duas semanas
entre os Guarani Mbya de 26 de dezembro de 2010 a 14 de janeiro de 2011. Contudo, o
trabalho de campo mais sistematico concentrou-se nos anos de 2014, 2015 e 2016. Por razao
de logistica familiar, fiz campos de cerca de um més ou mais no inicio e em meados desses
trés anos. Além de aproximadamente doze visitas curtas, que oscilaram entre quinze e vinte
dias ao longo desses trés anos.

Em minhas estadias na aldeia Ribeirdo Silveira ndo era freqiiente me encontrar com
outros jurua — Vvisitantes e turistas, brasileiros ou estrangeiros, antropdlogos, outros
pesquisadores, funcionarios da FUNAI, profissionais da 4rea da saude. Eu os encontrava em
momentos especificos, de festas Mbya, como o nimongarai (batizado), finais de semana
prolongados e o feriado nacional do “dia do indio”. Porém, ¢ muito raro acolher jurua na

aldeia seja para um pernoite ou para passar alguns dias, por exemplo. A meu ver os Guarani

37 Explicaremos com maiores detalhes e de modo mais denso a respeito dessa categoria no Capitulo 1.
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Mbya sdo um povo bastante simpatico e fechado ao mesmo tempo, distantes e proximos,
cosmopolitas e tradicionais.

A primeira vez que estive na TI Ribeirdo Silveira foi por motivos pessoais. Fui
acolhida e recepcionada com meu bebé de onze meses no colo, como ja mencionei. As outras
vezes nao foram diferentes, cerca de 80% do meu trabalho de campo foi feito com a presenca
de meu filho. As trocas ou escambos que faziamos era motivada por reciprocidade a
generosidade com a qual eles nos acolhiam e giravam em torno de alimentos, basicamente.
Era acordada entre nds a cada ida e vinda minha para a cidade e ndo envolvia qualquer tipo de
monetarizagdo de nossas relagdes, que antes de mais nada eram relacdes de amizade que
perduram até o presente.

No que tange a minha inser¢ao entre meus interlocutores, eu fui, digamos, chegando
bem devagar. Ou seja, senti que se eu fosse fazendo muitas perguntas “do nada”, de modo
afobado e indiscriminadamente na sede de saber e no “tempo ocidental” da pressa e dos
prazos nao daria certo. Entrevistar, mesmo que informalmente, a todos que encontrasse pelo
caminho ndo seria nada proficuo; pois, pareceria apenas desesperada e interesseira. Em
primeiro lugar eu busquei respeitar o tempo dos Guarani Mbya. Que ndo ¢ o meu tempo € as
observagdoes de Viveiros de Castro (2002, p. 447) fizeram todo o sentido para mim
novamente; por que percebi que, entre meus interlocutores,os corpos sdo criados pelas
relagdes, ndo as relagdes pelos corpos. Se por um lado posso dizer que fiz (nesses oito anos)
amizades profundas e sinceras para além do meu trabalho etnografico; por outro lado vi com
meus proprios olhos o que Pissolato (2007) relata sobre os Guarani Mbya das aldeias

Araponga e Parati Mirin com quem ela conviveu por mais de quatro anos:

[...] uma intencdo, as vezes bastante explicita de ndo compartilhar com
outros, certos lugares e afazeres que ndo sdo apropriados ao convivio entre
parentes, logica que organiza as relagdes internas a uma localidade, mas que
também vigora ao nivel da oposi¢do nhandeva’e e jurua. Nao ¢ comum
sequer o pernoite de brancos na area, a ndo ser em momentos especiais,
como uma noite do nimongarai, para a qual se pode obter consentimento
para participar, ou numa festa de “forr6” (com dangas que, em oposi¢cdo a
ritual, unem homens e mulheres aos pares e envolvem geralmente o uso de
bebidas alcoodlicas). Mas viver na aldeia, compartilhar a comida, dia apds
dia, e a conversa dos patios onde se cozinha, se fala das criancas e para elas,
e se lembram parentes vivendo noutros lugares, isto € modo de estar entre si.
(PISSOLATO, 2007, p.49).

Eu por minha vez, hospedei-me sempre na mesma casa, vi pessoas nascerem e
morrerem nesses anos. E conheci muitas outras pessoas indigenas, de outras aldeias que

estiveram hospedadas ali, sobretudo, da TI Jaragud, na regido metropolitana de Sao Paulo. Ao
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longo do trabalho de campo eu passei semanas acampando na barraca em frente da casa de
meus anfitrides; do lado de fora, ao lado da opy que se situa na frente da casa deles. Também
acampei dentro do comodo onde ha o Ponto de Cultura Mbya Arandu Pora.

E algumas vezes, fiquei no interior da casa de fxai; na sala, entre a cozinha e o quarto.
Abrigada pelo mosqueteiro ou dentro da barraca que pela manhd bem cedo era desmontada
para que as pessoas pudessem circular e preparar o desejum. Sempre na casa de Cristine
Takua e Papa, junto de seus dois filhos Kaué e Djeguaka. Onde morava também o falecido
Jejoko.

Inclusive sou levada a crer que se por um lado eu ndo tive a oportunidade de me
hospedar em outras casas, por outro lado eu ndao poderia estar melhor alocada e ter o
privilégio de passar semanas inteiras com eles. Pois entre os Guarani desta T1 essas pessoas
sdo referéncias na comunidade e para mim também. Muitas e muitas vezes eu os vi sendo
procurados para ajudar outros moradores com questdes variadas, assim como também sao
chamados a falar com jurua. Jurua ¢ um termo utilizado para se referir a pessoas brancas,
estrangeiros de um modo geral e/ou nao indigenas. Também ha a expressao jurua kuery —
sendo que kuery € um coletivizador — entendo como povo branco; povo estrangeiro e/ou povo
nao indigena.

Em 2013, no final do ano, na tltima semana do més de dezembro quando cheguei a
Terra Indigena Ribeirdo Silveira em uma noite chuvosa com o objetivo de conviver com eles
cerca de 40 dias, ndo pude ir ao encontro dos que 14 me esperavam, foi frustrante e foi a inica
vez em que me hospedei fora da aldeia A ideia era chegar no final da tarde do dia 26 de
dezembo, para entdo caminhar por aproximadamente trés quilometros até chegar a casa de
meus anfitrides. Mas como houve um acidente de transito no caminho, aliado a chuva e ao
grande fluxo de carros que rumam ao litoral. Nessa época do ano, cheguei quando o Sol havia
se posto e tive que procurar um lugar para passar a noite, pois ndo me foi recomendado
caminhar desacompanhada por ali nesse horario, sobretudo, apdés uma chuva e com malas
pesadas.

Encontrei um lugar nas proximidades externas a TI — procurei hospedagem em dois
lugares anteriormente sem sucesso devido a lotacdo, mas acabei conseguindo — e logo pela
manha recebi um telefonema. Era um convite para ir de perua fretada até Sdo Sebastido
resolver pendéncias de txai Jaxuka no banco, onde ela recebia sua aposentadoria. Fomos até
Sdo Sebastido, passamos no banco. Almocamos e fizemos uma compra para aproveitar o
veiculo que estava a nossa disposicdo e, sem o qual fazer o que estavamos fazendo seria

bastante invidvel, devido ao volume das compras e a fragil saide de txai. Enfim, no segundo
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dia em campo chego a casa de Carlos, Cristine, Bruno ou Djeguaka, Kaué e Doralice ao
anoitecer.

No verdo chove muito e ha alguns pontos da estrada de terra que alagam, ha muitas
pocas de dgua que nio sdo nada rasas e que até mesmo durante o dia podem causar acidentes.
Além disso, no nicleo Central para onde estava indo, logo depois da escola, embora haja
alguma iluminacdo, conta-se com um bom trecho onde a mesma ¢ bem escassa ou inexiste,
dificultando a acesso a noite com chuva e malas pesadas como costumava ser meu caso.

Em janeiro de 2014 a TI Ribeirdo Silveira contava com cerca de 400 pessoas de
acordo com dados da propria comunidade®®. Este niimero sempre estd mudando devido a
mobilidade caracteristica dos Guarani Mbya (Pissolato, 2007). Assim, em minha experiéncia
preliminar com eles, pude perceber que falar de uma aldeia Guarani implica ouvir a respeito
de muitas — caracteristica recorrente nos relatos e trabalhos etnograficos sobre esta etnia.
Impossivel também nao notar a fauna e flora presentes diante de nossos olhos e nosso dia-a-
dia. Distribuidas em uma éarea de 948 alqueires com densa vegetacdo de Mata Atlantica,
localizada entre as cabeceiras do Ribeirdo Silveira, Rio Pedra Alta ¢ Rio Vermelho. Sao
aproximadamente 60 familias, onde ¢ possivel distinguir coletivos de parentes ou moradores
como eles dizem, através dos quais circulam pessoas, animais, bens e saberes.

Logo na entrada da Terra Indigena havia algo diferente, nesse janeiro de 2014, pois a
porteira estava fechada e tivemos que aguardar alguns minutos até que alguém viesse com a
chave. H4 como passar por uma das laterais da porteira (& esquerda), todavia de automovel
nao existe essa possibilidade. Nas primeiras vezes que estive na TI as porteiras estavam
sempre abertas mesmo ao anoitecer, independente da hora, posteriormente, pude perceber que
ndo so isso havia mudado, mas que também havia a presenca de evangélicos uma ou duas
vezes na semana.

Nesta minha estadia todas as vezes que passei por ali na porteira havia alguém a vigiar
e se for o caso restringir a entrada de jurua. Descobri ouvindo conversas e também porque fiz
perguntas que alguns moradores estavam cobrando um valor simbdlico para aqueles que
desejavam ali entrar. Essa porteira separa a TI do bairro chamado Boracéia I e alguns Mbya
queriam cobrar para jurua passar e usar as cachoeiras. Eu fiz um de meus campos mais longos
nesse periodo, foram 40 dias e essa situagdo de cobrarem e fecharem as porteiras de noite ndo

se sustentou por muito tempo.

38 Dados divergem com os dados do ISA.
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Entretanto, recentemente disseram-me que isso sempre € cogitado nas reunides e as
vezes pode acontecer de chegarem pessoas desavisadas de carro a noite e ndo poderem entrar
com facilidade. Essa é uma polémica entre eles, justamente porque ndo ha unanimidade na
questdo de fechar ou ndo a porteira, tampouco, ha alguma concordancia ou acordo a respeito
do dinheiro que se cobraria eventualmente e com quem ele ficaria. Sendo que a maioria das
pessoas com quem falei a respeito achavam mais correto dividir o dinheiro com toda
comunidade e/ou nao fazer cobranca alguma.

A partir de entdo comecei a me ambientar novamente com o lugar e entrar na rotina
que basicamente ¢ bastante ordenada e um pouco mondtona durante o dia e quando chove
muito por dias a fio, tentei viver o fekoa py. Que consiste em acordar cedo, tomar café da
manha, almogar, tomar um lanche e ir para a opy participar dos oporai (cantos-rezas) e suas
djapiitxaka (concentragdes) reunida com os Mbya durante a noite.

Os Guarani Mbya sdo bastante reservados e nao apreciam falar rapidamente de seus
segredos, conhecimentos e praticas tradicionais de cura para jurua, por exemplo. Muito
embora haja uma preocupagio por parte das liderangas de mbaraete (fortalecer) a transmissao
desses saberes para as novas geragoes. Txai era uma das liderancas preocupadas com isso €
em seus ultimos anos ela reclamava que os jovens nao perguntavam quase nada como ja
indiquei. Sao os xeramoi e as xejaryi que detém os conhecimentos e os segredos dos
remédios da mata. Poderiamos dizer que sdo grandes botanicos, eximios conhecedores da
fauna e da flora de sua regiao.

Entdo no terceiro dia de minha estadia nesse meu campo em 2014, como de costume
chegaram visitantes indigenas da TI Jaragud — outros hospedes como eu. D. Doralice
Fernandes, Carlos Fernandes e Cristine Takua fretaram uma combi para trazer alguns Mbya
da TI Jaragua até a TI Ribeirdo Silveira. Visitar uns aos outros ¢ um bom habito, ¢ feko pora,
algo desejavel e auspicioso. Algumas visitas chegam e permanecem por um tempo, as vezes
até anos, pois ¢ um preceito Mbya estar onde se esta contente e sempre sair a procura de
lugares onde se possa -vy’'a (“ficar alegre”), iko porad (“ficar bem”) como pude observar em
minhas incursdes a campo.

Dessa vez sairam da combi que fretaram: o motorista, duas mulheres adultas, trés
homens adultos e trés ou quatro criangas pequenas, sendo uma de colo. Ao indagar meus
anfitrides, eles me relataram que passavam por adversidades de vérias naturezas e que essas
pessoas estavam chegando para ajuda-los. Para dar inicio a um “trabalho forte” de
nhomoguera (cura) para todos, eles ai permaneceram por aproximadamente quize dias. O que

tornou a rotina um pouco mais agitada e densa, pois afinal as responsabilidades com os
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afazeres gerais aumentam proporcionalmente ao nimero de visitantes e, eu ajudava nesses
afazeres, como lavar louga, varrer a opy, o okdpy (terreiro), ajudar na cozinha etc. Como a
casa € pequena, eles se acomodaram na opy, enquanto eu fiquei na casa de pau-a-pique que €
sede do Ponto de Cultura.

Rapidamente fui percebendo que havia muitas diferencas ali na comunidade. Como,
por exemplo, o significativo esvaziamento da opy, outrora bastante prestigiada. Depois de
algumas incursdes a campo notei que esvaziamento e lotacdo sdo duas faces da mesma moeda
e como afimam meus interlocutores com relacdo a esse assunto: “€¢ assim mesmo”, ou seja,
um sistema dindmico, onde as vezes hd muitas pessoas € as vezes ndo. As vezes as pessoas
estdo indo a outra opy e depois elas voltam, enfim, ndo ¢ estatico o fluxo de pessoas, tudo esta
sempre em movimento e o imutdvel € a unica constante, como as ondas do mar, eu diria.
Notei também um aumento significativo daqueles que se auto-intitulam ou se reconhecem
como evangélicos. Os ruidos, sons e barulhos ja ndo eram mais os mesmos. Havia um culto
evangélico uma ou duas vezes por semana, isso era diferente para mim.

De modo geral de noite se pode ouvir a cantoria nitida e alta da opy que fica em frente
a casa que costumeiramente me hospedo e esse canto forte vem também de outras opy. E de
noite nao se ouvia sons jurua, mas recentemente isso mudou com o advento dos cultos
evangélicos que se ouve uma ou duas vezes por semana. Cada um dos cinco niicleos possui
uma opy e os indigenas costumam visitar as opy uns dos outros, ndo ha nenhum tipo de
interdigdo quanto a isso. Eu nunca vi animais abrigados na opy, ou melhor, quando um animal
entra, geralmente um jagua (cao), eles o pde para fora, isto €, cdes ndo permanecem nesse
espaco por muito tempo e ndo tem permissdo para desfrutar plenamente desse espaco. Isso
pode ter relagdo com muitas questdes, uma delas € que os indigenas costumam dormir na opy,
em ocasides especiais € também utilizam esse espaco para hospedar as familias que os vem
visitar de outras aldeias.

Podia se ouvir mais recentemente, a qualquer momento do dia, outros tipos de
musicas, principalmente musicas sertanejas, funk e forr6. Além do rap sempre constante,
principalmente entre os jovens, pois os demais ritmos parecem ser mais apreciados pelos
adultos. Nao estou dizendo que eles ndo tinham ou poderiam ter cada qual seu gosto musical
particular, mas atualmente tais gostos sdo bem acentuados, ¢ possivel ouvir a musica em
algumas casas ou os jovens passam na Avenida Guarani e outras vias de acesso internas com
sons portateis, as chamadas mini box. Quanto a isso hd muitos moradores que dizem: “era o
Samuel/Jejoko que ndo permitia esse tipo de coisa!” Ouvi pessoas se referirem assim também

no tocante a questdo da presenca de evangélicos nesta TI.
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Uma das hipoteses levantadas para tais mudangas no teko foi a morte do xeramoi
Jejoko que parece representar um marco, quica atrelado ao subconseqiiente aumento da
“desunido” que isso possivelmente acarretou. Pois, ele foi um grande pajé, um homem de
grande poder pessoal, uma grande lideranga indigena, sabio e carismatico, assim como Txai
Doralice, sua viava. Uma mulher de grande importancia para a comunidade, que sempre
esteve com ele até a sua morte no ano de 2012 e que faleceu posteriormente em 2015, foi uma
lideranga bastante considerada, recebendo presentes e visitas frequentes dos Guarani Mbya de
sua aldeia e de outras. O que mostra seu prestigio na comunidade; onde sua opinido foi
bastante respeitada. A revelia dela ndo se autointitular assim, era uma Kunhd karai. Recordo-
me, como se fosse hoje, que um dia perguntei a ela porque ela ndo se referia assim a ela
mesma, sua resposta foi profunda: “quem € ndo precisa dizer que ¢’ Em minha vivéncia na
TI Ribeirdo Silveira e em minhas conversas com os moradores compreendi que tekoa € algo

bastante complexo de definir e também pode ser a manifestagdao do teko pora.

1.7 TEKOA, TEKO PORA, TEKOATXY E TEKOA PY

Tekoa ¢ muitas vezes traduzido como aldeia, ¢ uma categoria central do pensamento
Guarani Mbya. E um termo bastante complexo, que tem implicagdes diretas no teko (modo,
sistema ou maneira de ser). Tekoa e teko tem intima relagdo com teko pora (“vida boa”),
tekoa py (cotidiano) e tekoatxy (imperfeicdes®®). Tekoa é o lugar onde Nhanderu Kuery (Povo
de Nhanderu) podem ser o que sdo, ser e estar de acordo com seus costumes, habitos, praticas
religiosas, alimentares e estéticas. Mas também ¢ um lugar bem especifico sob varios pontos
de vista, inclusive geografico, um tekoa se faz pelas relagdes estabelecidas entre Nhanderu
Kuery e outros “tipos de gente” e necessita ser mantido e refeito através dessas relagdes
segundo meus interlocutores.

Do ponto de vista geografico, o tekoa deve estar proximo ao mar. Muito embora, 0s
moradores do tekoa ndo vao ao mar “a toa” nem com frequéncia; porque uma ida ao mar tem
hora e momento apropriados. Muito a noite, por exemplo, ndo ¢ considerado um bom

momento pois 0 mar ¢ um ente que merece muito respeito e cuidado, assim sentem a

3% Segundo Cadogan (1959, p. 179) tekoatxy estd intimamente relacionado com mba'eaxy
(doengas,inforttinios).Pissolato (2007, p. 235) também se dedica a ele no capitulo intitulado "condicdo
humana"(p. 225 — 311) e Pierri (2013, p. 159) aponta que embora tekoatxy em sua forma ndo flexionada remeta a
condi¢do humana propriamente dita, 0 mesmo termo poder ser utilizado para designar “objetos e elementos ndo
humanos relacionados ao mundo terrestre”. Segundo Macedo (2013, p. 183) tekoatxy é uma condicdo geralmente
associada as coisas e aos seres desta Terra, caracterizados pela perecibilidade (mar&), no pdlo oposto ao dos
dominios celestes, contrastando com eles, sendo que o pdlo celeste é ondenado e ninguém perece ou tem fim.
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necessidade de estar proximos dele mas ndo tanto. Tekoa ¢ o lugar onde eles podem ser eles
mesmos, ¢ um espacgo habitado por muitos “tipos de gente” como tatus, antas, pacas, cotias,
jaguatiricas, ongas, macacos, lontras, cobras, gambds, quatis, tamanduds, sapos, abelhas,
tucanos, nambus, caes, muitos i ja (espiritos donos) e “mortos”.

Tekoa ¢ uma area determinada de ocupagdo estendida onde existem condigdes para
exercer o teko, viver entre parentes e reproduzir o teko. Nhandereko seria um coletivizador
“nosso modo de ser/nosso modo de viver” fortemente enfatizado, sobretudo, pelas pessoas

mais velhas; tende a opor-se ao “sistema do jurua”. Para Pissolato:

Tomando por base a experiéncia dos Mbya contemporaneos, sugiro que uma
traducdo mais apropriada de tekoa seja a de realizagdo de um jeito de ser, de
um costume, um modo de vida, o que envolve certamente uma dimensao
espacial ou, melhor dizendo espacio-temporal, mas ndo se define
inicialmente por ela. Isto ndo impede, por outro lado, que o termo assuma
conotacdes espaciais muito concretas em determinados contextos
discursivos, sendo usado, por exemplo, como sinénimo de “aldeia”.
(PISSOLATO, 2007, 119).

De acordo com Adriana Testa (2014) e em concordancia com minha vivéncia na TI

Ribeirdo Silveira:

[...] é necessario apontar que uma mesma Terra Indigena Guarani pode ser
constituida por diversos tekoa. E mesmo reconhecendo que frequentemente
os proprios Mbya traduzem fekoa como "aldeia" para simplificar a
comunica¢do com diversas pessoas ndo-guarani, ndo considero que esta
traducdo seja completamente adequada, pois a formulagdo fekoa = aldeia ¢
justamente isso: uma simplificacdo. A palavra aldeia pode facilmente levar a
um entendimento que enfatiza e reifica os limites espaciais de um lugar,
deixando de lado outros aspectos fundamentais dos tekoa, que serdo tratados
adiante. Inclusive, é possivel perceber que os Mbya frequentemente usam os
termos tekoa ou aldeia para se referirem a organizacao social de um espaco
que ¢ compartilhado por diferentes nicleos de familias Mbya, Nhandeva e
Kaingang. [...] Eles também reconhecem varios tekoa Guarani que sao
referidos como "lugar do pessoal de fulano" (em portugués) ou "fulano
tekoa”. (TESTA, 2014, p. 12 - 13).

Macedo (2009), por sua vez, entende que a criagdo e manutengdo de um tekoa depende
de aliangas e conflitos, no ambito desse coletivo e em relacdo a outras agéncias visiveis e
invisiveis, como por exemplo, “brancos”, outros povos indigenas, i’ja, mortos, ancestrais
divinos; inclusive animais ou plantas que influenciam a estadia ou partida de pessoas e
agrupamentos.

Teko seria 0 modo ou maneira de ser/estar no fekoa. Teko pord é uma expressao muito

usada e de igual complexidade e foi traduzido para mim “o modo belo ou bonito de ser estar”
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segundo meus informantes.ou a “boa vida”. Sendo que pord equivale a bom, belo, bem.
Guata (caminhar) ¢ um exemplo de teko pora e, eles apreciam muito -guata (caminhar) — fato
que me aproximava muito de meus interlocutores — nao raro eu ouvi de txai a expressdo guata
pora (boa caminhada) dirigida a mim quando eu lhe dizia que iria sair para ir ao “Bairro
Velho”, para fazer compras ou ir a uma cachoeira, coisas que devido a sua fragil satide ela ndo
fazia mais. Guata pora e tape pord, sdo expressdes bastante faladas por meus interlocutores,
sdofreqiientes no tekoa py do tekoa Ribeirdo Silveira.

Segundo Pissolato (2006, p. 126 - 130) em consonancia com os relatos de meus
anfitides, para que alguém se desloque de um lugar a outro ¢ preciso que Nhanderu “ponha
caminho” (-moe tape). A "boa" condi¢do para andar ¢ feita ou concedida pelo uso de uma
definicdo de caminho enquanto préprio de Nhanderu. Isto €, colocado, dado e concedido por
essa divindade, do que se diz tape mirim ou tape pord (‘caminho bom') ou 'Nhanderu rape'
(estrada de Nhanderu). Quando se deseja ir até outra localidade, aconselha-se 'perguntar' (-
porandu) a Nhanderu e por-se em escuta atenta (-japyxaka), nos dias que precedem a viagem.
Deve-se fazé-lo preferencialmente na opy e hd quem consulte um pajé ou um parente que
julga ter maior capacidade para a escuta, do que vem de Nhanderu nessas ocasioes.

Tekoatxy € outro termo importante o qual tive a oportunidade de ouvir em diversos
contextos, foi traduzido para mim como ‘imperfei¢cdes’. Muitas vezes no tekoa py temos que
lidar com dificuldades dessa Terra a qual viemos para durar, mas a qual nosso nhe’e nao
pertence, faz parte do tekoa o tekoatxy. Ou seja, as imperfeicdes estao presentes no cotidiano
da aldeia; as imperfeigdes nos acometem a todos, na dindmica do dia-a-dia segundo a
concepgao nativa.

O tekoa ¢ composto por muitas agéncias humanas e ndo humanas — fekoa pode ser
entendido também como “lugar em que se vive”. De acordo com Ladeira (1992). o tekoa ¢
onde os Guarani podem ser eles mesmos, onde se esta a vontade com seu modo de ser — teko
seria entdo “modo de ser”. E um sistema complexo constituido por normas, costumes,
prescrigdes comportamentais e culturais. 7ekoa ¢ uma nog¢do chave na constituicdo da pessoa

Mbya:

Quatro voltas da lua (ou quatro luas novas) ¢, também, o tempo necessario e
suficiente para se construir o fekoa. E o tempo de se preparar a terra e
plantar. [...] Isto ¢, raramente os Mbya deixam um lugar antes que tenha se
cumprido o tempo certo, estabelecido por Nhanderu, para se construir ou
recuperar o fekoa. (LADEIRA, 1992, p. 85).
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Segundo Testa (2014, p. 16) a socialidade em um determinado fekoa deve levar em
consideragdo uma série de relacdes inclusive com os i’ja dos animais. Ela aponta que da
formagdo até a manutengdo e continuidade de um tekoa requerem cuidados com o “viver entre

99 ¢

si”, “andar junto com” e “estar acompanhado de” outras agéncias, uma vez que, no fekoa py

se convive com outros “tipos de gente”:

[...] o termo tekoa também ¢ usado para falar dos lugares em que coletivos
ndo-humanos convivem, por exemplo, em formulagdes como "koxi
kueryrekoa®" (tekoa dos porcos do mato). Mas é importante ressaltar que
isso ndo se refere apenas a um espaco ocupado por um grupo de porcos do
mato, mas aos modos de conviverem entre si € aos cuidados com seu dono -
koxija tem em relagdo ao grupo e ao lugar sob sua protecdo. Ou seja, o foco
recai sobre os modos de socialidade que se realizam em um determinado
lugar, algo que se soma a outros fatores, como apontado no relato acima, em
que o interlocutor lista aspectos como: area grande o suficiente para que as
familias possam conviver "morando um em cada canto" (sem se apertarem),
mata, terra boa para plantar, cursos d'agua, etc. (TESTA, 2014, p. 16).

Vale lembrar que segundo a literatura etnoldgica é o parentesco?! que define a
estruturacado da vida social no interior de um fekoa Guarani; ¢ a familia extensa ¢
compreendida como unidade social bésica de produgdao econdmico-religiosa e politica
(SCHADEN, 1954). Pissolato (2007) realizou um mapeamento das produgdes etnoldgicas
recentes que tratam deste povo, destaca aquelas que estabelecem um vinculo entre a
mobilidade ¢ religido enfatizando o profetismo e a busca pela “Terra Sem Mal” como
centrais para o entendimento do termo fekoa, em que a mobilidade ¢ tida como chave de uma
sociabilidade que opera como um modelo sistémico de organizagao.

Em meu tempo em campo pude observar que animais ¢ plantas influenciam a estadia
ou partida dos Guarani Mbya de um territorio, em concordancia com a bibliografia utilizada.
Assim com outras agéncias como o vento, as montanhas, o mar e a Serra do Mar, no caso da

TI em questao, influenciam no tekoa € o constituem, o conformam, sdo parte do teko pora:

O teko poré o “modo correto de viver”, que ¢ um modo de vida positivo e
mantendo a conduta sagrada que acreditam ter sido estabelecida pelas
divindades na origem do universo. O que podemos observar na atualidade é
uma flexibilizag&o das regras, segundo as exigéncias e desejos de cada grupo
(ou conjunto) doméstico, pois segui-lo hoje em dia ao pé da letra é um
grande desafio. (VERA BRITOS, 2015, p. 77).

40 Rekoa é a forma flexionada de tekoa utilizada quando precedida por um pronome possessivo ou por um
sujeito.

41 Importante salientar a existéncia de extensa bibliografia a respeito, por exemplo os trabalhos de: Fabio Murra,
Levi Marques, Ligia Almeida, além de Elisabeth Pissolato e Adriana Testa ja citadas.
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Ha regides do tekoa Ribeirdo Silveira onde os indigenas ndo conseguem firmar
morada ou regides onde estd morando um casal Mbya e estd correndo tudo normalmente. Mas
quando nasce uma crianga, tudo muda. Se a crianga adoece e/ou chora muito, segundo a
literatura a respeito deles e segundo suas categorias de comprensdo do mundo, pode significar
que o nhe’e da criangca nao esta gostando de algo ou estd se afastando. Enfim, ndo estd
querendo ficar, ndo estd “andando junto” da crianga. Isso ocorre porque o ija daquele lugar
ndo aprecia a presenga de criancas nessa regido que lhe pertence.

Rymba ou Nhanderu rymba estido presentes em grande nimero entre os Guarani Mbya
da TI Ribeirdo Silveira. Nao observei nenhuma casa sem um jagua, por exemplo, € mesmo
que uma casa nao possua uru (galinha) elas circularao por la de qualquer forma porque sao
muitas. Outros “tipos de gente” convivem e constituem o feko, nesse sentido me interessa
compreender quem sdo esses “tipos de gente” e, uma vez que, os animais também sao outros
“tipos de gente”, minha questao aqui € o que pode ser entendido como animal doméstico, pet,
companheiro, animal silvestre e animal de caca. Neste proximo capitulo, quero procurar
entender como cada uma dessas categorias de animal se diferencia ou nao umas das outras,

esses serdo meus objetos de andlise.



Figura 2 — Escola Estadual Txeru Ba’e Kua-I

Fonte: Acervo pessoal da autora

Figura 3 — Ponto de Cultura Mbya Arandu Pora

Fonte: Acervo pessoal da autora
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Figura 4 — Porteira de entrada da Tl
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Figura 6 — Avenida Guarani
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 8 — Cacique Adolfo Timo6teo pousando em festividade no Parque dos Tipiniquins
LR ,

P

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 9 — Vista de cima da estrada principal no nacleo Central.

Fonte: Acervo pessoal da autora.



Figura 10 — Alguns Bastfes do Imperador sendo levados através da Avenida Guarani para
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 12 — Avenida Guarani fora dos limites da TI Ribeirdo Silveira, proximo a Avenida
Maua

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 13 — Jejoko (Samuel Fernandes)

Fonte: KARALI: O dono das chamas (1985).
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Figura 14 - Txai Jaxuka (Dona Doralice Fernandes)

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 15 — Temaskal
s

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 16 — Tekoa py (cotidiano na aldeia) sobre duas rodas
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R

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 17 — Colar feito com sementes nativas e dente de porco queixada
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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2. RYMBA (ANIMAIS DE CRIACAO) E NHANDERU RYMBA (CRIAS DE
NHANDERU)

Neste capitulo meu objetivo é dar destaque ao que o pensamento Mbya tem a dizer
sobre o que sdo rymba (animais de criacdo), Nhanderu rymba (crias de Nhanderu), animais de
caca e as relagdes com os i ja (donos) além de mostrar como € o tekoa py no tekoa Ribeirdo
Silveira entre esses outros “tipos de gente” (Figuras 18, 19, 20, 21, 22, 23, 24, 25, 26, 27 e 28)
e os esses indigenas.

A palavra usada para referir-se a parente em Guarani Mbya ¢ —etard. Parente ¢ um
termo usado para se referir inicialmente a individuos ligados por lagos de consangiiinidade,
porém, também ¢ usado para referir-se ao grupo étnico como um conjunto. A nogao de
parente também pode ser aplicada e ampliada a todos aqueles que andam junto ou
acompanham a pessoa Mbya. Cabe frisar que ndo me ocuparei aqui da descricdo de aspectos
formais do parentesco Guarani; pois se por um lado me faltam instrumentos para tal tarefa,
por outro, ocupar-me dos aspectos formais de parentesco Guarani ndo me parece o melhor
caminho para compreender e abordar a tematica do parentesco com humanos e com animais,
sendo que este ultimo € o objetivo.

A partir da década de 1970 a literatura etnografica sobre grupos amazonicos deu
origem a alguns elementos basicos fundamentais para abordar o tema do parentesco
amerindio. Estes contrastam com idéias ocidentais sobre o assunto, pois parentesco no
contexto amazodnico corresponde a processos que decorrem diretamente de atos sociais,
mesmo quando o aparentamento ¢ concebido diretamente nos termos da partilha de

substancias:

[...] nos mundos indigenas, as identificagdes substanciais sdo conseqiiéncias
de relagdes sociais e ndo o contrario: as relacdes de parentesco nao
exprimem “culturalmente” uma conexao corporal “naturalmente” dada; os
corpos sdo criados pelas relagdes ndo as relagdes pelos corpos. (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002, p. 447).

2.1 TUDO TEM I'J4 (“ESPIRITOS-DONOS”)

Os Guarani Mbya vivem o tekoa py guiados pelo pensamento de que todos os lugares
e territorios do tekoa sdao habitados por i ja. Todos os seres que habitam esse mundo possuem
um i jd que zela por eles. Portanto, tudo que existe na TI, isto €, pessoas, lugares em geral,

como as cachoeiras, rios e os caminhos que levam a elas; incluindo as pedras desse caminho
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tem i ja, todos os animais (de criacdo ou de caga), todos os vegetais, todos os montes e picos,
etc.

