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Resumo

Esta dissertacdo foi realizada tomando por base a experiéncia etnogréafica junto a
duas populagbes Mbya-Guarani que desde o principio dos anos 90 do século passado
vivem no litoral sul fluminense. Neste trabalho, privilegiei como tema os significados
simbdlicos da caca para elaboracdo de um discurso acerca da socialidade. A despeito do
valor conferido a capacidade de compartilhar alimentos e saberes, através da caca foi
possivel analisar algumas concep¢des mbya sobre os perigos que envolvem a
comensalidade, seja em nivel intra-aldedo, seja com outras categorias de seres: 0s animais
e 0s mortos; tais perigos envolvem tanto a feiticaria emanada por outras pessoas, quanto o
risco de ser seduzido por essas categorias de seres e, em conseqiiéncia passar por um
processo de transformacgéo humano-animal denominado: —jepota.

Palavras-chave:

Caca — comensalidade — ojepota



Abstract

The present master’s thesis was developed based on the ethnographic experience
with two Mbya-Guarani peoples which live since the early 1990s at the coastline of the
southern Rio de Janeiro state. | highlighted in this work the symbolic meanings of the hunt
for the elaboration of a discourse about sociality as the main theme. Considering the value
credited to the capacity to share food and knowledge; during the hunt it was possible to
analyze some Mbya concepts about the dangers around the commensality either within the
tribe or associated with other categories of beings: animals and the dead; this dangers
involve not only witchcraft cast out by other persons, and also the risk to be seduced by
these categories of beings and, in consequence suffer a process of transformation from
human to animal, called: -jepota.

Keywords:

Hunt — commensality — Ojepota



Sobre a grafia das palavras guarani

A maioria das palavras guarani € oxitona, por isso farei uso de um consenso no qual

serdo acentuadas apenas as palavras paroxitonas ou proparoxitonas, quando houver.
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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 podera 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.

As palavras que indicam nomes de outros grupos indigenas estardo grafadas sem
grifos, bem como os nomes pessoais e de divindades.

Para as citacdes preservo a grafia de seus respectivos autores.
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INTRODUCAO

O ENCONTRO COM OS MBYA

Minha recepgao nas aldeias Mbya, ainda no ano de 2004, foi marcada por um misto
de hospitalidade e hostilidade. Por ocasido da chegada a aldeia Itaxi, em Parati-Mirim 0
entdo cacique era um homem conhecido como Casagrande, o Jodo da Silva, ou Karai Poty:
seu nome Mbya. Um homem de cerca de quarenta anos, que procurou esmiugar minhas
intencGes: que forma de pesquisa queria eu fazer; quais 0s prejuizos que isso poderia trazer
para eles, quais beneficios? “Houve outros jurua (brancos) que estiveram [la] e depois
sumiram, ganhavam muito dinheiro com pesquisa e nunca mais voltavam”, dizia ele.

Consegui explicar-lhe minhas intengdes e com isso obter um “vou reunir as pessoas
e conversar, depois eu lhe dou a resposta!” Dois dias se passaram e voltei até la.
Combinamos que eu ficaria na aldeia por alguns dias, voltaria para minha casa e
novamente retornaria a aldeia. Sendo assim, acertamos que em quinze dias eu voltaria a
aldeia para & permanecer seis.

Por ocasido de meu retorno a aldeia, encontrei Casagrande preocupado em ir a
Ubatuba, pois seu irmao falecera na noite anterior e ele precisava partir. Descobri também
que ele deixara de ser cacique, devolvendo o posto ao seu sogro, Miguel Karai Tataxi.

Aparentemente ndo se opondo ao meu trabalho, o primeiro lugar que me arranjaram
para ficar foi na escola da aldeia; 14 eu poderia estender minha rede e guardar minhas
coisas, porém nao sabia como iria resolver com a alimentacdo, se deveria eu mesmo
prepara-la ou se seria convidado a comer em alguma casa, se sim, como seria?

Minha primeira tarefa nessa fase foi fazer um censo populacional, pelo menos a
medida que as pessoas se dispusessem a falar. Queria saber nomes, locais de nascimento e
relaces de parentesco entre as pessoas, 0 que nao foi muito dificil, essa também acabou se
tornando a estratégia que eu adotaria para conseguir ouvir algumas historias.

Numa dessas entrevistas conversava com um rapaz que ha pouco tempo viera da
aldeia Palmeirinha, no oeste do Parand, com sua esposa gravida e dois filhos, na
expectativa de conseguir trabalho como motorista, pois havia em Parati-Mirim uma Kombi
doada por uma instituicdo filantrépica italiana.

Ele me contava sobre seu nascimento e infancia na aldeia Jacutinga, em Foz do

Iguacu, PR; de quando teve que se mudar de 1& para Ocoi, proximo ao municipio de Sao



Miguel do Iguacu, uma terra cedida as pessoas que viviam naquela aldeia, que seria entdo
inundada para a construcdo da Hidrelétrica de Itaipu; de seu casamento e deslocamentos
com sua esposa, entre areas Guarani e Kaingang; até que por fim viera parar em Parati-
Mirim.

N&o imaginava eu que este rapaz com quem conversava seria um dos melhores
amigos que fiz em Parati-Mirim, seu nome, Osvaldo, Vera Miri e depois Kuaray Rete Miri.
Osvaldo também se mostrou solicito e interessado em meu trabalho e sempre que me via
chamava-me para que eu almocasse, jantasse e tomasse café em sua casa. Foi ele uma das
primeiras pessoas a percorrer comigo outras partes da aldeia, e a contar suas historias.

Sentia-me seguro, pois entdo parecia que havia uma empatia entre mim e aquelas
pessoas que também consentiam a minha presenca la.

Voltei para o Rio de Janeiro com a certeza de que, em algumas semanas, retornaria
a Parati-Mirim, o que realmente fiz, levando presentes para algumas pessoas,
principalmente para a familia de Osvaldo. No entanto, foi nesta ocasido que comegou a se
evidenciar a hostilidade por parte de certas pessoas que evitavam falar comigo, até mesmo
criando certos atritos em torno do fato de eu frequentar certas casas, como a do cacique
Miguel, Osvaldo, Casagrande e Tereza Para, xama da aldeia. Uma mulher disse-me certa
vez que falaria comigo somente se eu lhe pagasse mil reais, pois acreditava que
pesquisadores ganham muito dinheiro. Minha base ainda era a escola.

Em dezembro de 2004 quando voltei ao campo descobri que Osvaldo e sua esposa
haviam se separado. Neste periodo, a seu convite, passei a hospedar-me em sua casa. Apos
este episddio retornei ao campo somente nos meses de junho e julho de 2005. As visitas de
curta duracdo ndo apresentavam rendimento e apds conversas e sugestfes de minha
orientadora decidimos que melhor seria fazer um campo mais longo, mas para isso
precisava, novamente, consultar as pessoas.

Né&o e tarefa das mais faceis um pesquisador se inserir na vida social dos Mbya,
embora estejam tdo proximos geograficamente mantém-se muito distantes socialmente. A
reserva que guardam sobre muitos assuntos, principalmente aqueles que dizem respeito a
sua cosmologia, contrasta enormemente com o prazer em falar sobre seus deslocamentos,
sobre seus parentes espalhados pelas inimeras aldeias e sobre seus casamentos. Casar (—
menda) é um tema sempre recorrente em conversas entre pessoas que ha tempo ndo se

véem. Uma das primeiras perguntas que eu passaria a escutar sempre que retornava a
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aldeia era: “remenda ma pa Vera'? Vocé se casou Vera?” Pergunta essa sempre feita por
homens em sua maioria e algumas vezes por mulheres mais velhas. Poucas vezes ouvi essa
pergunta de mulheres solteiras ou casaveis. Alias, essa pergunta é em sua maioria feita
entre pessoas do mesmo sexo. Certo era que os Mbya achavam no minimo curioso, um
homem com 29 anos solteiro e sem filhos. O entusiasmo com que as pessoas falavam de
suas trajetorias contrastava profundamente com o siléncio que mantinham sobre outros
temas, siléncio esse que sé poderia ser rompido com o compartilhamento de uma confianca
mutua. Cabia a mim conquista-la.

Em julho de 2005 combinamos que em agosto eu retornaria a Parati-Mirim e
permaneceria por dois meses. Como contraprestagdo eu também realizaria um trabalho
para os Guarani: dirigir uma Kombi, ja que Osvaldo havia sido contratado recentemente,
pela FUNASA, como motorista.

Neste periodo, Osvaldo me contou que em janeiro de 2005 casou-se com outra
mulher, e passou a residir com ela na casa de seu sogro, contudo este casamento teve curta
duracdo, separaram-se quando sua esposa estava por volta do segundo més de gestacéo.

Cheguei a Parati-Mirim em fins de agosto de 2005, onde permaneci até o fim de
outubro, periodo em que a primeira esposa de Osvaldo voltou a viver com ele. A
convivéncia diaria possibilitou um estreitamento de relagdes com outras pessoas, inclusive
em outras aldeias; a solidificagdo da amizade de uns e a atenuacao da resisténcia de outros.
Para o primeiro caso destacam-se Jango Karai Nhandu’a, cunhado de Osvaldo (ZH) e as
pessoas de Araponga e Mamangua; para o segundo Osvaldo, seu Miguel e Pedro Karai
Miri (filho de Miguel) e; no terceiro, outras pessoas que se juntaram a familia de Miguel,
por meio de casamento de seus consanguineos com consanguineos do primeiro.

Apdbs terminar este trabalho e também a graduacdo em Ciéncias Sociais, mantive-
me sempre junto aos Mbya; retornei por diversas vezes a aldeia, fosse para visita-los ou
para participar de algum evento para o qual me convidavam; e sempre permaneci junto a
casa de meu antigo amigo e anfitrido. Osvaldo novamente se separou de sua esposa em
janeiro de 2006, e apo6s algum tempo casou-se com Juliana Jaxuka. Aos poucos fui me
aproximando da familia de Jango, que por ocasido do nimongarai (ritual de nominagéo das
criancas), em fins de janeiro de 2008, convidou-me para ficar em sua casa. Jango ja fizera

0 convite em setembro de 2007 e eu recusara; no entanto, dessa vez aceitei.

! Vera Miri, nome que uma xama me deu alguns meses ap6s eu iniciar a pesquisa.
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Nesta Ultima estadia expus a Jango meu desejo de voltar a Parati-Mirim e fazer um
trabalho de campo de cinco meses. Ele assegurou-me, pois, um lugar em sua casa dizendo:
“ndo vou nem desmanchar sua cama entdo!” As vésperas de eu voltar ao Rio de Janeiro
fizemos uma reunido para conhecer a opinido das outras pessoas sobre meu retorno. Obtido
0 consentimento delas voltei para casa com a certeza de que no final de marco retornaria a
Parati-Mirim. Bastava encaminhar a documentagéo a FUNAI.

Embora ndo seja uma pratica entre os Mbya cognatizar estrangeiros, posso dizer
que tudo se passou como se assim o fosse: e Jango me adotou como filho, o que parece nao
ser apenas uma impressdo minha, pois muitas pessoas se referiam a ele quando falavam
comigo como “meu pai” ¢ a mim quando falavam com ele como ndera’y (seu filho), por
diversas vezes ouvi Jango se referir a mim, na opy’i* (casa de rezas), como filho. N&o
quero dizer que essa relacdo implicasse algum rendimento socioldgico, este se houve, pode
se dizer que foi fraco. Mas posso dizer que houve um grande rendimento afetivo, que de
certa forma se constituiu em um lugar para mim, me fez sentir ligado a sua familia, e isso
para além das relacGes que se estabeleceram em Parati-Mirim.

Foi na casa de Jango que comecei a matar gambas; e foi ele quem me ensinou a
fazer armadilhas. Com sua familia aprendi regras que governam as esta¢fes do ano e os
ciclos de caca; aprendi la que o que se mata deve-se comer. Jango e sua esposa, Tereza
Yva Poty Ju, ainda levaram-me ao Parana, onde passamos noites gélidas de junho em torno
de uma fogueira comendo derivados de milho e contando histérias. Ambos, pacientemente,
ensinavam-me os usos e utilidades dos remédios do mato, pod ka’aguy. Foi também com
sua filha Elizéia Ara, eximia “professora”, que aperfeicoava aos poucos o que aprendia
sobre a lingua guarani. Todavia, sobre essa pesquisa, se esta longe de poder dizer que foi
realizada em lingua nativa.

Claro gue muitas outras pessoas também foram importantes neste processo, mas
Jangokuery® foram as pessoas que sem que eu soubesse, me dariam muito mais do que eu

esperava, abrindo para mim outras portas neste universo.

Z Na literatura guarani aparece a expressao opy para a casa de rezas, espresséo que também utilizei em outro
trabalho (Mendes Janior, 2006). Adoto a atual grafia por ter sido a forma predominante, durante meu
trabalho de campo, das pessoas se referirem & opy. O ’i € diminutivo [e a0 mesmo tempo refere-se a uma
forma cuidadosa de se referir a opy, ndo que essa também néo o seja.]

¥ Termo que pode ser glosado por “o pessoal de Jango”. Kuery marca o plural, ou o0 englobamento de outras
pessoas por um homem/ mulher, ou um grupo doméstico e até mesmo uma aldeia.
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O TRABALHO DE CAMPO

Minha chegada a regido de Parati, em marco de 2008, tinha um duplo propésito:
primeiro era fazer a pesquisa de campo para elaboracdo desta dissertacdo de mestrado; o
segundo, e ndo menos importante era a participacdo em um grupo técnico, coordenado por
Elizabeth de Paula Pissolato, com o objetivo de realizar estudos necessarios a identificacéo
e delimitacdo da T.l. Arandu Mirim, localizada no Saco de Mamangud, fundada por um
dos filhos de seu Miguel: Rogue Karai Tataendy e seus afins; e para revisdo de limites das
T.1. Araponga e Parati-Mirim.

Morar junto a uma familia ndo foi somente uma op¢do minha embora eu ansiasse
por isso, concomitantemente algumas pessoas abriram, desde o inicio, as portas de suas
casas. Mesmo que isso significasse, nessa fase, um lugar onde eu pudesse fazer as
refeicbes; e isso ndo € pouco! Num primeiro momento eu ndo tinha consciéncia das
implicacdes dessa opgdo; com o passar do tempo comecei a perceber que estar em uma
determinada casa poderia implicar um fechamento para as demais.

Por diversas vezes ouvi de algumas pessoas comentarios acerca de certo grupo
familiar. Diziam, pois, para que eu ndo fosse até tal casa; la eles me fariam trabalhar muito
e eu ndo poderia fazer meu trabalho, outras vezes insinuavam que determinada pessoa era
feiticeira e que ndo era bom que eu visitasse sua casa, algo poderia acontecer comigo. No
entanto, quando as vezes meio constrangido, eu passava algum tempo sem visitar uma
casa, acontecia de uma crianca chegar até mim e dizer que seu pai ou sua mae queriam
falar comigo e que eu deveria ir até tal casa. Um dos filhos de seu Miguel certa vez me
criticou dizendo que eu 0s esquecia, sempre estava com Jango e coisas do tipo. Eu
argumentava que sempre ia as outras casas sim, mas como eu morava na casa de Jango era
comum que eu passasse mais tempo la. As pessoas concordavam, mas insistiam para que
eu os visitasse mais, alguns perguntavam por que eu ndo morava em outras casas tambem.

Essas demandas que valiam ao nivel intra-aldedo, ndo eram diferentes ao nivel
interaldedo. Durante 0 més de setembro de 2005 fiz uma visita com as pessoas de Parati-
Mirim, as pessoas de Pinhal, na T.l. Rio das Cobras, no Parana. Nessa ocasido fui
acometido, na primeira madrugada, por uma forte cdlica renal que me levou as pressas ao
hospital municipal de Quedas do Iguagu, onde fiquei até amanhecer o dia, acompanhado

por dois rapazes Mbya, um deles, Osvaldo. A forma como reagi aos sintomas da colica, e 0
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quanto eu gritava, me fez conhecido pela aldeia toda na manhd seguinte, fato que até hoje
algumas pessoas contam e riem da situag&o.

Em 2006, as pessoas da referida aldeia visitaram Parati-Mirim, ocasido em que
Jango me convidou para retornar a Parati, pois “nossos” anfitrides do Parana viriam e ele
queria que eu estivesse junto novamente, agora para recepciona-los. Novos convites para
retornar ao Parana inclusive com planejamentos de visitas ao Paraguai. O que até o
momento ndo se concretizou.

Ainda em 2005, por ocasido do falecimento da mée do cacique e xama de
Araponga, Augustinho, ouvi dele o seguinte: “se vocé ficar s6 14 em baixo [Parati-Mirim]
vocé ndo vai aprender tudo, pois vocé tem que ter dois cadernos, um para la e um para aqui
[Araponga], se vocé ficou |4, agora, para aprender bem, vai ter que vir para ca e ficar dois
meses”.

No entanto, o acirramento de alguns conflitos entre as pessoas das duas aldeias em
2005, me deixou inseguro quanto a passar algum tempo em Araponga. Era um periodo em
que as minhas relacdes com os Mbya estavam em construcao e achei prudente permanecer
em Parati-Mirim; se ia a Araponga, era sempre em companhia das pessoas de Parati-
Mirim.

Ao nivel intra-aldedo optei, no periodo do 2008, por mudar de casa, a convite de
meu novo anfitrido, porém mais consciente do que isso significava. Sabia que estar em
uma ou outra casa mbya era também me colocar na condicdo de fornecedor de bens
industrializados. Ainda neste periodo resolvi passar duas semanas em Araponga, convite
que sempre recusei no primeiro campo; no entanto, agora aceitava de bom grado. Nesta
fase havia uma relagdo mais consolidada entre mim e os Mbya, o0 que de certa forma
deixava-me mais seguro para me lancar em outros terrenos. Aos poucos construi uma
pequena historia entre essas pessoas e desde entdo ela se tornara uma “carta de
apresentacao” nos locais aonde eu chegava.

Como se pode observar, adotei como método de trabalho o que se define como
observagdo participante; procurei viver, ao longo de cinco meses o dia-a-dia das pessoas:
pela manha sentavamos em torno de um fogo, muitas vezes na casa de Jango, para tomar
chimarréo (ka'a) e conversarmos horas a fio; contavamos sonhos e historias, planejavamos
atividades e visitas a outras casas; gentileza essa que os Mbya tém em mais alta estima.

N&o ter a quem visitar ou ndo ser visitado pode causar um descontentamento (rndovy 'ai)
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que muitas vezes tem como corolario a mudanga de aldeia; para esse tema da busca de
estados de contentamento veja Pissolato 2007.

Trabalhei com as pessoas em suas rocas, plantando milho e mandioca; por
inimeras vezes iamos a mata para fazer monde e mondepi, dois tipos de armadilhas; nos
dias subsequente percorriamos 0s mesmos caminhos a examinar o produto de nossos
artefatos; em outras ocasides nos deslocdvamos até a mesma mata a procura de lenha ou
madeira para construcdo de uma casa. O periodo da tarde era ocupado as vezes por jogos
de futebol, outras, por visitas as casas. Diversas foram as ocasides que as pessoas pediam-
me para que as levasse a cidade, onde passdvamos a tarde a resolver assuntos dos mais
diversos tipos, problemas trabalhistas, bancario, empréstimos, compra de mercadorias. Em
outras ocasides 0 motivo era buscar as mulheres, principalmente no sabado a noite, que
vendiam artesanato em Parati. No mais, o periodo da noite era destinado quase sempre as
cerimdnias na opy’i, muitas vezes em companhia de Jango e Tereza. Assim, aprendia
fazendo junto e era dessa mesma forma que eu apresentava minhas questdes, por diversas
vezes discutindo situacdes as mais variadas.

Sabemos que o0 objeto da antropologia é construido a partir do encontro entre a
nossa realidade (enquanto antropdlogos) e realidades outras; sabemos também que
“nossos” problemas nao sdo os mesmos, ¢ nem da mesma natureza, que os daquelas
pessoas com quem passamos a conviver para fazer nossas etnografias. Se, optei por viver o
seu dia-a-dia, se discutia com os Mbya as suas idéias foi para tentar compreender que

mundo se exprimia atraves delas.

O TEMA

Durante o primeiro ano do curso de mestrado tentei dar ao tema dos sonhos uma
atencdo que permitisse trata-lo como objeto de analise etnografica, principalmente por ser
este um tema que apesar de perpassar varias etnografias guarani, ainda é pouco explorado.
No entanto, ambic¢do muito além do estagio em que me encontrava, tanto da experiéncia de
campo, quanto do dominio da lingua guarani®. No entanto, se tratar os sonhos como objeto
de analise etnografica mostrou-se uma empresa inviavel, uma vez que ndo dominando a

lingua Mbya, ndo poderia apreendé-los em sua significagdo maior: o contexto no qual séo

* Tania Stolze Lima, enquanto orientadora chamou-me a atencdo para a dificuldade acerca deste ponto.
Agradeco-lhe contudo pela liberdade com que permitiu-me descobrir os limites desta empreitada.
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contados®: de total intimidade familiar; ressalto que por fazer parte de um grupo doméstico,
por diversas vezes, pude participar dessas narrativas, ainda assim era pouco para que eu
pudesse elegé-las como objeto de analise.

N&o demorou que eu percebesse que deveria estar aberto aos meus anfitrides ou,
em outras palavras, deixar que 0 campo mostrasse-me 0 que eu poderia dizer sobre 0s
Mbya a partir de minha experiéncia.

A medida que o més de maio se esgotava, alguns homens, dentre eles Jango e
Mariano Kuaray Papa Miri, falavam sobre algumas concepcbes que se tornariam temas
recorrentes em nossas conversas; ambos falavam de “dias curtos e dias longos” quando “o
sol vinha pelo lado e quando o sol vinha pelo meio” respectivamente. Todavia foi Mariano,
que a época trabalhava comigo nas transcri¢des e traducdes de entrevistas do guarani para
0 portugués, que formulou os primeiros pontos.

Certa noite apds ouvirmos uma gravagao ele me explicou o seguinte: “o inverno,
também chamado iroy ara ou ara yma, é o periodo bom para a caga, pois 0s animais estdo
gordos (ikyra), periodo este em que o sol vem de lado” [se tomarmos a opy’i COMO
referéncia, no sentido leste-oeste, o sol “faz um percurso” pelo lado esquerdo da opy i]. “O
verdo, também chamado ara pyau, é o periodo em que 0s animais estdo magros (ipiru kue),
se reproduzindo, ou amamentando; ndo se deve cacar no verdo [novamente se tomarmos a
opy’i como referéncia, é o periodo em que o sol se alinha ao meio dela] também se diz
Kuaray Mbyte” (mbyte = meio). Essas conversas se prolongariam até meados de agosto,
periodo que as pessoas fizeram-me participar e aprender técnicas e estratégias de caca.

E fato que a caga, enquanto pratica, ndo ocupe parte significativa da vida das
pessoas, mais precisamente dos homens. Os Mbya, salvo exce¢do de um grupo que vive no
Pard, vivem em regifes onde a caca é escassa e/ ou de pequeno porte; sejam elas as regides
préximo ao litoral: no bioma Mata Atlantica; ou em regides cercadas por extensas fazendas
de soja, aveia e centeio no oeste do Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul. Nao ha
entre os Mbya cacadas organizadas coletivamente, como acontece com 0s Yudja, os Arara
e os Wari’, para citar alguns exemplos. Aqui elas sdo praticadas individualmente.

Por outro lado, se enquanto atividade pratica a caca talvez seja reduzida (os Mbya
ndo retiram dela o seu sustento), ndo € essa aqui a questdo; o que me chamou atencéo foi a

elaboracdo de um discurso em torno da atividade venatdria que me pareceu rico. No

® Somente mais tarde eu viria a perceber que em certos momentos o que estava em jogo eram interpretacdes
de narrativas oniricas.
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entanto gostaria de salientar que este trabalho ndo é uma etnografia sobre caca, por um
lado meu material é insuficiente para tal empreitada e por outro, os Mbya ndo seriam
melhores definidos como um povo cacgador. De toda forma, muito mais que uma escolha
pessoal, a caca imp6s-se a mim, durante o trabalho de campo como um lugar de onde eu
poderia discutir com as pessoas algumas idéias a cerca da socialidade Mbya.

Ainda assim ressalto que o tratamento etnogréafico que a tematica da caca tem
recebido na etnografia guarani € marcado por um descompasso quando comparado a outras
etnografias das terras baixas sul-americanas. E possivel que se justifique esse fato
argumentando em torno do pouco investimento realizado pelos Guarani na pratica
venatoria quando comparados aos demais povos. No entanto essa justificativa apenas
oculta ou esquiva-se do problema.

Ha pelo menos dois dispositivos, na antropologia, para se tratar o significado da
caca nas terras baixas sulamericanas e alhures. O primeiro, desde Julien Steward e mais
recentemente Philippe Descola, relaciona préatica venatdria e dependéncia ecoldgica. O
segundo, propde que a caca ultrapassa em muito os limites das atividades de subsisténcia.
Se tomassemos a caca apenas sob o aspecto da dependéncia ecoldgica, como poderiamos
compreender que apesar de escassa, dela emerge um significado simbdlico altamente
elaborado? Viveiros de Castro ao discutir duas caracteristicas associadas ao perspectivismo
amerindio: 0 xamanismo e a caca, faz notar que no que refere-se a segunda deve-se

sublinhar

“Que se trata de uma ressonincia simbolica, ndo de uma dependéncia ecoldgica:
horticultores aplicados como os Tukano ou os Juruna — que além disso sdo pescadores
— ndo diferem muito dos grandes cagadores do Canadad e Alasca, quanto ao peso
cosmolégico conferido a predacdo animal (venatoria ou haliéutica), a subjetivacéo
espiritual dos animais, e a teoria de que o universo é povoado de intencionalidades
extra-humanas dotadas de perspectivas proprias” (2002: 357).

Essa ressonancia simbolica de que trata o autor & um instrumento fundamental para
analisar algumas implicacfes que se depreendem da relacdo com o animal, e outras
agéncias, entre inimeros povos indigenas e, ndo menos entre os Mbya. Se, como aponteli
mais acima, enquanto atividade cotidiana a caga ndo ocupa grande parte da vida das
pessoas, por outro lado isso ndo implica um abandono de um saber sobre 0 mundo dos
bichos, que diretamente corresponde a um saber sobre o préprio mundo mbya. E possivel,
parafraseando Lévi-Strauss ([1962] 2004), dizer que antes de atender as exigéncias de

ordem prética a caca corresponde a exigéncias intelectuais.
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Logo, reitero que neste trabalho a caga € um meio para a elaboracdo de uma
etnografia que tenha como foco de andlise algumas formas alimentares Mbya e seus
possiveis desdobramentos para processos de transformacdo 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 préprios Mbya como —jepota.

E sabido que entre inimeras sociedades amerindias a qualidade de ser gente ndo é
um atributo inalienavel a cada homem ou mulher “Homo sapiens sapiens”. Ela ¢ antes uma
possibilidade comum a diversas classes de seres que povoam 0 universo, variavel
conforme a perspectiva de cada uma. Nao se trata aqui de hip6tese animista; a questdo,
esclareco, ndo é que para 0s povos indigenas todos os seres que habitam o universo sejam
gente em extensdo, ou compartilhem de uma esséncia humana. Diversos exemplos
encontrados na etnografia das terras baixas sul-americanas e alhures demonstram que
desde o nascimento — quando a crianga precisa ter seu corpo modelado — as formas
humanas devem ser construidas; veja por exemplo o caso dos Parakand (Fausto, 2001). Em
diversos periodos de vida essa condicdo humana pode vir a ser ameagada, principalmente
naqueles que marcam mudancas de fase de vida, nascimento e morte. Tem-se entdo que a
condicdo humana é uma condicdo que a qualquer momento pode ser usurpada, ou melhor,
deslocada.

Tratados na etnografia guarani como eventos que podem suprimir da pessoa a sua
humanidade, o —jepota tem sido abordado a partir de distintas possibilidades. Seducéo e
conjuncdo sexual com seres de outras espécies, principalmente alguns animais que se
travestiriam em gente, sdo as causas mais frequentemente apontadas pelos Guarani que,
como consequéncia figura nas diversas etnografias sobre esse povo.

E possivel também, dizem os Mbya, que essa transformacao ocorra apds a morte:
gue a pessoa sepultada, devido a alguns habitos que tenha adquirido em vida, venha a
sofrer esse tipo de metempsicose, 0 que suscita entre os vivos certos cuidados em relagao
aos cemitérios e observancias para com pessoas recém enterradas. No entanto ndo é
possivel afirmar que os Guarani tenham um pendor especial para cuidar de seus cemitérios,
muito pelo contrario, esses se localizam muito distantes dos ndcleos habitacionais e quase
nunca séo frequentados.

Uma terceira possibilidade de ocorréncia desse fendmeno esta ligada a dieta
alimentar, principalmente no que se refere a carne, seja ela de caca ou comprada nos

mercados das cidades. E imprescindivel que seja bem cozida (mimdi) ou bem assada

23



(mbixi), por vezes ap6s cozinhar é possivel ainda que fritem-na (xiriri). Mas ndo somente a
carne crua (ipyry) é perigosa para desencadear essa potencialidade transformacional; outras
praticas ligadas a dieta estdo relacionadas a esse fendmeno, tais como o ato de comer no
mato e, principalmente s6. Da mesma forma, cozinhar carne a noite é seguir um cédigo
alimentar ndo humano, que no limite pode desencadear essas forgas.

Neste trabalho pretendo examinar a maneira como esses eventos vém sendo
tratados na etnografia dos povos Guarani e em seguida estabelecer um didlogo que leve em
conta o desencadeamento dessas potencialidades principalmente a partir da dieta alimentar.
A caca, embora ndo ocupe grande parte dos afazeres masculinos, ainda assim é regida por
um codigo que traz inimeras implicagdes socio-cosmoldgicas. Foi enquanto aprendiz de
cacador que pude discutir com as pessoas tais implicacdes e, desta forma, articular a
pratica venatoria a dieta alimentar, dado que cacar implica, também, com gquem se come e
como-se come; isso por sua vez, pode ou ndo desencadear eventos que no limite

ameaga(ria)m a “personitude” Mbya.

OS GUARANI

Como foi apontado mais acima, este trabalho trata-se de um estudo etnografico
sobre uma parcela de um povo que se autodenomina nhande va’e (0S N0ssos); também
conhecido na etnologia das terras baixas sul-americanas como Mbya e, mais popularizado
como Guarani. Pertencente a familia linguistica tupi-guarani, familia do tronco tupi, os
Guarani ocupam uma area que compreende o leste do Paraguai, 0 nordeste da Argentina e
0 norte do Uruguai. No Brasil ocupam os estados do sul e sudeste, a exce¢do de Minas
Gerais; 0 sul de Mato Grosso do Sul e ha ainda uma aldeia localizada proximo ao
municipio de Jacundé, no sul do Para.

H& uma subdivisdo dos Guarani em trés subgrupos: Mbua ou Mbya, Nhandéva e
Kayova, que, proposta por Egon Schaden em seu Aspectos fundamentais da cultura
guarani em 1954, ainda é referida pelos estudiosos atuais deste povo. Para tanto o autor
apoiou-se em critérios linguisticos, apesar de também ter destacado que tais diferenciacdes
se faziam sentir, porém em menor intensidade, na cultura material e ndo-material.

Das nove “hordas” citadas por Nimuendaju ([1914] 1987), Schaden reuniu os
Oguaiuva, Tanyngua e Apapocuva sob 0 mesmo conjunto: nhandeva; os “Mbiia (gente) ¢ a

autodenominacdo mais usada pelos Guarani conhecidos na bibliografia como Kaingua,
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Kaiua etc” (Schaden, 1962: 11). Quanto aos Kayova & o terceiro grupo, também
conhecidos como Teiii e Tembekua” (Idem: 11). Dos outros grupos apontados por
Nimuendaju pouco se teve noticias. Ha ainda diversas referéncias aos outros subgrupos
Guarani, como Ava Chiripa, Chiripa, Ava Katu Ete; que contudo, sdo atualmente
classificados como Nhandeva.

Ainda hoje, as aldeias Guarani sdo referenciadas pelos 6rgdos estatais, a uma ou
outra das subdivisdes acima referidas, havendo, de uma maneira geral, aldeias Mbya,
Nhandeva e Kayova. Todavia, o carater da ocupacdo atual dos territorios e a propria
dindmica da organizacdo social Guarani relnem, muitas vezes, num mesmo espago
representantes das trés subdivisdes e em alguns casos, de outros povos, como é o caso das
Terras Indigenas (T.l.) Rio das Cobras e Mangueirinha, no Parana que reinem aldeias
Guarani e Kaingang; ou Ibirama, em Santa Catarina onde convivem Xoklen, Guarani e
Kaingang, para ficarmos com alguns exemplos, o que torna dificil precisar o nimero atual
da populagdo Guarani em territorio brasileiro.

Um censo da Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) de 2002, indica que cerca de
18000 pessoas vivem nas T.l. do sul, sudeste e centro-oeste do Brasil. Porém estes
ndmeros Sa0 pouco precisos, pois se referem ao total da populacdo em cada terra indigena,
que engloba Guarani, Kaingang, Xoklen e Xetd. Segundo a ONG Instituto Socio-
Ambiental haveria cerca de trinta e seis mil guaranis divididos entre dez mil Nhandeva,
vinte mil Kayova e seis mil Mbya, mas mesmo essa fonte esta defasada (2003).

O trabalho de campo realizado para esta pesquisa foi desenvolvido,
predominantemente, na aldeia Itaxi, em Parati-Mirim, municipio de Parati, sul do estado do
Rio de Janeiro, que possuia a época uma populacdo de 109 pessoas ocupando uma area de
79,19 ha; neste periodo permaneci também nas aldeias Araponga, localizada mais ao sul do
estado, com uma populacdo de 25 pessoas ocupando uma area de 213,20 ha; e Palmeirinha,
localizada na T.1. Mangueirinha, no Parana.

Além de Sapukai, a maior das aldeias da regido sul fluminense, localizada proximo
ao municipio de Angra dos Reis, ha ainda trés outras aldeias no estado do Rio de Janeiro,
sdo elas Arandu Mirim, localizada dentro da Reserva Ecoldgica da Joatinga (REJ), no Saco
do Mamangua e Rio Pequeno, localizada entre Parati e Angra dos Reis. A terceira aldeia
esta localizada no municipio de Niterdi, no bairro de Camboinhas. As pessoas que la vivem

pertencem a familia extensa que deixou Parati-Mirim em fins de marco de 2008, ocupando
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em seguida essa area. Todas as trés aldeias encontram-se em processo de estudos para
identificacéo.

Ndo me parece a melhor forma de descrever as aldeias localizadas no sul
fluminense, em seus mais diversos aspectos, se ndo partindo das trajetorias das pessoas que
hoje vivem tanto em Araponga quanto em Parati-Mirim. Elejo aqui os casais-cabeca que
conduziram suas familias extensas até aqueles sitios como principais atores.

Com o objetivo de situar o leitor, apresentarei aqui essas trajetdrias que ao mesmo
tempo se entrelacam com a histéria de cada aldeia, ou pelo menos, com a histéria recente
que comeca a se desenrolar em principios dos anos 90. Apresentarei ainda algumas
referéncias quanto as caracteristicas fisicas e sociais dessas aldeias, mais precisamente
aquelas que apontam para uma abertura as relagdes com seu exterior, entenda-se este como
a sociedade envolvente; seja por meio das instituicdes publicas: FUNAI, FUNASA,
Secretarias de Educagdo, universidades; de instituicGes privadas, ONGS, e por fim a

populagéo do entorno.

Parati-Mirim

A trés quildmetros da BR 101, cortada pela estrada que liga essa rodovia a praia de
Parati-Mirim, e cravada entre o Rio Parati-Mirim e uma encosta chamada Cerro Grande,
encontra-se uma pequena aldeia habitada por pouco mais de uma centena de representantes
da populacdo Mbya-Gurani.

Provenientes da T.l. Rio das Cobras, no oeste do Parana, esse grupo chegou ao sul
fluminense em principios da década de 1990, instalando-se primeiro na aldeia Sapukai em
Angra dos Reis, mais tarde em Araponga e por fim reocupando a area de Parati Mirim®,
que teve sua demarcacdo homologada em 5 de janeiro de 1996. No entanto esse pequeno
corte temporal pouco diz acerca das pessoas que hoje ai vivem, é preciso dar um passo um
pouco mais atras e retomar, através da memdaria de algumas pessoas 0s acontecimentos que
se desenrolaram até que ai chegassem.

Miguel Karai Tataxi Benite, um senhor que se diz com seus noventa e quatro anos,
é um dos protagonistas de uma histéria que comegou a se desenrolar desde meados dos

anos oitenta, quando deixou a aldeia Pinhal, na T.l. Rio das Cobras, proximo ao municipio

® J4 em sua dissertacio de mestrado Maria Inés Ladeira chamou a atengdo para 0 andamento do processo de
reocupacdo de Parati-Mirim, que segundo ela, “na década de quarenta foi uma importante aldeia devido a
forga espiritual de seu lider” (Ladeira, 1992: 42).

26



de Nova Laranjeira no Parana, e acompanhado pela esposa, filhos e filhas, solteiros e
casados, netos, sogra e cunhados, chegou a regido do Itariri, proximo ao litoral sul de Sdo
Paulo.

Suas narrativas sdo entrecortadas de memdrias de sua juventude, onde descreve
suas andancas pelas regides de Foz do Iguacu, Nordeste da Argentina e Leste do Paraguai,
ambas banhadas pelos rios Parana e Iguacu. Suas caminhadas (-guata) sdo tratadas como
sofrimentos: “eu vou contar o meu sacrificio, que eu passei na estrada, quando eu era
rapaz, eu andei muito né, caminhando assim longe, na Argentina, Paraguai, caminhando,
sofrendo.” Seu Miguel fala de uma época em que jurua (brancos) “quase ndo existiam”,
eram bem poucos, ¢ que se podia andar a vontade pelo “sertdo ‘véio’ e fechado”; dos
perigos e temores de se encontrar com ongas, essas sim parece que existiam em grande
quantidade. Em Porto Britenha no Parana, onde chegou ainda rapazote, conseguiu um
trabalho num vapor. L& conheceu sua esposa Mariangela Jaxuka e, também de 14, algum
tempo mais tarde seguiram acompanhados pelos seus sogros, para o Rio das Cobras, onde
viveu por mais de vinte e cinco anos’.

Saiu do Rio das Cobras ap6s um conflito deflagrado entre sua familia e outros
moradores; e ap6s uma caminhada de cerca de quarenta e cinco dias chegou a regido do
Itariri. Sua fala deixa claro que a medida que caminhava em dire¢do ao litoral era cada vez
mais frequente 0 encontro com os jurua. Por cerca de dois anos viveu com sua parentela
neste local, aonde chegou a plantar uma roga de arroz. Nessa aldeia nasceu um de seus
netos Ramon Karai, hoje com vinte e um anos; ainda nesse mesmo local um de seus filhos
casou-se com Ana Kerexu, essa partira da regido de Jacundd no estado do Pard,
acompanhada por um tio e duas filhas. Ana conheceu os filhos de Miguel em Séo Paulo,
numa feira onde vendiam palmito e, a convite deles foram até o Itariri; casando-se pouco
depois com Roque.

Apesar de afirmar que no Itariri ndo viviam com Guarani e sim com Chiripa e que
estes embora parecam guarani, ndo o sdo, pois sdo muito bravos e falam muito mal a lingua
guarani, duas outras razGes motivariam a saida dele e de sua familia de l1&: em primeiro

lugar um conflito irrompido envolvendo seus filhos e alguns parentes do cacique, que

’ Essa contagem nao é precisa, indica antes, que se viveu muito tempo em um lugar.
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literalmente os expulsara®; e em segundo, um sonho, no qual Nhanderu (nosso pai) Ihe
dissera para que seguisse até uma “terra boa”.

Seguiu para o Espirito Santo, onde nasceu Adilson Tupa, outro neto, hoje com
dezenove anos. Nestas cercanias, ap0s certa insatisfacdo com a dificuldade para plantar,
“sua avo” teria lhe falado da area de Parati-Mirim, terra de onde ela partira hd muitos anos
em direcdo ao Espirito Santo. Novamente, apos reunir sua familia Miguel chegou a aldeia
Sapukai, em Angra dos Reis no principio dos anos noventa. Ai nasceu sua neta Elizabete
Jera, hoje com dezessete anos. A permanéncia nessa aldeia ndo se prolongaria, estava
apenas de passagem e ndo chegou sequer a fazer roca. ApGs pouco mais de um ano
conduziu sua familia até Araponga, a vinte e cinco quildmetros de Parati, e de onde
aguardaria a finalizacdo do processo de desocupacdo da area de Parati-Mirim que estava
tomada por posseiros.

Em Araponga dividiu essa terra com o entdo cacique Alcebiades; Pissolato (2007)
faz notar que esse encontro teria tido pouca duracdo devido a morte acidental deste
cacique, alguns meses mais tarde, numa aldeia no estado de S&o Paulo. Ainda nesse
periodo chegaria a aldeia de Araponga a familia de Augustinho da Silva, que partira de
Ibirama, em Santa Catarina. Nesta aldeia nasceu outra neta de seu Miguel, Juci Jera,
atualmente com dezesseis anos. Alguns anos mais tarde seu Miguel conduziria sua familia
até Parati-Mirim, reconhecendo ai a “terra boa” que Nhanderu, ainda no ltariri, lhe
anunciou em sonho.

Segundo me informou Pedro, filho de seu Miguel, que juntamente com seu pai
chegou a Parati-Mirim em 1994, cinco familias teriam ocupado a &rea nesse primeiro
momento: seu Miguel, o lider da familia extensa que ora se constituia; dois filhos casados:
Rogue e Pedro; e duas filhas: Eva Para e Deva Katu, ambas também casadas, todas com
seus filhos; totalizavam vinte e uma pessoas. Num segundo momento chegaria Serafim
Karai Mirim, também filho de seu Miguel com a sua familia; depois, a filha Ivone também
casada, com filhos. Com o passar do tempo todos se tornariam atratores de novos parentes
ou cdnjuges, estes por sua vez despertariam uma rea¢do em cadeia.

Quando realizei o trabalho de campo em 2005 havia 137 pessoas em Parati-Mirim.
Essa cifra deve, no entanto ser relativizada, dada a propria dinamica da mobilidade
guarani. Em 2008, a populacdo totalizava 110 pessoas. Periodos de certo aumento

# Segundo seu Miguel o cacique de Itariri ndo gostava deles, dizia que eram paraguaios e por isso néo tinham
direito de plantar 14, “o proprio cacique falou isso, pra nds mesmo: ‘vocés sdo paraguaio, voc€s ndo tém

£999

direito de nada aqui’”.
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populacional pode ser seguido de decréscimos subsequentes e vice-versa. Pissolato (2007)
aponta uma saida de cerca de sessenta pessoas da aldeia Sapukai no ano de 2003. Durante
0 periodo desta pesquisa houve a saida, de Parati-Mirim, em fins de marc¢o, de uma familia
extensa composta por cerca de trinta pessoas em direcdo ao municipio de Niterdi, onde
ocuparam uma area proximo ao Parque Estadual da Tiririca, no bairro de Camboinhas.
Num censo realizado por mim entre o periodo de julho e agosto de 2008 a

populacéo de Parati-Mirim estava dividida da seguinte forma.

Faixa etaria |Homens |Mulheres | Total
0-04 12 13 25
05 - 09 10 11 21
10 - 14 3 7 10
15-19 5 5 10
20 — 24 3 7 10
25— 29 3 3 6
30 — 34 2 2 4
35 -39 2 2 4
40 — 44 3 1 4
45 — 49 1 0 1
50 — 54 0 0 0
55 — 59 1 0 1
60 — 64 0 0 0
65 - 5 8 13
Total 50 59 109

Quadro populacional de Parati-Mirim

Araponga

A historia de Augustinho Karai Miri Oka da Silva, que conta atualmente cerca de
oitenta e sete anos, apresenta certas aproximacdes com a histéria de Seu Miguel. Da aldeia
Palmeirinha partiu, quando ainda rapaz, dizendo que gueria arranjar uma namorada. Andou
pelas regides de Foz do Iguacu, Paraguai e Argentina, onde teria se casado com sua esposa
Marciana Yva.

Durante muito tempo viveu junto com a familia de sua esposa em diversos locais
no sul do Brasil. A filha mas velha do casal nasceu, na Argentina; o segundo filho,
Rodrigo, com quarenta e quatro anos, nasceu em Guarita, RS, uma terra, a epoca, ocupada
por Kaingang e Guarani Mbya; dois outros filhos, Niria com trinta e seis e Nirio com trinta
e cinco anos nasceram em Cacique Doble, outra T.I. ocupada predominantemente por

Kaingang. O filho mais novo, Nino Vera Xuni, que hoje conta seus vinte e sete anos
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nasceu em Palmeirinha, uma aldeia Mbya localizada dentro da T.l. Mangueirinha,
novamente ocupada por representantes Mbya e Kaingang.

Segundo Silva (2007) as décadas de 30 e 40 sdo marcantes na historia dos dois
grupos (Guarani e Kaingang), pois é neste periodo que se inicia o processo de colonizagéo
por descendentes de imigrantes alemaes e italianos, oriundos do Rio Grande do Sul e Santa
Catarina. Nas décadas de 40 e 50 séo criados trés postos indigenas no sudoeste do Parana:
Mangueirinha, Rio das Cobras e Marrecas. Estes foram criados para abrigar inicialmente
populacdes Kaingang — mais tarde € que as populagdes Mbya que habitavam as margens
do Rio Iguacu sdo levadas para Mangueirinha e Rio das Cobras, “onde até¢ hoje sdo
tratados como hospedes permanentes” pelos Kaingang (Pires, 1975 apud Silva, 2007: 63-
4).

Schaden (1962 [1954]) destaca a presenca guarani, em 1946, na “aldeia da
Palmeirinha” localizada no Baixo Iguacu, oeste paranaense, junto aos quais teria
trabalhado nos anos 40.

No entanto, ndo € minha intencdo tratar da anterioridade da ocupacdo guarani ou
kaingang nestas terras. Muito pelo contrario. Mas antes de entrar na questdo que trata do
compartilhamento de terras por populacdes Mbya e Kaingang, gostaria de retomar a
historia de Augustinho.

A morte de seu pai teria feito com que ele retornasse a Palmeirinha, onde
permaneceu por um tempo e de la sairia novamente para Ibirama, SC, outra terra, que
como disse mais acima era ocupada por Xoklen, Kaingang e Mbya. Um conflito com um
cacique Xoklen, devido ao corte e venda de madeira foi 0 motor de uma nova saida.