Os Mbya tém também i’ja que é Nhanderu®, cujo significado é literalmente “nosso
pai”’, sendo também usado para mencionar os ancestrais divinos (inclusive plantas, animais e
“espiritos-donos’) e por vezes os pajés. Nhanderu kuéry — onde kuéry é um coletivizador —
remete aos ancestrais divinos em geral. Contudo, a designacdo Nhanderu pode tanto remeter a
classe dos Nhanderu ou a um Nhanderu especifico. De modo geral o criador do universo,
Nhanderu Papa Tenonde (também chamado Nhanderu Ete — Nosso pai verdadeiro).

Sobre esse assunto, é elucidativa a fala de um rezador que aparece no filme As
Bicicletas de Nhanderu (2011), do Coletivo Mbya Guarani de Cinema indicado por minha
anfitrid Cristine Takua, que transcrevo aqui:

“Nhandejara (“Nosso Dono”) pode fazer o que bem entender de nés. De um Mbya
pode surgir varios outros. Podem surgir varias nacoes se ele quiser. Dos peixes também é
assim, de um podem surgir varios. E tem a anta, ela vive no mato. Entéo da anta pode surgir
aquela menor, a capivara. E entdo dela, surge aquela ainda menor, a cotia. E entao
novamente dela, surge aquele ainda menor, o prea. Pode-se gerar uma nacao a partir de um
unico ser. Entdo, se por acaso Nhandejara, quando ele fez, ele trouxe, quando deitou a
terra... O que ele trouxe para terra foi para n6s comermos. De um peixe que tinha, varios
outros séo criados. Porque Nhandejara trouxe varias coisas. Nhandejara...”

Sobre a concepcdo de pessoa Guarani e o lugar que ocupa nas relacdes com Nhanderu,
meus informantes me disseram que quando o feto esta sendo gestado a nie’e daquela crianca
comeca a ser preparada por Nhanderu para vir a Terra acompanhéa-la. A medida que se
aproxima o nascimento, a nhe’e comega a “caminhar” do seu local de origem, vindo em
direcdo ao menino ou menina que devera nascer. Ela provém de muitos lugares possiveis: da
morada de Tupd, da “Terra sem mal”, de Kuary (Sol), do som de um instrumento, entre
outros. Todos eles se localizam no cosmos guarani e, em cada um, existe um amba (espécie
de altar), de onde Nhanderu ordena que saia a nhe’e para vir a Terra. A nhe’e dos filhos,
conforme ja registrou Silva (2007), tende a vir do mesmo local de onde veio a nke’e de seus
pais, embora isso ndo possa ser tomado como regra.

O lugar de onde se origina a nke’e determina 0 nome que serd dado ao novo ou nova
Guarani. Por exemplo, Djeguaka é o filho mais velho de Cristine Takua, hoje ele tem nove

anos e meio mas quando foi batizado seu nome era outro. Sua mée explicou-me que a nhe’e

2 Nhandejara significa literalmente “Nosso Dono” e ¢ a designagio alternativa de Nhanderu Tenonde
empregada nessa fala, € pouco comum no Mbya falado da TI Ribeirdo Silveira.
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dele veio da “Terra sem mal”, “um paraiso onde as coisas tendem a ser de cor amarelada”, por
isso ele foi nomeado Mirindju, traduzido como “pequena luz amarela do amanhecer”. Essa
mudanca de nome se deu apds um acontecimento pessoal bastante relevante. O xeramoi
compreendeu que ele deveria mudar de nome, pois 0 nome também é afetado por axi (doenca)
e por eventos graves que possam ocorrer com a pessoa. E agora Mirindju é Djeguaka, assim
como txai que era Tataty quando eu a conheci em 2010 e, depois de sua doenga passou a ser
chamar Jaxuka.

Cristine Takua, disse-me que sua nke’e veio do som do Takua, instrumento musical
executado pelas mulheres na opy. O local, a partir do qual advém a nhe’e de um sujeito, é
identificado pelo xeramoi, que, por sua vez, possui a capacidade de dizer qual deve ser o
nome da crianca que esta diante dele. Refletindo sobre esse poder de identificar a origem da

nhe’e, Nimuendaju nos apresenta a seguinte passagem:

Eles (os Guarani) acham profundamente ridiculo que o sacerdote cristdo, que
sempre se julga superior ao pajé pagdo, pergunte aos pais da crianga como
esta deveria se chamar. Pretende que é padre e sequer € capaz de determinar
0 nome certo da crianca. (NIMUENDAJU, 1987, p. 32).

Curt Nimuendaju ([1914]1987), de acordo com a crenca dos Apapokuva aponta que
uma pessoa tem trés almas: ayvucue, acygua e anguery. A primeira se refere a alma de origem
celeste; a segunda de carater animal, ambas habitando o corpo da pessoa em vida, desde o
nascimento. E a terceira corresponde as “assombragdes” que se desprendem dos mortos e
vagam pelas terras junto com os vivos assustando-os. Cadogan (1952) relata a existéncia de
uma “nhe’é ou ayvu (“linguagem humana”) e a existéncia de uma tekoachy kue” (“alma de
origem telurica”) mas ndo animal. Em consonancia com meus interlocutores da Tl Ribeirdo
Silveira que, ap6s a morte da pessoa, torna-se mbo-gua ou angue (formas espectrais). Schaden
(1962) afirma que as almas sao visiveis em forma de sombra e que sdo pelo menos trés entre

0s Mbya e os Nhandeva:

Uma cai para a frente ou para tras, outra para a direita, outra para a esquerda.
A que cai para frente ou para tras (ayvd-kué-poravé) é a que depois da morte
vai para o céu propriamente dito (yvay), situado acima do yvyfiomimbyré (ou
paraiso mitico), a da esquerda fica vagueando pelo chdo, vai morar no
cemitério, é ruim e chama-se anguéry (em vida, atsyygua); a da direita fica
vagueando pelos ares e ndo faz mal a ninguém, chama-se ayvu. (SCHADEN,
1962, p. 115).

Vérios etnografos com pesquisas mais recentes fizeram registros sobre as concepgdes

de alma entre os Guarani, entre eles podemos citar Mura (2006) e Albernaz (2009). Um dos
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pontos em que esses autores contemporéneos convergem com a etnologia classica de
Nimuendaju, Cadogan, Schaden é a ideia de que a alma é um elemento plural nessas
sociedades, embora entre os meus interlocutores de pesquisa exista uma posicao divergente
dessa, isto €, a nhe’e é una/lnica e é concedida a eles por Nhanderu. Assim também sucede
para os Guarani da aldeia Tekoha Afietete, segundo Santos (2012, p. 41), pois 0s nativos
possuem apenas uma alma a que denominam nie’e como meus anfitrides.

No tekoa py ao sair de casa para executar atividades basicas do dia-a-dia, como ir
buscar material para confeccionar tembiapo, o sujeito pode se deparar com algum outro “tipo
de gente”. Seja um animal cujo i ja esta por perto cuidando dele, um i’ja propriamente dito, 0
que raramente ocorre, ou um morto. Nesses momentos, se a nhe’e ndo estiver proxima dele,
guem o encontrou perceberd e tentarad estabelecer um processo de troca, em geral, de “andar
junto” e de “acompanhar”.

Esse momento € descrito pelos Guarani como um episdédio em que o animal, 0 morto
ou i’ja conversa com eles e na medida em que se aceita estabelecer esse dialogo, esta, por
conseguinte, aceitando essa nhe’e. E criando com ela um vinculo de comunicacdo e
reciprocidade. Se a pessoa ndo esta com sua propria nhe’e por perto, porque nao esta seguindo
o0 teko, pode acontecer de encontrar uma outra nkie’e no caminho que ird Ihe acompanhar e ir
junto com ela.

Em se tratando de um animal cuidado de perto por um i’ja, tem-se entdo o fendbmeno
do —jepota®®, quando se trata de um morto tem-se o advento da morte. Os mortos possiveis de
serem encontrados no caminho sdo aqueles cuja nke’e ndo foi para a “Terra sem mal”, que se
localiza no espaco, acima da terra ma, segundo meus informantes. De acordo com Eduardo
Viveiros de Castro (1996) esse saber € partilhado por outras sociedades indigenas amerindias,
para as quais ¢ possivel falar na existéncia de uma “unidade de espirito e uma diversidade de
corpos’.

Esses i’ja sao dotados de “personalidade” e quando os Mbya necessitam ou desejam
um animal para comer, por exemplo, devem se reportar aos seus respectivos “espiritos-
donos”. Caso se queira uma carne de caca, deve-se fazer o mondé (armadilha) e aguardar,
esperando que o i’ja permita. Se a caga for abatida por tiro de espingarda também se deve
pedir permissdo e seguir certos procedimentos como, por exemplo, ndo cagar de noite, nao

abater animais prenhos e ndo comer na mata.

43 Tratarei desse tema no capitulo 4.
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Alguns desses ija podem ser especialmente vingativos quando se sentem
desrespeitados. Desse modo, o tekoa py requer pedir permissdo quando se estd caminhando no
tekoa; quando se pretende estabelecer morada num lugar; quando se estd indo banhar em uma
cachoeira; quando se esta indo pescar no rio ou quando se deseja fazer um rocado; deve-se
sempre estar ciente de que tudo tem i ja e ndo somente 0s animais.

Os jurua também tém i’ja proveniente** da transformacio do mbi’i, a lagarta
originaria e, ndo possuem origem e descendéncia direta dos deuses como os Guarani Mbya.
Meus interlocutores sempre me disseramque que a origem deles proprios e dos jurua ndo é a
mesma. Porém, eles sempre sublinharam ainda que, os jurua seriam criacdo de Anhad
(“Diabo™). Isto — entre outras coisas — mostra como a relacdo com os jurua é marcada por
ambivaléncias e por fronteiras bem demarcadas, que meus anfitribes querem deixar bastantes
evidentes. Relacdo essa marcada por receios e modos especificos de se proceder. Assim como

as relagdes, muitas vezes estabelecidas com 0s i ja, com Anha ¢ Jaxy (Lua), segundo Pierri:

E recorrente em praticamente todas as reunides de que participei, a fala dos
mais velhos enfatizando uma descontinuidade entre os Guarani e os brancos,
mesma descontinuidade que esses Gltimos se reservam em relacdo ao seu
Deus. Nhande kuery majurua kuery rami e’y. “ndo somos iguais aos
brancos”, dizem incansavel e pedagogicamente aos mais jovens. O mesmo
dualismo aparece frequentemente na fala dos mais velhos na chave
lévistraussiana da ma escolha. Como vimos, aos Guarani foi destinado pelos
deuses o arco e flecha (guyrapa), enquanto aos brancos a arma de fogo. Aos
Guarani foram destinadas as florestas (ka ‘aguy) e os frutos nativos (yva'a), e
aos brancos os campos (nhundy). Aos Guarani foram destinados os animais
de caga, em especial o queixada (koxiou mymba i), enquanto aos brancos foi
destinado o porco doméstico (kuré). (PIERRI, 2013, p. 57).

Vera Britos (2015) destaca que os Pai Tavyterd também compreendem que os mbairy
(“brancos”, ndo-indigenas) possuem um jara (“dono”): o mbairyjara (“dono dos néo-
indigenas”) que é Papa Réi (ou Tanimbu Guasu). Eles estdo constantemente delimitando
fronteiras identitarias entre o que consideram como seu préprio modo ou maneira de ser e, 0
que consideram 0 modo de ser dos mbairy (“brancos”, ndo-indigenas). Que segundo o
pensamento desses indigenas chegaram a Terra depois deles. Neste sentido o conjunto de
normas, prescricdes e preceitos considerados como “proprios” estdo ligados ao teko, e séo
concebidas na chave do teko pord (modo belo de ser/estar ou “vida boa’). Mais uma vez, me

parece apropriado apontar que os Guarani gostam de ser quem sdo, e ndo querem Ser outros.

44 \Veremos melhor esse ponto no préximo tépico.
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Embora, busquem conviver bem e estabelecer relagdes com esses outros, no caso 0S hao-
indigenas.

De acordo com Carlos Fausto (2008) a categoria "dono" ou "mestre" ndo se limita a
simples relacdo de propriedade e dominio, trata-se de uma categoria de pensamento central na
compreensdo das sociocosmologias indigenas das terras baixas da América do Sul, tdo

importante quanto a afinidade:

[...] A categoria e seus reciprocos designam um modo generalizado de
relagdo, que € constituinte da socialidade amazonica e caracteriza interagoes
entre humanos, entre ndo-humanos, entre humanos ¢ ndo-humanos e entre
pessoas ¢ coisas. Entendo tratar-se de uma categoria-chave para a
compreensdo da sociologia e da cosmologia indigenas que, ndo obstante,
recebeu relativamente pouca atencdo. Ha quase trés décadas, Seeger
chamava-nos a ateng¢do para este fato: "O conceito de dono-controlador
permeia a sociedade Suya, embora haja relativamente pouca propriedade no
sentido material da palavra [...] Seria, porém, uma falacia etnocéntrica
manter que a posse [ownership] e a propriedade [property] sdo
desimportantes” (FAUSTO, 1981, p. 181-182).

Ainda de acordo com esse autor, entre os Suyd o termo kande ("dono-controlador")
designa a posse de bens como os conhecimentos rituais ¢ a habilidade de produzi-los. No
sistema multilingiie xinguano, citando o caso yawalapiti, wékoti ¢ o senhor de espécies
animais, vegetais ¢ mestre especialista em cantos. Na perspectiva dos Kuikuro, falantes de
Karib, oto refere-se a ideia de filiagdo, marcada pela oferta alimentar, diz respeito a controle e
protecdo. Ha oto dos caminhos, da casa dos homens, da praga central, dos cantos, das rezas,
dos feitigos. Segundo os Trio que vivem na fronteira do Brasil com a Venezuela, falantes de
Karib como os Kuikuru, entu significa "tronco de arvore", tem tanto o sentido de "dono"
como "patrdo e/ou piemonte". Entre os Tupi-Guarani, os termos caracteristicos para a
categoria "dono" sdo cognatos de “jar” como creio termos podido notar no texto e sdo bem
conhecidos, desde o contato com esse povo ainda no século XVI. No universo arawetéfia
conota, de acordo com Viveiros de Castro (1992), nogdes como '"lideranca, controle,
representacdo e propriedade de certo recurso ou dominio". Em meio aos Parakana, o termo
mais comum de -jara ¢ "animal de estimagdo". Interessante observar que no Alto Xingu, o
termo mais proximo € "filho". O que acaba por desembocar em um esquema concreto no qual
a relacdo de dominio se reflete na familiarizagdo dos filhotes das presas animais. como
continua Fausto (2001). Podemos notar através de nossas leituras que isto também se aplica a
outros povos Tupi-Guarani, como os Wayapi, por exemplo, segundo os os quais "todos os jar

tém 'sua criacdo'. Esse termo, inclusive, era utilizado por Hans Staden ja no século XVI, ao
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descrever a primeira noite apos sua captura, momento no qual os Tupinamba lhe disseram:
“xéremimbaba in dé”, "tu és meu animal prisioneiro".

Ja entre os Pai Tavyterd, segundo Vera Britos (2015, p. 71) jara € o termo equivalente
a “dono” e a negociacdo com ele corresponde a um pedido para que lhes conceda alguns de
seus animais. Nao deve ser confundido com “favor ou algo como caridade”. Jara ndo se
restringue a animais apenas, inclui os morros que estdo préximos a aldeia; pois sdo a morada
do teju jara (dono dos lagartos) por que ali vive esse dono. Onde estdo os locais de morada do
jara sdo regides que devem ser transitadas e visitadas com precaucdo, respeito e cuidado.
Uma vez que, proximo a essas areas ficam os kora (currais), onde os jard “guardam” seus
animais. Teju jara pode ser identificado na medida em que tem um tamanho superior ao
tamanho dos demais e, é dificil encontra-lo frente a frente; o que via de regra funciona para
qualquer jara.

Para poder obter algum elemento sob jurisdicdo de um jara é preciso
negociar com ele, fazendo que essas relagdes sejam diversas. Porém, como
bem observado por Fausto (2008), essas relacbes ndo sdo dadas de forma
definitiva, tendo certa dindmica. E possivel apropriar-se de algum elemento
ou ser apropriado, entrando assim em um novo dominio. (VERA BRITOS,
2015, p. 107).

Para os Guarani Mbya a Guairaka (lontra) — um mamifero aquatico tipico da Mata
Atlantica — é considerada um animal “sagrado”*® que tem origem no principal mito desse
povo, dos irmdo Kuaray e Jaxy (Sol e Lua) cujo i’ja € um dos que requerem maior cuidado e
temor. Assim, matar uma Guairaka é algo muito ruim, uma das piores coisas que poderiam
acontecer e colhi um depoimento no Silveira exatamente nesse sentido.

Relato, em que um jovem de aproximadamente 16 anos de idade, subindo até as
nascentes e/ou cabeceiras do Rio Silveira, encontra e mata uma Guairaka com uma pedrada
na cabeca. Chamaremos esse rapaz (que prefere ndo se identificar) de Pedro. Ele alegou ser
muito jovem e “moleque inconseqiiente” naquela época e, que ndo sabia explicar direito
porque fez aquilo. Enfim, arrependeu-se rapidamente de seu impeto, pois ele sabia muito bem
(segundo ele) o que os mais velhos haviam lhe ensinado, mas a essa altura dos
acontecimentos o que estava feito, estava feito.

Pedro foi para casa e ndo contou a ninguém, poucos anos depois se casou, sua esposa
engravidou e teve complicacbes gestacionais, por fim eles perderam seu primogénito, pois se
tratava de um natimorto e ele atribuiu isso ao assassinato da Guairaka. Os i’ja possuem

caracteristicas proprias e no que se refere ao Guairaka'ija (“dono da lontra”) sabe-se que € um

%5 Iremos contar sua origem mitica no tGpico seguinte.
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“dono” vingativo. A lontra € um ser que vive nas aguas e na terra e se maltratada a toa o
Guairaka'ija troca uma das vidas perdidas/tiradas de seus filhos lontra pela vida de um
Guarani Mbya. Porém, se o respeito ao teko e ao teko pord for mantido e ndo houver outras
intencdes escondidas (como matar por diversdo, por prazer, para vender ou para comer sem a
permissdo de Guairaka'ija) e for realmente um acidente nada acontecera de ruim.

Pergunto a meus interlocutores porque isso ocorre dessa forma e respondem que: “Isso
Ocorre porque Nhanderu gosta de todos os animais, todas as vidas sdo importantes e nao
podemos matar por matar qualquer animal, tampouco matar por diversdo”. Do mesmo modo
que ndo se pode comercializar animais, vendendo-os ou comprando-os, pois, de acordo com
meus interlocutores um pai nunca trataria os filhos assim. Portanto, ndo podemos agir desse
modo porque vai contra o feko. Além do mais, no caso de alguém descumprir essa
prerrogativa, terd de se haver com Nhanderu e com o i ’ja do animal que ele vendeu, comprou,
maltratou e/ou matou a toa.

H4 outro relato sobre o Guairaka'ija na Aldeia Pinhal*¢

, no Parand, em que um homem
adoece por ter apenas ameacado uma Guairaka. Ele estava pescando e disse que uma
Guairaka veio mexer com ele, veio bem na sua frente. Esse homem ergueu seu facao que
estava proximo na direcdo dela e, na sequéncia se lembrou que ndo podia machuca-la, muito
menos mata-la e abaixou o facdo num instante. Lembrou-se também de outro caso, o qual ele
proprio havia testemunhado. Onde um homem chamado Jekupe que havia matado uma lontra
“brincando” sobreviveu com bastante dificuldade depois disso. Mesmo o primeiro homem
nao tendo investido nenhum golpe contra a lontra, seu gesto ja foi o suficiente para ele
adoecer. Contudo, como ele ndo tinha intengdes ruins, foi realmente uma espécie de reflexo,
manteve o respeito com a lontra a tempo, nada mais grave lhe aconteceu e conseguiu
sobreviver e agora da esse relato. Tekoatxy ¢ um termos que ouvi muito, principalmente nos
Giltimos tempos de trabalho de campo e, significa (imperfei¢des). E uma palavra que cabe bem
nesse caso, pois ele ergueu o facdo para o animal sem motivo algum, indo contra o feko, mas
o abaixou a tempo ao recorda-se do feko Guarani Mbya.

No curta metragem Guairaka'ija (2012) pode-se observar uma Guairaka que aparece
morta (Figuras 29 e 30) e ndo fica evidente como foi exatamente que sucedeu sua morte.
Muito embora, toda a narrativa deixe bem claro que foi um terrivel acidente, no qual o rapaz

que ocasionou sua morte ndo teve a intengdo de mata-la. Todavia, o receio que isto gerou em

%6 Relato colhido do curta-metragem Guairaka'ija (“Dono da lontra™)
Acesso: https://www.youtube.com/watch?v=cvg7cZjlrk4



https://www.youtube.com/watch?v=cvq7cZjIrk4
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todos presentes ¢ bastante evidente. Muitas vezes ¢ dito ao protagonista desta historia, o rapaz
que acidentalmente matou o animal, que ele ndo deve temer, pois simplesmente nio teve a
intencdo de matar.

Os mais velhos pedem que a Guairaka morta seja levada a opy e os jovens o fazem.
Uma Kunha Karai (xamana) Guarani Mbya vai até la e relata que quando ocorreu semelhante
morte no passado, tiraram a pele da lontra e fizeram com ela um ou dois cintos para colocar
na cintura, honrando o animal morto ao utilizar todas suas partes por assim dizer. Para tanto,
deveria ser feito um corte da cauda até o peitoral. E depois de prontos seriam uma espécie de
“amuleto” ou de objeto de protecdo. Chamou a minha atencdo como todas as pessoas se
concentram num mesmo espago com ar penoso e dao apoio ao jovem indigena em tom de
consolo. Todos na opy junto do rapaz que acidentalmente matou a Guairaka que esta
profundamente desconsolado. “Pitar”, isto ¢, fumar o petyngua (cachimbo ou aquele que tem)
soltando bastante fumaca é uma etapa que tem que ser cumprida e a Kunha Karai se
encarregou disso, porque o animal deveria receber a fumaga do pety antes de qualquer coisa.

O tempo todo paira no ar uma atmosfera de apreensao, junto ao corpo do animal que
circulou do okapy (terreiro) para a opy (casa de reza). E, em algum momento, todos o0s
presentes irdo preparar a sua carne assada ou bem cozida e se mbaraete (fortalecer®’) dela,
como eles mesmos dizem. Pois, uma vez que, ndao foi uma morte premeditada e sim um
acidente, ha a interpretacdo possivel e dada por eles ao jovem Mbya desolado de tratar-se de
um presente de Guairaka'i ja para ele.

E parte do teko Guarani, sempre que amadurece a primeira safra de qualquer fruta
defuma-la na opy, evita-se assim que dé doencas, e também garante que continue dando
frutos. A primeira avaxi pyau’i (safra do milho) deve ser defumada também para que a
proxima colheita seja boa, e para que se torne propria ao consumo. Do mesmo modo é preciso
defumar a caca, em especial dos animais cujo “dono” é agressivo contra os Guarani.
Interessante notar que ainda nos primordios dos tempos miticos no futuro mundo terrestre,
Jaxy vai comecando a experimentar o nhandereko ra (futuro modo de vida) dos Guarani
Mbya, o nhandereko é teko pora e as frutas nativas, sdo tidas nesse contexto como as yva’a

ete’i (frutas verdadeiras) concebidas como parte essencial da dieta das divindades:

[...] O mesmo procedimento que Kuaray ensina a Jaxy, de que o guavira e o guaviju
devem ser defumados com o cachimbo antes do consumo é considerado
procedimento ritual necessario ao consumo de qualquer fruto da terra pelos

Guarani. (PIERRI, 2013, p. 42).

47 Ou fazer corpo como Macedo (2013, p. 182) aponta.
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Guairaka'i ja € perigoso, vingativo e temido mas ha um grande niimero®® de i’ja que
povoam o tekoa py Guarani. Existe também os com “personalidade mais branda” que
permitem uma relagcdo mais pacifica com eles. Assim como h4 um modo apropriado de lidar e
comportar-se com esses i ja, ha também um modo apropriado de tratar os rymba (animais de
criagdo ou domésticos) e os Nhanderu rymba*® (crias de Nhanderu) assim como todos entes
em geral, minerais, lugares e etc. Veremos agora o que o0 pensamento Mbya tem a dizer a esse

respeito.

2.2 RYMBA (ANIMAIS DE CRIACAO OU DOMESTICOS) E NHANDERU RYMBA
(CRIAS DE NHANDERU OU ANIMAIS SILVESTRES)*

O respeito que nutria por txai ¢ fruto da relacdo que estabeleci com ela ao longo dos
anos, esse respeito foi constantemente construido mas também ¢ fruto de sua importancia para
toda a comunidade Mbya. Falar de meu trabalho de campo sem mencionar a txai Jaxuka
(Dona Doralice Fernandes) ndo ¢ possivel. Pois, tratava-se de uma das minhas maiores
interlocutoras, uma das liderangas femininas da aldeia; uma das mulheres mais velhas e que
falava muito bem o portugués’! entre muitos outros porqués. Irei acessar uma de nossas
primeiras conversas, na qual ela estabelece uma distingdo entre rymba e Nhanderu rymba

(entre criacao e crias como ela disse) que transcrevo na integra:

“Eu: - O que é um animal?

Txai Doralice: - O animal ¢ criacdo!
Eu: - Mbya/gente também sdo animais?
Txai Doralice: - Ndo!

Um dia todos foram gente: os pdssaros, os cdes, cavalos e galinhas...

48 \/oltaremos a esse tema no préximo capitulo.

49 Também ouvi os Guarani se referirem aos Nhanderu rymba como mba ‘emo ka’aguyregua (seres da mata)
termo usado com menor freqliéncia. Mba'emo ka’aguyregua parece ser uma categoria de pensamento que
engloba animais silvestres, vegetais (Figura 31), entes e toda miriade de seres que existem na mata.

%0 Tradugao minha, que equivale a animais da floresta ou da mata, aproximando-se do termo Nhanderu rymba
que, como meus interlocutores enfatizaram ndo sdo necessariamente criados por gente, exceto quando necessario
ou quando se obtém a permissdo do i ja para tanto.

51 Algumas mulheres Guarani Mbya ndo dominam o portugués e ha as que ndo dominam bem. De um modo
geral as mais jovens (até os 35) dominam melhor o portugués. Os homens falam bem portugués em sua maioria,
mas € interessante notar que ha homens que ndo falam nada em portugués e os que ndo dominam bem também.
Assim sendo, ter fluéncia em portugués esta longe de ser uma unamidade na T1 Ribeirdo Silveira. Txai teve uma
historia de vida particular e me contou que em algum momento de sua vida conviveu com uma mulher branca
com gquem aprendeu bem o portugués sem nunca deixar sua lingua mée, por outro lado.
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Eu: - Mas para mim nos todos somos animais, no caso animais racionais e para
vocés?

Txai Doralice: - Nao!

Animais sdo cdes, vacas, porcos e galinhas...

Eu: - Mas ha animais que ndo sdo criados por ninguém, ndo? Por exemplo, alguns
Jjurua chamam de silvestres ou da mata/floresta...

Txai Doralice: - Ah esses sdo Nhanderu rymba! A paca, quati, o tucano, a cotia,
lontra, porco queixada...

Eu: - Posso trazer um desses para minha casa ou para minha familia?

Txai Doralice: - Sim, pode!

Mas tem que pedir para Nhanderu, ndo pode pegar sem pedir... (Txai Jaxuka, 2014).

Primeiramente pude notar que “animal em geral € criacdo de alguém” dos Mbya ou
dos i ja, ambos submetidos aos designios de Nhanderu. Cria¢fes ndo sdo todas iguais, como
apontado no didlogo acima, onde txai estabelece, entre outras coisas, uma distin¢ao entre eles,
embora ambos sejam “criacao”. O tema dessa conversa se repetiu muitas vezes desde o ano de
2011, quando ela aconteceu pela primeira vez até o falecimento de txai no ano de 2015. Papa
seu filho, assim como Takua sua nora, entre outros moradores da T1 que conheci através deles
sempre se propuseram a dialogar comigo sobre ele. Assim, sabendo de meu interesse pelo
tema, Papa me mostrou uma versdo® (Figura 32, 33, 34, 35, 36, 37) da importantissima
narrativa dos irmaos Kuaray e Jaxy (Sol e Lua). A Vida do Sol na Terra (Kangua & Poty,
2003), tida como seu principal mito. Veremos algumas delas, sdo belissimas ilustragdes>
feitas por meu anfitrido Papa Miri Poty (Carlos Fernandes).

Segundo ele, nessa narrativa estava contida algumas das respostas para minhas
perguntas. E o teko como ele foi ensinado por seus pais e como deve ser, de acordo com a
sociocosmologia Mbya. Tanto o dialogo transcrito acima quanto a narrativa mitica dos irmaos
Kuaray e Jaxy (Sol e Lua) tratam do tema sobre rymba (animais de criacdo) e Nhanderu
rymba (Crias de Nhanderu). Tratam de sua origem e/ou sua procedéncia, ou seja, o lugar de

onde eles provém. Porém, a narrativa mitica também mostra (entre muitas outras coisas) algo

52 Na literatura Guarani ha muitas versdes dessa mesma historia, podemos comegar citando dois canones:
Cadogan (1959) e Nimuendaju (1914). Vale a pena ainda enfatizar que segundo meus interlocutores ela pode ser
narrada por meio das belas palavras e/ou da linguagem ritual ou da linguagem cotidiana, além de outras midias
como 0 cinema ou as artes plasticas. Além disso, sempre repetem que uma narracdo completa dessa historia
duraria muitos dias.

3A Vida do Sol na Terra é uma versdo bilingue da narrativa, além de lindas pinturas feitas por meu anfitrido.
Trata-se de um resumo mesclando da versdo na lingua original com a versdo em portugués, priorizando a forma
de narracdo da versao original.
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muito importante frizado por meus interlocutores e que tem a ver com animais e com o fato de
que casais mesmo se amando, podem vir a se separar. Porque a despeito desse mito ser
bastante conhecido, ele é muito importante para meus interlocutores e para comunidade Mbya
como um todo. Considero que ira ajudar o leitor a compreender algumas das l6gicas que
ordenam o cosmos Guarani Mbya e seus habitantes, mesmo sendo um mito relativamente
grande eu optei por deixar aqui mesmo no corpo do texto. VVou transcrever a versdo que me
foi narrada por Carlos Papa:

“Nhanderu xy’i (a mde do Sol) quando era mocinha esteve no mundo. Era uma
jovem bonita que um dia teve a ideia de fazer um lago para pegar o passaro inambu, mas em
vez de pegar o inambu, em seu la¢o caiu uma corujinha (urukure’a’i). Ela gostou tanto da
coruja que a levou para casa para criar. Quando chegou em casa, Nhanderu xy’i tentou
alimentar o bichinho, oferecendo alguns grilos (kyju) que havia cagado, mas a coruja nao
aceitava. Voltou entéo a procura de alimentacao e trouxe muitas borboletas (popo ‘iju), mas a
coruja ndo aceitava. Ela ja ndo sabia mais o que fazer quando ofereceu farelo de mbeju e a
corujinha finalmente comeu. Em pouco tempo, Nhanderu xy’i percebeu que seu ventre estava
comecando a crescer e que estava gravida. Entdo ficou muito assustada e preocupada, sem
entender o que havia acontecido.

A coruja, percebendo sua tristeza, apareceu como era, transformando-se
(onhemboete) em homem. E a moca viu que era Nhanderu Papa, o nosso Deus, que disse a
ela, sua namorada (guembireko pe), que ia embora, convidando-a a ir junto. Ela nega,
alegando que a sua esposa celeste ndo ficaria contente. Nhanderu Papa diz a ela que pode
segui-lo, quando quiser, para levar o seu filho Kuaray, o Pequeno Sol e ele sabera guia-la,
conversando com ela desde o ventre.

No dia seguinte, ela resolveu ir atrds de Nhanderu Papa, mas pela mata onde ele
seguira havia varias picadas, e ela ndo sabia por onde ir. Lembrando-se do que Nhanderu
Papa havia dito, perguntou ao bebé que estava em sua barriga qual era o caminho e Kuaray
respondeu que pegasse o caminho da direita. Ele pedia também para que ela colhesse flores
gue estavam no caminho, para que ele as levasse para brincar na morada de seu pai. Até que
pegando um girassol (yvoty) a mae é picada por uma mamangava, fica furiosa e da tapas na
propria barriga.

O menino se cala em represélia, e sem saber o caminho, a mée o0s conduz a morada
da onca velha originaria (xivi ypy jaryi), que Ihe recomenda que volte, pois seus filhos sdo
ferozes e vado devora-las. Porém n&do sabendo voltar, a méde de Kuaray fica e a onca velha a

esconde sob uma panela.
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No dia seguinte, chega a primeira on¢a mais nova (hemiarird), que pressentindo
algo pergunta se a avo havia cacado alguma coisa. Ela retruca que néo, que esta velha para
isso. A segunda onca chega, pergunta 0 mesmo e ouve a mesma resposta. Chega o irméo
mais velho das ongas, o que tinha o melhor olfato (¢yke’y inhapyinguaveva’e). Ele percebe o
embuste e revira a panela, achando Nhanderu xy’i (a mé&e do sol). Devoram-na rapidamente
e descobrem o filhote. A avo-onca pega o filhote para si, justificando que é velha e quer a
carne mais macia. Tenta maté-lo nas brasas, que se apagam. Tenta mata-lo com um pau, mas
ele foge.