Augustinho conta que foi um chefe de posto da FUNAI que Ihe sugeriu ir para 0s
estados de S&o Paulo ou Rio de Janeiro — onde haveria ainda muito mato — e em tais locais
poderiam viver bem. Reuniu sua familia e seguiu para Ubatuba, na aldeia Boa Vista
encontrou o cacique Altino, velho conhecido da aldeia Palmeirinha. Ficou alguns anos
neste sitio e mais tarde quando soube que havia um parente seu em Bracui, seguiu para la.

Apesar do parentesco com o entdo cacique Jodo da Silva, a convivéncia se tornou
dificil, e devido ao envolvimento de um de seus filhos com outras mulheres, sua familia foi
expulsa dai. Novamente Augustinho reuniu sua familia e seguiu para Araponga, onde ha
pouco chegara a familia de Miguel, que aguardava a finalizacdo do processo de
desocupacdo de Parati-Mirim; e também, era ocupada pela familia do entdo cacique

Alcides, ou como também dizem, Alcebiades.
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A saida da familia de Miguel de Araponga e a morte de Alcides, no estado de Séo
Paulo — que resultou também na partida de sua familia — sdo eventos muito préximos.
Nessa mesma época estava em andamento o processo de demarcacdo das duas areas:
Parati-Mirim e Araponga®. Augustinho foi entdo indicado para cacique e segundo conta, a
escolha foi ratificada por outros caciques da regido.

Conforme um censo realizado por mim no més de julho de 2008 a populagéo de

Araponga era composta por 25 pessoas, divididas da seguinte maneira:

Faixa etaria |Homens |Mulheres | Total
0-04
05 - 09
10 - 14
15-19
20 — 24
25— 29
30 — 34
35 -39
40 — 44
45 — 49
50 — 54
55 — 59
60 — 64
65 -
Total
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Quadro populacional de Araponga

**k*k

E preciso retomar um ponto aqui, precisamente o que trata da ocupagdo das terras
indigenas por populagBes representantes de dois ou trés povos. Como disse mais acima,
ndo é minha intencdo discutir a anterioridade das ocupacdes de algumas T.l., mas antes,
entender o carater dessas ocupacdes a partir da trajetoria dos dois caciques.

Como podemos observar, as andancas de Augustinho, e em menor grau as de
Miguel, sdo caracterizadas pela coabitagdo em areas ocupadas por duas ou mais etnias.
Inimigas histdricas, as duas populagcdes — Guarani e Kaingang — ndo arrefeceram esses
animos e ainda hoje sao recorrentes os conflito entre os dois povos, acresce-se a isso o fato

de compartilharem terras que a priori foram instituidas para a ocupag¢do Kaingang, e em

% Os processos de demarcacéo dessas areas foram encaminhados pela ONG Centro de Trabalho Indigenista.
Araponga obteve seu decreto de homologacdo em 03 de julho de 1995 (CTI, 2001 apud Pissolato, 2007: 45).
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algumas dessas, os chefes de posto da FUNAI serem Kaingang, como é o caso da T.I.
Mangueirinha no Parana.

Diferentemente dos combates outrora deflagrados principalmente por parte dos
Kaingang e narrados por Nimuendaju ([1914] 1987, 1954), os conflitos atuais se ddo num
contexto onde o ator coadjuvante é a figura do Estado e o cenério as terras compartilhadas.
Abro aqui um parénteses para destacar que essa questdo se refere unicamente as terras que
foram demarcadas para os Kaingang e que posteriormente tiveram as populacées Guarani
inseridas neste contexto. N@o sou capaz de dimensionar o quanto os Guarani se pensam
como “hospedes permanentes”, para empregar a expressdo de Pires, em areas Kaingang.
No entanto nas trés areas supracitadas a populacdo Guarani é significativamente inferior a
populacdo Kaingang™®.

Durante uma viagem que fiz a aldeia Palmeirinha, em companhia da familia de
Jango, ocorreu uma situagcdo que permite destacar um aspecto desse conflito ora velado,
ora ostensivo entre 0s dois grupos. No dia seguinte a nossa chegada houve um fechamento
da rodovia BR 373 que corta a T.l.. O motivo era a suspensdo de alguns acordos entre a
FUNASA e as prefeituras das trés cidades do entorno: Mangueirinha, Chopinzinho e
Coronel Vivida. Nessa empreitada aliaram-se as duas populagdes para cortar e transportar
0s troncos de arvores que seriam utilizados no bloqueio da estrada. Havia um trator,
propriedade dos Mbya, que foi utilizado para transporte da madeira.

Enquanto caminhdvamos pela rodovia, as pessoas que estavam no trator
ofereceram-nos carona e em seguida nos convidaram para acompanha-las até o local onde
buscariam a madeira. No local Jango pediu as pessoas para que nos deixassem tirar
algumas fotos que ele desejava levar. As pessoas concordaram e pediram para que
fizéssemos copias e mandassemos para elas. Quando eu me preparava para tirar as fotos
chegou em um jipe, um grupo composto por cinco homens. Falavam mais alto que os
Mbya e comecaram a coordenar o que deveria ser feito. Imediatamente Jango pediu para
que eu escondesse a camera, pois poderiamos ter problemas, os cinco rapazes eram todos
Kaingang e dessa forma ndo poderiamos mais tirar fotos. Da mesma forma tiraram 0s
Mbya do trator e executaram todas as atividades necessarias. Em seguida partiram sem

muita conversa.

19 sjlva ndo fornece os dados para a populacdo Kaingang em Marrecas, que em uma area de 16538 ha,
abrigava a época 58 Nhandeva em uma pequena aldeia: Koendy Pord; em Mangueirinha, uma area de 17308
ha, que abriga a aldeia Palmeirinha ha 220 Mbya e 1617 Kaingang; e Rio das Cobras com seus 18681 ha,
possui trés aldeias Mbya: Pinhal, Lebre e Taquara, com uma populacéo total estimada em 320 Mbya e 2270
Kaingang (2007: 48-50)
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Em outras regifes tais conflitos também sdo ora mais, ora menos ostensivos,
podendo inclusive passar da agressdo fisica a agressdo xamanica e vice-versa. Mello
(2006) nos apresenta o desenrolar de um conflito que explode em Cacique Doble, RS, onde
os Guarani vivenciavam, segundo a autora, uma “situacao insuportavel devido a uma série
de imposicOes arbitrarias, com relacdo a ocupacao e uso da terra, por parte dos Kaingang.
Neste contexto, eram recorrentes as brigas fisicas, mortes e restricdo cada vez maior do
espaco agricultavel™”. Novamente o comportamento violento dos Kaingang ¢ posto em
evidéncia: saques as rocas, restricdo de recursos aos Guarani e proibicdo de visitas.
Somam-se a isso as acusagdes de feiticaria que culminaram na morte de uma pessoa e no
incéndio de uma casa durante o funeral. Seguindo orientaces de um xama, que ja velho se
dizia enfraquecido para proteger seu grupo, argumento capaz de lhes persuadir da
imperiosidade de se buscar um lugar melhor, teve inicio uma caminhada que deslocou a
aldeia inteira®?.

Diversas razOes foram apontadas pelos estudiosos para explicar o movimento
migratorio dos Guarani em direcdo ao litoral. As grandes migracdes ocorridas no século
XIX e outras mais espagadas que ocorreram até a metade do século XX tinham como forca
motriz a busca da terra sem mal (yvy mard ey) localizada a leste, além do oceano, no
aparente encontro do céu com o mar (Nimuendaju [1914] 1987, Schaden 1962). Este
motivo foi retomado por outros autores (Clastres, 1978; Ladeira, 1992; Ladeira 2001). Por
outro lado, alguns estudos mais recentes privilegiam para a analise de tais migracfes temas
relativos ao parentesco e ao xamanismo (Mello, 2006; Pissolato, 2007). Essas duas formas
de abordagens no entanto, se distinguem quanto as unidades sociais a que se referem; no
primeiro caso o foco sdo as migragdes de aldeias inteiras conduzidas por xamas que se
propunham a guia-las até alcancar as venturas da terra sem mal. No segundo, o foco se
concentra nas mobilidades de unidades menores, sejam elas familias ou individuos, que por
razbes as mais diversas se deslocam por este vasto territdrio guarani que, como propds

Ladeira (2001), apesar de descontinuo é coeso.

1 De acordo com a autora os Guarani ocupavam uma area de 10 ha, numa T.l. de quase 5000 ha (Mello,
2006: 56).

12 Diversas sdo as formas que os Mbya usam para desdenhar os Kaingang: dizem que eles ndo sabem se
expressar diante dos jurua, empregando muito mal a lingua destes, assim os Kaingang dizem: “Pato
piazadinho™: para se referir a filhotes de pato (piazadinho vem de pid, forma de se referir as criangas no
Parana); filhote de milho: para se referir a0 milho quando esta brotando; pensamento de boi: é a maneira
como os Kaingang se referiam o cérebro bovino quando iam ao agougue para compra-lo; “pra traz da
galinha”, para se referir a carcaca; esqueleto de peixe para se referir a espinha.
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Néo é possivel reduzir os deslocamentos dos Guarani atuais a um tnico modelo; a
sua complexidade exige uma analise muito acurada e mesmo nos dias atuais podemos
encontrar aldeias inteiras sendo abandonadas; da mesma forma observarmos outras aldeias
se constituindo alhures; motivagdes, as mais diversas. Esses deslocamentos das pessoas
ndo obedecem a um Unico sentido: elas tanto partem do interior para o litoral quanto o
contrario também é verdadeiro, ainda h& muito de um desejo de se encontrar uma terra boa
para viver. E possivel, no entanto que estes movimentos tenham uma tendéncia a obedecer
a certas rotas. Vé-se por exemplo no caso de Araponga, que mantém um contato mais
intenso com os estados de Santa Catarina e Rio Grande do Sul. As pessoas de Parati-Mirim
por sua vez percorrem o oeste e sudoeste do Parand. O mesmo se d& em relacdo ao fluxo
que essas aldeias estabelecem com diferentes aldeias no estado de Séo Paulo.

Os discursos dos caciques de Araponga e Parati-Mirim dao énfase a dois momentos
de convivéncia: o primeiro ¢ entre outros, em que pesam serem tolerados nas “terras dos
indios”, muito evidente na fala de Augustinho ¢ em menor grau na de Miguel; o segundo
momento é o entre si numa terra guarani, onde apesar de imperfeita se pode viver o
nhandereko, o0 modo de vida guarani. Ndo é sem razdo que Miguel comeca sua fala
evocando seu sofrimento quando jovem; o mesmo é valido para Augustinho “eu me criei
na terras dos indios. Ah, eu morei ja nos Kaingang, varios, no Xoklen. Ixi, eu sofri muito
j&, nds sofremos muito com os indios." Sua fala deixa entender que morar com o0s indios
ndo foi uma experiéncia boa, cabe aqui entdo uma questao, e morar com Guarani é bom?

A resposta a essa pergunta, a principio parece obvia, todavia ela assume vérias
matizes. Desenvolverei nos capitulos seguintes esse ponto, mas também remeto o leitor
mais interessado ao trabalho de Pissolato (2007), em que a autora discute formas locais e
supra-locais de vivéncia do parentesco, regidas por uma ética da consanguinidade: modelo
cosmoldgico, que operacionaliza a relagdo entre afins: modelo socioldgico.

Se observarmos as duas aldeias do sul fluminense abordadas neste trabalho, elas
podem ser descritas como um conjunto de familias associadas a um chefe de familia
extensa por lacos de consanguinidade e afinidade. Pissolato bem definiu: “as localidades
guaranis podem e sé&o normalmente descritas como grupos de parentesco sob a lideranca de
um homem ou casal mais velho que os encabega” (idem: 75).

Gostaria de finalizar esse ponto com uma impressdo que ficou muito forte em mim.
No que se refere as mesmas aldeias, elas seriam pontos de convergéncia da trajetoria de

homens que ap6s muito caminharem acumularam experiéncia e prestigio para reunirem um
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grupo maior em torno de si e constituirem-se ora como lideres politicos (Parati-Mirim), ora
acumulando a lideranca religiosa (Araponga). Tal impressdo é que a0 mesmo tempo essa
lideranga ¢ uma resigna¢do melancolica por “ndo poder” mais caminhar por ndo ter mais a

quem visitar. Augustinho sugere isso em outra passagem quando diz que:

“o guarani ndo para! E é certo! Quantas aldeias o meu pai andou? Na terra dos
indios. Depois que eu td assim [parado], nds estamos assim porque nosso pai morreu
tudo. A Marciana pensa, eu falo pra Marciana: e agora? Onde é que nés vamos ir?
Nos ndo temos como falar assim: ah vamos visitar a minha mae! Vamos visitar teu
pai! N&o tem mais! E, entdo vamos aguentar!”

N&o é sem razdo que disse mais acima que a troca de visitas € uma das gentilezas
que os Mbya tém em mais alta estima. A busca por um conjuge e o desejo de estabelecer
relaces amorosas sdo 0s primeiros motores a promover a mobilidade entre aldeias. A
ocorréncia de uma havaianizacdo do parentesco na geracao de ego (Mendes Junior, 2006)
impulsiona a circulagdo, em maior grau, de homens pelas demais aldeias. Outro evento
capaz de acionar esse desejo de se mudar é a morte de um parente. Também foi observado
por Pissolato (2007) que o desejo de estar entre parentes € uma das forcas que
impulsionam as pessoas, em suas caminhadas (-guata). Como o0s parentes estdo em varios
lugares € possivel que se queira entdo busca-los, desde que se queira viver novas
experiéncias, ou que conflitos, mesmo entre parentes, tenham tornado desagradavel a
permanéncia numa determinada aldeia. Mas, a0 mesmo tempo quem sdo esses parentes?
Segundo a autora seriam todos aqueles com quem se pode identificar alguma relacéo de
consanguinidade. Deveras. Diversas foram as pessoas que vi ao chegar as aldeias,
buscarem aqueles com quem tinham algum elo para serem entdo recepcionados,
alimentados e abrigados. Augustinho parece no entanto reduzi-los, ao citar os pais, que se
tornam sogros. Todavia sua fala pode ser conjugada com algumas outras que no entanto,
néo tenho condi¢des de desenvolver neste momento: por diversas vezes vi algumas pessoas
dizerem que bom era morar com parente, mas que elas ndo os tinham na aldeia. Quando eu
apontava filhos, sobrinhos e irmaos parecia que essas eram relagdes menos importantes, e
estas mesmas pessoas se referiam entdo aos pais, por vezes falecidos, outras distantes. O
que parece implicito € que mais importante sdo as relagdes que ligam uma pessoa a um
consanguineo de uma geragdo ascendente, principalmente os pais. Ndo pretendo encerrar
essa secdo emprestando aos Mbya uma dicotomia que ndo é deles. Encontrei alguns
homens e mulheres que mesmo velhos ainda ndo cessavam de caminhar. Contudo me

faltam dados para que possa aprofundar nesse ponto.
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No universo com 0s jurua

Como ultimo ponto dessa introducdo gostaria de abordar o que chamei mais acima
de relacBes com o exterior da aldeia, através de diversas instituicdes publicas ou privadas,
e também com a populagéo do entorno.

Vivendo entre 0s parcos pontos que restaram de mata atlantica e as cidades,
espacos estes reduzidos e pouco agricultaveis devido ao grande desnivelamento do terreno,
acresce-se a isso a alta incidéncia de rochas e a formacdo arenosa do solo. Este constitui o
quadro geografico dessas aldeias, principalmente Parati-Mirim; ndo muito diferente é a
situacdo de Araponga, a despeito de ter uma densidade demogréfica bem menor que sua
vizinha.

De onde provéem entdo os recursos, ou melhor, que outros recursos possuem as
pessoas que vivem nessas aldeias se a caca como foi dito anteriormente € reduzida? Soma
se a isso o fato de a agricultura ser limitada pelas condic¢des do solo e a extensédo da terra,
quando ndo por legislacdes ambientais que impedem a derrubada de parte da mata. Ambas
as aldeias se localizam em “areas protegidas”: pela APA Cairugu, no caso de Parati-Mirim
e pelo Parque Nacional da Serra da Bocaina, no caso de Araponga.

Esses recursos sdo de natureza diversa e 0s apresentarei em ordem aleatéria. Desde
o momento que a FUNASA tornou-se o drgdo oficial de assisténcia a saude indigena,
passou a haver uma demanda pela formacdo de agentes indigenas de saude. Atualmente
sdo trés agentes em cada uma das aldeias estudadas: responsaveis pela parte médica,
odontolégica e de saneamento basico. Outras fun¢des sdo desempenhadas por intermédio
de terceirizagdo de empresas prestadoras de servigos contratadas pela FUNASA, tais como
auxiliares de servigcos gerais. Os salarios pagos por esses Orgaos provéem de parcerias
diversas com outros 6rgdos: prefeituras locais, Cruz Vermelha, Projeto Rondon. Algumas
parcerias entre a FUNASA e a prefeitura de Parati garantiam o fornecimento de cestas
bésicas para as familias nas quatro aldeias da regido, todavia esse fornecimento se dava de
maneira intermitente.

A implantacdo de uma escola diferenciada bilingue, que em 2007 obteve
reconhecimento oficial, inclui em seu projeto pedagdgico a contratacdo de professores
guarani, mediante a realizacdo de um curso de formacéo de professores indigenas, que séo

remunerados por meio de bolsas. Com a criacdo da escola houve ainda a contratacdo de
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uma merendeira e de uma pessoa responsavel pela seguranga patrimonial das instalagdes,
um jovem Mbya contratado por uma firma de seguranca.

Outros projetos sdo implantados por meio de instituicbes como a APA Cairucu: a
construcdo de um galinheiro, que a época distribuiu cerca de 240 quilos de aves, algo em
torno de 110 galinhas para Parati-Mirim; ndo disponho dos ndmeros para Araponga. A
construcdo do galinheiro e a manutencéo das aves era feita até entdo por intermédio da
mesma instituicdo. Outros projetos de rogca comunitaria, horta, criacdo de peixes, uma casa
de farinha j& foram implantados em outras ocasifes. Recentemente, oficinas de filmagem e
fotografia, promovidas por uma instituicdo canadense, “La Boit Rouge Vif”, reuniu dois
representantes de cada uma das aldeias da regiéo.

Como visto nos quadros populacionais apresentados mais acima (paginas 28 e 30),
cerca de dez por cento da populacdo das aldeias possuem idade superior a sessenta e cinco
anos e gozam do beneficios de aposentadoria por idade, do Instituto Nacional de
Seguridade Social (INSS). Com o aumento e a facilidade de crédito junto a diversas
instituicGes financeiras, sdo estas as Unicas pessoas que possuem acesso a essa modalidade
de credito. Os empréstimos sao feitos para os mais diversos fins, desde a compra de artigos
diversos ou mesmo para financiar viagens para visita a parentes em outros estados, em
outras ocasides a fim de possibilitar a vinda destes para junto de si.

O dinheiro esta presente nas relagdes diarias das pessoas, seja por intermédio de
Orgdos publicos, seja por trabalhos realizados no ambito familiar ou trabalhos coletivos,
tais como a apresentacdo de corais em cerimonias festivas. Ambas as aldeias possuem
grupos de corais composto por criangas e jovens que costumam apresentar-se em eventos
diversos seja em Parati ou no Rio de Janeiro. A remuneracdo € dividida entre cada pessoa
que compde o coral.

A confec¢do de artesanato para venda envolve varias etapas de producdo. Compete
aos homens buscarem a matéria-prima na mata, onde encontram principalmente o Cipo
Imbé (vembepi) usado na elaboragdo de motivos graficos em arcos e cestos; a Embira, seja
ela vermelha (pytd) ou branca (xi), é usada na confeccdo de cordas para arcos; a Embauba
usada na confec¢cdo de pau-de-chuva; uma espécie de taquara fina (takua’i) usada na
confecgéo de cestos; uma madeira conhecida como Espinheira Santa (nhandyta) da qual
fazem arcos e aros de cestos; e, a caixeta: madeira utilizada como matéria prima de
pequenas esulturas de animais. E comum que o marido v4 & mata para buscar o material

gue a esposa necessita, espera-se também que um parente o faca; caso contrario a mulher
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devera pagar a alguém para que va até a mata e traga o material que necessita. Utilizam
ainda sementes colhidas nos arredores e migangas compradas no mercado local para a
confeccdo de colares.

Nem todas as pessoas sabem fazer artesanato, outras sabem fazer apenas um
determinado tipo de peca. Os cestos e 0s animais sdo de confeccdo mais elaborada e
demandam maior conhecimento. Ainda assim ndo sdo todas as pessoas que se langam
nessa atividade, que envolve, muitas vezes, marido e mulher. E comum que mée e filha ou
sogra e nora sentem-se juntas para conversar horas a fio enquanto fazem seus trabalhos.

A venda do artesanato ocorre em trés lugares distintos: as margens da estrada que
corta a aldeia de Parati-Mirim, em pequenas tendas montadas para esse fim; nas ruas do
centro historico de Parati e exclusivamente pela populacdo de Araponga, na praia de
Trindade. Em ambos os locais a venda é feita pelas mulheres, os homens embora possam
acompanhar as esposas até os locais de venda, permanecem distantes, num ir e vir pela
cidade. Algumas poucas pessoas optam por vender parte do que produzem a algumas lojas
na cidade. Nas aldeias do oeste do Parand a venda de artesanato ndo é uma fonte muito
lucrativa de renda. As pecas expostas em pequenas tendas ao longo da rodovia que corta a
aldeia Palmeirinha dificilmente eram vendidas por mais de cinco reais. No Rio das Cobras
os Kaingang vendiam belas pegcas com motivos tecidos em algoddo que dificilmente
alcangavam a cifra de cinco reais. Situagdo muito diferente de Parati onde o valor das
pecas de artesanato é muito superior.

Frequentemente alguns homens sdo ‘“contratados” para prestar algum tipo de
servigco em propriedades da regido. Muitas das vezes para trabalhar na limpeza de um
terreno onde ser4 iniciada uma plantagcio. E comum também que os homens se envolvam
em trabalhos de mutirbes, organizados pela associacdo de moradores de Parati-Mirim.,

Como demonstrado, os Mbya vivem ha tempos envolvidos pelas mais diversas
situagBes num universo de alteridades mdaltiplas, ora sedutoras, ora repulsivas. E frequente
a afirmagdo que ainda assim sabem manter o seu modo de vida, o nhadereko, que os
diferencia ndo somente da populacdo envolvente: os jurua, mas também de outros povos
como os Kaingang, referidos pelos Mbya como Pongue ou Nhandeagua. Desconhego o
significado dessas expressdes, sempre que questionei as pessoas a respeito 0 maximo que
diziam e que falavam dessa forma para que os Kaingang ndo soubessem que estavam

falando a seu respeito.
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Outras formas h& de conviver com outras espécies de seres que habitam o universo,
que a despeito de suas formas ndo humanas, também séo capazes de seduzir. Sera delas

que tratarei nos proximos capitulos.
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1 - CONVERSANDO E CACANDO

Reitero aqui que o lugar conferido a caga na etnografia das terras baixas sul-
americanas, como ja foi referido anteriormente, ndo é apenas o de uma dependéncia
ecoldgica. Povos onde a cacga é abundante e estd estreitamente relacionada as atividades
rituais conferem a predacdo animal um valor que ultrapassa em muito aquele conferido a
subsisténcia. Pretendo demonstrar neste capitulo que o mesmo tratamento € valido para
outros povos onde a caca, apesar de reduzida, € dotada de semelhante valor simbdlico,
neste caso os Guarani.

Consumir carne de caga muito apraz aos Mbya; a qualquer sinal de que um animal
foi trazido do mato as demais pessoas especulam acerca do fato. A depender do tipo de
presa ha uma expectativa de que certas pessoas sejam contempladas com uma parte da
carne; em outros casos, 0 consumo se restringira a familia da pessoa que matou o animal.
No entanto como bem notou Pissolato (2007: 84), “o valor altamente positivo que se da ao
consumo de carne de caga ndo ¢ acompanhado de investimento sobre essa atividade”.
Diferentemente de outros povos das terras baixas sul-americanas, dentre 0s quais as
cacadas sdo condicdo de producdo de inimeras atividades rituais (Viveiros de Castro,
1986; Vilaga, 1992; Teixeira-Pinto, 1997 e Lima 2005), entre os Mbya a caca, praticada
individualmente, é atualmente condicdo de satisfacdo de um desejo de se comer carne do
mato (xo ‘o kaaguy 're). Seja esse 0 desejo do proprio cacador, seja 0 desejo de sua esposa.
No entanto, a reducdo de um animal a condicdo de carne a ser consumida e as vezes
ofertada envolve um conjunto de cédigos que regulam diversos aspectos da socialidade
mbya.

Dessa forma examinarei aqui as condi¢es de producdo da caca e as relacbes mais
estreitas que ela guarda com o socius mbya. Pratica-la durante os meses de maio a agosto
permitiu construir um lugar privilegiado de onde eu pude discutir com 0s pessoas questdes
relativas a comensalidade e a transformagdo humano-animal — jepota —, essas duas Ultimas
a serem tratadas no capitulo seguinte. Antes de entrar no tema da caga propriamente dito,
pretendo fazer uma breve analise da constituicdo de outros espacos da aldeia; as formas de
utilizacdo das rogas e 0s possiveis usos que se faz da mata, para além da caca.

Na introducdo deste trabalho fiz uma referéncia resumida da forma como os Mbya
dividem os periodos do ano. E pois hora de desenvolvé-la um pouco mais. Ja sabemos que

0 ano é dividido em dois periodos: ara yma ou ara iroy, e ara pyau. Ara yma inicia-se por



volta de abril, quando o sol, aparentemente, descreve uma trajetoria lateral na esfera
celeste. E também o periodo que as temperaturas comecam a declinar e os indices
pluviométricos baixam — por isso a denominacdo ara iroy, ou dias frios. Este periodo é
destinado a caca, pois 0s animais estdo gordos.

Hé& também outros eventos do calendario Mbya que s&o regidos por essa divisao do
ano. Vejamos alguns: diziam as pessoas que este € um periodo em que ha muitos angue
(Ara yma angue heta!). Apds a morte ha um desmembramento da alma: de um lado o
nhe’é, ou ayvu, a mesma alma que os Apapokuva chamavam de ayvucué, de origem celeste
(Nimuendaju: [1914] 1987), e que atualmente entre os Mbya é referida pela expressao
nhe’¢ (veja Pissolato 2007, Silva 2007, Mello 2006). Angue — alma telurica — é uma
transformacdo daquilo que foi a sombra (&) de uma pessoa. A particula kue, ou gue é
traduzida para o portugués como ex-; todavia 0 angue parece ndo se tratar do mesmo
espectro que Nimuendaju identificou como acyigud, a alma animal. Nao encontrei entre 0s
Mbya nenhuma idéia que correspondesse a uma no¢do de alma animal que se
desenvolvesse junto com a pessoa, fato esse observado também por Pissolato.

Segundo Augustinho Karai Oka, cacique e xama na aldeia Araponga, ara yma é
também um periodo de limpeza dos cemitérios. No entanto, parece que ha pouco
investimento sobre essa atividade; no proximo capitulo abordarei mais especificamente
essa questdo. Outro aspecto destacado deste periodo é o fato de haver pouca atividade
xamanica, ou como colocou 0 mesmo xaméa: karai kuery nombaiapoi! “Os xamas ndo
trabalham.” Conforme pude observar, este ndo trabalhar parece estar associado as
atividades rituais, inexistentes neste periodo; apesar disso ndo € raro que 0s xamas sejam
procurados para tratar as pessoas, em suas proprias casas ou mesmo na opy ’i.

No que diz respeito a agricultura, ara yma ndo é uma época de plantio, as pessoas
estdo terminando de colher a mandioca e a batata-doce que plantaram no ultimo ano e
preparando a terra para o plantio que se iniciara em agosto.

Por fim, durante ara yma os dias sdo menores que as noites, diz-se entdo kuaray

apua’i, dia curto; e jaxy ipuku ou pytu mbuku, noite longa.
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Trajetoria solar durante ara yma

Ara pyau inicia-se por volta de agosto, periodo que o sol, aparentemente, descreve
uma trajetoria central na esfera celeste. As temperaturas comecam a subir e em breve virdo
as aguas. Diferente de ara yma, ara pyau é o periodo em que 0s animais, além de estarem
magros, estdo se reproduzindo ou amamentando, de modo que a atividade de caca deve ser
suspensa. Em contrapartida, as pessoas estdo nas rocgas; 0s principais cultivos sdo: a

mandioca (mandio), plantada em agosto; o milho (avaxi), entre agosto e setembro; o feijao
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(kumanda) e a batata-doce (jety) em setembro. As colheitas iniciam-se por volta de
novembro e dezembro, no primeiro caso o feijdo; no segundo, o milho. A batata doce e a
mandioca serédo colhidas ao longo do ano.

Quanto as atividades xamanicas, € um periodo de intensa atividade. Diziam as
pessoas: xeramdi karai ombaiapo vaipa: oendu, opita, omde’ry kyringue “os xamas
trabalham bastante, escutam, pitam no cachimbo (petygua), dao nomes as criangas.”
Segundo Nimuendaju ([1914] 1987: 75), havia entre os Apapokuva quatro classes de pajés
e, destes, “apenas aqueles pertencentes a quarta categoria — cOmposta somente por homens
— poderiam conduzir a festa do fiemongarai”, realizada sempre ap6s a colheita do milho
verde, entre 0s meses de janeiro e margo. Atualmente, € no més de janeiro que acontece o
nimongarai, que deve ser conduzido por um xama. Nao € possivel afirmar que haja uma
razdo exclusiva para realiza-la. Das vezes que participei dessa cerimdnia pude verificar que
trés tipos de alimento estavam associados a sua celebracdo, os quais eram também
destacados pelas pessoas: 0 milho verde é colhido e consumido no més de dezembro. Do
milho duro, uma perte sera transformada em um pequeno bolo (mbojape), enquanto a outra
sera levada a opy i, ou colocada sobre os fogos das caasas, ai permanecendo até que sejam
replantadas novemente em agosto. O tratamento ritual na opy’i do mbojape produzido
pelas mulheres é designado avaximongarai. Associado ao avaximongarai estd o mel (ei),
que coletado na mata também sera tratado cerimonialmente na opy’i: eimongarai. O ei e
mbojape sdo alimentos consumidos conjuntamente na opy’i € ambos desempenham duas
funcBes importantes no ritual, que tratarei no proximo capitulo. A cerimdnia ainda pode ter
como motivo o batismo da erva mate, kaakarai. Apenas um destes motivos é suficiente
para acionar outro tema forte desta ceriménia: a descoberta de nomes para as criangas que
nasceram no Ultimo ano e ainda ndo foram nominadas: nhe eimongarai. Dessa forma, se
entre outros povos da América do Sul a caga proporciona o desencadeamento de atividades
rituais, entre os Mbya, estas estdo associadas a agricultura, principalmente ao milho
(alimento guarani por exceléncia), e a coleta de mel e de erva mate. Ao contrério de outros
povos, aqui a carne nao é recomendada durante esse periodo e o alimento privilegiado é:
mbojape, ei e kaaguy jy (bebida ndo fermentada a base de milho).

Por fim, em ara pyau, os dias s&o maiores que as noites e diz-se Kuaray puku, dia

longo; ou jaxy apua’i, noite curta.
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1.1 ACASAE AROCA

Conforme apontado no item anterior, duas atividades podem claramente ser
associadas a cada periodo do ano: ara yma é época de caca; ara pyau, de roca. A roca
conjuga esforcos masculinos e femininos; a caga, masculinos apenas. Divisdo também
observada por Schaden (1962: 83): “tudo que se refere a caga ¢ assunto do marido, ao
passo que a lavoura se divide em atividades masculinas e femininas”. E de ambos que ¢
preciso falar.

Trés espacos constituem as aldeias: 0s nlcleos habitacionais, as rocas e a mata. A
organizacao dos nucleos habitacionais parece seguir um modelo constante, pelo menos nas
aldeias de Parati-Mirim, Araponga e Palmeirinha, que tém como centro da vida cerimonial
a opy’i; esta, conforme destacado por inimeros autores, &€ uma construcdo retangular,
maior que as demais casas, construida com a frente voltada para o leste, ou como dizem 0s
Mbya, nhanderova.

Espalhadas ao longo do espaco, mais ou menos distantes uma das outras,
encontram se as moradias, ocupadas em sua maioria por familias nucleares e que
aparentemente ndo parecem seguir qualquer ordenamento. Sdo construidas em sua maioria
de pau-a-pique ou taquara, e cobertas com folha de palmeira, sapé ou telhas premoldadas
(eternit). H4 ainda um posto de satde da FUNASA e uma “escola diferenciada”,
administrada pelo Estado.

E comum, ao perguntar a uma pessoa mbya quantas pessoas vivem na aldeia, que
recebamos como resposta o0 nimero de familias nucleares que a comp&em. Havia em Parati
Mirim trinta casas e trinta familias; em Araponga, seis casas e seis familias; em
Palmeirinha ndo cheguei a efetuar esse levantamento. Contudo, isso ndo quer dizer que a
cada casa corresponda uma familia, pois alguns rapazes ou mocas podem resolver morar a
s0s durante um periodo de sua vida.

E notavel que apds o matrimdnio jovens casais passem a viver durante certo tempo
na casa de seus sogros, para mais tarde construirem sua casa nas proximidades da casa
destes. N&o ha nenhum evento que marque essa separa¢do, nem mesmo 0 nascimento de
filhos. Espera-se que em ambos 0s contextos, tanto o genro quanto a nora participem de
algumas atividades junto ao seu sogro ou sogra. Menos que uma obrigacdo do genro para

com 0 sogro, ou da nora para com a sogra, essa configuracdo parece corresponder a um
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calculo estratégico de apoio mutuo entre aqueles que ora se acham ligados por relacdes de
afinidade.

Como ja foi salientado por outros autores, (Viveiros de Castro 1986, Pissolato
2007) ndo é possivel falar entre os Tupi-Guarani de uma forma geral e os Mbya,
especificamente em regras mecénicas de residéncia. O que ha, entre os Mbya,
principalmente no que se refere aos casais mais jovens, € uma alternancia entre um desejo
de ora residir junto a familia dos pais da moca, ora, a dos pais do rapaz. Alternancia essa
marcada pela possibilidade de viver bem, seja proximo a uns ou a outros.

Inimeras sdo as razBes que contribuem para que os casais alternem o local de
moradia entre as aldeias dos pais dos conjuges, e isso em diversas fases da vida. O
exemplo de Jango e Tereza que vieram a morar novamente com os pais desta somente apds
a morte do pai de Jango, ocorrida em 2003, em Palmeirinha no Parana € ilustrativo e se
conjuga com a fala de Augustinho apresentada no final da introducéo deste trabalho (ver p.
43-44). Nos anos oitenta Jango viveu por certo tempo junto ao seu sogro, tanto no Itariri
quanto no Espirito Santo, onde nasceu seu filho Geferson; ao longo dos anos essa
convivéncia se alterou por varias vezes. O préprio grupo doméstico™ de Jango reunia,
durante meu trabalho de campo, ele com sua esposa, a mée e o irmdo mais novo de Jango;
sua filha, Elizéia, casada e os trés filhos; e o filho Geferson, recém-casado, que trouxera
sua esposa de Ribeirdo Silveira, uma aldeia préxima a Bertioga no estado de S&o Paulo.

Todavia, essa configuracado é fluida e, ao longo de quatro anos de convivéncia com
0s Mbya, diversas vezes vi Luciano e Elizéia partirem para Jaragua no estado de S&o
Paulo, onde moram os pais de Luciano, ou de l& chegarem. Os motivos? Diversos...
Possibilidade de trabalho, tratamento de criancas por um determinado xama, desejo de
estar perto de certos parentes, ou mesmo conflitos irrompidos...

Em certa ocasido uma mulher me dizia que ndo gostava de morar com sua sogra,
pois essa maltratava os netos e a ela. Afirmava que sua sogra era uma pessoa brava,
diferente de sua mée, que nunca maltratou seu marido.

Outro exemplo ilustrard esse desejo de viver bem numa ou noutra aldeia. Certa
noite estava na opy i quando um rapaz sentou-se junto a mim para saber se seu tinha uma

posicdo quanto ao retorno dele a Sapukai, aldeia localizada proximo do municipio de

13 para 0 caso Mbya, em que ndo ha regras mecanicas de residéncia, quica uma tendéncia a uxorilocalidade, é
possivel definir os grupos domésticos através da articulacdo de um homem e seus genros ou de uma mulher e
suas noras. Mais que unidades criadas em funcéo da ocupacdo do espaco, sdo unidades relacionais. Embora
possam morar a certa distancia um do outro, é a seus afins que um homem recorrera para realizar certos
trabalhos.
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Angra dos Reis, onde participava de uma oficina de video que estava sendo promovida por
uma instituicdo canadense. Pela manha ele havia pedido que quando eu telefonasse para
Sapukai, perguntasse a respeito do seu retorno.

Respondi-lhe que essa pessoa (também Mbya e morador de Parati Mirim), para
quem telefonei, havia dito que ele ndo retornasse, pois ele teria abandonado a oficina; por
isso 0o cunhado do rapaz para quem eu telefonei acabou substituindo-o. Ele saiu,
acompanhado da esposa e pouco depois voltou. Esta sugeriu que ele fosse até Sapukai, no
dia seguinte, junto com o pessoal que iria a uma confraternizacdo; poréem ele respondeu:
“deixa, se eles preferiram o fulano é porque ele ¢ daqui. Eu ndo estou na minha aldeia,
entdo eu ndo quero problema”. Em seguida completou que so estava em Parati Mirim por
causa de sua esposa.

Esses exemplos lancam certa luz sobre a questdo colocada na introducdo deste
trabalho: se viver com Mbya é bom. Antes de extrair qualquer resposta antecipada vejamos
0 que é possivel observar sobre a forma como os Mbya vivem seu dia-a-dia.

Vamos ent&o as rogas.

Se ara pya’u (entre agosto e marco) é considerado uma estacdo mais propicia a
agricultura é por dois motivos basicos: as aguas e a temperatura. Durante os meses de abril
a julho (ara yma) os indices pluviométricos sdo mais baixos e o frio, principalmente no
oeste paranaense, mais rigoroso, com as temperaturas constantemente descendo alguns
graus abaixo de zero nas madrugadas. As geadas sao constantes e o resultado € a morte da
plantacéo.

No sul fluminense as éareas destinadas a plantacdo, pelos motivos expostos na
introducdo deste trabalho, ndo possibilitam muita autonomia. Tratando-se de &reas
reduzidas e de solo pobre, é necessario que as pessoas complementem sua dieta alimentar
com outros produtos comprados no comércio local: arroz, feijdo, macarrdo, café, aglcar,
trigo, fuba, erva mate, fumo, biscoitos, refrigerantes e carne, principalmente de frango. O
que € produzido nas rogas assegura apenas uma parte da subsisténcia das familias.

Uma roca é definida genericamente como kokue, no entanto esse termo se refere a
roca que ja foi colhida e que aguarda uma nova cultura. Para se referir a uma roga
especifica utiliza-se 0 nome da espécie a ser plantada mais o sufixo —ty, (que segundo
Cadogan (1992: 182) refere-se a um lugar onde abundam as coisas) por exemplo: avaxity,
roga de milho. Uma roca € iniciada com a derrubada de uma parte do mato (kaaguy ’re);

um homem por vezes auxiliado por filhos e genros dé inicio aos trabalhos. Com machados
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deitam a madeira ao chdo e aguardam o passar de alguns dias para que seque e possa ser
cortada e carregada. A segunda fase € a remocdo da madeira que sera aproveitada como
lenha, a retirada de restos de galhos e pequenas arvores que restaram; e a queima do
restante da area, processo que algumas pessoas chamavam de “coivarar”. Nesta fase
utilizam principalmente a foice para a realizacdo dos trabalhos. E ainda uma fase de
trabalhos masculinos. A terceira fase, a ser realizada com enxadas, é a limpeza definitiva
do terreno e o plantio, e pode envolver o trabalho de mulheres, entre elas a esposa, as filhas
e as noras do “dono da roga”. Durante o periodo de produgdo da roga cabera ao dono o
cuidado e a limpeza destes locais. Uma vez formada, nos anos seguintes os trabalhos
envolverdo, no mais das vezes, os seus donos, que ocasionalmente serdo auxiliados por
filhos e genros.

O uso da expressdo “dono da roca” me parece prestar muito bem neste contexto,
pois a relacdo que se constroi entre o dono (-ja) e a coisa possuida exprime de diversas
formas outro tipo de relacdo que sera analisada mais pormenorizadamente um pouco mais
a frente.

A referéncia ao fragmento de um mito a seguir ajudara ilustrar, através da
cosmologia, relacdes observaveis no plano socioldgico. Mais acima, disse que diferente da
caca, a roga conjuga atividades masculinas e femininas. O fragmento a que me refiro tem
como tema forte a partida de Nhanderuvugu ap6s sua mulher dizer-lhe que o filho que
trazia no ventre era de Mbaecuaa. Mas é o segundo motivo que mais me interessa aqui,
pois ele sugere uma divisdo dos papéis masculinos e femininos no trabalho da roca.

“E Nhanderuvucu fez roga. Enquanto ele ia e a fazia, realizava-se atras dele a época do
milho (verde). E ele veio para casa comer. E (ele disse) a sua mulher: ‘va na nossa roga,
traga milho verde que iremos comer.” E a mulher de Nhanderuvugu disse a seu marido:
‘agora mesmo estavas fazendo a roga e ja me dizes: ‘va traga milho!” Nao tenho o teu

filho no ventre, tenho o filho de Mbaecuada.” E a mulher de Nhaderuvugu pegou o cesto
de carregar e foi na rog¢a.” (Nimuendaju: [1914] 1987: 143)

E claro que o gesto das pessoas no replicam aquele dos personagens miticos, mas
é possivel que estes sirvam de pardmetros para 0s primeiros. Se como apontado mais acima
as duas primeiras fases de inicio de uma rogca sdo competéncias de um homem e a terceira
conjuga esforcos masculinos e femininos, a colheita, por sua vez, é idealmente uma fase
feminina. Na roca plantada por Lourengo Karai Vare vérias mulheres reuniam-se para
colher batata-doce. Em outra ocasido, enquanto Jango e eu limpavamos um descampado

préximo a sua casa, de onde ainda era possivel arrancar grande quantidade de batatas-
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doces, Jango sempre dizia: “deixa, depois a Tereza vem buscar”. A colheita ¢ via de regra,

uma atividade feminina.

Mulheres colhendo batata-doce

As rocas sdo plantadas nas proximidades das casas de cada familia, o que no
entanto ndo é realizado por todas elas. Parece que homens casados e com filhos costumam
fazé-la com maior ou menor regularidade. Em Parati-Mirim apenas Lourengo, Jango e seu
Miguel se entregavam regularmente ao cultivo; o primeiro dizia ter cerca de dois mil pés
de mandioca plantados nos arredores de sua casa; possuia ainda outra ro¢ca onde plantava
batata-doce; esta ficava um pouco mais afastada e era preciso adentrar a mata para alcanca-
la. Plantava ainda amendoim (manduvi) feijdo e milho. O produto de sua roga era sempre
distribuido as pessoas que a ele recorriam. O mesmo se passava em rela¢do a Jango, que
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regularmente mantinha uma roga de mandioca e milho entre o patio de sua casa e a mata.
Por vezes plantava também batata-doce, que € muito apreciada pelas pessoas,
principalmente quando assadas sob as cinzas de um fogo. E pratica corrente o plantio da
mandioca, do milho e da batata-doce concomitantemente num mesmo espaco.

A roca plantada por seu Miguel deve ser analisada de forma diferenciada, pois essa
é a maior da aldeia, ocupa cerca de uma quarta (6050 m?) de terra, medida equivalente a
um quarto de alqueire (24200 m2). E uma roca dita comunitaria, pelo cacique, talvez por
ter sido ela, a principio, resultado de um projeto introduzido por uma parceria entre a APA-
Cairucu e a FUNASA para a construcdo de rogas comunitarias nas aldeias do sul
fluminense; no entanto, as demais pessoas se referem a ela como a “roga do cacique”. A
manutencdo dessa roca seria de responsabilidade do cacique, auxiliado pelas demais
pessoas quando “convocadas”; e os produtos coletivizados. Apesar de sempre ter ouvido
de todas as pessoas que “se o cacique mandasse, elas deveriam trabalhar nessa rog¢a”, ndo
era bem assim que tudo se passava; dependia mais da disposicéo de cada um para fazé-lo; e
guando muito 0 cacique apenas comunicava as pessoas a necessidade de realizar
determinado trabalho, ndo caberia a ele impor a outrem a obrigacao de trabalhar.

Os principais produtos dessa roca s&o o milho avaxi ete’i™* (milho verdadeiro
guarani) e a mandioca. H& uma etiqueta que rege a colheita dos produtos dessa roca: as
pessoas dirigem-se ao cacique e lhe dizem que desejam colher determinado produto, e ele
por sua vez nunca parecia se opor. E possivel, guardada as devidas proporcdes, ressaltar
dessa relacdo uma daquelas qualidades destacadas por Pierre Clastres quanto aos atributos
da chefia indigena: “[e]le deve ser generoso com seus bens, e Nndo pode permitir, sem ser
desacreditado, repelir os incessantes pedidos de seus ‘administrados’ ([1962] 2003). Em
certa aldeia do litoral sudeste um cacique teria sido acusado de inimeras condutas
improprias: poligamia; dificultar aos demais moradores acesso a beneficios que recebia
para distribuir entre eles; venda de combustiveis. A frequéncia com que tais fatos ocorriam
teve como consequéncia a perda de prestigio deste cacique, principalmente por parte
daqueles que estavam relacionados a ele por lagos de afinidade; ndo tardou que das seis
familias que |4 viviam quatro se mudassem para outras aldeias. A incapacidade de

distribuir bens ou beneficios e a possibilidade de ser acusado de “mesquinharia” (seu

1 Em relagfio ao milho guarani (avaxi efe’i) conheci quatro formas de diferenciagdo: avaxi mitai: cujas
espigas sdo pequenas; avaxi XI: 0s grdos sdo brancos; avaxi pitd: os graos sdo vermelhos; avaxi para para’i:
as espigas contém graos de diversas cores. Em oposigdo ao milho guarani ha o avaxi tupi, milho jurua ou
milho do branco.
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Miguel sempre me dizia que nunca se devia ‘amesquinhar’ nada) acarretara insatisfa¢do
das partes envolvidas, o que no limite pode implicar um abandono da aldeia.