Desiste e resolve cuidar dele, colocando-o no sol para secar, pois estava molhado da
placenta. Ele cresce rapidamente, e pede um arco e flecha com o qual caga borboletas
(popo’i) e grilos (kyju), e depois de um tempo, passa a cacar muitos passarinhos (guyra i)
para alimentar a onca velha e seus filhos.

Kuaray sentia-se muito sozinho, e um dia pegou uma folha da arvore de kurupika’y
(leitero) e, com seu saber das coisas, disse:

- Irmé&ozinho, levante-se!

E dito isso, a folha transformou-se (ombojera) em menino. Ele disse a esse menino:

- Vocé é meu irmao mais novo, meu nome € Kuaray e teu nome € Jaxy (Lua).

Na volta, a avo-oncga questiona a identidade de Jaxy, e seu irmao responde que é um
amiguinho que ele achou na mata, e trouxe para lhe fazer companhia. Jaxy diz: “Eu ndo
tenho mde, e ndo tenho pai”. A avé-onga 0s adverte a nunca irem a floresta verde densa
(ka’aguy ovy), pois é perigoso. Jaxy convence Kuaray de ir la, onde ja comecam a matar
passarinhos, que abundavam.

Kuaray pede a Jaxy que os amarre no seu cinto, para facilitar o transporte e Jaxy
faz isso, mas se distancia do irmao.

Ele encontra um papagaio (parakau) e tenta mata-lo com suas flechas, para levar ao
irmdo. O parakau desvia e questiona Jaxy:

- Por que vocé quer me matar, para alimentar (-poraka) as oncas ferozes que
devoraram sua méae?

Ele ndo entende, se assusta, e tenta flecha-lo de novo duas vezes. Sem sucesso,
chama o irméo.

Kuaray tenta também, mas o parakau desvia e fala a mesma coisa. Ele entende
imediatamente e comeca a chorar. Pergunta onde encontrar os 0ssos da mée verdadeira, e 0

parakau indica o local embaixo de duas grandes pedras, perto da morada das ongas.
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Revoltados com o que descobriram, voltaram para onde estavam 0s passaros
mortos, E desamarrando-os foram soltando um a um, dizendo seus nomes e trazendo-0s
novamente & vida:

- Tucano (tukd@)! Sabia (avia)! Tangara (tangara’i)! Tico-tico (kyky’i)! Araponga
(guyra’itapu)! Beija-flor (mainé ’i)! Azuldo (myro’6)! Jacu (jaku)! Juriti (jeruxi)! Inambu!

Kuaray amassou o cinto de cipd (guembepi) que haviam feito para amarrar 0s
passaros e a jogou para o alto e essa corda tornou-se o passaro Jayru (guyra jayru’i), €
dessa vez voltaram para casa sem nenhum péassaro. A onca velha os questiona sobre porque
nao cacaram e porque tem os olhos vermelhos de choro e Kuaray responde que ndo estavam
com vontade de cacar e que choraram porque foram picados por marimbondos.

Saem e vao ao local onde estavam os 0ssos da mde. Kuaray manda Jaxy ir para
longe espantar os inambu, e ressuscita a mée a partir dos 0ssos. Jaxy ndo obedece, fica de
espreita e ao ver a mée corre para mamar no seu peito. Muito fraca, ela desmonta. Kuaray
manda novamente o irméo para longe e faz outra tentativa. A cena se repete, segue o barulho
dos ossos caindo, e Kuaray decide transformar a mde em um animal de caca para 0s
Guarani: a paca (jaixa), que vai pulando para o mato. Hoje em dia, quando a paca é cagada,
0 Sol sai bem fraquinho, pois fica com pena da mée.

Os irméos decidem vingar a morte da mae e fazem uma armadilha (mondé), com um
sabugo de milho. A primeira on¢a chega e zomba de uma armadilha feita com material tdo
leve e é desafiada por Kuaray. Ela entra no mondé e morre, pois, 0 sabugo era pesadissimo.
Chegaram varias oncas-macho, uma atras da outra agindo da mesma forma, até que morrem
todos as ongas-macho.

A avo-onca vé a cena e os repreende. E eles retrucam que as ongas é que pediam
para entrar na armadilha. Ela manda e eles destroem o monde.

Pensam entdo em outra estratégia para terminar com as ongas que restaram. Criam
uma lagoa grande, com uma ilha dentro. Nessa ilha, com o seu saber das coisas, Kuaray fez
surgir a arvore frutifera chamada guavirova (guavira) e varias outras. Traz a casa sua fruta
e comeca a comé-la dando inveja as ongas que, sem oncas-macho para cacar, passavam
fome. Eles contam que tem frutas numa ilha, e se oferecem para fazer uma ponte (yry vovo)
para elas irem a ilha no dia seguinte.

Kuaray combina com Jaxy de virar a ponte quando todas estiverem em cima. Ele tira
a casca da arvore que serviu de ponte e a joga na agua, gerando (ombojera) monstros
aquaticos (ypo, guairaka, jaguaxi, kuriju jagua) para comerem as oncas fémeas. E ele chama

ao rio de Paraguaxu (mar), dizendo que sua &gua vai ser salgada. Kuaray atravessa para a
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ilha, e Jaxy fica na terra firme. As ongas comegaram a passar devagar pela ponte, mas havia
uma que ficou por altimo porque estava gravida e ndo conseguia subir na tora. Kuaray fez
um sinal para Jaxy esperar, pois so faltava essa onca subir, mas Jaxy entendeu que era para
virar a tora, e virou. Ai foram todas agua abaixo, exceto a onga gravida que nao conseguira
subir. A onga que restou ja ndo fala mais, e comecga a rugir como fazem atualmente, e com
seu filhote macho reproduz a espécie. A tora que servia de ponte transforma-se numa
serpente gigante.

Os irméos ficam separados, e Jaxy gritava desde a terra firme, perguntando sobre as
frutas que achava, se era para comer e como. Kuaray respondia: a guabiroba (guavira) e o
guajivu so pode ser comida depois de defumar com o cachimbo (-moataxi); o coquinho da
palmeira pindo (guapytd) e preciso socar para comer; 0 aguai é sO assar, mas Jaxy devia
guardar as sua sementinhas para mais tarde.

Depois disso Kuaray manda Jaxy fazer uma fogueira e jogar nela as sementes do
aguai. Assim ele faz, elas explodem e com o impacto, ele vai parar do outro lado das aguas,
junto a seu irmao.

Kuaray disse entéo:

-Nessa ilha vamos formar o nosso mundo, a “Terra Sem Males”, que sera grande.

Véao caminhando, e a ilha vai se tornando grande, parecendo néo ter fim. Encontram
Anh4, tio deles, pescando com pari [tipo de armadilha de pesca]. Kuaray mergulha na agua,
e vai roubando os peixes, enganando Anhd, e levando para comer assado com seu irmao.
Jaxy quis imita-lo, mesmo com Kuaray o desencorajando. Mas faz errado e é preso no pari,
sendo puxado por Anha, que o devora. Sempre que tem eclipse lunar é porque Anha esta
comendo Jaxy. Kuaray vai a casa de Anhad como convidado e recupera o cranio do irmao,
preparado numa sopa. Da sopa refaz o cérebro e do cranio, recria Jaxy, ralhando com ele.

Em seguida, manda o irmdo pegar seu arco e apontar para o céu. A flecha atinge o
chao do céu, e Kuaray manda Jaxy continuar atirando, uma flecha em cima da outra, até que
forma uma escada que chega a terra. Kuaray manda o irmao deixar o arco na terra, a partir
do qual faz a arvore de guyrapaju, que serve até hoje para fazer os arcos verdadeiros
(guyrapa ete’i). Eles sobem ao céu, onde o pai 0s estava esperando, cumprimentando-0s
pelos exemplos que deixaram aos homens. Sua missdo na Terra havia terminado, mas muito
ainda os esperava. ” (Carlos Papa, 2014).

Kuaray em sua vida na Terra fala com sua mae ainda no ventre e com “seu saber das
coisas” cria seu irmédo Jaxy, a partir de uma folha da arvore de kurupika’y (leitero). Quando

foi questionado pelo parakau (papagaio) a respeito do porque ajudar as xivi (ongas) que o
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deixaram orfao, ele imediatamente compreende a mensagem. Traz a vida sua mée por duas
vezes, a partir dos 0ssos que encontra na mata sob indicacéo do parakau. Traca um plano para
se vingar das xivi (ongas), executa-o com éxito e d& origem aos passaros, as frutas verdadeiras
(yva’aete’i) e indiretamente ao arco e flecha.

Jaxy (Lua) é todo o contrario, “ndo tem nem pai nem mae”; quando o parakau
denuncia a velha xivi (onga) ele se assusta e ndo compreende a mensagem. Na ocasido em que
Kuaray refaz a mée a partir dos 0ssos encontrados na mata, Jaxy a desmonta porque quer
mamar nela. E da segunda vez, inacreditavelmente ele faz a mesma coisa de novo, 0 que
tornou impossivel que a mée fosse montada novamente. Jaxy ndo entende nada direito e, se
ndo fosse ele, ndo teria sobrado nenhuma onca para contar a histéria. Quase pds o plano a
perder, porque mais uma vez nao fez o que o irmdo pediu, na hora em que o0 irméo pediu e
outra vez isso trouxe consequéncias indesejaveis. Segundo Pierri (2013), Jaxy € o polo
tekoatxy desse par de irmé&os:

Porém, o que nos interessa no momento € a explicacdo de meu interlocutor
para a regularidade impecavel de Kuaray, que € reveladora de seu papel de
mediacao: a ele foi destinada a funcdo de iluminar a terra, e ele nunca falha,
conforme me explicaram, justamente porque ele viveu nela, e sabe na pele,
por experiéncia prépria, como vivem os homens. Da mesma forma como os
Nhanderu Miri sdo elementos de mediacdo pois sdo 0s homens que
conseguiram superar sua condicdo tekoatxy, tornando-se divindades, Kuaray
e Jaxy sdo divindades que passaram na Terra, vivenciando a condicdo dos
homens. Por serem tekoaxy os homens tem um comportamento que pode se
desviar com facilidade. O mesmo acontece com Jaxy. Entretanto, embora a
maioria dos homens seja mais aparentada de Jaxy, é possivel atingir a
condicéo de Kuaray. (PIERRI, 2013, p. 49).

Esse mito é um guia de conduta para meus interlocutores — entre outras coisas — ele diz
de que modo e quais alimentos eles devem comer. Um exemplo é o das yva’a ete’i (frutas
verdadeiras) alimentos que sdo prototipos daqueles que foram destinados por Kuaray (Sol)
aos Guarani. Conta-nos também que houve uma outra Terra, Yvy Tenonde (Primeira Terra) na
qual muitos animais que hoje existem, ndo existiam. Especifica — como ja disse — a
proveniéncia de alguns animais, do préprio mar, da “Terra sem mal” e relata que ja na Yvy
Tenonde (Primeira Terra) Nhanderuxy’i (a mde do Sol) trouxe para viver com ela um
Nhanderu rymba (Cria de Nhanderu).

E importante destacar que o mundo terrestre no qual estiveram Kuaray e seu irmao
Jaxy ja tinha sido criado por Nhanderu Tenonde Papa, conforme as narrativas coletadas por

Cadogan (1959) a partir do “reflexo de seu cora¢do-luz”. Nesse mesmo mundo, Anhd, o irmao
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mais velho e rival de Nhanderu Tenonde tinha introduzido suas criagdes, que produzia o
imitando e também buscando superé-lo.

Yvy Tenonde: la primera tierra, creada por Nande Ru y destruida por el Diluvio.
(CADOGAN, 1959, p. 17) deixou de existir. Depois de terem subido todos que foram
virtuosos aos paraisos, na forma humana. E os que ndo foram metamorfosearam-se animais.
Segundo o autor (1959, p.34) Yvy Pyal € a Terra em que agora habitamos; a Terra nova
povoada por imagens. Tudo o que existe nessa Terra, explicaram-me inmeras vezes guarda
seu modelo originario nas plataformas celestes. Primeiro as coisas sdo confecionadas nas
moradas celestes, depois s@o produzidas imagens dessas coisas no mundo terrestre ou nos

termos deles a’anga® i te ma: (a’anga i aéma = ya no es mas que suimagen) da Yvy Tenonde:

Como se pode apreender do contexto, a cobra fiandurie, o inseto aquatico
yamai, o gafanhoto, o inhambu-chintd e o tatu ndo sdo seres humanos que
sofreram metempsicosis, pois ja apareceram em sua forma atual na primeira
terra. E possivel, para ndo dizer certo, que o tapir ou anta (tapi’ienmbya-
guarani) e o queixada (kochi) pertencam a essa categoria de seres
originarios, pois o primeiro tem seu caminho no paraiso, que € a Via Lactea:
tapi’irape; e 0 segundo é considerado como animal privilegiado: mymba
pord. Tampouco figuram esses dois animais nas numerosas lendas de
metempsicosis que escutei. (CADOGAN, 1959, p.35).

De acordo com os Pai Tavytera ou Kaiowa, interlocutores de Vera Britos (2015), € um
pouco diferente de como pensam os Mbya porque a Yvy Tenonde (Primeira Terra) ndo era
apenas harménica e simétrica, mas também todos os seres que a habitavam eram humanos,
divinos e imortais. Tinham desenvolvidas as poténcias xamanicas e podiam se comunicar
entre si, pois falavam a mesma lingua. Mesmo depois da transformacdo que muitos sofreram
nessa Terra, 0os Pai Tavytera mantiveram sua forma tal qual era na origem e ficaram como
detentores das belas palavras para se comunicar com os deuses, seguidores e conhecedores do
teko pora.

Segundo Vera Britos (2015) conforme lhe foi narrado por uma intelocutora, chamada
Silvia, este foi um momento considerado pelos indigenas como critico, momento em que a
Yvy e seus moradores se transformaram, quando a Terra iria mudar, todos habitantes foram
convocados por NaneRaméi para um Aty Guasu. Cada um se preparou, arrumou e enfeitou
com seus melhores paramentos e roupas para esse encontro. NaneRamoi fez um
pronunciamento muito longo e, havia entre os presentes, aqueles que ndo viviam segundo as

regras do teko pord (modo correto de viver, “boa vida”). Tais pessoas ndo estavam dando a

>4 A expressio ta 'dga é utilizada também para designar fotos e videos.
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devida atencdo as palavras de NaneRaméi. Conversavam paralelamente, entre eles, havia
risadas, brincadeiras ou até dormiam. Depois do fim do pronunciamento trés explosbes
luminosas atingiram a Terra e tudo o que existia nela. Tal transformagdo de Yvy, trouxe
implicacdes e dentre elas varios seres também sofreram mudancas por desrespeitar e
desobedecer a Nane Ramdi e aos preceitos da convivéncia. Assim sendo, foram rebaixados na
escala hierdrquica, ao perder algumas das caracteristicas privilegiadas, como por exemplo, a
imortalidade e a comunicacdo interespecifica. 1sso ndo aconteceu igualmente para todos os
humanos e se, de um lado, algumas humanidades se converteram nas espécies animais que
conhecemos hoje. Por outro lado, isso deu origem a fauna e apareceram macacos, papagaios,
caturritas, veados, antas, capivaras, tucanos, abelhas, etc. A cada uma dessas espécies animais
foi concedida o seu proprio modo de ser, de falar, andar, comer, sua morada.

Na atualidade do pensamento Mbya na Tl Ribeirdo Silveira faz parte do teko pora
trazer um animal para 0 okdpy (terreiro). E muitas vezes ouvi como argumento que
“Nhanderuxy’i (mae do Sol) trouxe para viver com ela um rymba tambem”. Rymba sédo jagua
(cdo), xivi’i (gatos) e uru (galinha), por exemplo. Sdo como txai disse “criagdo”, precisam da
gente; porém, ha os animais que ndo precisam da gente como ela também frisou. Animais que
quando estdo na mata sdo cuidados pelos pais (quando filhotes). Outros sdo criados pelo seu
i’ja que zela por eles como a coruja, a paca, 0 quati que sdo Nhanderu rymba (crias de
Nhanderu).

Pierri (2013) colhe uma narrativa (pode ser lida no apéndice) em Guarani Mbya que
segundo ele é contada nas aldeias Guarani Mbya com a mesma freqiiéncia que a narrativa dos
irmdos Kuaray e Jaxy (Sol e Lua) a qual nunca me foi contada e na qual eles descrevem a
metamorfose dos jurua em seus animais domésticos, onde porcos, vacas, patos e cdes ainda
falavam.

E importante ressaltar que muitas vezes formular as perguntas de modo realmente
compreensivel para os indigenas ¢ uma tarefa complexa em antropologia. E isso ndo significa
necessariamente que se trata de um tema que eles ndo queriam falar, ndo quer dizer que a
conversa esteja truncada ou que se trate de um tema de dificil abordagem por trata-se de um
tabu como o —jepota, por exemplo. Nesse caso e no meu caso tratava-se de usar termos e
palavras que fizessem sentido para meus anfitrides.

Em meus primeiros dias de trabalho de campo no final ano de 2013 eu estava
pensando em tudo que eu havia lido e, portanto, baseada em termos como “animal introduzido
e/ou animal exdgeno” para me referir aos cdes, gatos, cavalos e galinhas, por exemplo. Eu

entdo perguntei a algumas pessoas na aldeia se “os cdes, gatos, cavalos e galinhas eram
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animais de Nhanderu ou introduzidos pelos jurua? Tive varias respostas e mesmo na
diversidade com o qual cada sujeito Mbya se expressou, houve muitos pontos de contato.

De um modo geral, eu entendi que apenas jurua nao pertenceria a Nhanderu, sendo
que ao contrario disso, estavam “mais para o lado de Anha”. Alguns Guarani até

36 a essa minha questdo porque absolutamente tudo tem um i’ja e o

demonstraram “surpresa
maior de todos ¢ Nhanderu Ete. Todos os animais sdo de Nhanderu e eles tem a sua vida
como mba’emo ka’aguyregua (seres da mata), inclusive me indicaram um filme, do qual
falarei mais e melhor adiante. Os jagua sdo sim criaturas de Nhanderu, sao rymba, o termo
mais proximo em portugués a bicho de estimacdo ou pet.

Um dia de manha,eu perguntei sobre os cavalos para meus interlocutores, uma vez
que, nunca vi cavalos no tekoa py. Minha intengdo era saber o que pensavam a respeito de um
animal com o qual até onde sei ndo convivem; pois ndo ha cavalos (nem vacas, nem cabras
nesta TI). Foi um daqueles cafés da manha especiais, bem tradicional com um prato delicioso
chamado rora’” — ndo obtive muito sucesso, pois todos estavam com pressa para realizar seus
afazeres. Porém, depois que comemos o rora e bebemos ka’a, tirei a mesa e Takua que ¢
professora foi para a escola, que fica a exatos quinze minutos de onde estavamos. Djeguaka ja
estava 14, saiu bem cedo e Papa foi ninar o Kaué que na €poca era um bebe e dormia na rede
do ponto de cultura ou simplesmente “ponto” como eles chamam — enquanto editava um
video.

Eu e a txai ficamos uma da companhiada outra e foi entdo que tivemos tempo ¢ ela me
disse que havia varios Nhanderu. Segue transcrigao do nosso didlogo:

“Nhanderu Papa, Nhanderu lamandu e que um deles montava um cavalo com asas, e
quando a Primeira Terra estava para se acabar e veio um cavalo e avisou um casal Guarani
Mbya que eles precisaram partir e iriam sair de onde estavam. Sem mais palavras esse
cavalo subiu de repente e rdpido e deixou os Mbya sem entender nada e em pouco tempo
quando o fogo se aproximava da opy (casa de reza) onde o casal estava junto e em perigo,
eles sumiram dali!”(Txai Jaxuka, 2013).

Nada sofreram, foram como que “arrebatados” e foi assim que ela me respondeu em
seu proprio tempo, cerca de meia hora depois, quando eu perguntei a respeito dos cavalos.

Segundo ela “jamais se veria um cavalo preso”. Pois, ele veio com Nhanderu antes de o

mundo ser consumido, o cavalo com asas veio avisar os Mbya que o mundo acabaria assim.

55 Termo utilizado para se referir aos ndo indigenas em geral. Significa boca peluda.
%6 Qutros trataram com humor e me mostraram um quadrinho (Figura 38).
5" Rora é um prato a base de flocos de milho, eu diria que é como um cuscuz.
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Veio dar a noticia e alerta-los com antecedéncia. Pergunto a ela de onde veio o cavalo ¢ ela
responde que foi Nhanderu que o criou, e que foi obedecendo as ordens desse ultimo que o
cavalo com asas salvou o jovem casal deste relato. Nao encontrei informagdes semelhantes as
desse relato que colhi naquela manhd na bibliografia pesquisada, contudo, Pierri (2013)
apontou acima que o cavalo € 0 animal de estimacdo do Anh&, como mostrei no relato (em
anexo) em que os nativos descrevem a metamorfose dos jurua em seus animais domésticos,
destoando do que txai e meus interlocutores afirmaram e contrastando com o pensamento de

que todos os animais sao de Nhanderu.

2.3 TEKOA PY (COTIDIANO NA ALDEIA)

No Ribeirdo Silveira, ¢ habitual trazer para o okdpy (terreiro) — mesmo que
temporariamente — alguns Nhanderu rymba (Crias ou criagcdes de Nhanderu): parakau
(papagaio), kuaretu'y (pica-pau), akwa'tim (quati), catetos, porco-do-mato, queixada,
(corujas), macacos € jaixa (paca).

Esses animais nao sao como os rymba (animais de criagao), ha sutis diferencas entre
eles. Pois esses animais sdo silvestres, da mata ou da floresta. Sdo animais que exceto em
situacdes especificas devem e podem ser trazidos para o okdpy (terreiro) e, portanto, para
“andar junto” na esfera doméstica. Afirmar que ndo sdo da mesma “categoria”; que nao sao
iguais, nao significa que alguns valham menos ou mais que outros, que sejam menos
estimados ou coisa do tipo. Significa que sao qualitativamente diferentes, porém eles também
possuem i ja. A idéia de que ha animais que ndo precisam de gente — os da mata ou floresta,
animais silvestres — esta presente no pensamento Mbya e ela aponta para uma visdo de que
tudo e todos possuem um i ja.

Tudo ¢ criacdo de alguém e, a rigor, ndo ha “selvageria”; inclusive convém pontuar
que esse termo ndao faz muito sentido no pensamento Mbya, assim como o bindmio
doméstico/selvagem.

No tekoa py trazem Nhanderu rymba para viver junto com eles, para as criangas
brincarem com eles e para té-los por perto mediante a permissdo e a negociacdo com i ja. Eles
ndo costumam comer os animais que trazem para viver com eles; sdo tratados com muito
carinho, ndo sofrem nenhum tipo de violéncia. De acordo com eles os rymba e os Nhanderu
rymba “andam com a gente”, sdo nossos etard (parentes) e nunca podemos maltrata-los ou
abandona-los; assim como nao fazemos isso com nossos filhos ou pais. Na mata esses animais

sdo cuidados por um ija que zela e preza por eles. Eles “ndo precisam de nds na mata”,
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precisam ser cuidados por Nhanderu através dos ija de cada um. E na auséncia deles
devemos cuidar também. Assim como Nhanderu deixou o exemplo para os Mbya e os
ensinou através da Nhanderuxy’i (a mae do Sol).

As criangas sdo as que mais convivem com esses animais. Eu soube que animais como
o quati, por exemplo, sdo muito dificeis de ter em casa. Exigindo muita atencdo e trabalho
porque eles ndo param quietos e fugam em absolutamente tudo; entram em armarios de roupas
e de comidas, remexem e roem objetos € moveis, dentro e fora da casa. Eles sempre estdo
com as crian¢as como eu relatei e, ndo sei dizer se vivem menos. Fui informada, do contréario,
isto €, que os Nhanderu rymba (Crias de Nhanderu) como: quati, macaco, cotia, ou paca sao
eventualmente devolvidos a mata, saem “fugidos” ou retornam por si @ mata simplesmente.

Ao contrario das aves, principalmente, filhotes de inambu, kuaretu'y (pica-pau) e
parakau (papagaio) que sao bem mais frageis. E muitas vezes morrem porque as criangas
brincam demais com elas e os “sufocam” com tantos cuidados, aten¢do e carinho. Até onde
pude observar a estadia e companhia dessas aves, eventualmente ¢ mais temporaria e, as aves
que passam mais tempo ¢ porque estdo se curando de algum mal. Sao levadas a mata assim
que estdo em condigdes de retornar para 14. Nunca vi passaros ou qualqueres outros animais
em gaiolas. A exce¢do a essa afirmagao estd no video-documentario A sombra de um delirio
verde (2011) que assisti com meus anfitrides € que conta um pouco da historia de luta dos
indigenas da etnia Guarani Kaiowa, do sul do Mato Grosso do Sul e o trabalho escravo
contemporaneo para a multimilionaria agroindustria do etanol. (Figura 39).

O tratamento alimentar ¢ diferente quando se trata dos Nhanderu rymba (crias de
Nhanderu), pois, ha maior zelo, cuidado e dedicacao para alimenta-los bem. Uma vez que,
eles ndo tém condicao de fazer isso por si so, fora da mata ou da floresta; sdo Nhanderu
rymba e estdo sobre o cuidado dos Mbya provisoriamente ou ndo. Ninguém quer que eles
morram, todos se preocupam muito com eles e isso ndo significa que se importem menos com
os rymba como os jagua (caes). Porque quando o jagua ¢ filhote, ele tem a mesma atengdo
que um Nhanderu rymba. Transcrevo um relato de txai, sobre cdes, que ela me deu numa
manhade abril de 2014 quando eu dizia a ela que eu podia observar cdes em condi¢des bem
diferentes uns dos outros no tekoa py do Silveira: muito bem tratados, outros nem tantos e que
havia alguns em estado critico:

“Txai: Quando a gente morre tem que passar na cidade de jagua.

Eu: Como assim txai? Os jagua tem uma cidade?



89

Txai: Quando o nhe’e esta indo no caminho da morada sagrada ele sente sede e passa
em uma cidade onde pede um copo de dgua a um jagua. Nesta cidade so ha jagua e este
jagua a quem o nhe’e pede agua responde:

— Espere eu vou ver!

Ele entdo vai e pergunta a outro jagua e, um vai perguntar para outro, o terceiro
jagua pergunta a um quarto o quarto a um quinto, eles perguntam uns para os outros: -
Posso dar agua para o fulano?

Até que em algum momento um jagua responde:

— Nao! Ndo pode!

Porque ele me maltratava quando eu estava vivo!

Me chutava e me batia!

Nao me dava agua e nem comida!

Entdo, o jagua retorna ao encontro do nhe’e que o esperava com um copo de dgua e
lhe da um copo com dgua com um pedago de coco.” (Txai Jaxuka, 2014).

Eu perguntei a txai se essa historia era de conhecimento de todos (pois eu havia visto
jagua muito abatidos, como ja disse). E, pontuei que recordo-me de que quando cheguei na
aldeia, pelas primeiras vezes trés anos antes eu s6 observava jagua muito bem cuidados. Ela
me respondeu que sim — era de conhecimento de todos — que havia escutado de seus pais e
havia ensinado a seus filhos. 7xai complementou a sua resposta dizendo-me que “se as
pessoas ndo tratam bem aos caes, nao era por falta de aviso.”

Nao que eu desconfiasse de txai, muito pelo contrario, mas fui averiguar com Papa
acerca dessa narrativa e ele disse-me o mesmo. Posteriormente, em conversa com uma
professora da escola, disse-me que sentiu a necessidade de contar essa historia para as
criangas na escola. Pois ha quem maltrate caes ou simplesmente ndo cuide deles e, como esse
relato demonstra, tal comportamento nao faz parte do teko pora.

H4 um nimero expressivo de jagua e cada casa tem no minimo um. Segundo
moradores, a morte desses animais € relativamente grande em certos momentos do ano como
no verdo e ocorre por picada de cobra. Sobretudo, isso ocorre com os filhotes que sdo mais
faceis de abater do que os cdes maiores e ambos invariavelmente, dormem fora de casa. Nao
vi os Guarani Mbya fazerem nada a respeito. Pude ver muito poucos gatos e muitas galinhas;
algumas abelhas, papagaios, cotias, macacos € uma coruja que ndo conheci, porém, ouvi
muito falar a respeito (e além do mais vi fotos). Txai Doralice teve um macaco (Figura 39 e

40) quando era moga em outra aldeia e relatou que foi um “bom companheiro”. Jejoko antes
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de falecer me disse que teve uma paca e que ela vinha comer em sua mao, também uma “boa
companhia” em suas palavras.

O vice cacique Mauro teve um porco queixada, o que me assustou — e me deixou com
medo de sair/circular por um tempo na aldeia — ainda mais depois de eu ter ouvido o relato de
Papa que teve que se pendurar em uma arvore para fugir deste porco. Eu observei um macaco
numa das primeiras casas a direita no nucleo da Porteira, era um bugio e ele estava com uma
cordinha amarrada junto a um toco na frente da casa, chamava-se Chico. Foi a primeira e
Unica vez que observei um animal “preso”. Nunca vi uma gaiola, jaula ou nada que o valha e
também nunca presencie alguém maltratando descaradamente um animal.

Os jagua transitam livremente pelo tekoa assim como as pessoas, porém, nao vejo os
jagua de outros nucleos circulando freqliientemente sozinhos sem estar acompanhando
alguém. Creio que os cdes também tém sua dindmica e habitos proprios e um deles ¢ a
protecao da casa e o senso de territorialidade. Quanto aos Nhanderu rymba eles circulam mais
nas proximidades da casa onde passam um tempo e ndo saem desgarrados por ai. Mas ja
observei meus interlocutores reclamarem “que o vizinho ndo alimenta seu jagua e ele vem
comer aqui na minha casa”. Ou o vizinho que nao trata de seu jagua e, ele foge e vai morar
com outros indigenas. Também ouvi a mesma reclamagao com respeito as uru (galinhas):
Muitos as criam, mas poucos as alimentam e muitas vezes elas vao comer e defecar nas casas

alheias. Segundo, Vera Britos, entre os Pal Tavytera:

A Unica vez que percebi um trato diferente foi com a cachorra filhote de
Waldemar. Quando ela chegou tinha menos de um més. Causou certa
confusdo com o outro cachorro que jA& morava ali. A filhote dormiu nos
primeiros dias dentro da casa, pois estava frio e ela chorava toda a noite ja
que acabava de ser separada da mée e dos irmdos. As aten¢Ges com ela no
comego eram varias, lhe davam comida e deixavam que dormisse na
cozinha, onde sempre tem pelo menos uma brasa que esquenta o lugar.
Novinha e brincalhona, as criangas se divertiam com ela, mas aos poucos,
isso foi mudando. Os cuidados foram diminuindo na medida em que a cadela
ia crescendo e sendo mais independente. De fato, é um pouco o que acontece
com as criancas PaiTavyterd. Filhotes animais e criancas humanas sdo
tratados com cuidados, atencBes e vigilancia constante, mas conforme
crescem e aumenta sua autonomia, devem assumir as responsabilidades que
se esperam de qualquer criatura adulta. Isto mesmo foi observado por
Vander Velden (2010) para os indigenas Karitiana. Ele também explica que,
uma vez crescidas, as condutas incorretas destas criaturas sdo tratadas de
acordo as nocbes de autonomia e individualidade proprias das sociedades
indigenas das terras baixas. (VERA BRITOS, 2015, p. 134).

Os jagua (caes) sdo sim diretamente alimentados, todavia hd muitas formas de se fazer

isso. H4 quem use um recipiente especifico para um jagua comer ou beber, mas nio ¢
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frequente, tampouco uma regra. Geralmente coloca-se o alimento que sdo restos de comida ou
arroz branco no terreiro mesmo. Também ndo observei a compra de ra¢do canina, muito
embora, eu ja tenha visto mais de uma vez um saco enorme de ragdo, daqueles de 20 quilos e
quando chequei a origem, descobri que foi oriundo de doagdes. Ou seja, de modo geral a
comida da qual sobrevivem ¢ de responsabilidade dos proprios caes, sobretudo, caes adultos;
eventualmente eles cagam para si proprios ou alimentam-se de restos de comidas dados a eles.
Além de auxiliarem nas cagadas individuais dos Mbya quando solicitados, muito embora eu
ndo pude presenciar isso acorrendo, apenas ouvi relatos.

Nao fui convidada a cagar, por enquanto, sendo assim ainda ndo tive essa
oportunidade, mas Paulina filha da #xai Doralice que mora em Santa Catarina e que passou
um bom tempo na T1 sabia cagar e/ou fazer armadilhas. Eu ndo tenho dados suficientes a esse
respeito, contudo, segundo meus informantes Mbya. mais forte do que a ideia de que a caga ¢
apenas da esfera e do dominio masculino ¢ a ideia de que aprende quem quer aprender, ¢
ensinado a quem demonstra vontade de aprender. Assim sendo ndo me foi dito que mulheres
nao poderiam cagar e eu espero que um dia possamos fazer isso juntos e que eu tenha mais
para contar a esse respeito.

Na mata os animais podem ser dados aos Mbya pelo i’ja como caca; quando se
encontra um animal morto ao verificar o monde (armadilha). Todavia, se um nativo vai a mata
ou no caminho de casa encontra um filhote, sozinho, perdido, longe dos pais e precisando de
ajuda certamente ird levar para a casa. Sobretudo, se tiver filhos (ndo ter filhos ¢ bem raro).
Eu observei que ter um Nhanderu rymba ¢ parte do teko pord dependendo de como esse
animal chega na casa, se o animal precisar de ajuda tem que ajudar. O que nao pode ¢ pegar
um animal sem ele querer vir, estando ele acompanhado, quando ndo estd em perigo, nem
precisando de auxilio, portanto, separando-o da mae ou dos parentes.