O qualificativo ete’i atribuido a uma espécie de milho é extensiva a inimeras outras
espécies alimentares, entre elas o feijdo, uma espécie de cana chamada takuare’é miri, 0
amendoim etc.. No entanto é ao milho que farei referéncia aqui, pois afirmavam as pessoas
que 0 avaxi ete’i ndo deve ser plantado misturado ou préximo ao milho que chamam de
Tupi, para que ndo houvesse uma hibridizacdo; ndo se deve deixar misturar o que
Nhanderu deixou na terra, exclusivamente, para seus filhos, assim como ndo se deve
misturar guarani e jurua. Essa preocupacdo em manter separado o milho, parece ter como
consequéncia uma rede de circulacdo de sementes que envolve varias aldeias. No entanto
ndo sou capaz, neste momento, de propor um mapeamento deste circuito. Apenas observei
em Pinhal, Palmeirinha, Parati-Mirim e Rio Pequeno ocasides em que as pessoas partiam
ou chegavam levando ou trazendo consigo certa quantidade de sementes, as quais tinham a
inten¢éo de plantar naquele ano.

Em aldeias onde se plantam os dois tipos de milho, as rocas de cada um se
localizam a certa distancia uma da outra, e muitas vezes essa segunda espécie é destinada
ao comércio. Na aldeia Palmeirinha havia uma roca coletiva com onze alqueires, onde se
plantava 0 milho tupi. Quantitativamente isso pode ser entendido da seguinte forma: de
cada alqueire € possivel colher de cem a cento e cingquenta sacas de milho, uma saca
equivalendo a sessenta quilos; logo o produto final gira em torno de 1100 a 1650 sacas que
sdo vendidas a uma cooperativa que escoa parte dessa producdo para o porto de Paranagua.
O produto dessa roca, coletiva, é revertido na compra de certos insumos tais como tratores,
equipamentos agricolas e carros. Esses insumos sdo coletivizados, e estdo sob a
responsabilidade do cacique, que ndo deve se esquivar a atender as demandas das pessoas
quanto ao seu uso.

Analisado o espacgo das casas e das rogas, que apenas por razfes analiticas podem

ser dissociados, é hora de adentrarmos a mata.
1.2 A MATA
Certa tarde, na cidade de Parati, eu e Nirio, filho de Augustinho, olhavamos

algumas fotos na internet. Resolvi mostrar-lhe fotos de uma aldeia recém fundada em

Camboinhas, no municipio de Niteroi. Ao constatar que a aldeia ficava huma praia e que a
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sua volta ndo havia nenhum tipo de mato, mas apenas areia, Nirio lamentou a sorte das
pessoas que 14 viviam e disse por fim: “ndo quero nem conhecer!”

Em junho, durante o percurso da viagem que fizemos ao Parana, Jango mostrava-
me a localizacdo de outras aldeias como: Boa Vista, em Ubatuba; Rio Silveira, em
Bertioga; Capoeirdo em Itanhaém, entre outras. Ressaltava a beleza e a exuberéncia da
mata que circundava essas regides, as quais dizia serem lugares bons de se viver.

Essa qualidade de “bom para se viver” atribuida a certos lugares, principalmente
aqueles cercados por “matas boas” (ka’'aguy pord) deve-se a conjugacdo de uma série de
fatores: abundancia de caga, coleta de mel, extracdo de material para artesanato e para a
construcdo de casas e coleta de ervas para a preparacdo de remédios do mato (poad
ka’aguyre), embora algumas dessas ultimas também possam ser plantadas nas
proximidades das casas.

Os remédios do mato s@o de dois tipos: de origem animal e de origem vegetal. Ndo
é minha intencdo tratar da farmacologia Mbya, assunto para o qual ndo disponho de dados
nem conhecimento suficientes. Apresento nos anexos um quadro de algumas plantas de
que pude registrar 0s nomes e 0s usos. Mais que aprofundar neste tema, minha intencéo €
destacar uma das muitas formas de utilizagdo da mata pelos Mbya.

Embora faga referéncia a uma parte desses remédios como “de natureza animal”
eles serdo mais bem abordados um pouco mais a frente no que se refere a certas qualidades
dos animais que se busca obter.

Quanto a extracdo de materiais para confeccdo de artesanato e construcdo de casas
ja foi tratado na introducéo deste trabalho. As pessoas utilizam a mata para buscar lenhas e
outros produtos comestiveis como o palmito (jejy) e a pupunha (pindoro). Nas aldeias do
sudeste ndo € comum encontrarmos o pindo ete — arvore mitica criada por Tapari: o senhor
incestuoso, Cadogan ([1959] 1980: 27), na qual teria descansado juntamente com sua
esposa e tia paterna, apds ter alcancado a plenitude (aguyje) e os ensinamentos para
adentrar a terra perfeita. Desta arvore, abundante no oeste paranaense, extrai-se um tipo de
palmito que se diferencia do palmito extraido do pindoro principalmente quanto sabor:
aquele € doce, este, amargo. O periodo ideal para a derrubada da palmeira é quando se
aproxima o final da estacéo fria — ara yma. E nesta época que uma espécie de vespa (néo
identificada) deposita seus ovos nos troncos caidos e, apos um periodo de 45 a 60 dias, 0s

ixo (também chamados tambu), um tipo de larva, estardo gordos e suculentos para serem
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comidos fritos. Iguaria muito apreciada pelas pessoas que as recolhem em grandes

quantidades do interior das palmeiras.

/A

Tambu ou ixo

De todas as formas de uso que os Mbya fazem do mato, a caca é sem dlvida uma
das que mais sobressai. O entusiasmo € visivel quando alguma presa é trazida do mato; e
apesar de ndo haver um investimento regular nessa atividade, ela se reveste de grande
importancia por constituir um codigo de condutas entre as pessoas; das pessoas para com

os animais abatidos e também com “‘seus donos”.

1.3 ACACA

Numa noite de maio Jango me chamou para que ajudasse a matar um gamba
(mbyku) que ha dias rondava sua casa. Mais que depressa me dispus a auxilia-lo; até entdo
seria mais uma atividade comum junto as pessoas que desde final de mar¢o me abrigavam
no seio de sua familia. Quando cheguei ao patio da casa de Jango, estavam préximos a
arvore onde o gamba havia subido: Luciano Karai Miri, genro de Jango; o irmao mais novo
de Jango, Leonardo Karai Jekupe (Tiro) e a filha de Jango, Elizéia com o filho no colo. De
todos os homens da casa apenas Geferson Vera Miri, filho de Jango, ndo quis fazer parte
do cerco ao gamba4, alegando que ndo gostava e por isso ndo mataria.

Tiro subiu na arvore para forcar o gamba a descer. Embaixo, eu e Luciano
aguardavamos, cada um com um pedaco de pau a mio. A medida que o animal caminhava
para as extremidades dos galhos, acertei-o. Luciano pegou-0 e entregou a sua sogra,

Tereza, que, junto com Jango ressaltou o fato de 0 gamba estar gordo.
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Tereza pendurou-o numa parede da casa e disse que prepararia no dia seguinte.
Mais tarde eu viria aprender que os Mbya ndo preparam carne do mato a noite. Pela manha
Tereza cozinhou e em seguida fritou 0 gamba para que coméssemos. Por se tratar de um
animal de pequeno porte o seu consumo foi limitado aos membros da casa: dois casais e
eu.

Este acontecimento, a principio comum, seria 0 que, sem que eu soubesse, nortearia
meu trabalho de campo desde entdo. Naqueles mesmos dias Mariano ja havia formulado
para mim alguns pontos a respeito dos periodos do ano. Estavamos em ara yma, periodo de
caca, logo, nada mais oportuno do que falar sobre ela e por que ndo, pratica-la? Jango
havia sinalizado neste sentido, dizendo-me naquela manh& que no dia seguinte ensinar-me-
ia a fazer armadilhas.

A construcdo de armadilhas é o método privilegiado de captura de animais®®. As
pessoas me diziam que quem ‘“‘cagava” era Xivi (onca); ela é quem sai, principalmente a
noite, e vai atras de outros bichos. Mbya ndo, “a gente faz uma armadilha e espera cair
(ho’a) um bichinho,” disse-me algumas vezes Augustinho. O mesmo procedimento era
observavel em Lourenco, um homem mais velho com cerca de 65 anos, que € reputado o
melhor cacador de Parati-Mirim; dele, apesar de sair sempre com uma espingarda para o
mato, se dizia que era “craque” mesmo em armadilhas, principalmente monde e nhu’d.

As armadilhas que vi 0s Mbya construirem sdo as seguintes:

a) O mondepi: trata-se de um pequeno cercado semicircular construido de galhos
cortados e envolvidos por folhagens. Na entrada ¢ montado um dispositivo
por meio de uma vara que, envergada, desarma quando a presa tenta adentrar
0 cercado. Destina-se as presas pequenas como 0 gamba, guaki (ndo

identificado), anguja guaxu (rato do mato), inhambu, jacu etc.

1> Schaden (1962: 54) destaca a importancia da caca, principalmente entre os Mbiia do Rio Branco, onde
todas as manhas grande parte dos homens saiam de casa, embrenhando-se pelo mato “para ver mondéu. Cada
homem tem no mato quatro, cinco ou mais mondéus de jicara e lacos”, estes ultimos usados para porcos do
mato, veados e antas. Na mesma pagina o autor comenta que quando aparecia nas proximidades da aldeia
uma vara de porcos do mato (tadjasu) realizava-se uma cagada coletiva envolvendo de quatro a seis pessoas.
“A distribuicdo dos animais abatidos, feita por quem os matou, beneficia[va] a todas as familias grandes da
comunidade. Repart[ia]-se tudo em porcdes iguais, inclusive para o cagador e ndo hafvia] partes especiais
destinada a este ou aquele”.
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Mondepi

Mondepi com guaki

b)  Monde: construido com duas fileiras paralelas de galhos, entre as quais
coloca-se uma madeira pesada presa por um dispositivo que é desarmado
quando o animal pisa dentro do monde. Esta madeira cai sobre a presa
matando-a. Distingue-se do mondepi por sua estrutura e por destinar-se a

animais de porte maior como: quati, tatu, cotia, lagarto.

Monde

C) Nhu'a: espécie de laco que desarma quando o animal pisa sobre ele
prendendo-o pela pata; utiliza-se para paca, porco-do-mato e outros animais
maiores.
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d) Mboka (espingarda): primeiro constréi-se uma ceva onde a presa vira comer,
em algum ponto do caminho do animal; com o passar dos dias verifica-se 0
quanto estd sendo consumido dela; em seguida limpa-se um local proximo
para fazer uma “espera”, onde o cagador aguardard sua presa. Utiliza-se

também para abater certos animais capturados nos lacos.

Todas as quatro formas acima descritas implicam um elevado grau de
conhecimento dos habitos dos animais e do meio circundante. Saber identificar os
caminhos dos bichos (vixo rape)'® é a primeira condicdo para saber onde construir a
armadilha ou preparar a espera. Apos identificar os caminhos é preciso observar as pegadas
e saber que tipo de bicho anda por ali e entdo que armadilha montar. Deve-se conhecer 0s
periodos em que os animais andam, se a noite ou durante o dia. A paca (jaixa), 0 gambé
(mbyku), o guaki e o tatu sdo animais de habito noturno; a cotia (akuxi) € um animal que
anda nos finais de tarde. Faltam-me dados para descrever os habitos de outros animais.
Jango e Lourenco foram meus principais instrutores; fizeram-me ver e conhecer 0s
caminhos de bichos durante nossas inimeras caminhadas pela mata.

Assim, sem que eu demandasse interesse prévio pelo tema da caca ele, aos poucos
foi se revelando a mim. Nos dias que se seguiram a construcdo do primeiro mondepi, Jango
sempre dizia para que, pela manha, eu fosse verificar se havia “caido” algum bicho. A cada
dia eu voltava com algo, que logo em seguida entregava a Tereza ou Elizéia. Eram sempre
gamba, guaki ou anguja guaxu. A forma de preparo e consumo destes animais também
seguia 0 mesmo padrdo descrito anteriormente: 0s gambas eram cozidos e fritos; os guaki e
anguja guaxu eram grelhados. O consumo limitava-se as pessoas da casa, em alguns casos
apenas a uma ou duas pessoas.

E preciso retomar um ponto aqui. Disse acima que quando fizemos o cerco ao
gambé, Geferson, filho de Jango, ndo quisera participar alegando que ndo comeria e por
isso ndo participaria. Deste dia em diante, comecei a ouvir 0 seguinte comentario: s
devemos matar quando temos vontade de comer, ndo se deve matar a toa, matar por matar,
desperdicar. Tudo que matarmos, deveremos comer.

Com o passar dos dias comecei a perceber que certos animais que trazia, algumas

pessoas diziam que ndo comiam, era por exemplo o caso do anguja guaxu (rato), outras o

16 E provavel que a expressdo vixo seja uma apropriacéo pelos Mbya do portugués bicho.
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apreciavam. O que se deveria fazer entdo se na armadilha caisse um animal que o cacador
ndo comesse? Conforme disse mais acima, 0 modo privilegiado de cacga € a armadilha e por
isso, ndo é possivel escolher dentro de um conjunto de animais o0 que pegar, se por um
mesmo “caminho de bicho” (vixorape) caminham inimeros outros. Entretanto, os ratos
tinham um motivo a mais para ndo serem comidos, principalmente por mulheres e homens
jovens; seu consumo era livre a pessoas mais velhas, fossem homens ou mulheres (tuja’i e
vaivi’i).

Detenhamos um momento neste ponto. Dizem as pessoas que 0 anguja guaxu, ou
anguja xi (uma espécie de rato branco), é o “restinho da paca”. Assim homens e mulheres
jovens ndo deveriam comé-los, pois a pele deste pequeno roedor € muito fina e isso
replicaria tanto na mulher — ao tornar sua pele fina e frailizada, ela ndo teria condicdes de
manter uma gravidez — quanto no homem que, na teoria mbya da concepc¢édo, € quem é
responsavel pela “fabricacdo” do filho. Dessa forma, apenas as pessoas mais velhas,
impossibilitadas de terem filhos, é préprio o consumo deste animal.

Dois outros animais também tém o seu consumo relacionado ao periodo de
procriacdo, principalmente das mulheres. O primeiro é uma pequena ave chamada jeruti
(juriti); o seu consumo €é improprio as mulheres desde a mais tenra idade até a entrada na
menopausa, pois sendo ela uma ave que contém “muito sangue” isso faria com que tanto
na primeira menstruagdo quanto no parto as mulheres tivessem um sangramento intenso.
Novamente apenas as mulheres velhas, seu consumo € irrestrito.

O outro animal de que € preciso tratar aqui é a paca (jaixa). As mulheres nédo
devem comé-la pois, segundo os Mbya, mesmo gravida a paca tem teko (menstruacao),
caracteristica que se replicaria nas mulheres impedindo-as de terem filhos. Tal como os
animais acima citados seu consumo € livre as mulheres mais velhas. No entanto a paca
encerra relagdes mais complexas e ndo apenas com as mulheres.

No mito dos gémeos, ela € o animal criado por Kuaray a partir dos 0ssos de sua
mée, apoOs seguidas tentativas de reconstitui-la e a cada uma, vé-la frustrada pela
imprudéncia de seu irmdo Jaxy, que sempre se arremessava contra a mae no intuito de
saciar seu desejo pelo seio materno.

As pessoas se referem a paca como nossa avo, pois ela é a mée de Kuaray. No
entanto ndo observei nenhuma interdicdo mais forte que a apontada acima. A paca € um
animal edivel que reduzida a comida exige a observancia de certas atitudes por parte das

pessoas que irdo consumi-la. Dessa forma, ndo se deve olhar para o sol apds abaté-la, pois
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o circulo amarelo em torno dele indica que esta chorando. Segundo os Mbya quando se
mata uma paca é possivel observar um circulo amarelo a seu redor, do qual também dizem
Kuaray onheama (eclipsar). Segundo Cadogan ([1959] 1980: 36) seria essa a razao de até
hoje “quando uma paca cai numa armadilha o sol ndao sair de imediato, por
arrependimento”.

De uma forma geral o consumo de certos animais ndo é proprio a criangas ou
jovens. Ha outras razfes além daquelas relacionadas aos ciclos reprodutivos das pessoas
para que, em determinada fase da vida elas se abstenham de comer certas espéecies animais.
Uma delas diz respeito a possibilidade de se adquirir os hébitos da espécie em questéo.
Reputado um animal friorento e preguicoso, o gambé figura entre aquelas que ndo devem
ser consumidas por criancas (kyringue) e jovens rapazes (kunumingue).

Novamente me reportarei ao mito dos gémeos. Ao gamba — que a principio se
escusou, alegando seu mal cheiro — coube a tarefa de amamentar Jaxy. Gamba foi entdo
recompensada, por Kuaray, com o privilégio de ter o parto sem dor. Se ha por um lado
caracteristicas que se deseja evitar absorver pela ingestdo da carne de certos animais, ha
por certo, aquelas que se desejam adquirir. O uso da gordura do gamba (nhandy mbyku) é
reputado um eficiente facilitador de parto, devendo as mulheres, ao longo da gravidez,
aplica-la no ventre e na regido lombar.

Outros dois animais encontram-se entre aqueles que possuem caracteristicas que se
deseja adquirir. O primeiro é a coruja (urukurea), recomendada principalmente a dieta de
uma mulher gravida, uma vez que a coruja é reputado um animal que ndo tem doenca e que
a noite enxerga longe; essas caracteristicas seriam passadas a crianca, tornando-a forte e
saudavel. O segundo é a onga (xivi), que tal como a coruja tem o atributo de ser um animal
que ndo morre de doenca, apenas quando esta bem velha, ou é alvejada por um cacador.
Ela é reconhecidamente um animal inteligente, que sabe das coisas e muitas vezes foi
comparada a um pajé; sendo essas as qualidades que se deseja obter destes animais.

Embora a maioria das pessoas afirmem ndo comer carne de onca, as historias
parecem apontar o contrario, e ndo é dificil encontrar alguém que saiba ou presenciou um
episodio em que uma onca, abatida nas proximidades da aldeia, teria sido levada até 14 e
consumida entre as pessoas. A despeito das qualidades desejaveis deste felino, uma parte
merece atencao especial: o coragdo. Nunca tive o privilégio de ver uma onga, ou mesmo
uma jaguatirica, ser trazida para a aldeia, deste modo descreverei a seguir um fato,

ocorrido numa aldeia no Parang, que me foi contado por algumas pessoas.
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Em certa ocasido, uma onca foi levada a aldeia onde foi cortada e dividida entre as
pessoas; 0 coracdo foi separado e entregue ao xama que, do lado de fora da opy i, dividiu
em pequenos pedacos e o distribuiu cru as pessoas presentes. Essa é, até onde eu sei, a
unica forma de se comer “carne crua” que ndo implica a possibilidade de transformacao
humano-animal (jepota). A excecdo dos mais velhos (fuja i € vaivi i), que ja teriam comido
quando jovens, todas as demais pessoas deveriam comer um pedago, pois, ‘“comer 0
coracdo cru é remédio para que as pessoas sejam corajosas,” disse Osvaldo, que
completou: “E nessa hora que a gente vé quem é que tem coragem, pois tem pessoas que
falam que tem coragem, até comem o coracao, mas em seguida vomitam tudo, esse a gente
sabe que ndo tem coragem”. Parece que mais que conferir coragem as pessoas, comer o
coracdo cru discrimina entre aqueles que sdo corajosos e aqueles que nao o sdo, pois como
afirmou Osvaldo ndo basta comer, é preciso também ndo vomitar. Mas que coragem seria
essa que as pessoas afirmam encontrar na ingestao do coragéo cru?

Hélene Clastres (1978: 98) faz notar que trés qualidades sdo essenciais para aqueles
que desejassem alcancar a completude (aguyje): “perseveranga obstinada (mburu),
coragem (py ‘aguachu) e forga espiritual (mbaraete).” Todavia enquanto Clastres define a
coragem como uma qualidade que se obtém dos deuses, Mello (2006: 177) observa que
essa ¢ “uma faculdade inata que determina caracteristicas de personalidades distintas e o
nivel de poder de cada karai” (xama). Tais faculdades os Guarani glosam como
py’ aguaxu’, termo polissémico que pode significar fortalecimento espiritual, coragem e
poder xamanico (Pissolato, 2007: 358).

O sentido empregado por Osvaldo parece oscilar entre esses dois polos; de um lado
descobre-se quem realmente tem coragem, de outro se adquire a coragem; essa segunda
possibilidade é compartilhada por mais pessoas. Dessa forma € preciso ter coragem em
varios momentos, ou como Osvaldo explicou: “coragem para ndo chorar quando perde
um parente, para andar sem ter medo de nada; para afrontar os perigos que se colocam
no caminho;” foram essas formas que usou para explicar o que chamou de “ipyaguaxu
hagu&d” (para ter coragem). Afrontar os perigos que se colocam no caminho ¢ também o
que Nhamandu (o demiurgo) aconselha &s nhe’é que estdo por tomar assento (nascer)
nesta terra. “Bien, irés tu, hijito de Namandu [de Karai, Jakaira, o Tupa], considera con
fortaleza la morada terrrenal; y aunque todas las cosas, en su gran diversidad, horrorosas se

irguieren, ti debes afrontarlas con valor” (Cadogan, 1970: 66).

" Numa tradugao literal py ‘aguaxu significa: py'a — coragdo; guaxu — grande.
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Até aqui respondi parcialmente a questdo colocada mais acima, que, relembro, diz
respeito ao que fazer quando cai na armadilha um animal que o cagador nio come. E 6bvio
que nem todos o0s animais que nao sdo comidos ndo o sao pelas razdes expostas acima. Os
Mbya sempre diziam que certos animais eles ndo comiam porque nao estavam
acostumados a comer, seus pais ndo lhes permitiram em alguma fase da vida e por isso as
pessoas ndo aprenderam a comer; ha ainda um outro grupo de animais que, por raz&o outra,
ndo sdo ediveis: sapos, cobras, urubus e uma éspécie de tatu chamado tatu’ai (ndo
identificado), este ultimo por se tratar de um animal que frequenta os cemitérios; 0s
urubus, por serem caracterizados como comedores de podre; quanto aos outros dois, me
escapam as razfes de ndo fazerem parte da dieta Mbya. Quanto as cobras, sdo 0s Unicos
animais que os Mbya ndo observam qualquer restricdo em matar. Basta que encontrem
uma pela frente que sem a menor cerimdnia matam-na e atiram a distancia. Em outras
ocasides, apds matarem uma cobra ela é levada ao patio de uma casa e queimada, o odor
exalado afugentaria as demais.

Dos diversos animais que caiam nas armadilhas de Lourengo, muitos ele dava as
outras pessoas. Leonardo fora uma das pessoas que contou ter recebido dele tatu
(tuguairatd), quati (xi'y) e tamandué (kaguare). Lourencgo explicava que ndo comia desses
bichos pois, no passado ndo aprendera. Viveiros de Castro (1986: 79) chama a atengéo para
a equivaléncia dos verbos saber-aprender (kod), no contexto do aprendizado xamanico,
entre os Araweté. E provéavel que essa equivaléncia exprima uma diferenca de grau no
decorrer de um determinado processo, contudo ndo estou certo que entre os Mbya o verbo
saber (-kuaa) equivale a aprender. E de se notar que todas as respostas apontam para um
mesmo tratamento quanto a questao.