Comercializar animais, seja rymba ou Nhanderu rymba também nao € visto com bons
olhos e eu nunca presencie e nem soube da venda. Mas, por outro lado, j4 ouvi muitas
conversas onde diziam que alguns jurua agindo ilicitamente entravam na TI sem autorizagdo
para cacar. Posteriormente, comercializar e obter dinheiro através da venda desses animais.
Um dos motivos que faz, parte desses indigenas, desejar que a porteira da TI seja fechada.
Fato esse que inclusive gera equivocos e injusticas ao atribuirem aos Mbya um
comportamento e uma conduta que nada tem a ver com a sua, acusando-os injustamente de
cagar em demasia e de modo predatdrio quando ndo o fazem.

Os Guarani Mbya com quem convivi, vivem proximos a praia e de para guaxu (mar),

todavia, a freqiiéncia ao mar € pouco comum e banhos de mar parecem ser pouco apreciados.
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Ambientes mais freqiientados sdo a ka’aguy (mata), as yaka (cachoeiras) e os rogados.
“Mulheres e criancas normalmente ndo participam de entradas no mato que exigem um
distanciamento maior das casas, passeando entre elas ou em seus arredores, ou indo até a
cidade”. (PISSOLATO, 2007, p. 52). Se por um lado o tekoa py ¢ regular, por outro o que foi
de algum modo planejado pode ser abandonado ou alterado facilmente de acordo com o
animo das pessoas. Além de se deterem as atividades ¢ afazeres na propria casa também ¢
comum a visita a casa de algum etard (parente) ou um passeio a certos locais. Com presenca
mais variada de pessoas como o entorno da escola, onde muitos jovens se reinem porque a
internet funciona melhor 14, por exemplo. O entorno do posto de saide ou do campo de
futebol, sobretudo, aos finais de semana costuma ficar lotado de Mbya jogando e outros
assistindo e circulando por essa area socializando. No que se refere aos homens pode ocorrer
uma ida ao mato com objetivos mais ou menos determinados.

Entre os Guarani Mbya dessa TI ndo h4 nada semelhante com um veterinario, pet shop
ou um hotel para pet, diria que isso soa até inconcebivel. Nao me parace desnecessario frisar
18s0, pois a0 meu ver a inexisténcia de tais espagos nao faz com que o cuidado deixe de existir
com 0s animais no fekoa py ¢ demonstra mais uma vez diferengas entre nos e eles. Como ja
disse nao pude observar nenhum animal sofrendo maus tratos, mas ao contrario, s6 ouvi dizer;
porém, tal coisa ndo era vista com bons olhos, tampouco feita de forma explicita. Eu vi caes
de diversos portes, bem magros com as costelas aparecendo e cdes aparentemente bem
nutridos e alguns poucos caes sarnentos vagando, aparentemente ninguém ira leva-los ao
veterinario ¢ nem zelar diretamente por eles. As criancas parecem ser as pessoas mais
carinhosas e atenciosas com os caes. Os xivi 7 (gatos) ndo se adaptam muito bem ao tekoa py
do lugar. Eu os localizei apenas no nucleo “Porteira”, o mais proximo a entrada da TI e do
“Bairro Velho” ou Boracéia I. Mas eles sdo rymba também, assim como os Kavaju (cavalos)
— apesar de nao terem esses ultimos por la.

Notoério averiguar que os nomes de alguns animais em Guarani Mbya sdo corruptelas
do portugués, tais como poryko (porco), kavaju (cavalo), kavara (cabra), vaka (vaca). Os
nomes das Nhanderu rymba sdo os mesmos nomes de quando estavam nas matas, eles ndo
mudam quando se traz o animal para o okdpy (terreiro). Pude observar que os cdes que vivem
no tekoa recebem nomes, majoritariamente em portugués. Num primeiro momento fiz uma
enorme confusdo, pois eu ainda nio sabia como abordar as pessoas com palavras e termos que
lhes fizessem sentido.

Eu estava ansiosa e desejava saber o que eles entendiam como animal, entdo eles me

respondiam que animal era rymba. Eu via as pessoas com seus caes € perguntava o que era —
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nem todos falam bem portugués, sobretudo as mulheres como ja apontei, € muitos misturam
palavras em Mbya e em portugués. Eu ndo falo a lingua, o que dificulta a comunicagdo em
alguns niveis mas hoje, alguns anos depois, percebo que perguntava de um jeito que os levava
a responder sempre a mesma coisa, que era rymba, ja estava me convencendo de que me
respondiam o nome do animal que eu ndo identificava bem e que no fim do nome estava o
sufixo -rymba.

Cheguei a pensar que geralmente os nomes dos animais eram em (Guarani Mbya
anexados ao sufixo “-rymba”, que quer dizer “de criacdo”, sendo que ao nos referirmos ao
nosso animal de estimagdo podemos falar xerymba. Nao vejo razdo para deixar de pontuar,
uma “obviedade”: “todos temos sentimentos”, isso € algo comum entre Mbya, jurua e outros
“tipos de gente”. E naquelas ocasides iniciais, eu senti desconforto por ndo saber como
abordar as pessoas de modo a me fazez compreender e depois de superado esse ponto e

terminado o trabalho de campo, me deparei com relato semelhante de Vera Britos entre os Pal

Tavytera:

Essa era a mesma confusdo que eu sentia quando perguntava as relacfes
entre as palavras animal e mymba, dois termos relacionados. Eu, com certa
ingenuidade, as usava como sindnimos, mas as pessoas me olhavam com
desconcerto quando fazia algumas perguntas que pareciam ndo ter muito
sentido. Mas os PaiTavyterd ndo corrigiam meu jeito de falar errado, fazer
isso é grosseiro. Comecarei 0 seguinte e Ultimo capitulo tentando
desembaragar o n6 da terminologia relacionada a fauna. (VERA BRITOS,

2015, p. 150).

Com andamento do trabalho de campo percebi meu equivoco e fiz uma pequena lista
com nomes animais que consegui os exibo na tabela a seguir ¢ o fago apenasa titulo de

curiosidade:

Tabela 1 — Sobre 0os nomes
Nome do Quantas vezes se

animal repete o nome Animal Lingua
Nambipé 1 Cadela Guarani Mbya
Belinha 1 Cadela Portugués
Camba 1 Céo Guarani Mbya
Apolo 1 Céo Portugués
Cavalo 1 Céo Portugués
Amarelo 1 Céo Portugués
Quilate 1 Céo Portugués
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Segundo Vera Britos (2015) s6 os cachorros e 0 peru possuiam nomes proprios entre

os Pai Tavytera, este Gltimo apenas porque “ja veio com ele”, os demais animais ndoherai

(ndo tem nome). Interessante notar que, no entanto, ninguém chama aos cachorros pelos seus

nomes, utilizando geralmente as caracteristicas da cor para se referir a eles. Por exemplo, é

bem comum se referir aos cachorros pela pelagem, inclusive na onomastica: Negrita e



95

Morena, nome de duas cachorras de pelo preto. Tambem podem chama-los pelo nome de seu
dono(a): Sandra jagua (o cachorro de Sandra). Na verdade ndo ha uma regra para a
onomastica, talvez porque os prdprios donos(as) dos animais ndo usam 0s nomes para chama-
los, ja que os cachorros 0s acompanham — aparentemente — de forma voluntéria. Os cachorros
vao junto aos seus a quase todos os lugares, e quando a pessoa vai embora, o cachorro vai
tambem.

Até agora espero ter demonstrado que ha animais qualitativamente distintos entre si,
dentre eles rymba, Nhanderu rymba e ha animais de caga dos quais falarei adiante. Nhanderu
rymba e animais de caca em determinados contextos sdo socializados como rymba (animal de
criacdo). Ou seja, Nhanderu rymba também ¢ animal de caca, que devido a certas
circuntancias sera tratado como rymba. E de modo geral em funcdo de ser companhia e de
andar junto nao servira de alimento para os indigenas. Portanto, todos os animais sem excecao
sdo criagdes de alguém, dos i’jd e também podem ser criagcdes dos Mbya.

Mas existem animais que os Guarani nao criam, nao tratam, ndo cuidam e nao andam
junto. Sao excegdes como o0 anu, a cobra, a xivi € as feras aquaticas criadas por Kuaray para
devorar todas as ongas ¢ leva-las a extingdao, entre outros animais. Tais animais sdo temidos e

constituem casos a parte.

2.4 0 ANU, O CARCARA E A XIVI (ONCA) — CASOS A PARTE

O anu ¢ um caso a parte, quando “chora” anuncia a morte ou anuncia que algo ruim ird
acontecer. Todavia, de acordo com meus anfitrides, ndo ¢ qualuquer canto dessa ave que traz
esse anuncio de morte. Nao ¢ qualquer “choro”, trata-se de um som especifico, que apenas os
mais sabios e mais velhos conseguem identificar. Ver um anu nao significa que algo ruim ira
suceder imediatamente, tampouco, que alguém vird a falecer. Nao basta vé-lo, ao contrario,
ele tem que emitir um som especifico, Txai, por exemplo, sabia reconhecer e indicar esse
som.

O mesmo sucede, segundo ela, com o carcard que quando emite um canto especifico
também indica que algo ruim ir4 ocorrer ou que alguém ird morrer. Nunca ouvi falar em um
Mbya que tivesse encontrado um carcara ou um anu, cobra ou gamba no caminho e levou
algum deles para casa para criar, tampouco alguém que encontrou com uma xivi (onga) e
trouxe para criar. De acordo com Santos (2012) seus interlocutores Guarani descrevem Anha
COmo uma pessoa que era um jaguar (onga) e, apenas depois, ganhou feigdes humanas. Com

baixa estatura, parecido com um anao; idoso, com cabelos longos, olhos e focinho de jaguar.
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Sua morada é no cosmos, a caminho de onde se dirige a nke’e na hora da morte de um Mbya.
As almas que desejam chegar & “Terra sem mal” precisam passar em siléncio e de modo
extremamente cauteloso, do contrario Anha pode perceber e tentar interdita-la.

Para tanto, ele tem a ajuda de uma ave negra conhecido como anu. No solo, os anus
costumam ficar no chdo ou em &rvores de porte baixo, executando pequenos vO0s nas
margens da estrada e, quando alguém passa, comecam a cantar. Segundo (SANTQOS, 2012) é
assim que sucede também no caminho do paraiso, I4 estéo eles a vigiar a pedido de Anha.
Quando a nhe-e passa, se percebem, entoam seu canto estridente que os Nhandéva
reproduzem como sendo: “uiiii, uiiii, uiiii”. Tal canto objetiva chamar Anha para interrogar a
alma. Caso a nhe’e que pretende chegar ao paraiso ndo seja mais esperta do que ele, caira em
uma armadilha, o que o fara retornar para a Terra em forma de angueri. Anha impde inimeras
armadilhas e podem ir desde simples perguntas ou charadas até obstaculos feitos com rede no
meio da estrada.

As xivi (ongas) falavam como os Guarani Mbya,como vimos no primeiro capitulo, até
que um dia, enquanto Kuary ainda vivia na Terra, ele descobre que foram as ongas que
mataram sua mae. Uma vez que, Kuaray e Jaxy foram enganados e adotados pela velha onca,
eles passaram um tempo a tratando com o termo xejaryi (minha avo). Mesmo hoje os Guarani
dizem ser necessario tratar os ongas por nhaneramdi (nosso avos). Podendo ainda acrescentar
a descricdo nhaneramoika 'aguyrupiguava’e (N0ssos avos habitantes das matas). Trata-se de
um tratamento respeitoso a um ser temido. Nesse ponto Kuary ja havia feito Jaxy, seu irmao —
como vimos acima — ¢ ambos se revoltaram contra as xivi € resolveram por um plano em
pratica com o intuito de extermind-las. Obtiveram €xito em certa medida deixando viva
apenas uma on¢a gravida que ndo havia conseguido atravessar por um tronco rumo a
armadilha. Ao avistar essa fémea eles disseram: “vocé€ serd a unica a ficar e reproduzir a
espécie”. Nesse instante, a onga comecou a fazer ruido de onga, tal qual conhecemos
atualmente.

De acordo com Pierri (2013), que toma como base a mesma versdo da narrativa mitica
de Kuaray e Jaxy que estou utilizando aqui. A despeito de Jaxy ter cometido uma série de
erros e equivocos; todos 0s seres criados por seu irmdo Kuaray para devorar as ongas Sao
perigosas feras aquaticas e, segundo os relatos colhidos por ele entre os Guarani Mbya de
Jaragua/SP:

[...] cada um deles imita (-a’@) o comportamento de um tipo especifico de
felinos que compunham a familia das ongas originarias (xiviypy). Ypo é um
equivalente canibal da ariranha, e seu comportamento imita aquele da onca
pintada. Guairaka, também chamado rovo’i é a lontra, considerado
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equivalente ao gato do mato. Diz-se que 0 rovo’i é regido por um espirito-
dono extremamente agressivo. Jaguaxi também é um monstro aquatico
derivado de algum felino, que ndo consegui identificar. (PIERRI, 2013, p.
42).

Em abril de 2015 chego na TI para passar quinze dias ¢ chove demais. E umas das
primeiras coisas que fago € entrar na opy pois eu tinha permissao para tanto. Eu sentei no chao
ao lado da fogueira, no fundo da opy no sentido oposto ao amba, sobre uma cobertinha bem
fina onde Cristine e outras mulheres e criangas eventualmente vem a sentar também e tomei
ka’a. Papa meu anfitrido comeca a convesa perguntando se eu havia lido seu livro que ele
ilustrou e me emprestou A vida do Sol na Terra e eu disse sim, claro, gostei muito, mas
tenho tantas questdes que nao sei por onde comecar. Entdo, digo a primeira coisa que vem na
cabeca, digo a ele que a solidariedade da onga velha com a mae do futuro Sol me intrigava.

Ele me respondeu: “tudo tem um porqué” e comecou a me contar que a on¢a um dia
quis desafiar Tupd, chamando-o para uma briga e colocando suas patas dianteiras em seus
ombros ficando quase que face a face com ele. Tupa disse: Eu “ndo tenho medo de vocé!” Em
seguida ela ja em outra posicao reconhece por si mesma o destemor de 7upd e o afirma:
“Nossa vocé€ € mesmo corajoso”. Tupd entdo retruca dizendo: “Agora ¢ minha vez...” nesse
momento o dia fez-se noite e, nuvens pesadas e escuras foram se acentuando e formando
muitos trovoes € a onga sai correndo amedrontada. E Papa conclui a historia dizendo que as
ongas desafiaram os deuses, portanto, ndo tem porque temerem os humanos.

Eu passei muitos dias acampando em minha barraca em frente da casa de meus
anfritrides, como ja expliquei na introducao. Uma dessas vezes eu tive a impressao de ouvir
passos fora de minha barraca. Na mesma hora eu perguntei bem alto se era Papa, ndo obtive
resposta e voltei a dormir. No dia seguinte pela manha, ndo encontrei com ele porque ele
havia saido bem cedo, perguntei entdo para Takua se Papa havia ido até o terreiro de noite,
uma vez que, eu tinha ouvido passos. Ela respondeu que ndo e me perguntou se os jagua
haviam latido quando eu ouvi esses passos (Figuras 40, 41, 42 e 43). Eu disse que ndo ¢ ela
disse “entdo era uma xivi pois os jagua ndo latem para ongas e se fossem pessoas os jagua
teriam latido.”

Takua relata que as xivi sabem imitar a voz dos Mbya, inclusive imitam o som de
conversas, imitam passos € sons variados. Elas ndo sdo criadas, ndo andam junto e nem

acompanham, portanto, ndo fazem parte do espago doméstico e nao sdo cagadas também.

2.5 ANIMAIS DE CACA
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“Nao ha carne saborosa como a de caga, ¢ um consenso”. (PISSOLATO, 2007, p. 65).
Mas eu pouco presenciei seu consumo, muito embora quando se pergunta a um Mbya qual
sua carne predileta a resposta seja sempre essa. A carne de cotia pareceu-me ser a predileta e
na sequéncia a carne de paca. Na TI Ribeirdo Silveira, a carne bovina e de frango que se
consome ¢ comprada nos supermercados e, portanto, vem da cidade. Além disso, ha uma série
de itens ai comprados como, por exemplo, o kumanda (feijao), a farinha de trigo utilizada
para fazer o xipa®® e também um outro prato chamado reviro®, o fuba tipo flogdo ou tipo
Milharina (ndo a farinha de fuba) para fazer o rora, arroz, macarrdo, café, agucar, guarana,
além de ka’a (erva-mate) e pety (fumo picado).

Assim como em outras aldeias Guarani Mbya o dinheiro para compra-las vem da
venda do artesanato, da venda de palmito, flores ornamentais, de trabalhos fora da aldeia
como o de doméstica ou realizacdo de pequenos consertos, cargos publicos (professores,
merendeiras etc) ou de auxilios como o Bolsa Familia — em outras palavras do “mundo dos
brancos” — e das relagdes que se estabelecem com eles. “Se por um lado o mundo Mbya esté
longe de se resumir a relacdo com jurua, por outro ndo se pode pensar a vida atual nas aldeias
sem o que vem do mundo dos brancos”. (PISSOLATO, 2007, p. 64).

[...] “O valor altamente positivo que se da ao consumo da carne de caca nao
corresponde, por outro lado, ao investimento sobre essa atividade”. (PISSOLATO, 2007, p.
84). Isto ¢, raramente hd disposicdo para fazer monde (armadilhas) ou para cagar com
espingarda nas aldeias Araponga e Parati Mirin, no litoral fluminense onde Pissolato realizou
sua pesquisa. O mesmo pode ser observando na aldeia onde realizei minha pesquisa. Pude
notar que esse padrdo se repete em relacdo ao consumo de pira (peixe) que ¢ bastante
apreciado nas refeigdes mas ha pouca disposi¢ao em ir fazer o pari (armadilha para pescaria).

Contudo, a revelia disto, eu tive o privilégio de comer pira por diversas vezes em
minhas incursdes a campo. Essa € a Unica carne que, raramente consumo, € meus anfitrides
sabiam disso, assim em quase todas as minhas incursdes a campo fomos ao Ribeirdo Silveira
e Papa junto com seu filho mais velho Djeguaka pescaram piku (lambari) e comemos frito,

com arroz, legumes e feijao.

%8 Farinha do trigo, 4gua e uma pitada de sal, misturados com as maos até obter uma massa consistente,
semelhante & massa de pdo francés caseiro. Fazem pequenas bolinhas nas palmas das méos e as achatam, de
modo que parecem disquinhos, na sequéncia frita-se com pouco 6leo num tacho ou frigideira e comem ainda
quentes. Me lembrou muito as arepas venezuelanas.

%9 Farinha de trigo, 4gua e um pitada de sal misturados numa panela, mexendo sempre sem parar, até obter uma
mistura homogénea. A mistura € a mesma do xipa, porém, feito de outro modo é como se fosse um péo feito na
panela, um péo cozido, ideal para acompanhar carnes de caca, por exemplo.
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A caca Guarani Mbya também envolve muitos cuidados para neutralizar os perigos
trazidos pelo contato com o sangue do animal abatido. H4 uma atengdo muito grande para que
o sangue em momento algum entre em contato com o corpo do cagador. Geralmente, esses
indigenas fazem armadilhas para cagar pequenos roedores como a jaixa (paca) ¢ a cotia,
carnes muito apreciadas. Cagar esta sob a égide de um codigo que traz inimeras implicagdes
socio cosmologicas, também implica com quem se come € como se come. O que por sua vez,
podera ou nao desencadear eventos que no limite ameacariam a “personitude” Mbya.

Takua ganhou de presente uma caga, ela foi servida para grande volume de pessoas no
almogo, tratava-se de uma cotia que foi feita cozida, em uma refei¢do muito animada. Pois
naquele dia houve mais visitantes indigenas que estavam na TI, hospedados na casa de meus
anfitrides, vindos da TI Jaragud. A revelia da existéncia de tantas galinhas e, por conseguinte,
tantos ovos; eles compram ovos e carne de frango no mercado, aparentemente apreciam
bastante a carne de frango. Ela estd presente numa mistura bem simples de frango “desfiado”
desossado com sal e arroz que vi as mulheres Mbya rapidamente fazendo, nos poucos dias
que Takua ndo se encarregou do almogo.

A carne de caga ¢ compartilhada entre os parentes mais proximos primeiro e, depois
com os parentes mais distantes. Quando ¢ uma caca de grande porte, como um porco
queixada, as partes mais nobres ficam com os parentes mais proximos € as partes menos
nobres com os parentes mais distantes. No caso de ser uma carne menus popular, como a do
gamba, por exemplo, ela ¢ dada a alguém que saiba prepara-la. Pois, as vezes quando se vai
ver o monde caiu 14 uma caca que nao ¢ todo mundo que sabe fazer ou que gosta. Nao ha
estocagem de carnes, tampouco de carnes de cagas. A alimentacdo € uma parte ou uma
maneira de se construir e constituir o corpo e a pessoa, e, como explica Montardo (2002), o
corpo guarani deve ser leve e alegre para poder atingir a morada dos deuses. De acordo com
Vera Britos (2015), comportamento semelhante se apresenta entre seus interlocutores. OS
animais abatidos na caca ou na pesca sao consumidos na hora e ndo costumam ser sdo
estocados. A autora presencia indigenas trazendo carne de veado e de cotia para 0s sogros em
algumas ocasides. A carne de caca é compartilhada com os parentes mais préximos, pelo
menos com a familia do pai ou do sogro. A depender do tamanho da presa, podera também ser
dividida depois com o resto da familia extensa. O que também costuma ser valido com outras
carnes e alimentos, comprados ou recebidos por eles.

O monde e mondepi e o pari sdo as amadilhas mais comuns entre meus interlocutores.
O primeiro é utilizado para pegar animais de pequeno porte, o segundo para animais de porte

médio e o terceiro € utilizado para pescar. Todos sdo feitos com madeira que se encontra na
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hora na mata, basta ter um fagdo na médo. Segundo Vera Britos (2015) entre os Pai Tavyterd
também séo utilizadas esses dois tipos de armadilhas. O monde é um tipo de armadilha onde a
presa morre por um golpe mortal e eles também usam fiuha (armadilha de lago), a primeira
funciona pela forca da gravidade e a segunda pela forca de elasticidade. Segundo a autora
muitas o vezes, tais armadilhas sdo construidas no mato préximo as rocgas, pois certos
animais, como as queixadas e 0s catetos, vao a procura dos cultivos dos indigenas. As
armadilhas sdo sempre colocadas nos vicho rape (caminho dos bichos), que séo as trilhas que
0s animais utilizam para se locomover de um lugar a outro. (VERA BRITOS, 2015, p. 125).
Como eu ja disse ndo vi ninguém fazendo armadilhas, isto é, ndo acompanhei
pessoalmente, mas sei que os Mbya o fazem porque me dizem isso. Todavia, ndo é todo
mundo que sabe fazer, esse € um conhecimento que pouco detém. O que eu presencie muitas
vezes foi 0 ato de pescar, mas ndo com pari. Quando vamos a cachoeira do Silveira é um
longo caminho por trilhas na mata, ao chegar no trecho que gostamos de ficar, ligeiramente
Papa comega a jogar uns pedacinhos de pdo na agua. Em principio, eu ndo comprendia o
porqué dele fazer isso, depois perguntei e soube que se trata de uma técnica para pescar sem

que o pira (peixe) perceba.

Conforme os pescadores Pai Tavyterd, ela funciona da seguinte maneira: a
pessoa da de comer — geralmente milho — aos peixes em um lugar especifico
do rio ou riacho durante varios dias (de 3 a 7 dias mais ou menos) e quando
eles ficarem “mansos” e acostumados & presenca da pessoa que o alimenta,
se passa ao uso do pinda ou ao acionamento do pira monde. Quando os
peixes “percebem” que a pessoa esta pegando eles, deve-ser parar de pescar
e comecar a dar comida novamente. O procedimento recomeca do zero
novamente. Também pode ser usado o yrupé (peneira) ou rede (tarrafa) de
pesca. Segundo me informaram, anteriormente era possivel tirar mais de 20
peixes de uma vez sO0. Agora a quantidade tem diminuido
consideravelmente. Os peixes mais prezados sao o piraju (dourado) e o pira
pyta (piraputanga). Interessante é que cada pessoa tem seu proprio lugar no
rio para fazer o piramongaru. Esses locais sdo respeitados, sendo que
nenhuma pessoa ird invadir o lugar do outro. (VERA BRITQOS, 2015, p.
124 - 125).

Também ouvi dizer que a caca com arco e flecha acontecia num passado ndo muito
distante e na atualidade do tekoa py relatam que isso faz parte do teko pord, desse modo,
segundo eles, Kuaray nédo fez apenas coisas boas, assim como nem tudo que Jaxy fez foi ruim.
Pois é o arco de Jaxy foi feito com a matéria-prima da arvore do guyrapaju, a partir da qual
hoje os Guarani Mbya confeccionam seus préprios arcos — como vimos acima no momento
em que transcrevo a narrativa mitica A vida do Sol na Terra — chamados guyrapaete’i (arco

original). Esses costumam ser os primeiros brinquedos dos meninos no passado, segundo
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afirmam e, hoje em dia as criangas continuam brincando assim, sendo também brinquedos das
criancas do presente.

Meus objetivos neste capitulo foram tentar compreender o que os Guarani Mbya
entendem como rymba, crias de Nhanderu e i ja, animais de caga com 0s quais convivem no
tekoa py (e animais com 0s quais ndo convivem como 0 anu, 0 carcara e as xivi) e que fazem
parte do teko e do teko pora influenciando assim na estadia ou partida de um tekoa. Uma vez
que, outros “tipos de gente”, compdem um tekoa onde o nhanderoko possa ser excercido,
evidenciando que o teko pord também tem a ver com relagdes estabelecidas com outros “tipos
de gente” com a fauna e a flora.

No préximo capitulo, o foco sdo o uso de partes de animais na confec¢cdo de tembiapo
(artesanato), e a importancia dos bichinhos que confeccionam, parte ou toda a renda de alguns
moradores desta TI.
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Figura 18 — Outros “tipos de gente”: Voltando da cachoeira com os ja
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 20 — Outros “tipos de gente’
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Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 21 — Outros “tipos de gente”: quatis
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 22 — Outros “tipos de gente”: xivi'i (gato)

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 23 — Outros “tipos de gente”: xivi i (gato)
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Figura 24 — Outros “tipos de gente”: Nambipé era rymba de Cristine Takua e Carlos Papa

.

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 26 — Outros “tipos de gente”
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Fonte: KEESE e NASCIMENTO, 2014.
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Figura 28 — Outros “tipos de gente”

Fonte: KEESE e NASCIMENTO, 2014.

Figura 29 — Guairaka morta € carregada

Fonte: GUAIRAKA’I - O dono da lontra, 2012.
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Figura 30 — Guairaka morta

Guairaka'i ja - O dono da lontra

Fonte:GUAIRAKA’I- O dono da lontra. 2012.

Figura 31 — Mba’emo ka’aguyregua (Seres da Mata)

mba’emo ka’aguyregua

Seres da Mata

Fonte: KEESE e NASCIMENTO, 2014.
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Figura 32 — Pintura de Papa representando as xivi

te: KANGUA & POTY, 2003,

Figura 33 — Pintura de Papa representando xivi

Fonte: KANGUA & POTY, 2003.
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Figura 34 — Pintura de Papa restrando a hora que as xivi comegam a cair na armadiha de
Kuaray

Fonte: KANGUA & POTY, 2003
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Figura 35 — Monstro ou fera aquatica criada por Kuaray

Fonte: KANGUA & POTY, 2003.

Figura 36 — Ilha criada por Kuaray

Fonte: KANGUA & POTY, 2003.
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Figura 38 — Humor Mbya
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Fonte: Ponto de Cultura "Mbya Arandu Pora"
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Figura 39 — Macaco na gaiola

Fonte: A sombra de um dilirio verde (2011).

Figura 40 — Txai com macaco

Fonte: Acervo pessoal de Papa e Cristine Takua
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Figura 41 — Txai e Dejoko com macaco
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Fonte: Acervo pessoal de Papa e Cristine Takua

Figura 42 — Pegada da onca

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 43 — Vestigios do animal abatido

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 44 - egada daonca
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 45 — Vestigios do que a onca deixou
# m’»"‘} S &N S

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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3. TEMBIAPO (ARTESANATO) — NHANDE VA’E KUE MEME’~1 (OS SERES DA
MATA E SUAS VIDAS COMO PESSOAS)

Neste capitulo irei discorrer a respeito dos tembiapo que os Mbya confeccionam e sua
importancia para a comunidade. Irei tratar do uso de partes de animais na confec¢do de
tembiapo (artesanato), depois. refletir sobre os objetos — no caso os bichinhos que
confeccionam — e a relagdo das pessoas com eles enquanto objetos produzidos a partir da
imagem dos animais e de partes de animais enquanto “imitagdo”, como o trancado (figura 46)
dos ajaka (cestos), por exemplo.

Importante apontar novamente que na versdo Mbya do mito fundador dessa Terra onde
vivemos, que transcrevemos aqui, ndo apresenta o tema da gemelaridade de Kuaray e Jaxy.
Ao ndo falar nesses termos esta negando totalmente sua condicdo de gémeos de fato. Uma vez
que, foi Kuaray que gerou Jaxy, como companheiro para si proprio, para “andar junto” dele.
A partir da folha do kurupika’y, que € uma arvore cuja madeira € mole, chamada leiteira,
utilizada até hoje por eles para esculpir animais de tamanho variado — inclusive miniaturas
que demoram muito mais tempo para ficarem prontas — para venda. E importante notar que
essa seja a mesma madeira que Kuaray usou como matéria-prima da criacdo de Jaxy (Lua).
“Esculpido” metaforicamente como “miniatura”, pois era 0 irmdo mais novo, de Kuaray
conforme também aponta Pierri (2013).

Segundo Pierri (2013) e Ladeira (2007 [1992], p. 156 - 158) é notavel o
desdobramento de pares de irmdos similares aos que Levi Straus (1993[1991]) apontou para
0s Tupinambd, entre os Guarani. Xarid ou Anha é o responsavel pela criagdo de elementos
negativos da Terra atual, € o irmdo de Nhanderu Tenondé. Ladeira também aponta o que
chamou as “imita¢oes de Anha”.

Quando se imita algo, nunca se reproduz exatamente a mesma coisa, toda imitagdo
implica em uma transformagdo. Anhd assim como Jaxy, ao imitar acaba transfomando e sao
geralmente desastrosas suas transformac¢des mas ha transformacdes no sentido feko pora
também. Ha muitas modalidades de trangado imitando, por exemplo, o desenho de sapo;
chamam de trancado deitado, sdo os mais simples. Foi Anhd que fez trancados de outras
formas como os das cobras caninanas, segundo meus anfitridos e, em concordancia com um
relato colhido na TI Jaragua por Pierri (2013).

Porque os Guarani Mbya fazem os bichinhos de madeira? Primeiramente ouvi que “os
bichinhos sdo sagrados”; sdo Nhanderu Rymba e que por isso sdo importantes para eles.

Como o leitor podera observar nas fotografias (Figuras 46, 47, 48, 49, 50, 51) ndo sao
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confeccionados rymba, ndo vi nenhuma escultura de um cao, gato, galinha ou porco, por
exemplo. Depois com o trabalho de campo fui percebendo que isto ¢ também uma espécie de
homenagem aos animais, que além de serem “sagrados” sdo nossos etard (parentes), por isso
merecem ser esculpidos e assim homenageados. Fui percebendo também que os Nhanderu
rymba tem cada um a sua histéria. Fazé-los, coloca-los em circulagdo e té-los em casa — seja
no interior delas ou num ponto de venda na frente da casa — ¢ um modo de manter presentes
cada uma dessas historias.

Segundo os relatos de meus interlocutores, muitos dos animais que hoje existem e
vivem entre nos, nos principios de seu ser na Yvy Tenonde (Primeira Terra) eram como 0s
Mbya, nossos primeiros etard (parentes). Alumas transformagdes foram feitas por Nhanderu,
que se desagradou de algo que fizeram e os tranformou, ainda na Yvy Tenonde (Primeira
Terra) antes dessa se acabar em incéndio. Especulando em outros momentos, refiz
questionamentos relativos ao porque de Nhanderu ter transformado pessoas Mbya em
animais, a respeito disso segue uma transcricdo de didlogo entre eu e txai:

“Um dia houve uma grande festa, onde todos estavam cantando e dan¢ando e em
algum momento come¢a uma briga nessa festa. Essa briga fica grande e Nhanderu irritado
com isso e com o objetivo de acabar com essa bagun¢a que se alastra pela festa
“transforma” os participantes um por um em animais diferentes que ndo falam a mesma
lingua.” (Txai Jaxuka, 2015).

Isso me remeteu a historia da Torre de Babel, s6 que nesse relato de #xai instituiu-se
nao s6 uma pluralidade de “linguas” como na Torre de Babel, mas também uma pluralidade
de formas. Também ja ouvi eles responderem que faziam os bichinhos para ter um objeto para
enfeitar a casa e porque era pora (bonito). E quando falam nesses termos nao deixam de
repetir que os bichinhos sdo “sagrados”. Eu contei dez pontos constantes de venda de
tembiapo (artesanato) Guarani Mbya no Ribeirdo Silbeira: sdo oito no interior da TI e dois ou
mais desses pontos fora dos limites da TI, “na pista” como eles dizem, na Rio - Santos (BR-
101).

Os bichinhos sdo confeccionados por algumas familias e ha pequenas coberturas na
frente de algumas casas (como eu ja mencionei) onde os fembiapo de mais de uma familia sdo
vendidos juntos. Também ¢ importante a confec¢do dos bichinhos de madeira para os Guarani
Mbya do premiado curta metragem Nhandé va’e kue meme’i (Os seres da Mata e suas vidas
como pessoas). Entrevistados pelo cacique Vhera Poty, que também € cineasta e amigo de
Cristine Takua e Carlos Papa, relatam que a area onde vivem atualmente estd muito mais rica

em termos de biodiversidade e que isso se deve em grande parte a presenca Guarani Mbya
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nessa regidao. Infelizmente ndo pude averiguar de que forma isso acontece. 1sso seria muito
interessante, pois poderia me dar indicios de que os indigenas incrementam a biodiversidade
das regibes em que tém vivido h& milénios (cf. trabalho do William Balée) e ajudar a tracar
uma nova perspectiva a respeito da ideia de que os povos indigenas transformam as paisagens
ao seu redor.

Os Guarani Mbya entrevistados pelo cacique Vhera Poty constatam que no Rio
Grande do Sul onde residem ja ndo ha muitos animais, apenas tatu, quati e muitos bugios.
Segundo eles, “os pais ndo vendem seus filhos”, portanto, os animais também ndo podem ser
vendidos porque seria contra o exemplo que Nhanderu deixou. Os animais sdo “proibidos de
venda” assim como sempre foi afirmado por meus interlocutores na TI Ribeirdo Silveira onde
ndo h& algo como trafico de animais. E os animais domésticos ou silvestres ndo podem ser
vendidos, nem vivos e nem mortos. Mas partes de animais sdo utitilizadas para confeccéo de
tembiapo.

Em sua vida como pessoa Mbya na Yvy Tenonde (Primeira Terra), 0 futuro passaro
baitaca, por exemplo, foi transformado em baitaca, porque possuidor de uma grande familia,
gostava de comer da roca dos outros. Ele ndo plantava nada e ia buscar alimentos para seus
filhos nas rocas alheias até que um dia Nhanderu o transformou e até hoje ¢ possivel vé-los
nas rog¢as de milho; como vimos no Nhandé va’e kue meme’i, outra referéncia filmografica
que meus anfitrides me deram e sugeriram.

Hé um passaro que com o seu canto anuncia o amanhecer: ele ¢ o cardeal, tdo antigo
quanto o proprio amanhecer. Segundo a xeravyi que protagoniza o curta metragem Nhandé
va’e kue meme’i escutando o seu canto nds nos acordamos e levantamos. E a partir das
quatro horas ele desperta e comega a cantar com alegria, seguindo seus proprios caminhos.
Porque assim como os Guarani Mbya ele canta para depois se alimentar. Com seu canto ele
diz: “ —Acordem! Ja estamos acordados!”. Seu canto ¢ considerado alegria e saude
verdadeiros, uma forma de transmitir sua alegria aos indigenas para que se alegrem: ¢ para
isso que serve o seu canto.

O parakau era o responsavel por noticiar a chegada de parentes de outras moradas
celestes, das esferas divinas e/ou sagradas. Como sempre e outra vez, estavam chegando
parentes, posteriormente, eles seriam transportados de barco para outras moradas sagradas e o
parakau recebeu a todos. Até que por utimo, chega uma bela mulher cumprimentando-o,
como os demais; e 0 parakau toca em seu ombro. E esse foi o seu pequeno descuido, pois foi

atraido por sua beleza, segundo a xerayyi Florentina do curta metragem em questdo, citado
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acima. Foi assim que ele foi transformado e ndo lhe foi permitido seguir os demais, que
partiriam para outras moradas celestes sem ele.

Os parentes caturritas foram os primeiros guadides da nossa eterna alegria, foram os
primeiros a entoar os cantos divinos. Parecia que ja estavam na morada de Nhanderu Papa
Tenonde, pela capacidade que tinham de entoar cantos que davam vida a tudo. Descuidaram-
se quando estavam quase se tornando divinos. Por isso foram transformados em caturritas,
levaram esses guardides da alegria a mata para buscar os porcos-do-mato capturados. No
caminho encontraram um ingazeiro ¢ decidem parar para comer os frutos e subiram no
ingazeiro. Segundo xerayyi Florentina e o xeramoi Marcolino, no relato transcrito aqui,
extraido igualmente da produ¢do Nhandé va’e kue meme’i:

[...] o seu guardido mestre pediu que jogassem um pouco de frutos para ele, no
comego eles jogaram os frutos para o mestre comer. Mas depois falaram “la vai de novo!”
mas so jogavam as cascas, riam e cagoavam. Entdo, nosso mestre divino sacudiu o ingazeiro
e falou: “Seja como caturrita, até o fim da Terra”. Entdo transformados em caturrita,
voaram cantando, eles foram e sdo os verdadeiros guardioes da nossa alegria. Desconhecem
o cangaso por isso vivem cantando.( Xerayyi Florentina e xeramoi Marcolino, 2010).

O jodo de barro era o principal construtor de casa, fonte de nossa alegria, ainda de
acordo com xerayyi Florentina e o xeramoi Marcolino. Por isso até hoje a sua casa ¢ barro,
continuam eles, enfatizando que ndo imaginamos que um passarinho possa construir uma
casinha tdo perfeita. Nem mesmo os ventos podem derruba-la; onde ficam chocando seus
ovos em seguranga, observando os ventos da sua porta. Apds muitas casas construidas, houve
um momento em que sentiu-se desanimado e foi nesse momento que foi transformado mas
mesmo assim continua tendo sua casa de barro. Muitas pessoas compram o tembiapo mas

poucas sabem das historias que a sua confec¢do visa manter vivas.

3.1 TEMBIAPO REGUA (JEITO DE FAZER, COMO SE FAZ)

Para confeccionar os bichinhos®® ou Nhanderu Rymba o primeiro passo é sair para

colher a madeira. Usam madeiras com qualidades especificas como kurupika’y € caixeta®!,

60 papa (Carlos Fernandes) e Cristine Takua estiveram com outros Mbya em turné, passando por varios SESC,
inclusive estiveram em Sao Carlos; onde se apresentaram com um rito chamado Xondaro Guarani em novembro
de 2014. Eles trouxeram seu tembiapo (artesanato), varios animais esculpidos que foram dados de brinde a
platéia que respondia corretamente o que significavam os termos Guarani utilizados em nosso dia-a dia. Papa
conta que a as pequenas corujas com as quais estava presenteando algumas pessoas, devem ser colocadas por
perto, por exemplo, na mesa ou na escrivaninha porque elas seriam eficazes contra olho “gordo”. Carlos
jocosamente afirma que a coruja funciona contra o que ele chama de “obesidade ocular”. Nao acho que seja
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trata-se de madeiras leves e macias ao corte, sua cor vai de branco-palha a um tom amarelo
claro uniforme, sua textura é moderadamente lisa ao tato. E resistente as condi¢des climaticas
da regido, ndo ¢ o tipo de madeira atacada por fungos aprodrecedores ou cupins. O primeiro
passo para fazer os tembiapo de bichinhos ¢ derrubar uma arvore de caixeta ou kurupika’y e
descasca-la com fagao bem afiado.

Depois o artesdo ird corta-la em pedagos de acordo com o tamanho das pecas que fara,
a partir de entdo tem inicio uma das partes elementares e basais tanto quanto a colheita da
madeira: esculpir as formas dos bichinhos. Esculpir (Figura 52) em si requer destreza e
habilidade e ¢ essa a parte mais demorada do trabalho, podendo variar muito de artesdo para
artesdo. Do mesmo modo, o porte das pegas pode variar muito, pois podem esculpir desde
pequenos bancos para duas pessoas a miniaturas ricas em detalhes e que demoram muito mais
para ficarem prontas. Observei entdo a presenga de miniaturas e pecas bem grandes como nas
figuras mostradas. Tudo depende de encontar uma arvore que se adeque as demandas dos
artesdos, levando em conta que a caixeta atingue 20 metros no maximo.

Depois de esculpir as pegcas comega o acabamento ou a terceira etapa da confecgao dos
tembiapo, que consiste em fazer os detalhes: os olhos, o nariz, o bico ou a boca, penas, pintas,
trabalhar com luz e sombra, entre outros. Trata-se de delinear as curvas e os detalhes que
fazem parte dos animais, como se faz com um pincel numa tela, s6 que aqui o pincel sdo
instrumentos variados e improvisados em formas ponteagudas ou espatuladas, chanfradas,
chapadas etc. Tal procedimento imprime, por assim dizer, uma cor escura a peca ao queimar
levemente a madeira.

Nesse momento em que o artesao desenha na madeira com esse objeto ponteagudo ou
chapado incandescente vai saindo fumaca da madeira e as curvas que dardo a forma do animal
vao se evidenciando e acentuando. O trabalho pode ser tdo bem feito, dependo do artesdo, que
a primeira vista eu achei que eles fossem pintados a8 mao com uma tinta preta ou com
jenipapo, o que ndo passou de um gigantesco engano. Na realidade sdo queimados com esse
“ferrozinho” ou bastdo — cujas formas das pontas variam — em brasas que me lembra o que o
pirografo faz, s6 que esse ultimo ¢é elétrico e o trabalho de fembiapo (artesanato) Guarani

Mbya ¢ absoluta e totalmente artesanal, bragal e manual.

algum tipo de “escudo” pois eu ndo vejo artesanatos assim como “totens” nas varandas das casas. Ele disse isso
de brincadeira em puablico como estratégia de marketing e também porque goza de uma personalidade muito
brincalhona e eu cheguei a crer que era para essa finalidade mesmo.

51 Também chamada tabebuia, pau caxeta, pau paraiba, tabebuia do brejo, pau de tamanco, tamanqueira, pau de
viola, corticeira, tamancdo, caixeta do litoral.
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Para que essa etapa de finalizagdo do fembiapo (artesanato) possa acontecer tem que
acender a fogueira e colocar os bastdes de ferro para esquentar, eles terdo que ficar bem
quentes até que as pontas dos batdes fiquem incandecentes, em brasa e vermelhas. E um
trabalho periogoso e que exige muita atencdo, habilidade, destreza, leveza e delicadeza, tudo
ao mesmo tempo. Uma vez que, quem trabalha com tembiapo sabe que os detalhes sdo muito
importantes nos trabalhos manuais.

A caixeta ou a kurupika’y sdo ambas madeiras muito macias € se o artesdo colocar
muita for¢a na mao elas se partem ao meio ou ele deforma a peca. Assim sendo o artesdo tem
que aplicar a mesma pressdo sempre para que haja simetria, uniformidade e um bom
acabamento. Com o contato entre o ferro em brasa e a caixeta, essa ultima se
desmancha/derrete, quase como uma manteiga, sobretudo, quando se estd confeccionando
uma peca pequena ou um tembiapo 'i® miniatura ou artesanatozinho. Essa é uma 4rvore de
porte pequeno com 10 x 30 cm de didmetro e de 3 a 20 metros de altura. Tipica de solos
pouco firmes, habita terrenos alagadicos da faixa litordnea e também da Mata Atlantica,
possui uma copa pequena € a coloragao de sua casca varia entre os tons bege-claro e cinza
fosco ou pardo. Tem flores brancas com alguns tons de lilas e folhas pequenas verde claro.

Suas sementes sdao aladas, ou seja, sdo dispersadas pelo vento e quando cortada
reproduz-se por brotacdo. Sua madeira ndo ¢ considerada “nobre”, mas altamente utilizada
devido as suas multiplas utilidades. Nas zonas de ocorréncia, tendo como base o exemplo
Guarani Mbya e a importancia das vendas para eles, ¢ possivel afirmar que a caixeta e a
kurupika’y sdo muito importantes para o sustento de muitos indigenas e economicamente
bastante valorizadas. Esse tipo de madeira nao ¢ economicamente importante apenas para os
Guarani Mbya mas para jurua também devido a sua densidade e maleabilidade que fazem
com que elas sejam excelentes madeiras para a confeccdo de instrumentos musicais,
tamancos, palitos de fosforo, lapis de cor e no acromodelismo.

Muitas pessoas veém e compram os tembiapo (artesanato) em frente ao quilometro
189 na rodovia Rio - Santos (BR-101) e em outros pontos. Mas na maioria dos casos as
pessoas ndo perguntam qual a importancia desse trabalho e tampouco sabem o que isso
significa para os Mbya. Pude observar que os Mbya gostam de ser quem sdo e fazem as
esculturas de “bichinhos” como um trabalho “artesanal especial” que faz parte do teko pora.

Mba’ Eapo Tenonde significa a arte ancestral ou a arte originaria, ¢ o primeiro tipo de

tembiapo (artesanato) que nasce junto com os Guarani Mbya. De acordo com os artesdos

52 Acrescentar 9 significa usar o diminuitivo.
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indigenas com quem conversei Nhanderu ja havia previsto que as matas iriam se acabar e que
o povo Guarani iria precisar sobreviver da venda de ajakas (cestos). Essa previsdo foi feita
ainda na Yvy Tenonde (Primeira Terra), quando Nhanderu Papa Tenonde criou os Guarani
Mbya. Ele também criou junto o ajaka (cesto) e sua forma futura de garantir a sobrevivéncia
ganhando a vida.

Destoando de minha experiéncia com os Guarani Mbya do Silveira algumas aldeias
Guarani, como nos aponta Litaiff (1996), tendem a conceber a dedicagdo ao artesanato como
uma préatica advinda do processo de “aculturagdo”. Uma vez que, seus ascendentes teriam
vivido provendo seu sustento, basicamente, a partir da agricultura. Na comunidade de meus
anfitrides acontece o inverso e a producdo de artesanato € vista como algo intrinseco a cultura
Guarani, trata-se de Mba’ Eapo Tenonde (arte ancestral ou a arte originaria) COmMo ja apontei.

Enquanto que a pratica agricola, pela forma como é feita, tende a ser associada mais
aos jurua. Segundo Santos (2012, p. 91) aqueles que ndo sabem fazer ou ndo se dedicam a
atividade artesanal se envergonham disso e, quando perguntados, chegam a afirmar que
dominam as tecnicas, mesmo que as desconhecam completamente. O tembiapo (artesanato) é
um dos elementos da identidade Guarani e segundo meus interlocutores, sobretudo, os mais
velhos, o trabalho arteséo faz parte do nhandereko e de teko pord consistindo em algo que

Nhanderu ja previa como apontei acima.

3. 2 PENAS E O MISTERIO DAS URU (GALINHAS)

Observei o uso de penas de aves silvestres como o inambu para confecdo de flechas
(Figuras 53, 54), por exemplo. Eles obtém as penas abatendo o animal, porém, também
confeccionam tembiapo (artesanato) com penas que coletam no chdo na mata. Usam muito
mais as penas de uru (galinhas) tingidas artificialmente com corantes porque o urucum esta
escasso. H4 muitas uru (galinhas) nesta TI, mas em comparacdo com minha primeira
impressdao — periodo compreendido entre o final do ano de 2010 e recentemente em fevereiro
de 2017 — elas tem diminuido, no entanto, sdo o bastante para eu ndo ter no¢do de quantas
seriam, uma vez que, muitas casas tém uru (galinhas), poucas ndo tem como a casa em que
me hospedo.

Interessante notar que embora a casa em que eu me hospede ndo “possua” uru
(galinhas), sempre hé varias por perto, porque elas vém na porta da casa e os pintinhos entram
pelas frestas da porta para comer migalhas perto do fogdo. Quando txai estava viva ela tinha

galos. Eu ouvi alguns de meus interlocutores, que eles tem muitas uru (galinhas) porque
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precisam das penas para fazer tembiapo (artesanato). Ja observei a txai Jaxuka e outras
mulheres no tekoa py tirando penas das uru (galinhas) para fazer tembiapo, elas tiravam duas
ou trés de cada animal. Nao as depenavam por completo e nem as tratavam mal de qualquer
outra forma e inclusive as alimentavam com milho e arroz cru.

No caso de #xai mesmo sabendo que ndo eram dela essas galinhas, ela jogava arroz cru
para alimenta-las e, seu neto menor também (Figura 55). E dividia os restos de comida
jogando tudo ao redor da casa entre os jagua (cae) e as uru (galinhas) que quase sempre saiam
perdendo. Pode-se notar a pratica de se alimentar aqueles de quem se cuida, mesmo que esse
“cuidado” se diferencie do que entendemos como tal. Interessante notar que esse modo de
jogar a comida ao redor da casa ¢ o modo como “nds ocidentais” alimentamos caes mas nao
galinhas.

Sobre os ovos de wuru (galinhas) eu ndao entendi o que ocorre com eles, venho
perguntando ha anos e quando eu pergunto sobre isso me dizem que ndo sabem onde elas
pdem os ovos e que também ¢ muito raro comerem eles, porém compram ovos eventualmente
no mercado. Eles usam ovos para fazer bolo, comem cozidos ou fritos, mas ndao soube da
utilizagao de ovos de outras aves além dos de uru. Alguns ja me disseram que de vez em
quando saem a procurar alguns ovos, todavia, depoimentos assim sdo raros. Perguntei a txai
se ela gostava das galinhas? Pois ela estava as alimentando... E ela respondeu que “sim” ¢ me
mostrou que entre as galinhas havia galos, que eram dela.

Todavia, também ouvi relatos de que era bom ter outros animais por perto, no caso, as
uru (galinhas) porque caso jogassem um “feitico” em uma ou mais pessoas da casa, esses
feiticos recairiam sobre esses animais e ndo nas pessoas. Talvez seja por iSso que 0S 0VOS € as
galinhas sdo tdo abundantes e ndo os vi sendo comidos e nem as galinhas abatidas, tampouco,
transportadas ou vendidas. Muito interessante notar que a literatura etnoldgica menciona
casos em que cdes sdo mantidos nas casas como guardas contra espiritos ou feiticos maléficos.
No caso, meus interlocutores afirmam que este mecanismo de protecao contra feitico funciona
na medida em que ao invés de uma pessoa Mbya receber uma axi (doenga) quem recebera
serd 0 animal que estiver mais préximo, uru (galinha) ou jagua (céo) porque suas nhe’e S0
mais fracas, ao contrario das nie’e dos Nhanderu rymba e dos Mbya.

Os Guarani Mbya da TI Ribeirdo Silveira afirmam que abatem eventualmente, no
momento adequado e com finalidade bem estabelecida algumas aves silvestres como o
inambu com estilingue e que usam tudo dela, portanto, comem também a sua pouca carne.
Costumam ser aves de porte pequeno e segundo eles ndo ha muita “carne”. Eu vi poucos

artesanatos com penas de aves silvestres, vi mais com penas de uru tingidas e com penas de
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Galinha d’Angola que também ¢ criada por eles e suas penas fazem muito sucesso entre os
Jjurua por causa das bolinhas caracteristicas. Mas quando a festa do dia do indio se aproxima
essa situagdo muda, pois ha um enorme interesse em comercializar nessas ocasides, na cidade
de Bertioga, no Parque dos Tupiniquis (Figuras 56, 57), onde ocorre a festa da qual eles ndo

apenas participam mas sdo anfitrides.

3.3 A ESCASSEZ DE TAQUARA NO MATO

Os Guarani Mbya da TI Ribeirdo Silveira enfrentam a escassez de Takua (taquara) e
segundo eles quase ndo ha essa preciosa matéria prima para fazer alguns dos principais
artesanatos que vendem na rodovia Rio - Santos (BR-101), os ajakas (cestos) de tamanhos e
formas variadas.

De acordo com Papa, a Takua (taquara) ¢ muito importante para a vida do Guarani
Mbya e com ela temos a palha para trangar, para fazer o balaio e também para fazer telhado
de casa e o pari, que ¢ uma armadilha para pegar peixe e também ¢ feito com ela. O Takuapu
¢ um bastao musical que as mulheres batem no chao na opy (casa de reza) durante o mboroi
(canto-reza) ¢ de tronco de taquara. A taquara tem muitas propriedades e possui também
finalidades cosméticas, sua geléia pode ser utilizada para amaciar pele e cabelos. Takuaraxo é
uma larva que da no centro da taquara e serve de alimento. Tais larvas s6 dao de trinta em
trinta anos. Papa me diz que um modo de contar a idade de uma pessoa Mbya ¢ dizer quantas
taquaras ela tem, conforme trascrevo aqui:

“Se tem 30 anos, diz que tem uma taquara, se tem 60, duas. Tem gente que chega a
viver trés taquaras. Entdo a taquara tem um ciclo de vida, que a vida do Guarani
acompanha. Com 30 anos a taquara morre, seca, depois floresce e da a larva,
Takuaraxo.”’(Carlos Papa, 2015).

Segundo o relato de meu anfitrido a Takua (taquara) tem um sumo quando amadurece,
e as larvas vdo comendo esse sumo. Entdo a taquara seca e as sementes caem e/ou com o
vento saem voando por ai. Alguns animais como os ratos e os passarinhos vao comer algumas
dessas sementes, mas certamente algumas irdo brotar. O broto dela se espalhard e formara
touceiras. Contudo, na atualidade isso ndao tem ocorrido, trascrevo novamente sua fala:

“No ano passado estava tendo Takuaraxo de novo, mas a semente ndo se espalhou.

Talvez seja porque o clima da terra estda mudando muito, e também porque o pessoal mais

53 Mais detalhes a respeito da festa podem ser encontrados na tese de Valéria Macedo.
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jovem ndo sabe que ndo pode cortar a taquara nesse periodo, ndo sabe ou ndo se importa,
entdo cortou muita taquara para fazer artesanato. As sementes ndo puderam amadurecer e se
espalhar. E agora esta muito dificil encontrar taquara.” (Carlos Papa, 2015).

ka’a (Figura 58) e Takua (taquara) sao filhas de Nhanderu. Minha anfitrid Cristine
Takua — percebendo meu interesse no assunto — deu-me para ler o depoimento colhido por
Valéria Macedo (2008) a quem eu tive o prazer de conhecer e cruzar com ela na TI algumas
vezes; o qual irei transcrever a seguir, onde #xai Jaxuka, minha maior interlocutora, conta de
maneira distinta da que eu relatarei no proximo capitulo o surgimento da ka’a (erva mate):

“Quando Nhanderu andava pela terra, pegou um galinho de cedrinho e assoprou,
fazendo uma crianga que brincava e urinava por todo canto. Entdo nasceu um brotinho de
erva-mate. Era uma menina e ela ja cantava com o Takuapu por isso até hoje as mulheres
cantam batendo a taquara no chdo. Takua e ka’a foram embora com Nhanderu quando o
mundo pegou fogo, veio a agua, acabou. Mas a gente tem até hoje erva mate para fazer
chimarrdo e taquara para o Takuapu, e para trangar a palha para peneira, balainho, tipiti.
Agora nhe’e kuery, os espiritos que moram com Nhanderu, estdo falando que a terra vai
acabar outra vez. Antigamente ja houve a escuriddo. Ndo amanhecia mais. Assim veio a
dgua. Nessa terra onde nos estamos agora, mas tarde ou mais cedo isso vai acontecer. Se
isso ndo acontecer, a gente ndo vai mais agtientar o calor aumentando, e vai vir chuva, e vai
vir yapoha puatatareve’'gua, barro com fogo do céu. Nhanderu acha que o mundo esta velho
e quer limpar a terra. Depois vem a dagua e limpa tudo e pode comegar de novo.” (Txai
Jaxuka, 2008).

Em tempos em que a agéncia humana, na verdade as concepgdes ocidentais e suas
praticas estd dominando e destruindo a diversidade ambiental, perguntas sobre nossas relagdes
com outros “tipos de gente” com os quais ndés compartilhamos a vida parecem tdo justas
quanto necessarias. No tekoa py do Ribeirdo Silveira existe uma enorme diversidade de outros
“tipos de gente”: animais, vegetais, rios, cachoeiras, mortos, montanhas, i ja. De acordo com
estimativas de conserva¢do de Troubling Species (2017) as espécies estdo entrando em
extingdo 100 vezes mais rdpido em comparagdo as extingdes do passado. Tais quantificagdes
informam a dimensdo da perda de biodiversidade, ao mesmo tempo em que levantam
questdes sobre como somos afetados diariamente pelas outras formas de vida, afetados com o
desaparecimento destas também. Por exemplo, o que se perde quando uma espécie ¢ extinta?
Como devemos nos sentir sobre essa aceleragdo 100 vezes mais rdpida se nds nunca

vivenciamos uma taxa de extingdo “natural” em nosso periodo de vida?
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Neste capitulo foram abordados sucintamente algumas questdes sobre as partes de
animais utilizadas na feitura dos fembiapo, sobre as historias de algumas aves que na Yvy
Tenonde ainda ndo tinham sido transformadas, dando uma ideia do porque fazem os bichinhos
de madeira que sdo parte de seu sustento. Também tratei da importancia de Takua e a escassez
dela no mato. A seguir trataremos de outros “tipos de gente” como a ka’a (erva mate), Takua
(taquara), Mba’aexy dja (Dono do rios, das cachoeiras), eiru (abelhas) e suas vidas como

pessoas.



Figura 46 — Trangado no inicio

Fonte: KANGUA & POTY, 2014.

Figura 47 — Tembiapo
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Figura 48 — Tembiapo

Fonte: KANGUA & POTY, 2014.

Figura 49 — Tembiapo

Fonte: KANGUA & POTY, 2014.
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Figura 52 — Dando forma ao tembiapo
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Figura 54 — Flechas feitas com penas de inambu

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 55 - Kaué alimentando as uru

Fonte: Acervo pessoal da autora.



Figura 56 — Festival indigena de Cultura e Esporte no parque os Tupiniquins
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Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 57 — Festival indigena de Cultura e Esporte no parque os Tupiniquins

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 58 - Ka'ai

Ka'a'i - O ritual da gpva-mate

Fonte: Ka'ai - o ritual da erva mate, 201.
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4. OUTROS “TIPOS DE GENTE” E ALGUMAS DE SUAS VIDAS COMO PESSOAS

Neste capitulo, quero chamar atengdo para outros “tipos de gente” distintos dos
animais, presentes na cosmovisao Guarani Mbya. Trata-se de outras alteridades com as quais
eles convivem no tekoa py como, por exemplo, ka’a (erva mate), Takua (taquara), Mba’aexy
dja (dono do rio, da cachoeira), eiru (abelhas), para guaxu (mar), tata (fogo) e o petyngua
(cachimbo/aquele que tem). Dentre as quais algumas sdo ou ja foram parentes deles, enquanto
que outras ndo. Vegetais e minerais podem ser parentes se tiverem a mesma filiacdo e
ascendéncia divina, ou seja, se sua origem for algum dos Nhanderu.

De la Cadena (2011, p 1) escreve a respeito da diferenca radical que envolve as
praticas indigenas, que ocupam lugar importante na vida das popula¢cdes indigenas. Segundo
ela, essa diferenca radical ndo considera apenas humanos como protagonistas, portanto,
etnicidade, raca e as categorias usuais para tratar das alteridades, separam natureza e cultura e

nao dao conta dessa radicalidade e nesse sentido, ndo dao rendimento a discussao:

A diferenca que apresentam é radical porque surge de circunstancias que ndo
se conformam em divisdes que separam a humanidade e seus outros (cultura
e natureza, o animado e o inanimado, material e espiritual) e normatizam o
entendimento da vida moderna. Em vez de dividir a norma, nestes artigos,
montanhas sdo seres, sucuris sdo ancestrais, uma faca comunica, corpos
(humanos e animais) resultam do que fazem (incluso o que comem), dgua

se recusa a ser H20. (DE LA CADENA, 2011, p. 1).

A diferenca radical escapa ao ocidente em conceber o mundo como compartilhado e
dividido entre humanos de um lado e natureza de outro. Humanos agindo sobre objetos
desprovidos de agéncia. Humanos e natureza, onde essa Ultima é inanimada, coisificada,
objetificada e desprovida de agéncia. Fato que esta em desacordo com as praticas indigenas e

impossibilita assim um didlogo possivel com as mesmas.

Nosso titulo “como as politicas indigenas afetam a politica?” tem a intengao
de explorar, e esperancosamente adicionar algo a um problema que Bruno
Latour propds quando discorrendo sobre Boyles e Hobbes. O primeiro
desenvolveu a ciéncia experimental, e o segundo, a politica; contudo, seu
trabalho, diz Latour, por fim convergiu em uma grande convencdo. Eles
eram como “dois pais fundadores, agindo em harmonia para promover uma
S0 e mesma inovagdo na teoria politica: a ciéncia recai a representacdo de
ndo humanos, mas lhes é interdita toda possibilidade de apelo a politica; a
politica recai a representacdo dos cidaddos, mas ela é interdita de ter uma
relagdo qualguer com os ndo humanos produtos e mobilizados pela ciéncia e
a tecnologia” (Latour 1991:44). Se o liberalismo ligou a politica a ética e,
assim, negou o conflito, e o socialismo enfatizou o conflito (na versdo
marxista, luta de classes) essa diferenca estava ligada ao acordo sobre a
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distingdo ontolégica entre “Humanidade” e “Natureza” que foi fundamental
ao nascimento do campo da politica moderna — e que até recentemente foi
identificado como teoria politica. (DE LA CADENA, 2011, p. 3).

Cosmopolitica, é o termo que De la Cadena (2011, p. 5) toma emprestado de Isabelle
Stengers (2005); e segundo a primeira a cosmopolitica propfe-se agir na presenca daqueles
que ignoram palavras impositivas, e ndo pretende saber o que sucederd desta intervencéo.
“[...] Falar na presenga de”, significa aprender um discurso que nao insiste no que €, € que, ao
invés disso, é capaz de ser afetado pelo que ndo é — sem traduzir a si mesmo nisto”. E
necessario levar em consideracdo outros “tipos de gente” entre 0s Guarani Mbya, e entre

outras sociocosmologias dos povos indigenas nas terras baixas:

A cosmopolitica indigena desafia o poder da politica moderna a ignorar
aqueles humanos e outros que ndo humanos que ela decide negar a
existéncia. No entanto, é crucialmente importante, a cosmopolitica indigena
ndo substitui o poder com um poder diferente: ela simplesmente relava o
cosmos — praticas desconhecidas na diferenca que provocam — e com esta
revelacdo, pode propor a necessidade da atencao para 0s excessos da politica
moderna e seu modo de representacdo. Intrigantemente, as cosmologias
politicas indigenas convidam a préatica de pensamento fora das divisdes entre
natureza/cultura, sujeito/objeto, materialidade/espiritualidade,
humano/animal, corpo/mente e todos o0s cognatos. Entdo também permitem
uma analise que se mostra muito confortavel sem a distincdo entre o
moderno e o ndo moderno, mas que ainda é capaz de evidenciar (uma
prética, que ndo deita luz além do evidenciado!) diferencas radicais. Essas
diferencas radicais s3o simplesmente aquelas que ‘nos’ surpreendem,
ontologicamente e epistemologicamente, por que ‘nds’ ndo podemos
reconhecé-las. E, na verdade, como as pessoas reagem a essas surpresas
também pode indicar “no6s”, e “eles” — também conhecido como “o outro”. A
atitude que tende a explicar ‘eles’ como distanciados pode indicar o ‘nés’;
uma atitude de reconhecimento e curiosidade pode indicar ‘eles’. Essa
condigdo mais tarde pode adquirir historicamente a capacidade de ordenar
um inclusivo “todos nds” que ndo apague as diferencas. (DE LA CADENA,
2011, p. 7).

Nesses tempos catastroficos de desaparecimento de espécies, destruigdo da
biodiversidade e morte ecoldgica, académicos das ciéncias sociais e estudos das sociedades e
meio ambiente vem trazendo relatos, cada vez mais atentos sobre os modos como a vida
humana estd ligada a outras espécies e como se da essa dependéncia. Estamos nos tornando
cada vez mais cientes da extensdo da qual todas historias humanas e todas sociedades formam
uma amalgama em relagcdes metabolicas e simbidticas com microbios, fungos, plantas e
animais.

Seres humanos sdo feitos com mais células de bactérias do que células propriamente

humanas e nossas vidas sdo um processo inerentemente vinculado em interagbes multi-
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espécies. No qual existem uma miriade de participantes vivos, mortos e sobreviventes em
mUtua dependéncia. Compartilhamos isso com todos os seres vivos que emergem de e fazem
suas vidas dentro de comunidades multi-espécies, de acordo com a proposta da obra
Troubling Species. Care and Belonging in a Relational Word. (2017, p. 5-10). O relato a
seguir colhido por Carvalho (2011) demonstra bem essa multi-especificidade. Ao referir-se ao
modo correto de consumir os alimentos vegetais, na perspectiva Mbya. O autor estava
conversando com Jejoko e recebeu essa resposta ao perguntar-lhe se ele estava bem:

“No més de agosto teve muita pessoa doente, curei trés, ai fiquei doente.
Teve um, o Ricardo, meu cunhado, que foi pegar (cortar) palmito e comecou
a passar mal e veio para casa. De noite a mulher dele veio me chamar,
perguntando se eu podia ir na casa dela para rezar. Respondi que ndo; tava
doente, ndo podendo fumar petygua, pulmio... peito dolorido... que a
comunidade teria que levar ele na minha casa. Ai fui no Menegildo falar que
ele era jovem e tinha que fumar o petygua, eu ndo podia muito, eu nao
posso. Acho que Ricardo misturou coisa do mato e de doenga comum. Af
salvei trés e quase que eu fui no lugar deles”. (CARVALHO, 2011, p. 138 -
139).