H& um cuidado que se deve observar para com a presa recebida. No Parana, quando
numa tarde sai com Jango para tentarmos matar uma jaguatirica que rondava a casa do
xama ao qual haviamos levado uma crianca para ser tratada, e apds algumas horas
voltarmos sem nada, aproveitei a ocasido para especular sobre o que deveriamos fazer com
a jaguatirica caso a matassemos. A resposta que obtive de Tereza ¢ “que ndo poderiamos
joga-la fora, talvez o xamdi comesse, ou entdo deveria dar a alguém que soubesse comer.
Pois [se] cada [espécie] tem um dono, € [este] que nos da e ndo nds quem [as] pegamos.”

“Dar a quem come” ou a quem sabe fazé-lo € a resposta mais frequente que o
antropologo poderd ouvir diante dessa questdo. O importante é ndo desperdigar! “Também

ndo se deve deixar estragar ou apodrecer”. Ouvi essa resposta de muitas pessoas € em
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diferentes situacGes. Fosse diante da recusa em matar, porque ndo tinha vontade de comer,
como foi o caso de Geferson e também em outra ocasido Miguel Vera Mirim, um jovem
morador de Araponga, aldeia onde a fauna é mais abundante, que alegou como razéo para
nao fazer armadilhas o ndo desejo de comer carne do mato (xo’o ka’aguy re). Ou como
aconteceu em outra situacdo, quando junto com Lourengo e mais dois garotos de cerca de
dez anos encontramos um graxaim (aguara’i) em um rhu’a. Lourenco me chamou,
entregou-me a espingarda e disse: “ejukata!” (mate!). Hesitei; ele repetiu “ejukatal” Atirei.

Até entdo eu havia ouvido por diversas vezes as pessoas dizerem que ndo comiam
aguara’i. Por que entdo Lourenco mandou que eu 0 matasse? Quando chegamos proximo a
casa de Lourenco uma mulher perguntou quem havia matado; Lourenco disse que havia
sido eu, e a mulher comentou: “agora sim, vocé ¢ um homem de verdade!”. Pouco adiante
uma outra mulher fez a mesma pergunta a mim e em seguida perguntou se eu 0 comeria...
Respondi que ndo sabia, e ela retrucou: “entdo por que matou?”

Uma pergunta como essa contém ao mesmo tempo sua resposta: mate somente se
for comer. E é isso que recomenda um principio sobre caca enunciado pelos Mbya:
devemos matar um bicho somente quando temos o desejo de comé-lo; no entanto, se cai
em uma armadilha algo que ndo serd comido pelo cagador, deve-se dar a quem o faca, ou,
saiba fazé-lo. Sugiro que este saber comer remete ao que foi tratado mais acima, isto é,
sabe-se comer algo quando em algum momento anterior lhe foi ensinado a fazé-lo, quando
uma determinada espécie fez parte da dieta de uma pessoa. E 6bvio que desde que a pessoa
manifeste um desejo, ela podera aprender a fazé-lo em qualquer época de sua vida. Essa é
porém uma experiéncia que se deve saber controlar.

H& pessoas, principalmente jovens, que dizem ndo comer carne de caca,
consumindo apenas frango e carne de gado ou porco. Porém ha algo mais aqui. Apés
chegarmos a sua casa, Lourenco tratou de iniciar o corte do animal (“‘carneamento’). Lenta
e cuidadosamente tirou a pele, sob a qual havia uma espessa camada de gordura. Mandou
que um dos garotos chamasse a mulher que questionou o meu ato. Essa mulher tivera um
filho havia poucos meses e Lourengo perguntou-lhe se queria ficar com a gordura do
animal. Em seguida explicou-me que a gordura do aguara’i € um bom remédio para passar
nas criangas pequenas caso tivessem o sono perturbado durante a noite, ndo dormissem
bem (ndokei pord). Em seguida, separou as visceras, as patas, a coluna e o rabo, e colocou
para cozinhar a parte, disse que era para 0s cachorros. As duas laterais do animal seriam

dadas a uma outra mulher, muito amiga de Lourenco e a quem ele sempre visita.
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O significado de ndo desperdicar parece ultrapassar e muito a reducdo do animal
abatido a comida. A etnografia amazo6nica é rica em exemplos do que se busca através do
consumo de carne ou do uso de certas partes ndo consumiveis dos animais, a aquisi¢do ou
rejeicdo de certas qualidades. Ao percorrer parte dessa literatura, Rogalski (2003) examina
quais sdo e como elas sdo transmitidas aos ou evitadas pelos humanos. Para tanto
identificou quatro tipos de veiculos de transmissdo: a carne, os despojos (garras, 0SS0S,
visceras, pele, patas e etc.), as plantas e a fala. Deter-me-ei em dois desses veiculos: 0s
despojos e a carne.

Schaden observou entre os Kayova e os Nhandeva, no Mato Grosso do Sul, que
desde os primeiros dias de vida aplicava-se sobre as maos das meninas a pata dianteira de
uma cotia morta na caca; tal procedimento visava que a crianca aprendesse bem a colher
batata-doce, cara e outros produtos da roca. Relembro que a atividade de colheita é
destinada as mulheres. O autor aponta ainda uma outra pratica a que se submetem o0s
adultos Nhandeva: “mata-se um gaturano (guyratd nhey), ave que arremeda o grito das
demais, tritura-se o corpo e mistura-se com pé de fumo, que se mastiga, para com maior
facilidade aprender a lingua dos brancos”. (Schaden, 1962: 70)

Quanto aos Mbya, triturar e comer 0s 0ssos de uma espécie de esquilo (ndo
identificado) ao qual chamam de tuguaipe propicia o fortalecimento das pernas, por ser
este um animal saltador. Da mesma forma, comer seus olhos faz com que a pessoa
desenvolva a acuidade visual.

No que se refere a fala recomenda-se, e por diversas vezes observei, que se deve
deixar um filhote de cachorro lamber a boca de uma crianca quando ainda é bem pequena.
O cachorro, reputado um animal que “s6 diz” a verdade (através do latido conta somente o
que Vé), passaria essa qualidade para a pessoa, ndo deixando que ela se torne fofoqueira.

Retomo aqui a abordagem proposta por Rogalski, que chama a atencdo para duas
possibilidades no que se refere aos despojos dos animais: de um lado o que o autor chama
de transmissdo metonimica das qualidades do animal; e de outro, 0 que o0s despojos
transmitiriam aos humanos seriam suas préprias caracteristicas, como por exemplo a
dureza. “[...] il n’y a pas de transposition métonymique d’une qualité¢ de I’animal vivant a
ses os qui la transmettent, mais c’est 1’os méme qui véhicule sa propre qualité, a savoir la
dureté, aux os des humains (idem: 2003: 8). Porém, esta € uma hipotese que o autor apenas
enuncia, para em seguida deixa-la de lado, argumentando ndo poder demonstra-la. Os

despojos sdo portanto, veiculos das qualidades dos animais. A carne, por sua vez, mantém

62



uma relacdo dubia, pois sendo o veiculo por exceléncia de tais qualidades é preciso saber
controlar sua quantidade. O contato excessivo com a carne, principalmente com partes
cruas ou mal cozidas pode desencadear o desenvolvimento de afetos animais, 0s quais se
desejam evitar.

Apontei um pouco mais acima (ver p. 58) o caso em que 0 consumo do coragao cru
da onca evidenciaria ou propiciaria 0 desenvolvimento de coragem (py’aguaxu) entre
aqueles que o consumissem, homens ou mulheres. Fausto chama a atencdo para uma
disjuncdo entre sangue e tabaco, guerreiro e xaméa na cosmologia Guarani contemporanea
(Fausto, 2005); seu trabalho busca compreender as transformagdes que estas cosmologias
operam sobre si mesmas; sangue e tabaco sdo polos opostos da atuacdo xamanica
contemporanea, o primeiro situando-se a caminho da natureza; o segundo, da
sobrenatureza.

Os Parakand (tupi-guarani habitantes do interfluvio Xingu-Tocantins) figuram entre
aqueles povos para quem o contato com o sangue é ora desejado, ora rejeitado; no primeiro
caso por propiciar o desenvolvimento da capacidade onirica, no segundo por desencadear a
compulsdo canibal. Fausto nota que,

A hiperconjuncéo com o sangue exdgeno afasta-nos do convivio social e transforma-nos
em comedores de cru, como o0s jaguares. Por outro lado, sem predacdo condemano-nos a
esterelidade: sem gosto de sangue ndo ha sonhos, nem cura, nome, canto e ritual. Se a

hiperconjungdo pode conduzir a um comportamento predatorio desmedido, a auséncia

total de contato com sangue é negativa para a capacidade de sonhar” (Fausto, 2001:
343).

Se de maneira semelhante, entre os Mbya, a hiperconjun¢do com 0 sangue € em
muito dos casos rejeitada, ora o sangue da caca, ora o da mulher que quando menstruada,
deve se abster de relacdes sexuais e de cozinhar — sexo e comida sdo duas possibilidades de
desencadeamento de potencialidades anti-sociais — ndo é menos verdade que em
determinada condicdo o contato é desejado por propiciar demonstracdes de coragem,
atributo desejavel para agqueles que pretendem afrontar os obstaculos que se erguem diante
de si.

Apbs discutir as condicdes de producdo da caga bem como as caracteristicas a
serem adquiridas ou evitadas dos animais, passo entdo a tratar da relacdo entre as coisas, 0s

seres e seus donos.

63



1.4 TUDO TEM SEU DONO

Os Mbya dizem que tudo que existe é propriedade de alguém, ou também, que em
todos os lugares ha alguns espiritos-dono que sdo designados a partir de onde vivem. As
duas maneiras sdo vélidas. Dessa forma é possivel que digam tapeja, para o espirito-dono
que vive no, ou que seja dono do caminho (tape: caminho, ja: dono; iapoja, para o barro;
itaja, para a pedra; yyja, para a agua, etc). Essas categorias de seres espirituais estdo em
constante relacdo com as pessoas e sdo possiveis causadores de doencas e outros males.
Segundo dizem, s&o eles que mandam a doenca pelo vento. Neste sentido afirmam que
inclusive as doencas tém um dono, pois se ndo fosse assim, como elas chegariam até nos?
As doencas das quais trato aqui sdo aquelas que os Mbya dizem mba’eaxy, ou doenca
espiritual, que por sua vez se distinguem das doencas ditas juruaxy, doenca de branco.
Como bem demonstrou Pissolato (2007:227), a doenga, neste contexto, compreende uma
“variedade de aflices que tém origem na acdo de outros humanos e ndo-humanos”.

N&o é sem razdo que as pessoas dizem que é preciso tratar tudo com respeito; em
certa ocasido Jango formulou a seguinte explicag@o: “como eu, eu tenho uma lavoura; se as
criangas mexerem, eu ndo vou gostar; vou ficar bravo. Assim também sé&o as coisas, tudo
tem dono, se a gente mexer muito no rio, por exemplo, o dono pode nao gostar”.

Hé& ocasibes que estes espiritos-dono tornam-se seres dadivosos, sdo eles que ddo
aos Mbya os bichos que caem em suas armadilhas. Como explicou certa vez Augustinho

acerca de os animais serem de alguém:

Vocé conhece porco, ndo? Pois é, os porcos tém donos, as vezes tem uns fazendeiros
que sdo donos deles. O mesmo acontece com 0s porcos do mato, eles também tem
donos; mas quem é o dono deles? Meu pai me dizia que eles vém de depois de
paraguaxu (a grande agua, o mar), o fazendeiro que cuida deles vive la e manda eles
para cd, 0 seu nome é Karai Pyaguaxu. Entdo ele manda o porco do mato para ca e
quando a gente pega um, seja no lago ou com espingarda (mboka) a gente tem que
levar para a casa de reza.

Em outras ocasides registrei explicacbes que permitira ampliar a concep¢do dessa
relacdo entre dono e seres possuidos a partir da qual pretendo elaborar alguns pontos
acerca da socialidade mbya Para isso vejamos o que diziam as pessoas. Segundo Jango,

cada animal tem seu dono, para o que fez a seguinte comparacao: “por exemplo, eu tenho
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um cachorrinho, ndo tenho? Af alguém diz: Jangorimba®®; os animais também so assim,
eles sdo de alguém, mas ndo sei quem é o dono, e completou: por isso que quando eu saio
para matar algum animal ndo adianta eu pegar e ndo comer, pegar para estragar, se eu fizer
assim eu estou errando”.

Nunca observei ou fui instruido quanto a algum tipo de prece, interdicdo ou
pedido™ que uma pessoa deva fazer aos donos de cada espécie quando deseja capturar algo
em suas armadilhas. No entanto, algumas pessoas questionadas sobre esse assunto diziam
que se devia fazé-lo, mas “em pensamento.” Mais que investir neste tema as pessoas
ressaltavam que o importante era ndo ser displicente com a caca obtida, pois toda caca so
pode ser capturada porque seu dono permite, ndo adianta eu querer matar simplesmente por
matar. Deve-se matar quando alguém quer comer, entdo em pensamento ele pede ao seu
dono para captura-la, “que lhe dé um bichinho”.

No Parand, Tereza chamou-me a atencdo para este ponto (ver p. 46); em Parati-
Mirim, Pedro Karai Mirf enquanto me orientava como eu deveria andar no mato, reforcava,
ao mesmo tempo, essa idéia de que os bichos tém donos: “no mato deve-se andar devagar,
prestando a atencdo, em siléncio, assim vocé vé um bichinho que Nhanderu ta te dando”.

Como visto nos exemplos acima, a relagdo com os espiritos-dono esta presente,
também, no idioma da caca. Afirmam as pessoas que todos os “bichos” tém dono, € s6 os
capturamos porque estes donos nos permitem fazé-lo; ou como dizem, “o dono que nos
d4”. Haveria entdo uma contrapartida aos “espiritos-dono”, necessdria, pelas presas
recebidas? Vejamos o que nos diz outras etnografias.

Essa figura dos donos de espécies esta mais ou menos presente em diversos povos
do continente. Tal qual os Mbya, os Arara possuem 0s donos das espécies aos quais fazem
soar suas flautas para avisa-los que estdo matando bichos (Teixeira-Pinto, 1997: 67). Entre
esse povo, ao contrario dos Guarani — que afirmam néo saber quem sdo o0s donos — o dono
de cada espécie € nomeado segundo o nome da espécie seguida do sufixo oto. Por sua vez,
as musicas que soam de suas flautas ndo comemoram nem homenageiam 0s que cagam,
notificam apenas um ato de caca ja realizado ou em andamento, “[elas] ndo s3o por
conseguinte uma condigdo para a cacga, mas a revelagéo a posteriori, ou mesmo “on line”

de que animais ja tombaram, ou estdo tombando, pela agdo dos homens” (idem: 71). As

'8 (-Rimba é glosado como animal de estimac&o. E a forma como as pessoas se referem a qualquer animal
que criam como tal, nunca o tratando pelo nome da espécie ou qualquer outro nome, e sim xerimba).

9 Ccadogan ([1959] 1980: 140) registrou entre os Pai Tavytera pedidos que os cacadores deveriam fazer ao
construir um monde. “Ven, para que puedas ver tu sitio debajo del arbol, Paca. / Ven, para que puedas ver tu
sitio debajo del arbol, Armadillo. / Ven, para que puedas ver tu sitio debajo del arbol, Acuti.
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masicas traduzem um pacto de consentimento entre quem quer que os bichos morram, os
Arara; e quem controla as espécies, 0s oto.

Tais relagdes regem um codigo alimentar definidor das espécies que sdo ediveis.
Neste sentido, aponta o etnélogo, os Arara de quase nada se privam; excluindo de sua dieta
apenas cinco espécies: a preguica, o tamandud, a irara, a lontra e a coruja. Razdo: nao tém
donos! Ter um espirito dono-de-bicho como patrono é, portanto, a condigdo para que um
animal se torne edivel (idem: 95).

Deve-se observar que entre esses dois povos as relagdes com os donos das espécies
sdo de ordens distintas: para os Arara, elas definem quais espécies sdo ou ndo comestiveis,
excluindo de sua dieta um conjunto infimo de animais. O principio de que s6 se mata um
animal porque seu dono o permite ndo parece vigorar aqui, pois ao contrario de “pedir” um
animal, os Arara apenas notificam a sua morte. O que ocorre entre 0s Mbya é a elaboracao
de um cddigo distinto que ultrapassa o campo das relagGes a mesa, pois se todos 0s animais
tém dono — o que dizem os Mbya — ndo € isto que os faz ediveis, e nem sempre o0 sao pelas
mesmas razoes.

Entre os Wari’ de Rondonia, Vilaga (1992: 76) propde que “a caca seja uma forma
de alianga sem contrapartida. Os Wari’ de uma maneira geral, matam e devoram os
karawa?®, sem oferecer nada em troca.” Todavia, diferentemente dos Mbya e dos Arara, os
Wari’ ndo partilham do principio de que existem “senhores da caca”, e ndo podem realizar
nenhuma oferenda propiciatoria pela caca abatida; o que os Mbya, também néo fazem. Por
outro lado, os Wari’ relacionam certos estados de doengas a uma predagdo anterior por
parte de um espirito do animal (jamikarawa), decorrente do fato de o animal ndo ter sido
“olhado” pelo xama. Nao observei entre os Mbya a pratica de levar a caca para ser tratada
por xamas; por vezes as pessoas diziam que isso deveria ser feito, mas bastava que fosse
feito por uma pessoa mais velha, ndo necessariamente um xama?’. Este tratamento, ou 0
olhar a carne, consiste em enfumaca-la com tabaco (petp). Os Mbya por sua vez
relacionam certos estados de doenca a predagdo excessiva, a pessoa que “pega” em

demasia pode passar por um processo de doencga que no limite pode leva-la a morte, o que

% Karawa ¢ uma categoria Wari’ utilizada tanto para classificar outros indios e civilizados (ndo-indios),
quanto para englobar caca, comida e animal.

2! pissolato problematiza esse lugar central conferido & figura do xama na etnografia guarani, dissociando a
figura do xamd e o xamanismo, e propde que “no que se refere a reza, a cura e a orientagdo xamanica o
conhecimento xamanico é algo percebido pelos Mbya numa abrangéncia muito maior que a da atuacgao
propriamente dita da figura do xama” (2007: 338).
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significa ter sua alma, ou de um filho recém-nascido, “trocada” — traducgdo feita pelos
Mbya — a sua revelia, pela caca em demasia com o dono daquela espécie.

Entre os Aché Guayaki, grupo némade das florestas paraguaias, onde 0 homem sé
se completa enquanto cacador, Pierre Clastres ([1972] 1995: 100-101) observa um
procedimento semelhante entre os cagadores. Tal como os Wari’, este povo nao
compartilha do principio de que as espécies possuem donos. Uma consideracdo €
necessaria no entanto: o animal morto € nomeado com outro nome seguido do sufixo gi, 0
mesmo principio que nomeia as pessoas®. E preciso astticia com os animais, deve se falar

como se falasse de um outro, ou como diz o autor:

“Quanto aos animais, ha certas regras de polidez a observar a seu respeito. Quando se
0s matam é preciso sauda-los; o cacador chega ao acampamento, sua caga pendurada
sobre o ombro nobremente manchado de sangue, ele a deposita e canta em honra do
bicho. Assim o animal ndo é somente uma comida neutra; ser reduzido a isso
irritaria talvez os da sua espécie, ndo se poderia mais flecha-los. Cacar ndo é
simplesmente matar animais, é contrair uma divida a seu respeito, divida de que se
liberta refazendo a existéncia, na palavra, dos bichos que se matou. Agradecer-lhes por
ter se deixado matar mas sem dizer seu nome corrente. Assim brevi, o tapir, sera
nomeado morangi, e kande, o pequeno pecari, receberd o nome de barugi. E preciso
astlcia com os animais, é preciso fingir que se fala com algum outro, e, enganando-se
assim a caca, abole-se a agressdo dos homens, suprime-se o ato mortal. O canto do
cacador sela o acordo secreto dos homens e dos animais”. (italico no original; negrito
meu)

Mais que falar em uma contraprestacao para com os donos das espécies penso que
essa relagéo deve ser compreendida em um sentido mais amplo ou como apontei mais
acima, articulador de varios niveis da socialidade mbya. Vejamos. Quando tratei das rocas,
empreguei a expressdo “dono de roga”. A expressdo glosada como dono ¢ -ja, no entanto
essa acep¢do € mais comum quando se trata de emprego relativo a “donos de lugares”.
Relembro que donos de rogas sdo, na maioria das vezes, homens casados e com filhos,
capazes de dar inicio a empreitada de derrubada da mata, limpeza do terreno e plantio.
Citei também o caso de seu Miguel que possuia uma roga com status dubio, coletiva
guando ele falava e particular quando outras pessoas falavam. Expus um cddigo que
definia uma etiqueta da generosidade, sempre que alguém queria algo se dirigia a ele e
dizia-lhe o que desejava. A ele ndo cabia negar. Lourenco é o segundo caso, outro homem
que possuia duas rogas e que dava aos seus concidaddos o produto a ser colhido. Em 2005

uma mulher pediu que eu fosse até a casa de Lourenco e pedisse a ele mandioca, nessa

%2 E sabido que a onomastica Guayaki e Guarani enquadram-se no que Viveiros de Castro (1986: 383-4)
definiu como sistema canibal.
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época eu nada falava em guarani e ela me orientou da seguinte forma: “Paraguairaixy
oipota mandio” (a mulher de Paraguai quer mandioca); Lourengo apontou a roca e disse:
“ejopyy!” (pegue!). No entanto, como apontou Jango ¢é preciso ndo mexer, pois 0 dono
pode ndo gostar. Quando se diz a uma crianga para que ‘“ndo mexa em algo” dir-se-a
“ejavuky eme! ndo mexa!” Segundo Cadogan (1992: 65) essa expressao possui um sentido
amplo, que vai desde o tocar levemente até furtar e comer as escondidas. Outra forma de
enunciar essa negativa é -pena eme! Mexer na roca de alguém, sem que este saiba, é agir
conforme um cadigo contrario as boas relacdes entre as pessoas. Tanto se espera que as
pessoas ndo peguem, nem comam as escondidas, quanto se espera que 0 dono ndo guarde
apenas para si 0 produto de sua roca.
O simples fato de ndo gostar de uma pessoa é suficiente para desencadear a acédo
dos espiritos-dono; dessa forma explicou seu Miguel:
E essa doenca espiritual que a gente sente, que nem doutor ndo descobre, a doenca
entdo é yvytu pygua (que vem pelo vento), € espiritual, isso € uma doenga que vem
pelo vento, encontra voceé e ela entra no corpo da pessoa, yvytu pygua, entdo é assim:
pedra tem seu dono, agua tem seu dono, a mata tem seu dono, se, por exemplo, se vocé
vai no rio, onde tem pedra, se aquele dono daquela pedra, se ndo gostar da sua cara,
ele j& manda pelo vento, ja te encontra. Esse é que é espiritual, vocé ndo vé, ninguém
nota, vem pelo vento dai ninguém vai saber, vai saber a tarde aquela dor, ou seja,
qualquer horinha, vocé ja vem de 14 com uma dor, vocé vem sentindo a dor em
qualquer lugar, na cabeca, no pescogo, no corpo, em qualquer lugar. Entdo cada um
tem o seu dono. E, pode pensar, tem pessoa que assim como nos estamos andando, tem
alguma pessoa que a gente ndo gosta daquela pessoa, olhou assim, a gente ndo gosta
daquela pessoa; é bem assim também o dono do rio, das pedras, da mata, entdo o dono
daquela mata se tem raiva de vocé, ndo te gosta, entdo ele ja manda pelo vento e vocé
nao Vvé, é espiritual, s6 o pajé é que vai saber, depois de vocé sentar o pajé faz aquela

pajelanca em vocé, ele retira aquela coisa assim, e entrega para quem t& ajudando,
como voceé viu ontem a pajé me entregou na mao, ali a fumaca e mandei queimar.