Tal relato de Jejoko é comum no pensamento dos xeramdi e eu ouvi muitas vezes
sobre a possibilidade dele e de outros xeram&i morrerem no lugar daqueles a quem curam. Ha
xeramdi que apos tirar as doengas de outrem passam muito mal. 1sso ocorre na hora e depois
de tirar as doengas, sentem dores na cabeca, no corpo, fraqueza, indisposicdo e algumas vezes
tém nauseas que lIhes fazem vomitar muito e ndo para nada no estbmago. De acordo com
Carvalho (2011) a doenga de “mato” contraida por Ricardo, tinha a ver com a agdo
desequilibrada em relacdo a extracao do jejy (palmito), conforme lhe falou Jejoko. Isto é, esta
relacionada com a coleta do jejy em grande quantidade e intensidade. E o pajé, ao curar esse
individuo, rompeu o processo de san¢do imposto pelo “dono” dos palmitos, e por isso mesmo
correu o risco de sofrer da doenca que 0 outro tinha.

Eu perguntei para meus interlocutores se vegetais e minerais poderiam ser nossos
etard (parentes), responderam que sim e txai Doralice me disse que Ka 'a ¢ filha de Nhanderu
e 0 Ka’a’i (ritual da erva-mate) ¢ muito importante para teko pord e ocorre sempre que uma
pessoa esta doente e precisa se mbaraete (fortalecer) na opy. Tradicionalmente ocorre no més
de setembro, mas quando #xai estava doente, alguns meses antes de seu falecimento, houve
um Ka’a’i em janeiro.

Segundo txai, no inicio houve uma Yvy Tenonde (Primeira Terra), onde Nhanderu

morava, que ndo era essa, mais sim uma outra que terminaria em incéndio, como repeti ao

longo desse texto. Uma Yvy Tenonde que iria ser queimada e ia terminar sob a agua. Entao,
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Nhanderu partiu para a sua morada e quando estava se preparando para isso, ele fez
desabrochar uma menina como verdadeira filha para auxilia-lo quando precisasse.

Jaxy ja existia para acompanhd-lo e chegou enfim o momento da partida, e Nhanderu
diz aos demais que deveriam ir, chama também sua filha: “Vamos filhinha!” ele diz a Kaa,
segundo #xai. Assim,“ele iria levar a filha que havia gerado”, disse ela. Mas ka’a ndo parecia
que tinha surgido ontem no mundo. Em um dia ela ja parecia moga, pronta para auxiliar seu
pai. Recém-nascida ela ja saiu engatinhando e assim foi crescendo. Ela cresceu tao rapido que
no dia seguinte ja estava enorme. Entdo, Nhanderu disse: “Agora podemos mesmo partir” E
foi leva-la a sua morada e ela ia andando na frente de Jaxy, portanto, atras de seu pai
Nhanderu.

Jaxy entdo debocha da menina, s6 porque ela estava na sua frente, ela ndo gostou e
ficou brava, disse ao pai: “Jaxy esta cacoando de mim entdo ndo vou mais com voces’.
“Vamos, ndo ligue para isso”; respondeu o pai. “Mesmo que ele provoque nao ligue e
vamos.”. Jaxy entdo deu uma gargalhada, deixando furiosa a menina, que disse: “Por favor,
me deixe descer, pois ndo quero ir com vocés.” O pai tentou convencé-la trés vezes, porém ela
estava tao zangada que foi firme em sua decisdo.

O pai ainda tentou por uma ultima vez, mas nao conseguindo desceu a menina
novamente a terra e disse: “Agora vocé vai ficar!” Quando ele terminou de descé-la, comecou
a limpar o local com sua ferramenta. A filha, observando, perguntou: “Por que vocé estd
arrumando o mato? Parece que esta fazendo roga...” O pai responde: “Vocé ndo queria ir...”

Ka’a disse assustada: “Tudo bem, eu vou entdo” — mudando de idéia. “Ah antes eu
insisti tanto para vocé ir, mas vocé€ ndo quis, agora ndo vai mais”, decidiu Nhanderu. Entao,
nesse exato momento, do meio da cabeca da menina comeca a brotar a ka’a, quando ela se
deu conta ja era uma arvore de ka’'a (erva-mate) e ja estava com um tronco bonito e Nhanderu
deixou-a entdo para tras.

A ka’a é nossa etard (parente), somos seus irmaos e ela ¢ filha de Nhanderu assim
arrematou txai Jaxuka. O ka’a’i (ritual da erva-mate) ¢ um ritual que mobiliza toda a TI
(homens, mulheres, criangas, outros “tipos de gente”). Num primeiro momento os homens
vao cortar os magos de ka’a e é possivel vé-los circulando pela aldeia com seus facdes e com
seus jagua, sempre em conjunto para cortar os galhos pequenos da arvore e fazer cada um
deles um maco de pequenos galhos.

Em seguida irdo os colocar no amba (altar) e pitar o tabaco com o petyngua neles,
dancando e cantando na opy. Esses magos também serdo passados na fogueira, passados de

leve, mago a mago, subindo e abaixando. Alternando sempre os lados dos magos para que nao
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fiquem desigualmente tostados, de modo que, todo ele seja passado no fogo. No dia seguinte
esses magos de ka’a estardo secos e levemente torrados. Isso pode levar horas e ja passamos a
noite na opy realizando esse ritual. Pela manha as mulheres irdo pilar e fazer chimarrao, para
tanto serdo retiradas as folhas secas de ka’a dos galhos secos, em cima de um pano limpo para
que nada se perca.

Ha toda uma técnica para cortar os galhos de ka’a (erva mate) e € possivel ver essas
marcas na arvore, esses conhecimentos sdo passados dos mais velhos para os mais jovens por
isso saem em grupo para colher ka’a, homens de varias faixas etarias. E possivel identificar
quantas vezes foram tirados galhos dela e ¢ nesta parte onde ha uma marca que se deve cortar

um galho pequeno novamente.

4.1 TAKUA (TAQUARA) UMA FILHA DE NHANDERU

Quando ka’a (erva mate) surgiu no mundo 7Takua (taquara) ja existia. Segundo meus
interlocutores Guarani Mbya desde que a taquara surgiu no mundo j& fizeram muitas coisas
que nao se devia fazer com ela. Carlos Papa me contou que ele ouviu de sua mae e pai que
Anha, irmao de Nhanderu queria ter uma companheira e se interessou por uma das filhas de
Nhanderu, a linda Takua. Anhd pediu a Nhanderu para que sua sobrinha o pudesse
acompanhar pelo mundo. Nhanderu aprovou, mas disse que ela jamais poderia entrar na
agua. Segundo ele, explicando ao irmao, ela poderia até se molhar mas nunca poderia
mergulhar. Anhd ficou muito feliz e Takua o acompanhava por todos os lugares.

Houve entao um dia em que eles foram até¢ uma cachoeira e Anhd mergulhou na agua
enquanto Takua ficou olhando. Entdo, seu tio a convidou para entrar naquela 4gua e ela estava
hesitante e disse ndo, por causa da recomendacao de Nhanderu. Contudo, Anhd ndo acreditou
que haveria problema e puxou ela pelo brago. Ele disse que o irmao implicava com tudo que
era gostoso, por isso a havia proibido. Takua ja dentro d’agua pediu a Anhd para que nio a
soltasse — ela estava gostando muito. Porém, ele acabou soltando seu brago para que ela
experimentasse a sensacdo de mergulhar e ndo a viu mais. Ao tentar puxa-la novamente pelo
brago tirou da agua um ajaka (cesto). Ele comegou a gritar por ela mas s6 havia o ajaka que
comecou a se desfazer.

Anha foi até o irmdo com o agjaka desfeito na mao e disse que 7Takua havia
desaparecido e que ficou apenas aquela palha. Nhanderu pediu a palha e trangou de novo o
balaio. Fez um balainho bem bonito e colocou-o de lado. Disse a Anhd que Takua nao iria

mais com ele, pois ela ndo lhe servia de companheira. Anhd por sua vez disse que ndo queria
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mais aquela mulher de palha, pois era muito complicada. Entdo Nhanderu disse a Takua que
ela ensinaria as mulheres como ser bela e fazer coisas bonitas. Takua até hoje vive na
Nhanderu amba (morada celestial) e se chamam Takua as mulheres de quem o nhe’e vem
desse lugar.

A Takua (taquara) ¢ muito importante porque com ela se faz o ajaka ¢ Nhanderu ja
havia avisado que o ajaka seria vendido para jurua. Segundo os Mbya foi uma forma de
“encantamento”, uma vez que, o jurua iria gostar da beleza do trabalho Guarani Mbya. Os
ajakas como sdo chamados os cestos podem ser feitos com varios tipos de Takua (taquara)
tingidas com corantes artificiais ou naturais quando ha ou in natura e representam imagens
que eles observam na natureza como: peles de cobras, o Sol, o desenho das borboletas e

também dos peixes. Foram as primeiras formas de fembiapo (artesanato).

4.2 COMO NASCEU O RIO

Esse dialogo ocorreu em uma tarde de muita chuva no Ribeirdo Silveira. Estavamos
com trés criangas, eu € txai € conversavamos sobre a vida, as relagdes entre as pessoas € as
tekoatxy e em algum momento estdvamos falando de como “era feio” zombar das pessoas e
como nao gostavamos nada disso. Transcrevo sua fala:

“Um dia isso aconteceu com Nhanderu, ha muito, muito tempo ele caminhava em uma
pequena vila. Estava com uma bermuda esgar¢cada e velha e segurava numa das mdos um
cajado. Passou por uma rua de chdo de terra por onde muitas pessoas o observaram e
algumas riram dele sentadas nas portas de suas casas. Devido a seus trajes modestos,
“rotos” e humildes. Porém, quando ele menos esperava nesta mesma rua, uma mulher o
convida a entrar em sua casa, lhe oferece dgua e pouso. Nhanderu aceita, entra, bebe dgua e
no dia seguinte se despede e parte pela mesma rua na qual chegou. Antes de partir ele diz: -
“Vocé tera a sua paga! O que é seu estd guardado!” Quando a mulher entra de volta na casa
teve uma enorme surpresa! Estava “nova em folha”, havia cadeiras, mesa, fogdo a lenha,
pildo, rede. ”.(Txai Jaxuka, 2015).

Enquanto isso, continua relatando #xai, Nhanderu caminha com seus trajes humildes
na dire¢do de sua partida quando ouve uma mulher rindo dele novamente. Ela ria muito alto.
Nhanderu olha para ela e diz: - “Vocé terd a sua paga! O que ¢ seu estd guardado!” A mulher
se cala, levanta-se da porta da casa, vira as costas para a rua e entra em sua casa com muita
vontade de fazer xixi. Ela entra no banheiro e senta-se para urinar e ali permaneceu. Ela

urinou, urinou € ndo conseguia mais parar de urinar até que de tanta agua formou-se o
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primeiro rio. Um rio que até entdo ndo existia e, a partir dele todos os rios que temos hoje
surgiram, os i jd das dguas ndo sdo empaticos, sdo vingativos e se zangam a toa. Mba’eaxy
dja é dono da doenca mas também é o i ja das aguas correntes e das cachoeriras (Figuras 59,
60, 61, 62).

4.3 MBA'E AXY DJA (SER DOENCA)

Mba'eaxy dja é o dono da doenca, essa € sua esséncia, ¢ a doenca em forma de
“entidade”. Mba’eaxy significa dor, “ser ou coisa dor”. Sendo que “eaxy” diz respeito
também a doenga e ao estado invisivel das coisas, ou seja, que ndao se pode ver; dja significa,
literalmente, dono.

Fui conversar com Papa e Takua sobre o surgimento ou génese do rio, recordando o
que txai me disse conforme relatei no topico acima e mais uma vez tive acesso a uma
producdo cinematografica feita por ele, na qual 7Txai, sua mae, ¢ uma das protagonistas. Trata-
se do documentario Teko rexai (Satide na Aldeia)®*. Isso foi um feliz acaso e foi uma tarde
muito agradavel, pois em decorréncia de minhas perguntas e da receptividade deles em me
ensinar, fizemos na sala da casa uma pequena exibi¢ao deste video documentério com direito
a pipocas.

Nesse video documentario, Txai Doralice revelou-se ainda mais, uma mulher sabia e
ativa na comunidade. Uma vez que, era muito engajada e consciente de sua cultura e tratava
de questdes relativas a saide de mulheres e homens em varios sentidos: fisico, mental e
espiritual. Demonstrando como as plantas s3o e podem ser usadas para curar; mostrava
também o quanto os Guarani Mbya sabem selecionar, classificar e ordenar medicamentos
naturais, colhendo-os e procurando-os na mata de acordo com suas necessidades. Passando
esses conhecimentos para jovens e saindo com eles para demonstrar empiricamente o
reconhecimento ¢ a coleta dos medicamentos na mata.

Mas, além de todos esses dados o que mais chama minha atengdo ¢ o que ela diz no
inicio do documentério. Pois corrobora e se concatena com as conversas que ela teve comigo
ao longo de alguns anos. Txai afirma que numa Yvy Tenonde (Primeira Terra) que ja ndo ¢
mais essa em que habitamos, numa Terra onde ndo existiam doencas, “todos eram Mbya” e

isso incluia os animais e até mesmo alguns vegetais, como a (erva mate), por exemplo. Em

64 Teko Rexdi — Satde Guarani Mbya (2009) cuja traducio/legenda em portugués foi feita por Papa Poty
Mirim (Carlos Fernandes Guarani) e organizado por Adriana Calabi e Nadja Marin.
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suas proprias palavras, transcrevo a seguir esta narrativa mitica, colhida durante a gravacéo do
video Teko rexdi — Saude Guarani Mbya (2009):

“H& muito tempo atras, no inicio, a Terra ndo era essa. Era outro mundo onde todas
as coisas tinham vida e se comunicavam. Até os jagua (cachorros) eram como a gente. Certo
dia esse mundo queimou e acabou em um grande fogo. Com o fim desse mundo Nhanderu
resolveu partir. Nesse tempo havia um ser doen¢ca Mba’eaxy dja. Nhanderu queria levar todo
mundo mas ndo podia. Assim ele deixou Mba 'eaxy dja no mundo imperfeito, no mundo das
dores. Mba’eaxy dja ficou chateado porque queria ter ido embora junto com Nhanderu. “Ndo
entendo porque vocé vai me deixar aqui... com a missdo de espalhar as doengas”, reclamou.
Entdo, quando Nhanderu partiu, ele deixou esse ser invisivel. Por isso que hoje n6s ndo
conseguimos vé-lo. Esse ser hoje cuida das cachoeiras e dos rios. Ele é o Yaka@ Ryapy dja — 0
ser “dono das aguas”. Por isso que ndo podemos abusar do rio e ficar indo nas cachoeiras.
Nem as criangcas podem ficar nos rios, por que existe o dono desses lugares. Assim, se
Mba’eaxy dja apontar o dedo para uma pessoa, ela vai sofrer muito. Se ele tocar a pessoa,
ela morre. Se olhar so de longe, entdo a pessoa vai sentir uma dor mais leve. Mas se ele se
aproximar, ndo ha chance para a pessoa. No entanto, Nhanderu falou: - “Quem acreditar em
mim ndo sera atingido. Mba’eaxy dja ndo conseguird atingir facilmente aqueles que
acreditarem em mim”. E por isso que as vezes a gente fica doente e mesmo assim consegue se
curar.” (Txai Jaxuka, 2009).

Recordo claramente da primeira vez em que estive na aldeia no ano de 2010. Recordo-
me por diversas razdes de natureza pessoal, antropoldgicas e intelectuais. Mas também porque
estava com meu filho, que tinha 11 meses e estava comecando aprender a andar. Nessa
ocasido, fiquei sabendo que ndo era adequado levar crianca de colo ou pequena para a
cachoeira. Tampouco, para caminhar a esmo ou por mera diversdo na mata porque todos 0s
lugares onde passamos tem um “dono” e em sua grande maioria nds ndo conseguimos Vé-los.
Esse € o caso de Yaka Ryapy dja que € o dono que esta entre a agua e as pedras. Onde ha
umidade e onde podemos ver uma pequena neblina ou névoa pelo amanhecer. Yaka é agua;
Ryapy significa parte Umida e/ou neblina e dja (dono). Segundo Silveira (2011) que realizou
sua pesquisa na Tl Ribeirdo Silveira e acompanhou a tradugdo do video documentario Teko

rexdi (Saude na Aldeia):

Durante o trabalho de traducdo na aldeia, este termo foi traduzido como
“dono das aguas”, embora sob um olhar mais cuidadoso, ele venha a
expressar também o ser cujo habitat natural esta entre os limites da &gua e
pedras, presente na umidade que comp@e a neblina. (SILVEIRA, 2011, p.
65).
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Em seis anos, tendo como base a primeira visita e a morte de txai, eu fui com ela na
cachoeira apenas uma vez, ela nunca aceitava meus convites e me alertava do perigo de ir
com frequéncia as cachoeiras. Outras interlocutoras me alertaram também a respeito de tomar
banho na cachoeira quando se estd menstruada. Segundo elas Mbaeaxy dja ndo aprecia que
caia sangue em suas aguas. Transcrevo depoimento de Taocira, uma kunha karai (xama)
Mbya da aldeia Itaoca em S&o Paulo, colhido durante as gravacfes de Teko rexdi — Saude
Guarani Mbya (2009) e posteriormente exibido no referido documentario:

“Uma vez fiz uma visita a uma aldeia, em Agua Grande, a mulher do cacique estava
impossibilitada de andar. Ela estava daquele jeito por que havia sido atingida por Mba“eaxy
dja (ser doenca). Quando eu chegueli, ela ndo saiu de dentro de casa, os filhos dela que me
receberam. A mée dela estava la, a Pirecita. Como cheguei tarde, ela pediu aos filhos para
ajeitarem a cama para mim. Eu tinha levado meu petyngua (cachimbo). Ai, na metade da
noite, ela comecou a passar mal. Ela falou: “Minha mde, vocé podia fazer um trabalho para
me curar”. Mas como a mde dela ndo tinha experiéncia nisso, falou: “Vocé devia acordar a
sua cunhada”. Como eu estava ouvindo, me levantei e fiz o trabalho espiritual de cura. Falei
que de manha eu ia providenciar um remédio, e que mesmo naquele estado ela ia se levantar
de novo. Entdo eu fui e cozinhei uma planta, que quando a gente passa nas pernas faz
acelerar os batimentos. Eu fiz esse remédio e fiz ela tomar. Além disso, tirei a casca do yary
(cedro), que todo mundo conhece, preparei e lavei suas pernas com isso” (Kunha karai
Taocira, 2009).

Tudo pode ser evitado com atengdo mas muitas vezes tekoatxy (imperfeicGes) desviam
alguns Mbya dos ensinamentos dos mais velhos, dos ensinamentos na opy e dos conselhos

dos parentes.

4.4 EIRU (ABELHAS)

As Eiru® (Figura 63, 64) tém muita importancia na sociocosmologia Mbya e assim
como ha o nhemongarai (batizado) das criancas, da ka’a (erva mate) e do avaxi (milho) ; ha

também o nhemongarai do ei (mel), o qual eu nunca consegui estar presente. Muito embora ja

5 No Iéxico Guarani de Dooley (2006) indicado como referéncia por meus anfitrides, ha varios tipos de abelhas
e muitos termos diferentes para designa-las. Ei-rapu'a é um tipo de abelha com mel, ndo comestivel. Ei guaxu
uma abelha grande. Ei-jate'i um tipo de abelha diferente das demais. Ei-mandoro'ium outro tipo de abelha. Ei
mir'i abelha-mirim. Ei pyta abelha vermelha. Ei-raviju abelha mandacaia. Ei-ropa tipo de abelha. Eiruxu abelha
Mumbuca. Yvy-ei abelha-da-terra, Mandori abelha Manduricdo. Mayanga abelha Mamamangaba. Eiruxu abelha
Mumbuca.
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tenha me deliciado com favos de ei batizados. que meus anfitrides me ofereceram. Sobretudo,
no café da manha ou no final da tarde. Ocasifes nas quais além do ei, também foi servido
favos de ei com pdo, por exemplo. De acordo com os Mbya, as abelhas eram pessoas que
habitaram a Yvy Tenonde (Primeira Terra) e foram transformadas por Nhanderu antes de que
ela se acabasse.

Txai Doralice com o passar dos anos foi ficando cada vez mais debilitada, porém
nunca abandonou o teko poré e numa tentativa de buscar mbaraete foi realizado para ela um
ka’a’i (ritual da erva-mate). E, posteriormente, alguns meses depois, um temaskal®® que
contou com o auxilio de ndo-indigenas. Eu fui convidada a participar de ambos e, no temaskal
foi a primeira e Unica vez que eu e Txai nos banhamos juntas nas aguas correntes da TI,
porque fazia parte do ritual. Esse temaskal foi feito proximo a estagcdo de tratamento da
SABESP ou cachoeira da SABESP no interior da aldeia. E em algum momento, antes do
ritual ter inicio, estavamos sentadas num pano que estendemos no chdo, comendo jejy
(palmito Jussara) assado e uma eiru pousou em seu filho Papa. Txai a viu, a pegou com a méao
(com muita destreza e leveza a revelia da idade e de sua condigdo de saude debilitada) e disse
que se tratava de um ser sagrado. De uma abelha especifica (infelizmente ndo consegui saber
maiores detalhes, pois estdvamos prestes a fazer o temaskal e eu estava bastante tensa porque
ndo sabia como meu corpo iria reagir a tal experiéncia, todavia consegui fazer uma foto desse
momento (Figura 65).

A populacdo de eiru nativas estd diminuindo drasticamente, devido ao desmatamento,
as mudancas climaticas globais, ao uso abusivo, desmedido e massivo de agrotoxicos. Bem
como a invasdo das eiru europeias, que sdo muito diferentes das nativas, que ja ndo sao mais
encontradas no mato como outrora. E de acordo com meus anfitrides este conhecimento vem
se perdendo, junto com as abelhas que vem desaparecendo. Gabriel Poester € bidlogo e foi
responsavel pelas atividades de meliponicultura do Programa de apoio as Comunidades
Indigenas Mbya Guarani realizado no Rio Grande do Sul, segundo ele os Mbya possuem um
conhecimento minucioso a respeito da sazonalidade, distribuicdo, biologia, ecologia,

fenologia e morfologia das abelhas:

As abelhas nativas sdo divididas, para os Mbya, em trés grupos, que se
assemelha a classificagdo Lineana ocidental: as abelhas sem ferrao, cujo

% Temazcal consiste num local construido com bambus e tecidos para a realizagdo de banhos a vapor,
semelhantes a banho de sauna. Os indigenas, sobretudo, norte americamos a utilizavam com a finalidade de
purificar o corpo e o espirito através de elementos sagrados como o fogo e a agua. No interior dessa estrutura de
bambus e tecidos com formato esférico é feito um buraco no chdo. E séo colocadas pedras incandecentes ou
muito quentes, com Vérias ervas medicinais ou ndo e o vapor pode ter odor de ervas ou ndo. E comum intercalar
um tempo no banho de vapor temazcal e banhos frios de rio.
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nome genérico para chama-las ¢ Eira (ou Tugue), as abelhas com ferrdo,
chamadas Mamanga e as vespas ou marimbondos, chamados Kauy. A abelha
Eirépa (Apis mellifera) parece formar um grupo a parte, o que é explicavel
por ser uma espécie introduzida em meados de 1840 pelos imigrantes
europeus. Os trés grupos sdo bastante conhecidos pelos Mbya, mas o grupo
das abelhas sem ferrdo de longe € o que desperta maior interesse.
(POESTER, 2014, p. 92 — 93).

Os Aché (ou Guayaki) sdo da familia Tupi-Guarani, um povo de cagadores coletores e
segundo Clastres (1995) identificam véarios tipos de mel, sdo capazes de saber qual mel esta
disponivel de acordo com a cor das flores da liana Kymata que passa dos tons amarelos para
os tons vermelhos quanto maior ¢ o frio. “Mel se diz ai ou bem #ykwe: suco — myryngatykwe —
suco da abelha myrynga. Mas o primeiro mel, o filho da liana chama-se kybairu ele designa a
maior festa dos Aché[...]” (CLASTRES, 1995, p. 168).

As eiru sdo outros “tipos de gente”, ndo sdo consideradas a parte do teko pord, ha um
vasto conhecimento a respeito delas, como pode-se notar com Dooley (2006) devido a
existéncia de muitos termos Guarani para designa-las. 1sso aponta para a importancia delas no
teko Guarani Mbya e mostra também que no tekoa py os Mbya estéo atentos as existéncias de
outros “tipos de gente” e com eles estabelecem relacdes.

Meus interlocutores também leém os sinais da natureza como uma demonstracdo da
presenca das divindades que através de outros “tipos de gente” (entre elas vegetais e minerais)
se comunica com eles. Veremos a possivel associacdo entre oky (chuva) e a morte na auséncia
de um xeramdi que ndo pode interceder diante do Mba’eaxy dja (Ser doenca) que ndo

acometem jurua.

4.5 OKY (CHUVA) E MORTE

De um modo geral o clima na Mata Atlantica, nesta regido onde esta situada a Serra do
Mar é muito umido o ano todo, inclusive no inverno. Houve periodos em que eu estive na Tl e
permaneci por duas ou trés semanas vivendo em meio a intensa chuva. Foram semanas em
que choveu do primeiro dia em que cheguei até o Gltimo. Quando isso acontece, dependendo
da intensidade da chuva s6 entram carros altos, como jeeps e off-roads. A luz costuma acabar
e venta muito e, além disso, algumas telhas sdo arrancadas dos telhados por causa do intenso
vendaval. Pois, nem toda casa é coberta com a piagava, pois ela esta sumindo do mato,
segundo meus anfitrides.

Se a oky (chuva) for muito forte ndo é possivel a entrada de carros, porque na Porteira

0 Rio Vermelho que passa por ali fica muito cheio. transborda e alaga tudo; chega a dois
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metros ou mais. Eu nunca vou la quando sei que esta assim e ficamos ilhados na Tl sendo que
pode acontecer de cair e energia e 0 carro da companhia elétrica ndo conseguir ter acesso ao
local. Estragando assim a comida das pessoas e a merenda da escola por falta de refrigeracéo.
Entretanto, eu ja cheguei na aldeia quando o rio havia transbordado e tive que passar com a
mochila levantada na cabeca com a ajuda de Tupa (Dinarte) filho de Txai.

Eu ouvi de muitos Mbya a associa¢do da oky com a morte. Quando uma pessoa falece
e de algum modo “ndo era para essa pessoa falecer” ha muita oky na forma de um temporal. E
quando uma pessoa falece e ndo chove é porque mais uma pessoa ird falecer em breve, e ha
especulacfes sobre quem poderia ser. Se alguém dessa aldeia ou de outra, se alguém que
estava ja doente ou se haverd alguma fatalidade ou surpresa. Eu busquei entender o que
significa “uma pessoa morrer € ndo ser a hora da pessoa morrer”. Papa me disse que é
quando, por exemplo, a pessoa necessita de um xeramdi ou pajé e ndo tem um por perto.

Compreendi entdo, atraves de meus interlocutores que se trata de um tipo de situacéo
onde Nhanderu poderia interceder através de um xeramdi/pajé e que 0s jurua nada poderiam
fazer, como no caso de morte por feiticaria. Os trovdes sdo frequentemente associados a Tupa,
sdo associados a sua voz, sdo falas de dele e muitas vezes séo repreensdes ou discursos como
0s que o xeramdi fazem na opy. Importante ressaltar mais uma vez que € recorrente a
distincdo entre juruaxy (doenca nao indigena) e Mba’eaxy dja. Como pode-se observar de
acordo com o relato apresentado no video documentario Teko rexdi — Saude Guarani Mbya
(2009) pelo xeramdi Jodo da Silva, do nucleo Cachoeira, transcrito na sequéncia:

“Uma vez, na minha aldeia, aconteceu um caso de mba“eaxy dja com a minha bisneta.
Sem eu saber, levaram ela para o hospital. [...] Eu ndo sabia, ndo estava sabendo de nada.
Entdo a xaryi (avo) foi no hospital e viu que sua neta estava meio sem vida. E o médico
perguntou “O xeram0i esté na aldeia? - “Sim, ele esta” — ela respondeu. E 0 médico disse:
“Entdo volte la e peca para o xeramdi rezar e tentar resolver do jeito dele”. E eu ndo estava
sabendo de nada. Entdo a xaryi (avo) chegou ld em casa desesperada dizendo assim: “Minha
neta ndo esta bem. Eu vim porque a situag¢do é grave”. (Xeramdi Jodo da Silva, 2009).

Mba’eaxy dja (Ser doenca) ndo acomete jurua, ele é de origem “espiritual” e somente
um xeramdi fortalecido pode enxerga-lo e dar alivio e tratamento adequado com trabalho de
cura. O paciente sO sera encaminhado para o posto de saude na prépria aldeia ou dependendo
do caso, para algum hospital da regido quando o xeramdi concluir que esta lidando com
algum caso de juruaxy (doenga ndo-indigena). Caso 0 paciente seja enviado para tratamento
jurua indevidamente poderd morrer e Tupd ird se ressentir na forma de temporal

provavelmente com muitos trovoes.
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H& outras doencas que afetam os Guarani Mbya que s6 o xeramoi pode resolver. E
como via de regra, ha uma forma correta de proceder quando alguém morre; o préprio ato de
falar sobre as pessoas mortas deve ser evitado, quando txai morreu fiquei falando dela e
percebi que isso provocou desconforto. Uma vez que, as anguéry tem que ser afastadas
porque quando estdo préximas causardo doencgas, como a tristeza e a saudade. Irdo “andar
com” ou “andar junto” e levardo para junto de si a pessoa. Anguéry tratam-se de nhe’e que
ndo foram para a “Terra sem mal”, solitarias e tristes sofrem por isso. Querem ter companhia,
ter parentesco, fazer corpo e ter com quem conversar, com quem dividir alimentos, com quem
caminhar, etc.

Se se fica falando ou lembrando dos mortos, como eu fiz por um tempo, sua nhe’e se
afasta — pois isso ndo faz parte do nhandereko — abrindo assim espaco para que uma anguéry
se aproxime. E por isso que os Guarani se esforcam para esquecer 0s parentes que morrem;
pode acontecer que a alma deles ndo tenha chegado ao paraiso e, se assim for, sempre que
mencionadas entre os vivos entenderdo que ainda tém pessoas que lhes podem fazer
companhia e que, portanto, podem ir junto delas. Afirma Mendes Junior (2009): “Os vivos
nunca procuram qualquer tipo de relacdo com um morto, que deve ser esquecido tdo logo caia
a primeira chuva ap6s o seu sepultamento” ( MENDES JUNIOR, 2009, p. 98).

Na busca de esquecer o morto mais facilmente, meus interlocutores costumam
enterrar, com o falecido, seus pertences mais intimos, tais como roupas, instrumentos de
trabalho e pecas de uso cotidiano. Costumavam também desmanchar a casa que era habitada
por ele. Afirmam que a moradia retém o calor do morto e esse calor faz com que 0s vivos ndo
consigam esquecé-lo e terminem doentes. Atualmente, como a maioria das pessoas mora em
casas de alvenaria construidas pelo Estado, esse desmanche quase ndo é visto, entretanto, ha
varias familias que, apds a morte de um parente, terminaram mudando de residéncia a fim de
conseguir esquecé-lo mais rapidamente e essa moradia abandonada vira uma ruina com o
tempo. Segundo txai em concordancia com Santos (2012), o horario do meio-dia e depois das
22:00 horas, € o momento em que as almas dos mortos caminham; nesse momento, 0S
Guarani evitam andar fora de casa.

O afastamento da nke’e de uma pessoa € o inicio de males como o — jepota, pode ser
entendido, geralmente, como o resultado das préprias acdes dos homens (da ndo consideracao
dos preceitos divinos, do teko e do teko pord no tekoa py). Bem como, das infracGes ao
codigo moral: “De nuestro imperfecto vivir se apoderan de nosotros nuestras enfermidades”,
diz um nativo & Cadogan (1959, p.107) ou pode ser também a acdo de feiticaria, como irei

discorrer ao falar do -jepota.
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Importante compreender que os animais impdem as mesmas categorias de pensamento
e valores que 0s humanos sobre o real: seus universos e mundos, assim como 0s nossos, giram
em torno da caca e da pesca, dos alimentos, da cozinha e das bebidas fermentadas, das primas
cruzadas e da guerra, dos ritos de iniciacdo, dos xamas, chefes, espiritos... Se a Lua, as cobras
e as ongas véem 0s humanos como tapires ou pecaris, € porque, como nos, elas comem tapires
e pecaris, comidas préprias de gente. S6 poderia ser desse modo, pois, uma vez sendo gente
em seu proprio departamento, 0s nao-humanos véem as coisas como "a gente" vé
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996). No proximo capitulo o foco sdo outras formas de “andar

junto”, “andar com” e ‘“acompanhar o que fica junto”, dado que “andar junto” ¢ fazer corpo

ou fazer parentesco com quem se acompanha.
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Figura 59 — Outros "tipos de gente”: Mba'eaxy dja é dono da doenca mas também é o i ’ja das
aguas correntes e das cachoeiras (Cachoeira proxima ao nicleo Cachoeira no sentido oposto a
Cachoeira do Rio Silveira)

Fontcervosoal da autora.
Figura 60 — Outros “tipos de gente”: Mba“eaxy dja é dono da doenca mas também € o i ’ja das
aguas correntes e das cachoeiras (Poco d’agua da Cachoira proxima ao niucleo Cachoeira)

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 61 — Outrostipos de gente”: Mba“eaxy dja é dono da doengca mas também € o i’ja das
aguas correntes e das cachoeiras (Rio Silveira primeira queda d’agua)

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 62 — Outros”tipos de gente”: Mba“eaxy dja é dono da doenca mas também € o i ’ja das
aguas correntes e das cachoeiras (Poco d’dgua abaixo da primeira queda d’ag
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 63 — Papa no tekoa py com eiru

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 64 — Eiru -
Ry P
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Fonte: Acervo pessoal da autora.
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Figura 65 — Txai me explicando que eiru era essa e sua importancia para 0s Mbya

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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5. -JEPOTA: UM CAPITULO NADA A PARTE: FAZENDO CORPO OU
PRODUZINDO PARENTESCO COM ANIMAL

Neste capitulo irei retomar outras formas de “andar junto”, “andar com” e
“acompanhar o que fica junto”, dado que “andar junto” aos efard (parentes) implica em
parentesco e faz parte do teko pord. E “andar junto” com ndo parentes (Figura 64) ou com
Anhd pode implicar em outras transformacdes € em parentesco com animais como o —jepota.
E na sequéncia teremos as consideracdes finais.