Se o trecho acima descreve essa capacidade agentiva dos espiritos-dono, ndo é
menos verdade que ela seja apenas uma face dessa relacdo. A fala de Miguel retoma a fala
de Jango, “se eu mexer muito no rio o dono pode nio gostar”. E preciso ter prudéncia na
forma como se relaciona com os lugares por onde se anda; ndo mexer em demasia — no rio,
na mata, ou nos caminhos — € renovar a cada ato as condi¢des de usufrui-los.

H& ainda dois niveis em que € preciso abordar essa relacdo: com os donos das
espécies animais e com os donos de palavras.

Conforme apontado anteriormente, os Mbya sé capturam algum bichinho porque os
donos lhes permitem. Como visto, quando questionadas as pessoas diziam que era
necessario pedir, mesmo que fosse em pensamento, ao dono que lhes desse um bichinho.

Assim como nos exemplos supracitados, o que esta em questdo é a forma como se apropria
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desses seres. E preciso ndo trata-los de maneira displicente. Para isso observa-se certos
cuidados desde o instante em que se recolhe o animal na armadilha até o tratamento final
de determinadas partes, tais como o rabo, as patas, as visceras e 0S 0ss0s, que apesar de
ndo serem consumidas, ndo devem ser atiradas em qualquer lugar, ou dada aos cachorros.
Quanto aos 0ssos, deve-se guarda-los ou po-los ao fogo?*; os demais despojos é comum
que coloquem-nos ao fogo, ou va proximo a mata e deixe-os l4. Dé-los aos cachorros seria
um desrespeito para com o “dono” da espécie. E atira-los a esmo pode acontecer de uma
mulher menstruada passar por cima ou mesmo toca-los. Em ambos 0s casos, 0 que esta em
questdo e a possibilidade de continuar capturando novos animais, pois o desrespeito para
com os donos, por parte dos homens, implica a suspensao do fornecimento de novos bichos
por parte dos donos. Pois estes ficariam sabendo do destino vulgar dado aos seus
xerimbabos, o que muito lhes desagradaria. Esta € uma face da moeda, vejamos a outra.

Ao fazer uma paralelo com a etnografia Wari’ destaquei que os Mbya dizem que
certos estados de doencga podem ser associados a uma captura em demasia, diferentemente
dos Wari’ para quem as doencas poderiam ser consequéncia de uma ndo dessubjetivagdo
da carne por parte do xama. Para os Mbya, um animal é sempre xerimbabo de alguém.
Deve-se portanto, pegar com moderacdo, da mesma forma nao se deve deixar estragar, ou
apodrecer; e por fim, matar somente quando se deseja comer.

A ultima forma desta relagdo “dono-coisa possuida” ¢ aquela que Silva identificou
entre os Mbya na regido do oeste paranaense como “dono de palavra”. Citarei o autor na
integra, por ndo dispor, eu, de dados para este ponto.

“ A alma e a fala (nhe’¢), alma-palavra, sdo principios estritamente pessoais, nascem
com a crianga, no entanto, o seu potencial, o “saber falar” e “saber ouvir” ¢é
desenvolvido socialmente. Sendo um principio cumulativo, se diz que a fala das
criangas € uma “fala tola” (nhe’é rive) e sua “escuta” uma “escuta sem atengdo” (-endu
rive). Os mais velhos teriam a “boa fala” e “boa escuta”, dai serem chamados de “donos
de palavra”, especialistas em orientar as pessoas sobre seu agir, em dar bons conselhos.
Falar bem, dizer “boas palavras” ¢ o corolario do “conhecimento” (-kuaa). Assim, se a
dimensdo da “fala” e da “escuta” é, na origem, individual, “vem com a pessoa” pelo

nascimento, assegurar sua permanéncia depende de formas de sociabilidade da pessoa”
(Silva, 2007: 108). (énfase minha)

Pissolato (2007: 326) destaca que “a boa conduta entre humanos € propriamente

aquela dos que se aconselham mutuamente”. Dar conselhos ¢ uma maneira de fazer

* No final de junho quando cheguei a Araponga numa tarde de domingo, havia para almogarmos tatu e
galinha. Ap6s comermos Augustinho separou os 0ssos de tatu dos de galinha; os segundos ele distribuiu aos
cachorros, os primeiros, guardou em algumas frestas da parede de pau-a-pique da cozinha em que estavamos.
Na casa de Jango havia visto as pessoas juntarem os 0ssos de gamba e depois coloca-los ao fogo.
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circular um discurso que segue dos mais velhos aos mais novos. Um pai que aconselha um
filho; um velho, a um jovem; um xama que aconselha seu grupo; uma sogra, a seu genro
Ou sua nora, quando esses erram e, mesmo entre um casal espera-se que o mais velho dos
conjuges aconselhe o mais novo. Essa forma de circulagdo de discurso € o que se espera
entre aqueles que se tornam seus “donos”, ¢ aqueles que precisam se aconselhar.

Num sentido inverso estdo os sonhos, as pessoas contam seus sonhos pela manh4,
mas o fazem de uma forma precisa, do mais novo para 0 mais velho: um genro ou nora
contard ao seu sogro/a, pai ou mae. Um jovem, ao mais velho; no limite conta-os aos
xamas. Contar os sonhos é uma forma de se fazer aconselhar. Somente enquanto forma de
orientacdo o sentido dos sonhos se inverte, do xama & coletividade como meio de instru¢do
(Pissolato 2007), ou do mais velho ao mais novo.

Tais exemplos sdo bastante para compor as relagdes que pretendo estabelecer a
partir da categoria “donos”, e esta enquanto articuladora da socialidade mbya. O ponto que
pretendo desenvolver € que o “dono” ndo € necessariamente um proprietario avarento, o
que os quatro modelos acima permitem depreender. Ele é antes de tudo um fundamento de
uma ética que ndo é nem a avareza e nem a soberba. De um lado estaria 0 dono da roga,
dos lugares, da palavra e o0 dono das espécies; de outro os concidaddaos em relacdo direta
com os trés primeiros donos, e 0s cagadores, com o ultimo. O dono que ndo sabe distribuir
é tdo indesejavel quanto o consumidor excessivo. Penso que nisso se funda uma coisa que
sempre ouvi quanto a caga: “eu gosto de comer carne de caga, mas s6 um pedacinho ja estd
bom!”, ou entdo outras pessoas que frisavam que mais que comer, matavam para dar a
alguém, caso exemplar de Lourenco, um distribuidor por exceléncia, de caca e de produtos
de roca e ndo menos do saber compartilhado entre aqueles que o procuravam. Novamente
recorro a etnografia Arara para concluir este ponto, pois como propds Teixeira-Pinto
(1997: 41): “[elm lugar de definir fronteiras os valores ¢ticos permitem a adesdo,
individual ou coletiva, as praticas generosas e solidarias, garantindo inclusive a

possibilidade de incorporagdo de [outras pessoas] a vida social”.

1.5 POSSIVEIS RELACOES ENTRE AS FASES DE VIDA E A CACA

Durante as trés primeiras semanas de julho eu permaneci fora de Parati-Mirim:

duas semanas em Araponga — a convite de Augustinho e Nino que, sob o argumento de
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cacarmos, me convidaram para passar alguns dias naquela aldeia — e uma em Parati — era
meu Ultimo més de campo e eu precisava fazer um balango de meus dados.

Quando retornei a Parati-Mirim, as pessoas estavam um pouco enciumadas,
reclamavam que eu 0S esquecera, que Sai para passar alguns dias e acabei ficando trés
semanas. Diziam que as pessoas |4 haviam sido mas comigo; que eu trabalhara muito e
estava magro (ipirukue).

Novamente em Parati-Mirim, retomei as atividades de caca, agora acompanhado
por um homem chamado Lourenco, de cerca de sessenta e cinco anos e que ndo fala
portugués. Lourenco ndo é casado, e tem apenas a sobrinha (ZD) e as filhas dela como
parentes na aldeia.

Por se dedicar com regularidade a préatica da caca, muitas vezes € ele quem ensina
0s garotos com dez, onze anos a fazer armadilhas. Eles o acompanham pela mata, onde
aprendem a identificar os caminhos dos bichos, as suas pegadas e a fazer as armadilhas. Os
mondepi, sdo as primeiras armadilhas que os garotos comecam a fazer, os monde parece
ser um segundo estagio desse aprendizado, todavia isso ndo constitui uma regra, depende
antes de tudo do interesse de cada aprendiz. O investimento no processo de iniciacdo a
caca ndo envolve a elaboragcdo de nenhuma atividade ritual.

O que marca o inicio da entrada dos jovens na fase adulta séo as transformacoes
ocorridas na voz, periodo a partir do qual passam a ser denominados nie ‘éguxu. E a partir
dessa fase que o0s jovens estardo aptos a aprenderem as técnicas de caca, 0 que por sua vez
ndo ocorre de forma sistemética a todos eles.

Dentre 0s garotos que estavam em processo de aprendizagem, um chamava-se
Karai, ou como ¢ mais conhecido, Ka’i Mbixi, neto de Jango e Tereza. Este garoto, de
cerca de 10 anos, possuia alguns mondepi e um monde e, vez ou outra, acompanhava
Lourencgo, que por sua vez ndo se furtava a responsabilidade de inspecionar as armadilhas.

Numa tarde chuvosa de agosto Lourengo chegou a casa de Jango com um quati que
havia caido no monde de Ka’i Mbixi. Evandro Tupa, um dos genros de Jango, deu inicio a
preparagdo do animal, levou-o ao fogo e queimou todos os seus pelos; em seguida,
entregou a sua sogra, para que ela limpasse, cortasse e colocasse para cozinhar. Esta foi a
forma como ele foi servido, com a diferenca que seu consumo néo se limitou apenas a casa
de Jango; a refeicdo foi compartilhada com Lourengo, com Mariano, que ao saber da presa

dirigiu-se a casa de Jango e com seu Miguel, o sogro de Jango.
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Uma pessoa estava absolutamente impedida de comer: Ka’i Mbixi. O motivo é que
era a primeira vez que um quati “caia” em seu monde. Essa interdicdo ndo recai sobre
todos os cacadores de forma geral, mas apenas sobre aqueles que matam uma determinada
espéecie pelas primeiras vezes. Ndo € necessario que um homem, seja ele iniciante ou
experiente na construcdo de armadilhas, mate uma determinada espécie, passe pela
interdigdo para so entdo poder consumi-la. N&o se trata disso, as pessoas podem comer
carne de caca a qualquer momento. O que interdita ao cagador um determinado animal séo
0S primeiros contatos com a espécie em questdo, quando capturada em sua armadilha. Por
diversas vezes Mariano havia me dito que nunca matara cotia. A carne deste roedor, que
possui 0 habito de rondar as rocas de mandioca e batata-doce para se alimentar deste
tubérculo, é muito apreciada. Mariano planejava fazer algumas armadilhas no entorno das
rogas, mas sempre dizia: “eu sei que se eu pegar ¢ para distribuir, pois eu ndo posso
comer.” Uma pessoa que come os primeiros “produtos” de sua armadilha, demonstraria um
comportamento avarento, correndo o risco de ndo conseguir abater novos animais.

Perguntar-se-4 a servico de que estaria essa interdicdo. Quando as pessoas
enunciam esse preceito, o que estd em jogo ¢ a possibilidade de continuar a “cairem”
animais em sua armadilha. Sugiro que se coloca aqui o que Pierre Clastres ([1966] 2003:
131) observou entre os cagadores Guayaki que, sob o risco de se torna pane (azarado na
caca), ndo comiam de suas proprias presas. Para os Mbya, de uma forma atenuada, “a
conjuncao entre o cacador e o animal morto no plano do consumo implicaria a disjuncao
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entre o cagador e o animal vivo no plano da ‘produgdo’”. Mas parece haver mais, vejamos.
Retomo o exemplo de Mariano que planejava fazer armadilhas para cotias e entdo
distribuir aquelas que porventura capturasse. Como disse acima, qualquer pessoa pode
comer carne de caca a qualquer momento, no entanto sugiro que ha duas maneiras de fazé-
lo. A primeira é enquanto receptor; um homem que nunca matou uma espécie come dela
desde que provenha da armadilha de outro homem, o que equivale a forma feminina de
consumir. As mulheres recebem carne de seus maridos ou de seus pretendentes. A segunda
maneira de comer é enquanto distribuidor e para isso ha uma disjungdo temporaria entre o
cacador e a presa abatida. E preciso que capture, distribua; capture e distribua novamente —
ndo hd um namero definido de vezes que a pessoa deva repetir esse processo — para entao
poder comer livremente. A carne agora provém de sua armadilha e ele também consome

como distribuidor; por exceléncia a maneira masculina de fazé-lo.
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Como vimos, a passagem de um garoto (kunumi) a fase adulta tem inicio com as
alteracBes que comeca a sofrer na voz. Quanto & menina, o surgimento dos seios é o
primeiro sinal de que ela esta deixando a primeira infancia (kunha’i) para ser reconhecida
como Iké va’e, “aquela que tem seios” (Ika: seios va ‘e: essa particula indica que se fala de
alguém). Essa fase € marcada por cuidados que se deve observar em relacdo as meninas,
principalmente por parte dos homens, que devem evitar certos tipos de brincadeiras como:
encostar, tocar ou apertar-lhes os seios nascentes, pois isso faria com que elas ficassem ika
guaxu, com os seios grandes; além disso, é possivel ainda que tais brincadeiras antecipem a
primeira menstruag&o.

Ser4 a primeira menstruagdo, denominada inhengue,® que conferir-lhe-a
novamente, um novo status na sociedade mbya — agora ela € uma mulher casadoira. Das
mulheres nesta fase também se diz inhengue. Por sua vez, homens e mulheres quando
casados e com filhos passam a ter o status de yvyraija e kunha karai, respectivamente;
todavia esse Ultimo parece estar mais relacionado a vida cerimonial na opy’i

Vimos mais acima que nhe éguxu inaugura a fase em que o menino pode comecar a
praticar a caca, embora ndo o faca regularmente e nem todos o facam. Espera-se que no
inicio o produto de suas armadilhas seja consumido no &mbito da esfera familiar, por seus
pais principalmente. No entanto, basta os primeiros envolvimentos amorosos para que sua
caca seja direcionada tanto a sua nova esposa quanto aos seus sogros e cunhados. Dessa
forma, a virtualidade da caca esta até certo ponto diretamente associada a funcdo provedora
do homem. Se nhe’éguxu inaugura essa fase provedora, inhengue é a contrapartida
feminina, pois institui para a mulher a condicdo de receptora. Dizem os Mbya que quem
pratica a caca o faz para alguém. Levar a caca abatida para uma mulher é uma forma
explicita de corteja-la. Da mesma forma, aceitar a carne ofertada é colocar-se
favoravelmente ao estabelecimento de uma alianca. Consolidada a alianca ocorrerd um
deslocamento da condicéo de receptora da mulher para a funcéo nutriz do homem, contudo
dissociada de qualquer relagdo com a carne, pois sera pelo leite do seio (ik& kamku) que se

tornara provedora dos filhos.

2 Os demais ciclos menstruais diz-se oiko jaxy re. Jaxy é o mais novo dos dois irmaos do mito de origem dos
Guarani. Seu irm4o Kuaray esta associado ao sol, Jaxy, & lua. E sabido que entre inimeros povos amerindios
a lua esta relacionada ao ciclo menstrual das mulheres; os Mbya dizem que quando a mulher esta menstruada
é porque Jaxy esta tendo relagdes sexuais (jerokua) com elas.
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1.6 O QUE NAO DEVE SER PRONUNCIADO

A caca ndo ocupa um lugar central nas atividades diarias de uma aldeia Mbya. Os
homens ndo se organizam coletivamente para perseguirem suas presas, a distribuicdo e o
consumo da carne ndo envolve a elaboracdo de cerimonias, tal como se passa entre outros
povos amazonicos. Veja, por exemplo, Viveiros de Castro, 1986; Vilaga, 1992; Lima,
1996; Teixeira-Pinto, 1997. Conforme apontado anteriormente, a caca é a realiza¢do de um
desejo de comer carne do mato (xo ‘o ka’aguyre).

Apesar de ser uma atividade estritamente masculina, nada impede que em certas
ocasides uma mulher acompanhe seu marido para fazer as armadilhas. Nao é raro que
casais, principalmente jovens, andem juntos pelo mato, a mulher deve no entanto, se abster
de tocar na armadilha, seja enquanto o seu marido estiver montando, seja depois de pronta.
Se manuseasse a armadilha de seu marido, este ndo conseguiria abater um animal sequer.
Quando menstruada, ndo deve andar no mato, o seu “cheiro” tanto afugentaria outros
animais quanto atrairia oncas (xivi).

Enquanto atividade a caca ndo deve ser pronunciada; ao sair para 0 mato um
homem nunca diz qual a sua intengdo. E frequente ele dizer “vou dar uma “olhadinha” no
mato”; “vou ver o ro¢cado”. Dizer o que vai fazer pode lhe trazer insucessos. Da mesma
forma, pronunciar o0 nome da espécie no momento que antecede a saida para 0 mato, ou
apontar o animal quando avistado é dar-lhe a oportunidade de se antecipar ao cacador.
Este, se acaso falar do animal nos momentos que antecede a saida, refere-se sempre a um
animal de menor porte. Assim, se ele se prepara para ir a uma “espera25” com a intencao de
matar uma paca ou uma cotia ele diz que estd indo olhar um gamba®. Se faz uma
armadilha, um mondepi por exemplo, comenta: “sera que vai cair um anguja guaxu?”’
quando a intencdo é um gamba. Em outra situacdo, quando acompanhado caminha pelo
mato e avista um bando de quati, deve olhar e dizer, veja os gambas. Dizer “olha os quatis”
faria com que o bando se dispersasse ndo dando oportunidade ao cacador de abater uma
presa sequer. Os animais ndo gostam de ser chamados pelo nome, diziam as pessoas. A
razdo de tal afirmacdo é até certo ponto ininteligivel para mim; porém suspeito que ela

reverbera um tema ja recorrente na etnografia contemporanea, a saber, de que nao se deve

2> Espera é 0 local onde os homens colocam uma isca para atrair um animal. Em seguida limpam um espaco
de onde aguardariam a chegadade uma presa para entéo abaté-la.

%6 Cadogan (1992: 119) destaca que mbyku para também seria outro nome da paca, pois chamando-a por seu
nome, jaixa, ela esquivaria das armadilhas.
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dar ao animal a oportunidade de conhecer as intengdes do cagador; antecipar-se as
intencBes de outrem é assumir a posicdo de sujeito, esta é sempre possivel de ser
deslocada.

O verbo utilizado pelas pessoas quando capturam algum animal é 4o ’a, que pode
ser traduzido como cair; assim, quando alguém fala sobre o que cagou, diz: “ho’a mbyku,
ho’a jaixa, ho’a nhambu...”, (“caiu gambd, paca, inhambu...”). Parece ndo haver na lingua
Guarani uma palavra que possa ser traduzida como caca. Quando questionadas as pessoas
diziam ajukata vixo ka’aguy re (matar bicho do mato); porém ndo € comum que as pessoas
utilizem essa expressao quando pretendem ir para 0 mato. Discretamente um homem pega
seu facdo, e a espingarda quando a tem, e solitario embrenha-se na mata. Vai a procura dos
“caminhos dos bichos”, longas trilhas no meio da vegetagdo, claramente visiveis para um
olho treinado; examina e procura as pegadas para entdo identificar que espécie ou espécies
de animal caminham por ali. Em seguida procura um lugar mais plano deste caminho,
reine o material necessario e constroi ali sua armadilha. E comum que faca vérias delas em
distintos pontos da mata. A partir de entdo, nos dias subsequentes visitara esse local a cada
dois dias a fim de examinar se “caiu” algo em sua armadilha. Nao ¢ raro que encontre um
tatu, gamba, cotia, quati, guaxinim, guaki e anguja guaxu. Recolhe os animais e leva-o0s
para casa, onde entrega a sua mulher.

Essa forma de discurso em torno da caca, em que os cacadores evitam falar, ou
mascaram suas intencdes encontra paralelos em outras regides etnograficas. Wisniewski
refere-se a atitudes semelhantes entre os Ifiupiag, povo que vive numa pequena ilha,
Shishmaref, localizada no noroeste do Alaska com cerca de 600 habitantes, praticantes da

caca as focas na primavera, e que no verao se voltam para as morsas. Segundo este autor:

“os cagadores dispensam atencdo particular a maneira como eles falam do animal-caca.
[...] Entretanto, estes mesmos cagadores reconhecem abertamente que a consciéncia dos
ugzruk (focas), seus poderes de percep¢do, sua habilidade para mergulhar a grande
profundidade e a nadar longe e por muito tempo sob a agua confere um poder
determinante quanto ao final de uma cagada. Isto explica as precaucdes tomadas pelas
pessoas em Shishmaref quando discutem futuras cagadas pronunciando muito raramente
sobre as chances de obter uma foca. Pelo contrério, afirmar-se-a simplesmente que
«talvez nds tenhamos uma chance». [...] Essas declaragdes de precaucdo refletem a
vontade de nada dizer ou fazer que possa influenciar uma cagada negativamente.
Assumir o dominio do final de uma cagada futura pode ocasionar um fiasco”. (Tradugdo

minha; grifos do autor.) (Wisniewski, 2007)

Wisniewski descreve em outra passagem as estratégias adotadas pelos cacadores

para se dissimular no ambiente e ndo se tornar visivel para o animal, ou apenas ser
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percebido como parte do ambiente. Estratégias essas usadas para mascarar a intengdo dupla
do cagador. Neste sentido sugere que “a intencionalidade na caga pode ser compreendida
como um modo de agir guiado por uma dupla inteng¢do, aquela de ‘ndo estar em vias de
ndo cacar’”. (tradugdo minha; italico no original).

Alguns pontos devem ser observados. Diferente dos Mbya, a caca, entre os Ifiupiaq
ndo é feita com armadilhas. Utilizam principalmente espingardas de calibre 17, segundo o
autor. Outro ponto que merece destaque é que as cacadas sdo coletivas e organizadas entre
familias que se deslocam em grupos para certas regides de caca. Por fim, a caca as focas na
primavera é a principal fonte de subsisténcia deste povo durante o inverno.

A aproximagdo que julgo relevante entretanto, refere-se ao comedimento quando se
fala da caga, “talvez tenhamos uma chance”, dira um cagador ifiupiaq; “vou olhar o
rogado”, dira um cagador mbya. Em ambos os casos evita-Se tornar o senhor da cagada.
Mas e qual seria a raz&o de tal evitamento sendo a intencionalidade conferida em ambos os
casos aos cagadores? Mbya e Ifiupiag, ndo estariam em vias de cacar?

E preciso retomar um ponto a fim de concluir. Por que, no caso Mbya, o cacador
omitiria sua intencdo de pegar um bicho se ao mesmo tempo ele afirma que s6 o faz porque
0 dono é quem lhe permite? Porque ocultar uma intencéo se a satisfacdo dessa depende da
oferta de outrem?