Tratar desse assunto me reservou algumas dificuldades, a principal razdo é que se uma
pessoa demonstra publicamente conhecimento sobre o assunto, entdo podera ser um feiticeiro
que faz a nhe’e das pessoas se afastarem delas e que envia axi (doencas). Esse tema € um
tabu. E as pessoas tém, frequentemente, medo de falar a respeito porque, entre outras razoes,
temem serem acusadas de feiticaria. S6 quem pode demonstrar conhecimento sobre isso é
uma pessoa que passou por esse mal, seus etard (parentes) proximos e/ou o xeramdi.

A sabedoria dos mais velhos € tida em alta conta por meus interlocutores. Sendo
assim, esta autorizado a falar aquele que mais sabe, assim como estd autorizado a preparar
uma carne de caca como o gamba aquele que sabe fazé-lo, por exemplo. E esse saber
profundo — que autoriza a fala — quando se trata do —jepota, s6 pode ser elaborado a partir da
experiéncia do poder xamanico ou concreta e pessoalmente falando. Nesse caso, deve ter
conhecimento sobre o mal aquele que sofre dele, alguns de seus familiares bem préximos ou o
xeramdi. E 0s Mbya reconhecem entre si aqueles que detém conhecimentos, em aspectos
gerais e em especifico sobre varios assuntos. Diversas vezes, quando eu procurava conversar
com alguém sobre o assunto, ouvia como resposta: “Sobre isso eu ndo sei falar, quem vai
saber é fulano ou beltrano, eles sdo xeramai, eles sabem”.

-Jepota ¢ um “encantamento por animal” ou uma transformacdo humano-animal e
pode ocorrer em distintos momentos da vida de uma pessoa Guarani Mbya. E um assunto do
qual eles ndo costumam falar em publico e sempre pedem discricdo quando relatam algo a
respeito. Até onde pude compreender isso tem a ver com com a desconfianca de falar com
Jjurua sobre um assunto que eles proprios falam em sigilo e com reserva uns com os outros.
Essa reserva tem a ver com o receio que eles tém de “parecer saber demais do assunto” o que
também ndo ¢ bom. Uma vez que, segundo o que eles proprios dizem quem sabe identificar
melhor e pode resolver questdes relativas ao —jepota sao os xeramoi ou os feitigeiros.

Ninguém quer parecer ser um feiticeiro que em geral sdo pessoas que podem ser

afetadas pelo -jepota por terem se afastado do feko pora (Figura 65, 66, 67), por terem se



154

deixado levar por fekoatxy. O longa-metragem sobre o tema do —jepota que Papa fard em
breve — mencionado por mim, na introdu¢do— me proporcionou a chance de tocar em um
assunto do qual os indigenas ndo gostam de falar, porém, neste contexto, foi exequivel tal
empreita. Na realidade as palavras sdo muio traigoeiras e dizer que eles ndo gostam de falar
disso, de certa forma os homogeiniza e esse ndo ¢ meu interesse. Papa por exemplo, ndo se
importa de falar a respeito, tanto ¢ que esta fazendo esse filme. E segundo ele, falar a respeito
do —jepota com os jovens ¢ muito importante para conscientizd-los e lhes educar segundo o
teko Guarani Mbya.

A primeira pergunta que fiz foi o “porqué” da escolha desse tema? Bem como qual o
interesse dele no tema? Ele respondeu que foi algo que lhe aconteceu ha muitos anos atras,
algo pelo qual ele passou. Pergunto quando? E ele responde que foi quando era adolescente,
nao era mais kiringue (crianga). Ele usa o termo “encantamento” para se referir ao que lhe
ocorreu naquela época. Eu pergunto como exatamente isso aconteceu? Ele responde que
andava muito no mato, #xai perguntava dele o dia todo e nada, os parentes ndo o viam mais.
Estava como uma pessoa encantada, s6 pensava nisso € na pessoa que o encantava e foi
xeramoi quem descobriu na opy, que se tratava de Guairaka. Sem o xeramoi e seus parentes
que perceberam haver algo errado, ele nao teria compreendido o que lhe passava e quem sabe
nao estaria aqui agora.

Meus anfitrides me dizem que quando uma pessoa esta axy (“doente” ou “com dor”), o
papel dos etara (parentes) proximos pode vir a ser decisivo. Porque conferem aos processos
de doenca um carater individual. Cada caso ¢ sempre um caso, o doente também dever falar e
ser ouvido a respeito de seus sintomas. Todavia, muitas vezes sdo os parentes que percebem
nele algo “estranho”. Além do mais, para os Mbya o proprio agir de uma pessoa pode vir a ser
parte do motivo dela estar doente ou até mesmo invisivel.

Nesse sentido, d4-se muita importancia em saber com quem “andar junto” e saber se
procede ou ndo “acompanhar o que fica junto”. De acordo com Pissolato (2007, p. 244): [...]
“Andar junto”, “ficar junto” ou “ir com” sdo expressdes que correspondem ao agir sob a
influéncia do entendimento de outro ser, subjetividade ou forca que estava inspirando o
comportamento das pessoas”

Averiguei que a ideia de “domesticidade” se refere a esta ideia de “andar com” ou
“andar junto” parece tratar-se de companhia, afinal. A esfera do domestico aqui parece ser
pensada nesses termos. E o0 parentesco também pode ser pensado nesses termos, assim como
outras nogoes, tais como “amizade” ou “compadrio”. Uma vez que, os animais ‘“andam junto”

com os Guarani Mbya no tekoa py entdo, devo concluir que eles estdo cientes — até onde pude
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observar estando entre eles — que o “andar junto” com 0s animais tem uma série de
implicacdes na vida social como, por exemplo, o0 -jepota.

Txai Doralice recorda-se de relatos de mulheres Mbya, hoje casadas e com filhos que
contam ter conhecido na juventude homens que se lhes apareciam como os mais belos, mas na
“verdade” eram animais, o que foi possivel descobrir gragas a acdo dos parentes, gragas a
acao dos que “andam junto” e nos acompanham e ndo sdo outros “tipos de gente”’ como quem
ojetopa. Por isso, muitas vezes os pais desconfiam dos filhos (as) porque comegam a ficar
muito sozinhos, andar muito sozinho no mato, dizem que vao checar mondé (armadilhas),
capinar para fazer rocado, buscar jejy (palmito) ou simplesmente banhar-se nas cachoeiras
quando na realidade estdo copulando com parceiros animais.

Para Santos (2012) segundo os Guarani da aldeia Tekoha Afietete almas animais que
seduzem os humanos, corpos que se transformam em bichos, pessoas que se degradam em
diabo, sdo algumas das falas apresentadas pelos Guarani para explicar o que € 0 —jepota; um
tema tabu. Do qual, ndo raramente, observei meus informantes se esquivando de falar.
Certamente, por medo de parecer saber demais a respeito de algo que representa um perigo
para essa sociedade. O —jepota equivale a uma forca que, em diferentes momentos da vida,
pode vir a acometer pessoa Guarani Mbya e transforma-la em um animal. Tem a ver com uma
transformacdo fisica e psiquica, transformacdo essa na qual a pessoa afetada passa a ter
aparéncia, perspectiva e comportamento de bicho.

Segundo Macedo (2013), aquele que ojepota sucumbe as afecgdes de outrem, o que
faz com que seu nhe'e se afaste ou seja capturado. Isso demanda uma interven¢ao xamamica
para que a pessoa deixe de “ir junto” com aquele que o afeta ou agencia e, assim tenha de
volta sua nhe'e.

Meus interlocutores Guarani costumam traduzir jepota por “se encantar em”,
vinculado a um “se encantar por”, convergindo o desejo pelo outro com o
desejar como outro. Muitas das narrativas sobre jepota sdo tramas de
namoros, ou desejos envolvendo sujeitos de diferentes sexos e “espécies”,
em sua maioria animais, como ongas, antas, peixes ou sereias. (MACEDO,
2013, p.194).

A pessoa que ojepota, segundo a autora e, em concordincia com meus interlocutores
Mbya, tem desejo por carne, geralmente carne crua e frequentemente tem desejo exarcebado
por sexo. Pota ¢ “querer” e je pode ter aqui fun¢do de particula passiva, segundo Macedo
(2013, p. 194) o que permite-nos uma interpretacdo de jepota como uma afec¢ao decorrente
do “ser desejado” por outro, e nessa medida ser agenciado por ele. Contudo, o jepota pode ser

particular e flexivo, nesse caso, em que jepota seria “desejar-se”. Pode significar uma
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altera¢do do ponto de vista, da realidade, de modo a ndo reconhecer os parentes e desejar sua

carnc.

5. 1 CONSUMO DE CARNE: MORTE E JEPOTA.

Nao ¢ comum, como aparentemente o € entre nds jurua, o consumo de carne vermelha
comprada em acougue. A dieta Guarani Mbya ¢ basicamente ka’a (erva mate), arroz, jejy
(palmito), mandioca, avaxi (milho), kumanda (feijao) e frutas como a banana, jaca, goiaba etc
e apreciam as carnes de caga (cotia e paca sdo as prediletas) e o uru (frango). Muitas casas
tém seus rocados onde plantam mandioca, milho, feijao, palmito. Falar de géneros
alimenticios, do que se planta, do que se caca ¢ uma boa estratégia para se aproximar das
pessoas e de seu tekoa py. Numa dessas conversas me disseram que uma certa mulher, muito
“estranha” tinha o habito de comer muita carne vermelha, além disso ela comia malpassada.

Esse seria o modo de proceder tipico dos jaguar (caes) e das xivi (onga) que comem
carne crua e muitas vezes o fazem a noite. Tal comportamento poderia desencadear esse
“encantamento” e se a pessoa que esta vivendo essa situacao morre, ¢ preciso visitar a sua
sepultura e certificar-se de que estd tudo no lugar. Uma vez que, o xeramoi niao tenha
identificado ou nao tenha podido fazer nada pela pessoa e ela morra nessa condi¢ao ¢ possivel
que seu corpo se levante e ela se transforme mesmo depois de morta e destrua toda a aldeia.
Colhi esse relato de uma pessoa que desde o principio pediu para nao ser identificada e depois
de varias outras. Segundo elas muitas aldeias chegam ao fim por essa razao e as pessoas todas
vao indo embora até seu total esvaziamento.

O trabalho de Mendes Junior (2009) merece destaque ao tratar do tema jepota entre os
Mbya, por que se propds a analisar de modo especifico algumas formas alimentares Mbya e
seus possiveis desdobramentos para processos de transforma¢ao humano-animal. Para o autor
uma das possibilidades pouco exploradas sobre o jepota é que essa transformacdo venha a
ocorrer apos a morte, o que se deve a alguns maus habitos adquiridos em vida ou ainda,
relacionados a maus habitos da dieta alimentar. Sobretudo, no que se refere a carne: de caca
ou comprada nos mercados das cidades. E ¢ por isso que a carne deve ser impreterivelmente
mimoi (bem cozida) ou entdo mbixi (bem assada), além disso, ¢ bastante possivel que apos o
cozimento ainda seja xiriri (frita).

Segundo Jejoko antigamente, quando comiam a caca, eles mantinham dentro da panela
0S 0Ss0s. ApOs terem terminado de comer, 0s pajés tocavam nos 0ssos e a caga voltava viva

para a mata. Tal no¢do da “ressurrei¢do” pelos ossos se fundamenta nos mitos dos irm&os
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Kuaray (Sol) e Jaxy (Lua) e esta de acordo como o teko. Em outro relato de Jejoko, colhido
por Carvalho (2011), ele mostra que o consumo de carne crua ou malpassada nao estd de
acordo com o nhanderoko(nosso jeito de ser) e pode levar ao —jepota:

Tinha uma prima minha aqui no Silveira que comegou a s6 comer carne
crua, carne de porco do mato, de caca. Até uru (galinha) ela comia, s6 dava
uma passadinha no fogo para disfargar. Xeramoi falou que ndo podia comer
carne crua. Ela ficou doente e morreu, seu corpo ficou mole, e as pessoas
falavam: ‘Tava comendo carne crua, ndo pode, € errado’. Levaram para
enterrar, mas ela ndo tava morta. Quando foram ver ela tava no buraco, ai
chamaram o xeramoi (pajé) para acabar de matar através da reza.
(CARVALHO, 2011, p. 139).

Mendes Junior (2009) em consonancia com meus interlocutores afirma que ndo s6 a
carne crua ou malpassada € perigosa para ativar o estopim dessa potencialidade
transformacional; demais praticas ligadas a dieta estdo intimamente ligadas a esse fendmeno,
tais como o ato de comer no mato e¢ o ato de comer s6. Além disso, vale lembrar que nao ¢
recomendado comer muito a noite. Do mesmo modo, cozinhar carne a noite ¢ agir de acordo
com um codigo alimentar animal. Segundo o autor que examina a maneira como eventos
como esses vém sendo tratados na etnografia dos povos Guarani e estabelece um didlogo
centrado no desencadeamento dessas potencialidades principalmente a partir da dieta
alimentar, seu ponto de partida ¢ a caca guarani e sua ética baseada, sobretudo, em armadilhas
e na importancia de ndo desperdicar parte nenhuma do animal.

Nesse ponto, vale a pena citar um relato colhido por Pissolato (2007, p. 249-250) entre
os Mbya que se concatena com a questdo da importancia de utilizar todas as partes do animal,
como que “valorinzando” sua morte. Neste relato, seu interlocutor afirma que o i’ja dos
peixes certa vez “quis leva-lo”. Ele conta que nem precisa langar a isca € os peixes ja
pareciam correr para ele, era uma fartura imensa de peixes, dos quais nem ele ¢ nem a familia
se alimentavam, e da qual sua mae desconfiava desde o principio. Ter ética no ato da caga e
aproveitar tudo do animal abatido, demonstra ademais a possibilidade do tema do -jepota
associar-se também a captura em excesso de certa espécie animal como nesse exemplo citado
acima. Eis o esclarecedor desfecho do relato do Mbya Osvaldo:

[...] Sentia j4, a essa altura, sua garganta enrijecida. Como se uma corda lhe
estivesse amarrada. Comentou: “j& estava indo mesmo com o dono”. Sua
observacdo posterior explicita: a captura excessiva de uma espécie pode
desagradar seu dono, que “em troca”, diz Osvaldo, pode querer levar consigo
aquele que cacou ou pescou demais. (PISSOLATO, 2007, p. 250).

5.2 MASTURBACAO E -JEPOTA
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Em abril do ano de 2015 houve uma grande feira nacional de artesanato indigena no
municipio de Bertioga, no Parque dos Tupiniquis, na qual a aldeia Ribeirdo Silveira era a
anfitrid. E durante todos os dias desse evento a prefeitura municipal enviara dois ou trés
Onibus para fazer o deslocamento entre a aldeia e o local da feira. Num desses dias, a noite
depois de encerradas as atividades sai com meus anfitrides Mbya para jantar em uma pizzaria.
Comegamos a conversar sobre sexo ¢ chegamos ao tema masturbac¢do. Eu perguntei se eles e
elas se masturbavam e responderam: “Macaco vem na gente!”. A espontaniedade e o

relaxamento nesse momento de descontracdo me deixaram em silencio uns segundos:

Os indios ndo sdo com efeito maquinas de informar, e seria um grande
engano cré-los em cada instante prontos a fornecer resposta a toda quest&o.
Eles respondem se tém vontade, se estdo de bom humor, se tém tempo.
Ordinariamente, a maior parte deles prefere antes dormir a conversar com
etnélogo e, em todo caso, as melhores informacBes sdo frequentemente
aquelas que os indios comunicam espontaneamente. (CLASTRES, 1995, p.
19).

Eu demorei um pouco para compreender o que significava “macaco vem na gente”,
Continuando a conversar me disseram que quem se masturba ¢ o macaco (a) € nao os Mbya. E
que isso nada tem a ver com questdes religiosas. Quando uma pessoa se masturba,
independentemente do género, ela pode se “encantar” por esse animal. Tal ato se assemelha,
aproxima e/ou reproduz um comportamento de macaco assim a frase ‘“‘macaco vem na
gente!” passou a fazer todo sentido. Schaden ([1954] 1962), Clastres, H. (1978 [1975]), Mello
(2006), Pissolato (2007) e Albernaz (2009) mencionaram que a seducao e o ato sexual sdo as
formas mais tipicas da transformacao animal entre os Mbya, entretanto, sempre reconheceram
que haviam outras formas menos comuns. O plano de imanéncia Guarani Mbya estd sempre
em perigo, porque se deve levar em conta a possibilidade iminente de deixar sua
“humanidade”, de se perder ou abandonar sua condigdo humana e seus parentes humanos,
indo aparentar-se com animais.

“[...] A vida é uma condi¢do de risco, sobretudo, pelas relagdes que nunca se devem
estabelecer, mas que ndo € possivel absolutamente evitar.” (PISSOLATO, 2007, 251). Na TI
Ribeirdo Silveira o tekoa py de quem tem -jepota ndo é comum. Essa ¢ uma condi¢do que

pode trazer uma série de percalgos. Nao encontrei registros sobre masturbacdo e —jepota na

revisdo bibliografica que fiz, o que esta longe de significar que nao existam.

5.3 O TEKOA PY (COTIDIANO NA ALDEIA) DE QUEM TEM -JEPOTA
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De acordo com Santos (2012, p. 26) os sujeitos que tém —jepota sdo uma questao para
os Guarani; sobre eles essa comunidade pensa e da respostas cotidianamente; 0 mesmo nédo
acontece, por exemplo, com os transtornos mentais, dai a possibilidade de falar sobre eles
neste trabalho etnogréfico ser inexequivel.

O —jepotd, em si, pode ser causado por diversos motivos, tais quais, por ndo seguir o
teko pord, por se deixar levar por tekoatxy ou até por um feitico. Meus informantes afirmam
que a perda da vontade de viver do jeito certo causa o afastamento da nkie’e e ela ndo quer
mais andar junto — reside ai um dos motivos para 0 medo de falar sobre isso — se alguém esta
com o —jepoté é porque ndo estava vivendo do jeito certo. E se a origem disso estiver em um
feitico, entdo aquele que fala sobre o assunto, se ndo € um parente bem préximo da pessoa
afetada e nem rezador, podera ser tomado como principal causador da feiticaria. Outro fator
que leva os Guarani a terem medo de falar sobre 0 —jepota é a ideia de que o mal pode se
atraido por aquele que o pronuncia e, por estar se tratando de algo extremamente perigoso, 0s
indigenas evitam comentar a respeito.

Segundo Santos (2012) o sujeito que tem —jepota nunca é convidado a participar da
confeccdo de um monde ou mondepi. Porque os Mbya tem receio deles, os cacadores
principalmente, pois temem que com a participa¢do deles no processo, a caca ndao sera bem
sucedida. Afirmam também que descobrem onde a armadilha estd posicionada e tendem a
avisar os demais bichos para que fujam e escapem dela. Segundo o autor esses indigenas
sabem que 0s animais conversam entre si e trocam informac@es e ideias sobre os caminhos
que percorrem.

Alguns informantes também afirmam que as pessoas que tém —jepota atraem o azar
para a armadilha; o proprio toque deles na madeira pode fazer com que nenhuma caca se
aproxime, ¢ o calor do corpo da pessoa afetada que atrai ma sorte para a arapuca. Os
cacadores falam que essas pessoas torcem para que a atividade da caca nunca seja bem
sucedida. Um de meus informantes relatou que ja teve desentendimento com um dos sujeitos
afetados por esse mal, pois ele teria espantado uma revoada de passaros que estava na arvore
no momento em que o cacador ia atirar uma pedra com estilingue.

As vezes acontece de o mondepi ou do monde aparecerem desarmados sem, no
entanto, ter nenhum bicho preso; a culpa do ocorrido passa a ser atribuida ao sujeito que tem —
jepota. Alguns falam que ele, atendendo ao pedido do dono dos bichos foi la e desarmou a
armadilha com uma pedra ou com um pau; outros afirmam que a pessoa foi la durante a noite
e comeu o animal. Pois suspeita-se sempre que eles, tal como os outros bichos, tenham o

habito de comer carne crua, sem passar pelo fogo nem por qualquer tipo de preparo.
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E importante ter claro que a producio de armadilhas é vista como um trabalho
(mba’eapo) por esses indigenas, mas a caga em si ndo o é. A caga, assim como a coleta de
frutos, de mel e a arrecadacao de alimentos conseguida nas casas dos jurua ou nos espacos da
cidade estdo mais ligadas as coisas que vém até os Mbya. Assim, as coisas sdo colocadas,
sobretudo, por Nhanderu em seu caminho, mais do que do que resultam do fruto do seu labor.

5.4 JEKOAKU E —-JEPOTA

De acordo com txai Jaxuka, quando um casal acaba de ter um filho, deve-se falar
baixo perto da crianga, com o intuito de ndo desagradar a sua nhe’e (palavra-nome-espirito)
em consonancia com Pissolato (2007). Deve haver esforco por parte dos parentes proximos
para deixa-la confortavel e evitar que ela deseje retornar de onde veio o que ocasionaria,
como sintomas principais, o choro excessivo e doenga para criancga.

Do mesmo modo, ela me diz que todos deveriam saber, que nem o pai € nem mae
dessa crianca devem se afastar muito. Pois a nhe’e fica perto de seus pais, procurando suas
presencas e podendo os seguir e se perder deles, por conseguinte. Assim, deve-se evitar cagar
ou ir a mata, por exemplo, devem ser evitadas as viagens longas também. E o adultério, muito
mal visto, nesse periodo também pode lesar a crianga, modificando sua forma. Contudo, de
que modo isso ocorreria € em que consistia de fato essa modificagdo nao me foi revelado,
portanto, nao ficou claro.

E importante lembrar que a etnografia sul-americana ¢ fortemente marcada pela
dubiedade intrinseca ao recém-nascido, isto ¢, a ambivaléncia desse ser que vem a luz. Muitas
das vezes esse momento requer bastante atencdo e entre muitas etnias o corpo do recém-
nascido tem que ser modelado e submetido a tratamentos para lhe conferir forma humana. O
recém-nascido ndo € a priori um parente, nao € a priori um humano. Porque a forma humana
nao ¢ garantida apenas pelo fato de o bebé ter pais humanos. No caso dos Mbya o corpo do
bebé recém-nascido ¢ primeiramente banhado, depois de seu cordao umbilical ser cortado por
um pequeno bambu. E € o banho que inaugura o periodo de jekoaku (resguardo) dos pais, que
visa evitar danos a saude do recém-nascido. “[...] O termo para nascer € jau, 0 mesmo que se
usa para banhar-se.” (PISSOLATO, 2007, p. 277).

O jekoaku pressupde a interdi¢cdo sexual tanto do pai como da mae por pelo menos um
meés, do mesmo modo devem ser evitadas relagdes extraconjugais de ambas as partes. A

restricdo ao consumo de carne de caga ou de carne comprada nos acougues e supermercados
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ndo ¢ menos importante mas a carne de frango estd presente na dieta. De um modo geral, a
questdo aqui se refere a uma espécie de inversdo de perspectivas, também associada a
comensalidade na medida em que a carne pode passar da condi¢do de presa (des) subjetivada
a condi¢do de sujeito e desse modo pode trazer axi (doenga) ou afastar aquele que consome ou
se resguarda de sua forma humana.

N&o posso dizer que conclui algo a respeito da “permissdao” de comer carne de frango
mas tenho a hipdtese de que talvez tenham aprendido com os jurua que é mais “fraca”, é
considerada boa para periodos criticos (quem sabe isso seja assim desde o periodo colonial).
Toda carne de caca é proibida neste periodo, nem aves de caca sdo comidas até onde eu pude
compreender. Mas o melhor modo de saber as razdes é questionar os Mbya o que pretendo

continuar fazendo.

“[...] Ndo se explica com clareza o que pode acontecer a crianga no caso de
consumo indevido de carne por seu pai ou por sua mde, mas os dados ndo
deixam davida sobre o tipo de risco que estd em questdo e o valor conferido
a um elemento em especial: o sangue.” (PISSOLATO, 2007, p. 284).

Mais uma vez pode-se notar a “fragilidade” da forma humana ou da perspectiva
humana através do tema classico do contato por sangue entre os Mbya, que ¢ um aspecto
bastante enfatizado. Por exemplo, a mulher menstruada ndo deve cozinhar, também nado deve
ter relacdes sexuais com seu marido. No caso das meninas na menarca o perigo de ultrapassar
ou objetivar pontos de vista animais seria potencializado pelo sangue menstrual. Também
pode ocorrer na menarca a sedugdo e a unido sexual com um animal, que efetivaria o
parentesco ¢ a posterior perda da forma humana.

Ha um filme que relata um caso de “seducdo” e descumprimento do jekoaku, onde a
personagem mitica ¢ levada a uma ilha na qual a verdadeira forma fisica das jovens que o
“convidam” e o interceptam na mata ¢ revelada. Vale a pena citar que Papa atua nesse filme
chamado Manoa, no qual a histéria do porco queixada ¢ contada. Trata-se de um curta
metragem feito na Aldeia Krutuku, em Parelheiros (SP). Em que Djekupe, personagem
principal interpretado por Papa, descumpre o jekoaku e vai cagar deixando seu filho recém-
nascido e sua esposa em casa.

A personagem ignora os pedidos de sua esposa e vai caminhar pela mata com seu arco
e flecha. La encontra duas belas jovens, sai correndo atrds dela e uma vez encontrando-as,
percebe a presenca de uma terceira jovem. Eram trés irmas com as quais ndo mantém relagdes
sexuais, embora demonstre interesse. Mas elas o convencem a lhes fazer favores, ele

improvisa trés lugares para elas dormirem e quando se aproxima delas ¢ rejeitado. Elas o
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convidam a ir a “Terra sem mal”, dizem a ele que sabem o caminho e ele ludibriado se enche
de vontade, aparentemente aceita o convite e exausto cai desconfortdvel e adormece ao
anoitecer.

No dia seguinte, ele ¢ acordado por uma delas e juntos nadam até uma ilha, onde
Djekupe acredita ter encontrado Tupd. No entanto, ele descobre que seu desejo ndo ¢
permanecer ali, pois ele ja sente saudade e a falta de sua mulher e de seu pequeno filho. Nesse
mesmo instante com sentimento de remorso ele descobre também que as irmas que o
trouxeram e por quem ele estava “encantado” na realidade sdo trés porcos queixada. O
suposto Tupd ri debochadamente de Djekupe e quando ele pede para ir embora ¢ alertado de
que se for, ndo podera mais lembrar-se de nada do que viu e viveu ali, do contrario o preco
seria sua morte. Djekupe vive entdo uma narrativa na qual trés mulheres jovens eram na
realidade trés porcos queixada, por quem ele se deixou seduzir.

Isso ndo ¢ coisa de um passado remoto, também ocorre no presente afirma zxai, mas
cada vez menos se fala nisso, segundo ela. No passado quando seus pais e avds estavam
vivos, essas historias eram mais faladas, esse ¢ um conhecimento que aparentemente torna-se
cada vez mais rarefeito.

Além de observar, confesso que muitas vezes ndo soube como proceder em campo
para registrar de modo mais eficaz as informagdes e os relatos que ouvi, a nao ser de noite
com minha caneta e papel. Pois certos recursos como as maquinas fotograficas e os
gravadores tendem a ndo serem muito bem vistos. Os Mbya se intimidam com gravagdes. Nao
gostam de ser contados como disse no inicio e sdo bastante criticos com relacdo a
expropriagdo e ao uso de suas imagens € aparentemente apenas as criangas se sentem
minimamente a vontade em serem fotografadas, talvez por desconhecerem esse contexto.
Também ¢ notorio que estar hospedada na casa ‘x’ e ndo na casa ‘y’ e vice versa, isso implica
em ser visto ¢ pensado por eles a partir dai. Entdo, tendo isso como ponto de partida ha
simpatias e antipatias que se teceram ao longo do tempo com relacdo aos outros moradores, o
que aproxima alguns, pode repelir outros. Encaminho-me para as consideragdes finais dessa

tese, porque o formato do texto exige, embora sinta que estou apenas comegando.
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Figura 66 — Andando junto na Cachoeira ap6s o temaskal, Papa, txai Jaxuca, Cristine Takua e
Mauro (vice-cacique) respectivamente
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Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 67 — Xeramdi tomando ka'a

)

Fonte: KEESE e NASCIMENT, 2014
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Figura 68 — Txai e xermdi Tupa na opy

Fonte: Acervo pessoal da autora.

Figura 69 - Tekoa py teko pora andando junto entre parente

Fonte: KEESE e NASCIMENTO, 2014.
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Figura 70 - Kiringue (crianga) tocando. Exercendo o teko pora

Fonte: Acervo pessoal da autora.
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6. CONSIDERACOES FINAIS

Nesses ultimos cinco anos passei parte de minha vida envolvida com esta pesquisa:
ora escrevendo um projeto (que por fim acabei ndo submetendo a nenhuma agéncia de
fomento de pesquisas) e fazendo seu respectivo levantamento bibliografico.Ora realizando o
trabalho de campo propriamente dito, noutros periodos me dediquei a escrita, estava
confeccionando o texto para qualificar e o texto pos-qualificagdo que resultou nesse escrito.E
nas outras partes do tempo, bemcomo, do que pode vir a ser a cotidianeidade de uma pessoa,
ocupei-me de mim mesma pois era inevitavel.

Conclui apenas duas coisas nesses Uutimos cinco anos convivendo comigo mesma e
com os Guarani Mbya da TI Ribeirdo. A primeira € que no devir que a vida impde, as
mutagdes sao as unicas constantes, isto ¢, a mudanga ¢ uma constante € a unica estabilidade
ou certeza estd emKuaray, que de fato nasce e se pde todos os dias. A segunda coisa que
aprendi foi que o tekopord tem a ver com a busca pela satisfacdo, com a busca por um lugar
onde seja “bom” existir, onde seja “bom” e possivel. Onde se possa exercer seu modo proprio
de ser de acordo com o teko; sendo a mudanga a unica constante.A busca por contentamento e
alegria sdo pord e evitam que nosso corpo (terceira pessoa do plural porque esse nos se refere
a mim e meus anfitrides) se torne pesado e nossa nhe’e se afaste de nos. Pois como apontou
Pissolato esse mundo € fekoatxy, mas mesmo numa Terra como essa os Mbya querem durar,
querem poder exercer o nhandereko entre eles e entre outros “tipos de gente” que compdem o
tekoa.

Pesquisar povos indigenas que habitam no estado de Sao Paulo ¢ importante porque
preenche uma lacuna bibliografica, que por muito tempo existiu nesses estudos e vem
mudando recentemente. Pois, excelentes trabalhos que abandonam de vez a obtusa e
inverossimil perspectiva aculturativa que um dia tomou conta das andlises sobre povos que
vivem nesse estado tem sido realizados. Esses trabalhos buscam “andar junto” das familias
indigenas na luta pela existéncia e pela visibilidade diante de um momento historico politico
bizarro, onde direitos conquistados com mortes e sangue vem sendo subtraidos e ameagados.
Em minha opinido, tornar visiveis esses esforcos ¢ parte do trabalho das antopdlogas e
antropdlogos.

Apesar da vasta bibliografia sobre os Guarani, observei uma caréncia no debate sobre

2999

ipos de gente”’que os

““t

a esfera doméstica da vida desses indigenas com outros

acompanham diariamente, em se tratando dos Mbya. Pois ha um debate mais amplo sobre isso
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no contexto amerindio como um todo que ainda pretendo inserir nesse texto e que acredito
esté rarefeito e timido na presente tese.

Na TI ha caes, pouquissimos gatos, muitas galinhas, tatu, paca, cotia, gamba, onga,
papagaio, porco-do-mato, macaco, lontra, peixes, i ja, ka’a, Takua, oky, mortos etc. esses sao
exemplos de outros “tipos de gente” e esse assunto ¢ recorrente entre meus interlocutores.
Ainda restaram muitas davidas a respeito de varios pontos desse texto, como por exemplo, os
animais temnhe’e ou apenas i ja. Pelo que entendi, todos tem nkhe’e mas existem umas bem
fortes como as do Mbya e outras bem fracas como a dos cdes. Essa hipdtese faz sentido
porque ao andar junto e fazer companhia no espaco doméstico, os animais como o caes ou
gatos ndo oferecem perigo de —jepota. Enquanto, Crias de Nhanderu tem uma nhe’e mais
forte e necessitam de outros agenciamentos para evitar a producdo de parentesco com animal.
O “andar junto” com outros “tipos de gente”, pode provocar mutagdes inreversiveis seja no
sentido tekoatxy, seja no polo teko pora.

Macedo (2009) aponta que os jaguar e demais afins estdo e sempre estiveram
presentes no universo Guarani, mesmo na condi¢do de adversarios ou nas historias miticas
sobre ojepota e na atualidade com o aumento de doencas espirituais. Diferentemente de como
apontou Fausto (2005) a negatividade do jaguar ndo corresponde a sua nega¢ao no mundo
Mbya e, tampouco, significa a desjaguarizacdo dos Guarani,ou seja, a disjuncdo entre o
xamanismo e o jaguar. Segundo um de seus interlocutores a onga ¢ o animal mais poderoso
do universo, porém, como eu ja comentei no primeiro capitulo,7upd pode vir com um raio e
tempestade e rachar a onga no meio caso seja necessario.

Esse trabalho ndo discute apenas as relagdes dos Mbya com os animais em seu
cotidiano mas também se propde a discutir a respeito das relagcdes cotidianas com outros
“tipos de gente” distintos dos animais que também sdo outros “tipos de gente”. Como espero
ter deixado claro. Pois, minha porta de entrada, por assim dizer, s3o os animais, dado a
bibliografia escassaa esse respeito e a necessidade de pensa-los a partir das relagdes cotidianas
e também das relagcdes miticas. Ao meu ver os Guarani Mbya da Terra Indigena Ribeirdo
Silveira com quem convivi sdo verdadeiros fildsofos e suas praticas cotidianas sao fortemente
orientadas pelas narrativas miticas.

Assim sendo, procurei estender essas andlises para além dos Nhanderu rymba e
rymba, chegando a outras alteridades que habitam o universo Guarani e as relagdes capazes de
fazer ou transformar a pessoa, caso, por exemplo, do —jepota e das relagdes sempre pouco

estaveis com os i ja.



168

Domesticidade tem a ver com “andar junto” no espago doméstico Guarani Mbya.
Assimé que se faz corpo com os efard, os i ja, os mortos, entes como a cachoeira e animais
porque eles “nos acompanham”.Isto €, nos afetam, nos transformam, nos contituem e nés os
afetamos também. Como eu ja disse ao longo do texto “andar junto” com etardé tekopora,
etard sao outros Mbya, sdo os rymba, Nhanderu rymba mas também sdo ka’a, Takua, Kuary e
Jaxy. Esses etara sdo outros “tipos de gente” como o petyngua (traduzido por meus
interlocutores como “aquele que tem”) também o ¢ apesar de eu ndo ter falado dele.

Sendo assim, como doutoranda, espero que este trabalho possa proporcionar, além de
um debate abastado sobre os povos aqui apresentados, como também servir como base para
futuros trabalhos e/ou aprofundamentos sobre uma cultura tdo rica e que merece ser
preservada e estudada, frente a aos contantes adversidade e perigo de extingdo que enfrentam
nos dias atuais.

No ambito pessoal, espero realmente que este trabalho resgate valores de coletividade
e humanidade, que ha tempos, noto perdidos. Devemos sim, um novo olhar ao mundo atual e
como, daqui pra frente, teremos que pensar em solugdes conjuntas para problemas que

ameacam a sociedade humana, bem como o mundo fisico que habitamos.



169

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ARGUELLO, Graciela C. Chamorro. 1998. O rito de nominagdo numa aldeia Mbya-Guarani
do Parana. Revista Dialogos, v. 2, n° 1.

AZANHA, Gilberto. Os indios da Serra do Mar: a presenca Mbya-Guarani em Séo Paulo.
Sé&o Paulo: Nova Stella, 1988.

CADOGAN, Leon .El concepto Guarani de "Alma': su interpretacion semantica. Folia
Linguistica Americana 1(1): 1-4. 1952.

CADOGAN, Leo6n. 1959. Ayvu Rapyta. Textos miticos de los Mybiaguarani del Guaira.
Boletim da Faculdade de Filosofia Ciéncias e Letras da Universidade de Sdo Paulo, n.
227. Antropologia n.5.

CAMINHA, Pero Vaz de. 1999 [1500]. Carta de Pero Vaz de Caminha. In: Pereira, P.R.
(org.),Os trés unicos testemunhos do descobrimento do Brasil. Rio de Janeiro: Lacerda
Editores.

CARVALHO, Marivaldo Aparecido de Carvalho e Marilia G. Ghizzi Godoy. Representac6es
miticas guarani mbya: a palavra como fundamento da educacdo. Educacdo & Linguagem, v.
14, n. 23/24, 120-145, jan.- dez. 2011

CICCARONE, Celeste. 2001. Drama e Sensibilidade - Migracdo, xamanismo e
mulheresMbyéa-Guarani. Tese de Doutorado. S&o Paulo, PUC.

CLASTRES, Héléne. 1978. Terra sem mal: o profetismo tupi-guarani. Sdo Paulo: Editora
Brasiliense.

CLASTRES, Pierre. (2003) 1974. A sociedade contra o Estado: ensaios de antropologia
politica. Cosac &Naify, Sdo Paulo.

CLASTRES, Pierre. 1990. A fala sagrada: mitos e cantos sagrados dos indios Guarani.
Campinas: Papirus.

CLASTRES, Pierre. 1995. Cronicas dos indios Guayaki. O que sabem os Aché, cacadores
ndmades do Paraguai. Rio de Janeiro: Ed. 34.

DE LA CADENA, Marisol e Jorge Legoas P. COSMOPOLITICA NOS ANDES E NA
AMAZONIA: COMO POLITICAS INDIGENAS AFETAM A POLITICA? Revista de
estudos em relacdes interétnas. V 18 N 1, 2014

DESCOLA, Philippe. 1992. “Societies of nature and the nature of society”. In: A. Kuper
(editor),Conceptualizing Society. London: Routledge, p. 107-126.

DESCOLA, Philippe. 1996 b. “Constructing natures: symbolic ecology and social practice”.
In: P. Descola & G. Palsson (editors), Nature and society: anthropological perspectives.
Londres: Routledge, p. 82-102.



170

DESCOLA, Philippe. 1998. “Estrutura ou sentimento: a relagdo com o animal na
Amazonia”. Mana, 4(1): p. 23-45.

DESCOLA, Philippe. 2001. Par-dela la nature et la culture. Le Débat, 114: p. 86-101.

DOOLEY, Robert A. (Org). 1998. Léxico Guarani, Dialeto Mbya: versdo para fins
académicos. Porto Velho: Sociedade Internacional de Linguistica.

FAUSTO, Carlos. 1999. Of enemies and pets: warfare and shamanism in Amazonia. Museu
Nacional, Universidade Federal do Rio de Janeiro. Traduzido por RODGERS, David:
Universityof Manchester. Disponivel em:
<https://www.academia.edu/9432714/Enemies_and_pets Warfare_and_shamanism_in_Amaz
onia>. Acesso em: 26 mar. 2023.

FAUSTO, Carlos. 2002. “Banquete de Gente: Comensalidade e Canibalismo na Amazonia.”
Mana, V. 8, n. 2. Disponivel em:
<https://www.scielo.br/j/mana/a/GfzkLC6Xx7DVsgmNjzhDmjL/?lang=pt>. Acesso em: 26
mar. 2023.

FAUSTO, Carlos. 2008. “Donos Demais: Maestria e Dominio na Amaz6nia”. Mana v. 11, n.
2. Rio de Janeiro. Disponivel em:
<https://www.scielo.br/j/mana/a/tNKpjsQPtDrQbRhbztxkD3P/?lang=pt>. Acesso em: 26
mar. 2023.

FERNANDES, Florestan. 1963. Organizacdo Social dos Tupinamba. S&o Paulo.

GARLET, Ivori José. Mobilidade Mbya: Histdria e Significacdo. Dissertacdo de Mestrado
em Historia Iberoamericana, PUCRGS: Porto Alegre. 1997.

ISA — INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL.Povos Indigenas no Brasil, 1996-2000. S&o Paulo:
Instituto Socioambiental, 2000.

HARAWAY, Donna. 2003. The companion species manifesto: dogs, people, and significant
otherness. New York: Prickly Paradigm Press.

HARAWAY, Donna. 2008. When species meet. Minneapolis: University of Minnesota
Press.

KANGUA, Vera & POTY, Papa Miri (2003). A vida do Sol na Terra:
Kuaray’iywyrupareoiko’i ague. S&o Paulo: Anhembi Morumbi

KEESE, Lucas; NASCIMENTO, Gustavo. Centro de Trabalho Indigenista (CTI). Rojapo
ta’angaa. Fazendo imagens. S&o Paulo: [s.n.], 2014.

KRACKE, Waud. 1978. Force and Persuasion: Leadership in an Amazonian.Society.
Chicago: University of Chicago, p. 11.

LADEIRA, Maria Inés Martins. 1984. Aldeias livres Guarani do litoral de Sdo Paulo e da
periferia da capital. In. MONTEIRO, John Manuel et al (Orgs.). Indios no estado de Séao
Paulo: resisténcia e transfiguracdo. Sdo Paulo: Yankatu; CPI, p. 123-44.



171

LADEIRA, Maria Inés Martins.1992. O caminhar sob a luz: o territério Mbyé a beira do
oceano. Dissertacdo de Mestrado, S&o Paulo, PUC, 199 p.

LADEIRA, Maria Inés Martins. 2001. Espaco geografico Guarani-Mbya: significado,
constituigéo e uso. Tese de Doutorado, S&o Paulo, USP, 235 p.

LEACH, Edmund. 1983. “Aspectos antropologicos da linguagem: categorias animais e
insulto verbal”. In: R. Da Matta (org.), Edmund Leach: Antropologia. Sdo Paulo: Atica,
p.170- 198.

LEACH, Helen. 2003. Human domestication reconsidered. Current Anthropology, 44 (3):
p. 349-360.

LIMA, Tania Stolze. Um peixe olhou para mim: o povo Yudja e a perspectiva. Sdo Paulo,
Editora UNESP, 2005.

LIMA, Ténia Stolze.1996. “O dois e Seu Multiplo: Reflexdes Sobre o Perspectivismo em
Uma Cosmologia Tupi”. Mana, v. 2, n. 2. Rio de Janeiro. Disponivel em:
<https://www.scielo.br/j/mana/a/fDCDWH4MXjq7QVntQRfLV5N/?lang=pt>. Acesso em: 26
mar. 2023.

LITAIFF, Aldo. As Divinas Palavras: Identidade étnica dos Guarani-Mbya. Floriandpolis,
Editora da UFSC, 1996.

LITAIFF, Aldo. Os filhos do sol: mitos e préaticas dos indios Mbya-Guarani do litoral
brasileiro. In: Tellus. Campo Grande, MS. ano 4, n.6, p. 15-30, abr. 2004.

LITAIFF, Aldo. Resisténcia Guarani: mito e praticas. “Palestra”. IV Simpo6sio Roa Bastos de
Literatura. Santa Catarina, UFSC, 2009.

MACEDO, Valéria Mendonca. Nexos da diferenca: Cultura e afeccdo em uma aldeia
guarani na Serra do Mar. Tese Doutorado. Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia
da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de S&o Paulo. 2009.

MACEDO, Valéria Mendonca. De encontros nos corpos Guarani. llha, Floriandpolis, p.
181-210, 2013.

MAINARDI, Camila. Construindo Proximidades e Distanciamentos: Etnografia da Terra
Indigena Tupi Guarani Piagaguera/Sp”. Sdo Paulo, 2010.

MARQUI, Amanda Rodrigues. Torna-se aluno(a) indigena. Curitiba, Editora Primas, 2016.

MAUSS, Marcel. As técnicas corporais: a nocao de pessoa. In: Sociologia e Antropologia.
S&o Paulo, EDUSP, v.2, 1974.

MELIA. Bartomeu. El “modo de ser” Guarani em la primera documentacion jesuitica (1594-
1639). Revista de Antropologia, Sao Paulo, v. 24, 1981.



172

MELLO, Flavia C. Aetcha Nhanderukuery Karai Retard: Entre deuses e animais:
Xamanismo, Parentesco e Transformacdo entre os Chirip4d e Mbya Guarani. Tese
Doutorado, Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal de Santa
Catarina (UFSC). 2006.

MELVILLE, Elinor. “Cultural persistence and environmental change: the Otomi of the Valle
del Mezquital, Mexico”. In: W. Balée (ed.), Advances in historical ecology. New York:
Columbia University Press, p. 334-348, 1998.

MENDES JUNIOR, Rafael Fernandes. Os Animais s&0 muito mais que algo somente bom
para comer. Dissertagdo (Mestrado). Universidade Federal Fluminense, Instituto de Ciéncias
Humanas e Filosofia, Departamento de Antropologia. 2009.

METRAUX, Alfred. Migrations historiques des tupi-guarani. In: Journal de la Société de
Americanistes, Paris, N. S. XIX: p. 1-45, 1979.

METRAUX, Alfred. A religido dos Tupinambas e suas relagbes com as demais tribos
tupiguaranis. Trad. E. Pinto. S&o Paulo: Cia. Ed. Nacional, EDUSP, 1928[1979].

MONTARDO, Deise L. Através do Mbaraca. Musica e xamanismo Guarani. Tese de
Doutorado em Antropologia Social. S&o Paulo, USP, 2002.

NIMUENDAJU, Curt U. As lendas de criacéo e destruicdo do mundo como fundamento
da religido dos Apocuva — Guarani. Sdo Paulo: Hucitec: Edusp, 1987.

OJAPO, Va’Ekue. KUAXIA PARA MOKOI AYU RUPI GUA NHANDE ARA OVAPAA
REGUA: mudangas climaticas e o povo guarani. S&o Paulo: Comissdo Pro-Indio de Sao
Paulo, 2011.

OVERING, Joanna. “There is no end of evil: the guilty innocents and their fallible god”. In:
D. Parkin (ed.), The Anthropology of Evil. London: Blackwell Publications, p. 244-278,
1985.

OVERING, Joanna. 1999. “Elogio do cotidiano: a confianca ¢ a arte da vida social em
umacomunidade amazonica”. Mana, v.5 (1), p. 81-107.

OVERING, Joanna & PASSES, Alan (eds.).The Anthropology of Love and Anger: the
aesthetics of conviviality in native South America. London: Routledge, 2000.

PIERRI, Daniel Calazans. O perecivel e o imperecivel: l6gica do sensivel e corporalidade
no pensamento guarani-mbya. Dissertacdo de Mestrado. Universidade de Sdo Paulo, 2013.

PISSOLATO, Elisabeth. A duracéo da pessoa: mobilidade, parentesco e xamanismo Mbyéa
(Guarani). Sao Paulo: Editora UNESP: ISA; Rio de Janeiro: NuTi, 2007.

PEREIRA, Levi Marques. Imagens kaiowa do sistema social e seu entorno. 2004. Tese
(Doutorado) — Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2004. Disponivel em: <https:
/Irepositorio.usp.br/item/001387239>. Acesso em: 26 mar. 2023.



173

POESTER, Gabriel. Aprendendo sobre abelhas com os Guarani Mbya. Revista Mbya. Rio
Grande do Sul, p. 92 — 93, nov. de 2014.

SANTOS, Jovane Gongalves dos. Entre homens e diabos: uma etnografiados Guarani
Nhandéva acometidos pelo —jepotd. Dissertacdo Mestrado. Programa de Po6s- Graduacéo
StrictoSensu em Ciéncias Sociais, Centro de Ciéncias Humanas e Sociais, Universidade
Estadual do Oeste do Parang, Toledo, 2012.

SCAPPINI, Gloria. Un siglo de antropologia Guarani-Caingua. In: COLOMBINO, Carlos; &
MELIA, Bartomeu (eds.). Pueblosindigenas en el Paraguay. “Eramos nosotros, los que
vivieron poraca’, pp. 8-11. 2011.

SCHADEN, Egon. Aspectos fundamentais da cultura guarani. Sdo Paulo, EPU, Editora da
Universidade de Séo Paulo, 1913.

SEEGER, Antony; DA MATTA, Roberto & VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. A
construcdo da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras. Boletim do Museu Nacional, 32:
p. 2-19.1987.

SILVEIRA. Teresa Cristina. “Mbya retxai Opy tekoatxy mongy’a oa” — A manutencéo da
saude Guarani-Mbya na casa de reza. Dissertacdo de Mestrado. S&o Carlos:
PPGAS/UFSCar, 2011.

SEGATA, Jean. No6s e os Outros Humanos, os animais de estimacéo. Tese de Doutorado.
UFSC, 2012.

STRAUSS, Leévi. O pensamento Selvagem. Sdo Paulo, Companhia Editora Nacional, 1970.

STRAUSS, Leévi. A Licdo de Sabedoria das Vacas Loucas. FARAGE, Nadia (Trad).
Disponivel — em:  <http://comciencia.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1519-
76542009000400007 &Ing=en&nrm=iso&tIng=pt>. Acesso em: 26 mar. 2023.

SZTUTMAM, Renato. O profeta e o Principal: A Acdo Politica Amerindia e Seus
Personagens. Sao Paulo, Editora da Universidade de Sdo Paulo, Fapesp. 2012.

TESTA. Adriana. Entre o canto e a caneta. Oralidade, escrita e conhecimento entre os
Guarani-Mbya. Educacao e pesquisa, v. 34, n. 2, p. 291-307, 2008.

THE MULTISPECIES EDITING COLLECTIVE. Troubling species: Care and Belonging in
a Relational World. Munich: RCC Perspectives. 2016.

THEVET, André. Singularidades da Franca Antartica, a que outros chamam de
Ameérica. Sdo Paulo, Companhia Editora Nacional, 1944.

TRIGGER, Bruce. “Indigenity, ferality, and what ‘belongs’ in the Australian bush: Aboriginal
responses to ‘introduced’ animals and plants in a settler-descendant society”. Journal of the
Royal Anthropological Institute (N.S.), 14 (3): p. 628-646, 2008.

VANDER VELDEN, Felipe Ferreira. Inquietas companhias: Sobre os animais de criagao
entre os Karitiana. Tese de Doutorado em Antropologia Social. Instituto de Filosofia e



174

Ciéncias Humanas. Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social, Universidade
Estadual de Campinas, Campinas, 2010.

VANDER VELDEN, Felipe Ferreira. Rebanhos em aldeias: investigando aintroducgdo de
animais domesticados e formas de criagdo animal empovosindigenas na Amazonia
(Ronddnia). Espaco Amerindio, Porto Alegre, 5 (1), p. 29-158, 2011.

VERA BRITOS, Anai Graciela. Convivendo na Terra de NandeRamoiJusu Papa: uma
etnografia sobre as relacdes entre os Pai Tavytera e os animais. Dissertacdo de Mestrado.
Universidade Federal de Santa Catarina, Florianépolis, SC. 2015.

VILLAR, Diego. 2005. “indios, blancos y perros”. Anthropos, 100 (2), p.495-506.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 1984. Bibliografia etnolégica basica Tupi Guarani.
Revista de Antropologia, Sao Paulo: v. 27-28, p. 7-24.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo; CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Vinganca e
Temporalidade: Os Tupinamba. Journal de La Societé dés Americanistes, v. 71, p.191-208,
1985.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Araweté: os deuses canibais. Rio de Janeiro, Jorge
Zahar Ed, 1986.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Entrevista com o Antropologo Eduardo Viveiros de
Castro. Sexta-feira [Corpo]. Séo Paulo. Ed. Hedra, n. 4, 1996.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Os pronomes cosmoldgicos e 0 perspectivismo
amerindio. Mana, Rio de Janeiro, 2 (2):p. 115-144, 1996.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Atualizacéo e contra-efetuacdo do virtual: o processo do
parentesco. In:A inconstancia da alma selvagem. Séo Paulo: Cosacnaify. 2002.



175

FILMOGRAFIA

A SOMBRA DE UM DELIRIO VERDE. Diregio: An Baccaert, Cristiano Navarro, Nicola
Um. Argentina, Bélgica e Brasil. 2011. 29 minutos.

BICICLETAS DE NHANDERU. Direcéo e producdo: Coletivo Mbya-Guarani de Cinema
& Ariel Ortega; Alexandre Ferreira; Patricia Ferreira; Germano Benites; Jorge Morinico;
Cirilo Vilhalba; Léo Ortega; Video nas Aldeias. 2011. Cor. 46 minutos.

GUAIRAKA'’I - O dono da lontra. Centro de Trabalho Indigenista, 2012. 11°15”.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=cvq7cZjlrk4. Acesso em: novembro de
2016.

KA’A’I O RITUAL DA ERVA MATE. Direcdo: Participantes do Ponto de Cultura
“MbyaArandu Pord”. Produgdo: Centro de Trabalho Indigenista/ Comunidade Guarani do
Ribeirdo Silveira. Brasil. 2014. Cor. 20 minutos.

KARAI- o dono das chamas. Realiza¢do: Maria Inés Ladeira e Tido Maria. Producgéo:
Superfilmes, 1985. 11°38. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=mW1WdJGLwBOM. Acesso em: novembro de 2016.

MANOA: A LENDA DAS QUEIXADAS. Direcdo e producdo: José Aberto Mendes &
Carlos Papa. Brasil. 2000. Cor. 50 minutos.

OS SERES DA MATA E SUA VIDA COMO PESSOAS. Diregdo: Rafael Victorino
Devos. Producdo: Ocus Pocus Imagens. Brasil. 2010. Cor. 28 minutos.



ANEXO A — MITO DOS IRMAOS KUARAY E JAXY (COLETADO EM GUARANI,

VERSAO BILINGUE

Naquele tempo Tupara’y (Jesus) veio no
mundo, foi na outra terra.

La, Tupara’y ja estava indo para sua
morada. E naquele tempo o Rei mandava
nesse mundo, ele que mandava.

E o Rei tinha uma filha cagula. E ele a
colocou assim, ndo sei nem quantos
andares de altura, bem alto ele colocou
ela, e ndo deixava sair.

O pai ndo a deixava sair para que ela ndo
tivesse filhos, que ndo tivesse bebé. E a
mée levava comida para ela, & no alto,
levava algo para ela comer. E levava
também roupas para ela usar. Ela néo
podia sair.

Para que os homens desocupados n&o
viessem engravida-la, os vagabundos,
como se diz. E assim, naquele tempo o
Porco, a Vaca, e o Pato falavam ainda.

Eles eram jurua [brancos] ainda, filhos de
jurua. E por isso que chamamos hoje
esses animais de filho de jurua, o Pato por
exemplo. E o Porco, dizem que ele era
policial. E o Cachorro falava ainda. Todos
0s bichos falavam.

Entdo, Nhanderu Tupd veio la no alto
onde estava a Princesa. Chegou la e
perguntou: “Porque vocé esta aqui?” Mas
ela ndo falou nada, apenas sorriu. E como
ela ndo falava, sé sorria, Nhanderu Tupa
foi embora, e depois que ele passou 4, no
dia seguinte, ela ja estava gravida.

E entdo, ela ja tinha o Tupara’y. E o Rei
ficou bravo, o pai dela, ficou muito bravo.
E no outro dia, jA desceu e bateu na
princesa. Expulsou ela, falando: “Vai por
ai, que vocé morra por ai em qualquer
lugar”.

Ha’e jave ko, Tupara’y ou ke. Yvy
amboae py ou.

Ha’e py ma Tupara’y oo ta ma, angy
oamba py. J&

0o ta ma vy. Ha’e jave py Rei omanda ko
mondore. Ha’e omanda.

Ha’e ramo Rei oguereko tajy. ljapyre.
Oguerekopeixa, mbovy andar a hapy pa
oguereko. Yvateomot, nomog¢i.

Ha’e py pono ke ta’y oguereko rive mita
he’iaraminomo€i tuu. Ha’e ogueraa, ixy
ogueraa tembiu peyvate ogueraa tembiu,
ogueraa ho’u va’e ra,ogueraa ijaora. Ni ke
ova’eé tel.

Pono ke ava rei kuery ta’y he’iarami.
Ariero rei he’i arami. Pono ombopurua.
Ha’e ramia py py,ha’e jave kure, vaka
ijayvu teri, pato.

Ikuai jurua, jurua pa teri, jurua ra’y. Ha’e
rami vypy ore angy jurua he’iarami jurua
ra’y ro’e, patore. Kure. Kure manje
policia kue. Jagua ijayvu pa.Vixo Vixo
ijayvu pa.

Ha’e rami Nhanderu Tupa ou yvate, pe
princesa oi.Ha’e py ova’é. Mba’e re tu
apy rel he’i. Ha’e ramoprincesa
ndaijayvui, hory rive py. Hory
rivendaijayvu ramo Nhanderu Tupd oaxa.
Ha’e ra pyoaxa rire ko’€gue ju ja oipurua
ma.

Ha’e py ja oguereko ma Tupara’y. Ha’e
py Rei ipoxy py. Tuu. Ipoxy ma. Ha’e py
j& ko’€ outro diaja omboguejy, omboguejy
tuu oinupa. Princesa pe.Omoxé& tereo
eguy, emano remanoa py he’i Rei
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Entdo, ela foi embora para os campos.
Enquanto isso, Nhanderu Tupé ainda néo
tinha dado uma lingua especifica para
cada animal.

Eles todos falavam ainda como nés. O
Porco falava. E entdo o Gamba, embora
estivesse nos campos, fez com casca de
arvore uma casinha para a Princesa. Fez
uma casinha simples onde eles dormiam.

Enquanto isso, o Pai buscava ela e nédo
encontrava porque ela estava com o
Gamba. E ela pediu para o Gamba ir
buscar algo para comer.

Ele foi e pegou um frango no galinheiro e
trouxe. E entdo ele assou, servindo ela
como um ajudante. So ele fazia isso.

E assim, o Pai continuava procurando e
ndo achava. E tinha muitas vacas pelos
campos, e cavalos também, e eles todos
falavam ainda. E ja era Natal. No dia do
Natal Tupara’y nasceu.

E entdo o Galo cantou e 0 Rei percebeu e
falou: “Tupara’y nasceu, temos que
procura-lo e mata-lo!”

E entdo a Vaca mugiu, e o Pato ja ndo
falava mais. E o0s passaros todos sO
cantavam. Porque o Nhanderu Tupd tinha
nascido, o filho de Tupa. Ento...

Entdo, como ele tinha nascido, a Vaca
assoprou:“fffuuui”, para secar o Tupara’y
porque nado tinha nada para enxuga-lo. Ele
estava peladinho.

E como a Vaca secou Tupara’y
assoprando, entdo ela ficou para o bem. E
Tupara’y falou para o Gamba: “Vocé nao
vai ter dor de parto, porque VOCé me
alimentou!”

Por isso que o Gamba tem uma bolsa, e é

Ha’e re ma oo campo re. Oiko ha’e gui
ha’ea ja pyNhanderu Tupa ja nomboayvui
teri pe animarikuai.

[jayvu pa teri. Kure ijayvu. Ha’e rami vy
mbykur€ojapo, princesa ojapo, campo py
ojapo tel, yvyrapekue’i gui, peixagua
yvyra pegue gui, ngoo ra’i,omoi peixa’i
va’e, ha’e va’e’i py oke’1.

Upea ja ma tuu oeka, ndojoui ha’e
mbykuré, mbykuré’i katy oiko. Ha’e ra py
mbykuré’i, tereoeka ha’u va’e rd’L
Mbykuré€ pe. Princesa.

Ha’e ramo oo py ojopy uru. galinheiro gui
ojopyjogueru. Ha’e ra ma oexy. Oexy’i
ho’u’i ha’e ramiae hembiguai. Ha’e te voi
00.

Ha’e rami ha ja py oeka tuu. Ndojoui
mamo pa Ha’e rami vy, vaka ikuai rei py
campo re. Kavaju, jjayvu pa. Ha’e rami vy
py, ha’e rami Natal py. Natal ara py ma ja
Tupara’y onasce raka’e.

Ha’e py py gajo oxapukai. Ha’e rami vy
py Reieipoei ha’e py Tupara’y ja onasce
ma. Tei ke jacka

he’i. Jajuka ra he’i.

Ja Vaka onhe’€ ma. Ja pato ja, ndaijayvu
vel ma.Guyra guyra’i ja onhe’€ba ma.
Nhanderu Tupa jaonasce raka’e. Tupara’y.
Ha’e rami vy py...

Ha’e onasce’i ramo vaka ju py oo opytu
py peixaomombiru Tupdra’y pe. Onasce’i
ramo opytu py ...“fffuuui” he’i, omombiru
pa’i agud. Porquendoguerekoi inhd vara.
Tupara’y ipire rei u py.

Ha’e ramo vaka ju omombiru’i. Opytu py.
Ha’erire py vaka ipord. Ha’e mbykuré’i
ma ndeenerendui rda memby raxy he’i
Xemongaru ague rehe’i.

Ha’e rire py mbykur€ oguereko ika, ika ré
voi’ioita’y rd’i. Hyepy py e’y. Ha’e rami.
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nessa bolsa que nasce o filhote, ndo é no
utero. Ele era bom também.

Isso depois que ele deu de comer ao
Tupéra’y. E por isso que ele ndo tem a dor
do parto. E eles ndo acasalam. E sO eles
olharem um para o outro, que tem filho,
direto na bolsa, sem dor, sem dor de parto.
E é na bolsa também que o filho cresce.
Séao assim 0s Gamba.

E também quando a mae do Tupara’y
queria comer, ele também trazia alguma
coisa. E depois que ele nasceu, todos eles
que falavam, passaram apenas a ter cada
um seu préprio som.

O Pato, dizem que era estudante. Estudava
na escola nesse tempo. E entdo, Tupara’y
estava passando pelo caminho e
perguntou, “Onde vocés vao?” E os patos
foram responder que iam para escola, mas
falaram apenas “Kua, kua, kua”.

Eles iam responder, mas falaram apenas
“Kua” para Tupara’y’i. E esses que iam
ser 0s patos ja eram maiorzinhos. E depois
de cruzar Tupara’y no caminho, eles ja
foram se transformando, e onde prendia o
cabelo foi se transformando nos pelos do
corpo. E eles tinham uma mochila de
estudante, que ajudou a formar o corpo de
pato.

E com o Porco, que era policial, foi a
mesma coisa. Eles se encontraram no
caminho e Nhanderu Tupara’y perguntou:
“Onde vocé vai?”’. E o Porco respondeu
para ele: “Hu’ixi”. Entdo, Tupara’y disse:
“Vocé vai ficar como porco”. E ele foi
andando como Porco, porque ja tinha sido
criado o Porco. O Pato, o Cachorro, 0
Cavalo, foi tudo assim. Assim que fez
Tupara’y.

D: Como foi com o Cavalo?

O Cavalo é animal de estimacdo do Anha.
O Cavalo falava também.

Mborayu va’e kue voi.

Tupa Ra’y’i ho’u xe’i ogueru rire. Ha’e
rami oeja ha’e nememby raxy’i. Mbykuré
ndojeupi, ha’e kuery. Ojeupi va’e’y ta’y.
Ha’e kuery x0 joe rive oma’e ja ta’y ma.
X6 ikd re rive’i ol. Ndaxyi. Noendu
membyraxy. Ikd’i re oi’i ta’y ra’i. Ha’e py
voi ituvixa pa’i rd. Ha’e rami ae tu
mbykure€.

Ha’e ma Nhanderu Tupara’y ixy ho’uxe’i
ramo’i mba’emo ha’e ogueru raka’e.
Tupara’y onascea py ma ijayvu va’e kue
kue, ja onhe’€ba ma.

Pato maje escuelero kue. Escola py
onhembo’e va’e kue. Pato. Mbaiko je
escola py oo Tupara’y oo ma oiny tape
rupi, oo tape rupi rd py. Mamo tu peo
he’1? Tupara’y’i. Ha’e rami tu pato escola
py oo ae, “Kua, kua, kua” he’i rive py.

ljayvu rague py “Kua”, he’i py. Ha’e
ramo py pato he’i. Tupara’y’i. Ha’e ramo
py j& pato mive ma oiny. Oaxa puku’i ja
koo rupi, oa ojokua va’e kue py ki ma oo
oiny. Pato. Hi’a kuaa korupi jokuaa gue.
Ivoko oguereko pe xacola, voko,
kuaxiaryru. Va’e kue ma ja 00 ma Ki
ihumby katy ma 00. Ja pato ma oo oiny.

Ha’e kure ha’e rami, policia ova’€ixi.
Mamo tu reo he’i. Ha’e ramo, Nhanderu
Tupara’y’i pe. “Hu’ixi” he’i. Ha’e ramo
py ja& ndee ja repyta ra kure’i. Tupdra’y
he’i. Ha’e rami py ja oo oiny, omox& avi
kure. Pato. Jagua, ha’e rami. Kavaju. Ha’e
rami py ja ojapo Tupara’y’i.

D: Havy Kavaju?

Kavaju ko Anha rymba. Anh&@ rymba voi
py kavaju ijayvu avi.

D: Jagua?
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D: E o Cachorro?

O Cachorro... era s0... ndo era estudante,
era s6 membro da comunidade, como se
diz, na escola ele ndo estudava. Era um
desocupado, como se diz hoje. Era s0 isso.

Jagua tu oiko .. s6 onhemboe va’e’y avi.
Peixa comunidade he’i arami peixa py
escola py nonhemboei. Angygua rami he’i
arami. Iporiaukue’i he’i arami. Ha’e
rengua re rive py.
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Fonte: PIERRI, Daniel Calazans. O perecivel e o imperecivel: ldgica do sensivel e

corporalidade no pensamento guarani-mbya. (Dissertacao de Mestrado), 2013, p. 59 — 61.