Sugiro que se trata ndo de omitir uma intencdo, pois ela ja foi anunciada em varios
momentos: quando 0 homem sai discretamente para 0 mato com um facdo a méo e as vezes
uma espingarda, ninguém diz nada, mas todos sabem o que ele foi fazer; quando ele diz
gue em pensamento pede (-jerure) ao dono que lhe dé (-me’é) um bichinho®’, ele tanto se
assegura de evitar o comportamento soberbo daquele que pede em demasia quanto
demonstra que é capaz de dividir o que receber, conforme tendéncia apontada mais acima;
ou quando ao terminar de fazer uma armadilha ha de falar dela com modéstia: sera que vai
cair um rato? Se os Ifiupiaqg afirmam a consciéncia das focas, os Mbya nao fazem diferente
quanto aos “seus” animais, mas ha de notar que se entre aqueles se deve ocultar a intengéo
em cagar, entre os Mbya ela ¢ antes mediada, entre homens e animais pelos “donos” das

espécies.

27 pissolato observa que “[p]lantar, capturar animais, assim como o proprio comer deve implicar um grau
moderado de atividade, conforme a ética mbya (2007: 58).
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CONCLUSAO

Tratei neste capitulo dos possiveis significados da caca para os Mbya. Para tanto,
abordei os tipos de armadilhas construidas; as prescri¢cfes quanto ao consumo ou nédo de
certos animais; as qualidades que se deseja absorver ou rejeitar, seja pelo consumo da
carne, seja pelo consumo ou contato com os despojos. Analisei as possiveis relagdes que se
constituem entre os espiritos-dono de lugares e animais, e como estas relacdes
fundamentam um paradigma de socialidade Mbya fundado na partilha da carne, dos
produtos de roca, das boas palavras e dos aconselhamentos.

A caca pareceu-me um meio possivel para abordar o desenvolvimentos das fases da
vida: quando o menino se encontra apto a poder praticd-la e a menina a receber seus
produtos, passando da infancia a idade adulta. Por fim, mostrei que a caca é uma atividade
da qual se fala com modéstia, e por muitas vezes nem mesmo se fala, pois a relacdo entre
os homens e os animais ¢ sempre marcada pela mediagdo dos “donos” das espécies.

Como apontado na introducéo deste trabalho, a caca foi um lugar a partir do qual eu
pude discutir com as pessoas questdes relacionadas a socialidade Mbya, e elas ndo se

encerram por aqui.
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2 —FORMAS ALIMENTARES

Tratarei neste capitulo de dois outros temas que guardam relacGes estreitas com a
tematica da caca, a saber, a comensalidade e as possiveis transformagdes humano-animal,
que podem ser desencadeadas a partir da ndo observancia de um cddigo de condutas
humano, envolvendo tanto o compartilhamento alimentar quanto a conjuncéo sexual com
outras classes de seres.

O eixo a partir do qual pretendo desenvolver as analises aqui propostas esta
centrado na nogéo de corpo e como ela vem sendo abordada na literatura recente das terras
baixas sul-americanas (Lima, 2002; Vilaga, 2005; Viveiros de Castro, 1996). Tais autores
tém demonstrado que o corpo no pensamento amerindio ndo corresponde a concepcao
ocidental de corpo bioldgico, antes, ¢ um dispositivo “constituido pelos diversos tipos de
tratamentos a que as pessoas sdo submetidas segundo o ciclo de vida, o género, a
etnicidade e o calendario ritual” (Lima, 2002) tentarei mostrar nas paginas que se seguem
que o mesmo procedimento é valido para os Mbya. Sei que ndo ha nada de novo nessa
proposta, os trabalhos de Pissolato 2007, Mello 2006, Silva 2007 e Albernaz 2009
sinalizam para tal ponto. Pretendo entdo retomar tais autores como ponto de partida para,
através de minha experiéncia de campo, tentar contribuir para o tratamento dessa questdo

entre os Mbya.

2.1-ENTRE SI

Certa noite, em Palmeirinha, enquanto conversavamos em torno de um fogo, que
nos esforcavamos para manter aceso para amenizar o frio, Tereza debulhava espigas de
milho duro e ajuntava seus grdos num canto proximo ao fogo. Apos té-lo feito com
algumas espigas mexeu no fogo aplanando as brasas para fazer uma camada onde
depositou parte dos grdos para que estourassem. Ao milho preparado dessa forma dao o
nome de avaxi mboape. A medida que ficavam prontos ela os dividia comigo e com Jango,
e enquanto conversdvamos outra por¢ao era posta para estourar. Jango lamentou, dizendo
que hoje as pessoas novas ndo sabiam preparar tais comidas, que sO queriam saber de
comer comida de branco (juruarembi’u). Em seguida completou: “tendo milho, ndo

passamos fome.” A for¢a com que a frase de Jango atingiu-me foi impressionante. N&o



porque 0s guarani atualmente passem fome, mas justamente pelo contréario, justamente por
eles ndo passarem fome.

Essa frase remete, suponho, ndo a uma situacdo de fato, mas antes ao valor
conferido ao que se come e, enquanto tal, diferenciador de espécies. “Eu sou wari’, como
gongos; vocé € wijam (“inimigo”), ndo come” diziam frequentemente as mulheres wari’ a
Vilaga (Vilaga, 1992: 53). Inimigo sofre um deslizamento semantico aqui. Os Mbya diziam
ipota para qualquer tipo de comida, porém no seguinte sentido, a banana para 0 gamba, a
batata para a cotia, arroz para jurua e milho para mbya. “Aju ara’a mbyku pota ra”. Eu
vim buscar comida para levar para mbyku, disse certa vez Lourengo ao chegar a casa de
Jango. A forma genérica de se referir a comida ndo € ipota, mas tembi 'u, ambas expressoes
flexionadas com os respectivos pronomes possessivos de 32 pessoa do singular. Assim
nhanderembi’u — nossa comida — € diferente da comida do branco, juru’arembi’u; da
comida da onca, xivirembi u, etc.

Dentre os inumeros significados que se depreende de ipota um deles é querer,
desejar. O emprego dessa expressdo por Lourenco e a explicacdo dada a mim pelas
pessoas, alem de uma metafora da caca — eu vim buscar o que o gamba vai comer (-ra
indica algo que se espera acontecer; um homem pode dizer a respeito de uma mulher com
guem espera Se casar: xerayxird) — aponta para esse valor da comida enquanto
diferenciador, que equivale a dizer “eu vim buscar comida de gamba.” Comer ¢ mais que
um ato de satisfacdo fisiologica, € uma forma de se diferenciar de outrem, de constituir
corpos. E por isso que se a comensalidade coloca um problema a inlmeros povos
amerindios; com os Mbya ndo seria diferente, pois quando as pessoas passam a consumir
alimentos de outras espécies de seres, sejam eles brancos, ou animais, 0 que se torna
evidente é o risco de se adquirir habitos dessas espécies. No limite, tais habitos conduzem
a processos de afinizacdo com tais seres, seja a onga, sejam 0s brancos. Em outros casos,
os habitos alimentares se conjugam com a ndo superacdo da condicdo de mortal, basta
voltarmos aos inumeros exemplos da literatura etnogréafica sobre os Guarani que colocam o
problema da impossibilidade de alcancar a condicdo de plenitude (aguyje) devido ao fato
de ter-se adquirido um corpo pesado e impuro, dentre inimeras razdes destaca-se 0
consumo de uma dieta alimentar impropria.

A importancia do milho como alimento primevo foi destacada por Nimuendaju (cf
citacdo a p. 47); Schaden (1962) propés para os Guarani, uma religido do milho, e além de

outros autores, Ladeira fez notar que (1992: 181), “[p]ara nds [guarani] o alimento é milho,
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kaguyji (chicha de milho), beiju, avaxikui (farinha de milho).” A base de milho, os Mbya
fazem a pamonha (mbyta), o mbojape (pdo de milho), o mbaepu (angu), o rora (uma
espécie de farinha para acompanhar as carnes); seria impossivel a mim listar outras formas
de processamento do milho, no entanto, as citadas até aqui ndo deixam margens a davida
da sua importancia em relacdo aos demais produtos da roga e mesmo da caca.

O milho é o Unico produto de roca que € alvo de tratamento ritual. Processado pelas
mulheres desde a colheita, é por suas maos que adentra pela opy i, onde sera consumido
sob duas formas: a primeira, bebida de homem (kaguy’jy); a segunda, o mbojape
consumido por todos ao final do nimongarai . Sua contrapartida é o mel, outro alimento de
destaque na dieta mbya e que também deve ser tratado na opy’i: eimongarai. Coletado na
mata, chega & opy’i por maos masculinas. Onde serd consumido, juntamente com o
mbojape, tanto por homens quanto por mulheres. A erva mate encerra esse ciclo ritual,
sendo levada a opy’i primeiro pelos homens, sera ainda por essas mesmas maos que saira
no dia seguinte; para, la ser reconduzida, mais tarde, pelas mulheres. O que pretendo
demonstrar nas paginas que se seguem € que mais que descrever rituais, o valor conferido a
esses trés alimentos permite extrair uma ética coletiva como ideal de convivéncia entre as

pessoas.
2.1.1 O milho e o mel (Avaxi e eimongarai)

H& uma grande expectativa na preparacdo de um ritual de nimongarai; espera-se a
chegada de outros parentes que moram nas aldeias proximas. A opy’i passa por alguns
reparos, muita lenha é trazida; os instrumentos de canto e danca sdo ajustados e o0 pequeno
altar (amba i) onde serdo depositados o milho, o mel e a erva é restaurado.

Na manha que antecede o ritual os homens vdo a mata a fim de coletar mel (ei).
Assim como o milho, ha varios tipos de mel; o eirucu é de um sabor levemente amargo; ha
0 mel de abelha jatei (jatai), também levemente amargo; o mel eikaraja, que é coletado de
uma espécie de abelha cuja saida de sua colméia faz lembrar a boca de um macaco bugio
(karaja); o eird, coletado das abelhas Europa. Ao retornar, os homens trazem ainda certa
quantidade de taquara, que deverdo ser cortadas com cerca de um palmo acima de cada
gomo para armazenar o mel. Dirigem-se entdo a uma casa para separar 0 mel, o favo e
retirar a cera, que utilizam para fazer velas e fechar os recipientes de taquara quando

cheios. “Cada um deve encher para si,” foi o que, numa dessas ocasides, disse Miguel
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enquanto convocava todos os homens para fazé-lo; contudo, cada homem enche sempre
mais de uma taquara e cada uma representa uma pessoa®.

Enquanto os homens dirigem-se a mata, algumas mulheres seguem para a roga para
colher o milho duro a ser processado por elas. Tanto pode acontecer de o milho ser
debulhado e pilado em varias casas, para depois ser reunido hum mesmo espago, como
deste processo ocorrer todo em uma Unica casa. O milho pilado é entdo peneirado e dai
separam-se dois tipos de farinhas: a primeira € uma farinha fina, a qual se acrescenta um
pouco de agua quente, amassa-se e em seguida modelam-se os bolinhos de mbojape, para
em seguida assa-los sob as cinzas do fogo. Estes serdo, juntamente com o mel, levados a
opy’i, 0 que ocorre por volta de meio dia, ou como dizem os Mbya, kuaray mbyte, quando
0 sol estd no meio do céu.

Ao adentrar, 0os homens entregam seus petygua (cachimbo) a uma mulher que,
sentada préximo ao fogo, esté encarregada de acendé-los e devolver-lhes.

De um lado sentam os homens com o mel & mdo, do outro, as mulheres com 0s
mbojape. Na sequéncia, se levantam e em fila indiana, homens a frente e mulheres atras,
dirigem-se ao amba’i onde um homem — 0 xama ou 0 mais velho presente — aguarda as
pessoas que param diante dele e lhe dizem a quem se destinam o ei e 0 mbojape. O gesto se
repetird até que todos tenham por ali passado. Neste momento 0s petygua, que no inicio
foram entregues a mulher responsavel por acendé-los, sdo redistribuidos aos homens que
dirigem-se novamente ao amba’i para espargir a fumaca sobre o ei e o mbojape.
Terminado, fazem uma saudacao e retornam a seus lugares. Em seguida, alguns homens se
levantam e vao a frente para ressaltar a importancia do nimongarai: propiciar satde e uma
existéncia longeva as pessoas. Ao final todos deixam a opy’i retornando a ela somente no
cair da noite, quando tera inicio uma extensa série de canto-danca e discursos em torno de
boas maneiras de se viver. Durante a noite, entre uma danga e outra serd servido o
kaguyjy.

Aos primeiros raios de sol da manhé seguinte, 0 mel e 0 mbojape sao distribuidos a
todos. No interior da opy’i homens, mulheres e criangas comem dos mbojape embebidos

em mel.

%8 Durante um desses rituais eu percebia que os homens enchiam mais de uma taquara com mel, entdo resolvi
fazer 0 mesmo, sem saber porque, talvez por imitacdo. Enquanto cortava a taquara Geferson se aproximou de
mim e perguntou para quem eu encheria o segundo; entdo ele me explicou que enchia-se um para si mesmo e
outro para quem quisesse, um irmao, primo, pai, amigo, etc.; ele, por exemplo, encheria dois a mais para seus
sobrinhos, para lhes proporcionar mais sadde, disse também que os homens o faziam sempre em intencgao de
outro homem, assim como as mulheres faziam com o mbojape.

81



Kaguyjy

Disse mais acima que do milho pilado e peneirado obtém-se duas farinhas, a
segunda farinha é mais grossa, e dela se faz a canjica, a quirela e uma bebida, com baixo
grau de fermentacdo chamada kaguy Jji.

As mulheres misturam essa farinha com um pouco de &gua fria, amassam-na até
que se obtenha uma pasta, que sera mastigada por algumas meninas, e em seguida cuspida
em uma panela, onde se acrescentara mais agua, devendo deixa-la em descanso, para ser
servido a noite na opy ’i.

Quanto a preparacdo do kaguyjy é possivel afirmar que qualquer mulher e somente
elas participam. Desde as mais velhas na pilagem do milho, até as mais jovens, na
mastigacdo. Apenas as meninas tratadas como kunha’i, que relembro, 0s seios ainda nao
comecaram a crescer, estdo afastadas destes processo. Aquelas tratadas como ika va’e
parecem ser as preferidas para a mastigacéo, mas ndo é possivel afirmar que somente elas o
facam, me parece que excluem do processo de mastigacdo apenas as mulheres casadas, as
que estejam amamentando e as mulheres velhas (vaivi'i).

O kaguy’jy é reputado uma bebida exclusivamente masculina, ou melhor, produzida
pelas mulheres e destinada aos homens. No entanto ndo observei — ndo sei se por
incapacidade ou porque realmente ndo hd — entre os Mbya elaboracBes acerca de o
kaguy ’jy ser, como o cauim Yudj4, uma substancia suscetivel de, no homem, virar sémem
(Lima, 2005: 321). Sua producdo € muito pequena, principalmente quando comparada as
cauinagens de outos povos (cf. Lima, 2005 e Viveiros de Castro, 1986) e é somente por
ocasido do nimongarai que atualmente € preparado.

H& porém alguns aspectos que devem ser melhor analisados. O kaguy jy ndo € um
produto a ser ofertado por um casal, tal como se passa entre 0s Yudja ou entre os Araweté
as demais pessoas, tornando-se portanto condicdo para inimeras outras atividades: desde a
puxada de uma canoa a uma cagada coletiva. Entre os Mbya, todas as etapas do processo
de producdo, mesmo que se facam em separado, convergem para a sua reunido e
distribuicdo em um unico local, a opy i, € numa Unica ocasido, o nimongarai. Destaque-se
ainda que aqui ndo ha donos (as), ou se ha sua fun¢do ndo me pareceu evidente. Trazidas
pelas proprias meninas que o mastigaram, a panela contendo a bebida é colocada no meio

da opy’i; cada homem, do mais velho aos mais novos, vai até ela e se serve, tomando de
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um sé trago todo o contetdo do copo, bebe quantas vezes desejar. Ao terminar passa o
COPO a0 Seu SUCESSOr.

O kaguy jy € portanto, um produto coletivo que processado pelas mulheres destina-
se ao consumo masculino. Se comparado a caca, ele estd em relacdo de simetria, pois essa
é o produzida individualmente pelos homens para ser ofertada as mulheres.

Da mesma forma que na caga, onde ao cagador estd interditado, durante certo
periodo, o consumo dos animais que foram abatidos em sua armadilha, 0 kaguy’jy esta
terminantemente proibido as mulheres que o mastigaram. Nunca observei mulheres,
mesmo aquelas que ndo mastigaram o milho bebendo; essas quando questionadas diziam
que mulheres ndo deviam fazé-lo, outras diziam que somente quando velhas poderiam

fazé-lo.

2.1.2 — Ka’akarai - erva mate

Descreverei a seguir a ceriménia realizada em funcdo da erva mate. Tive a
oportunidade de melhor descrevé-la, por estar a erva menos propensa as variacdes
climaticas que o milho. Nos ano de 2008 devido a forte seca este esteve ausente das
cerimodnias, que de uma forma geral s&o designada como nimongarai, ou nhe 'émongarai.
Qualquer uma destas festas é suficiente para realizar a descoberta de nomes para as
criancas nascidas no ultimo ano. No entanto, como aconteceu no ano de 2009, é possivel
que se realize apenas as cerimonias relativas aos alimentos, basta que ndo haja criancas as
quais nomear. O que ndo me parece concebivel é a realizagdo da nomeacdo de criangas
sem a presenca de um desses rituais. Passemos entdo ao ka’akarai e a cerimdnia de
nominacdo de criancas propriamente ditos.

Pela manh& os homens seguem até uma regido de capoeira entre a aldeia e a mata
para coletar a erva mate (kaa) que sera levada até uma das casas. Nesta casa, 0s galhos sao
passados sobre o fogo para a secagem da erva. Terminado esse trabalho deve-se corta-los
com cerca de um palmo de comprimento e amarra-los em feixes, para mais tarde serem
depositados na opy; permanecendo ai guardados até por volta de meio-dia, quando todos
seguem para la e cada homem apanha um certo numero de feixes, um para si e outros para
quem deseja oferecer. Tal como ocorre com 0 mel, um homem somente deve oferecer a
outro homem, ou conforme me disseram algumas pessoas “os homens devem colocar no

nome dos homens e as mulheres, no nome das mulheres”.
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Com seus feixes de kaa a mao, os homens seguem em fila indiana, desde os mais
velhos (tuja Kuery), até as criancas (kyrigue). O xam@ se posiciona préximo ao amba’,
enquanto os homens em circulo caminham pela opy’i. A frente, um homem toca o
Mbaraka (violdo); algumas mulheres, as Gnicas presentes nesse momento, se colocam uma
ao lado da outra, um pouco mais afastadas, com seus takuapu® para acompanhar os cantos.
Decorridos alguns instantes, o cantor se afasta e cada homem dirige-se a0 xamé para
depositar no amba’i seu feixe de erva e dizer a quem se destina cada um: “xe vypy” (este é
para mim) ¢ “Xerentard py” (este é para meu parente)... OU a quem mais queiram oferecer.
Ap0s pendura-los agradece e torna a se sentar. Diferentemente do que ocorre com o mel e
0 mbojape, essa é uma fase exclusivamente masculina.

Ap0s todos té-lo feito, os homens pegam seus petygua e dirigem-se novamente ao
amba’i para incensarem as ervas penduradas. Seguem-se outros agradecimentos. Apoés
todos repetirem este gesto, sentam-se para que o xama faca o mesmo. Findo o gesto do
xama, ele se volta para todos e exorta a importancia do que se faz ali, principalmente a
virtude de trazer satde e forca para todos. Em seguida deixam a opy .

Ao cair da noite todos retornam. Os homens seguem até o amba’i para hovamente
incensarem com a fumaca de seus petjgua a erva. Um banco é colocado no centro da opy
para que as mulheres que trouxeram suas criancas para serem nomeadas sentem-se com
elas. O xama coloca-se diante de cada uma para proceder a descoberta dos nomes. E um
trabalho longo; por cerca de uma hora e meia, ele examina cada uma, é preciso descobrir a
origem de sua alma e conseqiientemente de seu home (nheé e —ery). No entanto, ndo sera
nesta noite que os nomes serdo anunciados. Os nomes Mbya provéem unicamente dos
seres que enviam almas (nhe’é) a terra; diferentemente de outros povos tupi-guarani, entre
0s Mbya ndo se obtém nomes de mortos, inimigos ou animais.

Comecam em seguida o0s cantos-danga-reza, 0s quais sdo vocais, porém sem letra,
um rapaz denominado yvyraija toma do mbaraka e por longo tempo segue cantando,
sempre voltado para o leste, para a frente da opy’i. Outro rapaz pega o mbaraka mirim
(chocalho) e o acompanha, seguido pelos demais homens; todos de méos dadas, também
voltados para o leste. Um pouco mais atras, as mulheres com seus takuapu marcam,
juntamente com os mbaraka mirim, o ritmo do canto-danca. Um canto longo que se inicia

com um ritmo lento e que aos poucos vai aumentando. A certa altura, a despeito da

» Trata-se de um bastéo feito de taquara, com cerca de um metro de comprimento, vazado em uma das
extremidades, que batido contra o solo produz um som grave.
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intensificacdo no ritmo, homens e mulheres devem persistir na danca, que podera seguir
por horas a fio. A despeito dos intervalos, a danca deve prosseguir até o raiar do dia,
quando os homens deverdo retirar da opy os feixes de kaa, fazer um jirau sobre o qual a
erva sera levemente levada ao fogo, e em seguida entrega-la as mulheres. Inicia-se entdo a
segunda fase do ritual: a fase das mulheres.

Reunidos todos os feixes, estes sdo empilhados proximos a uma casa onde serdo
pilados, até se transformar em p0. Isso ocupa a manha quase toda e deve ser executado a
distancia dos homens. Apds ser pilada a erva é reunida e entdo cada mulher coloca numa
cuia uma porcdo; em seguida constroem pequenos montes dentro da cuia, esses
simbolizam outras mulheres a quem cada mulher queira oferecer.

Por volta de meio-dia, todos retornam a opy. Os homens se acomodam ao longo dos
bancos, enquanto as mulheres, com as cuias nas maos, fazem uma fila indiana préximo ao
amba’i, iniciada pelas mulheres que na noite anterior trouxeram suas criangas para ter os
nomes descobertos. Apds essas, seguem as mulheres mais velhas, vaivi’i, até chegar as
criancas. Tudo se passa da mesma forma que no dia anterior. Cada uma dirige-se ao xama
e diz a quem se destinam as cuias de kaa.

Apbs sentarem-se, 0s homens vdo até o amba’i para incensar 0s objetos &
depositados. Um banco é novamente colocado diante do amba’i onde sentar-se-d0 as
mesmas mulheres que na véspera estavam com suas criangas, agora para escutarem 0s
nomes das criancas.

Os homens caminham e incensam com a fumaca do petygua as cabecas das
mulheres, contornam e agora se voltam para as criangas, contornam novamente e exalam
sobre 0 amba’i; em seguida sentam-se. O xama se aproxima das criancgas e diante de cada
uma repete o gesto dos outros homens. Procede a uma investigacdo individualizada,
sequida de cantos e rezas, incompreensiveis para mim*°. Entoa um canto curto e em
seguida revela o nome da crianca, o qual é ouvido pelos demais presentes. Ao encerrar 0
trabalho, o xama senta-se num canto onde outra menina ha de levar-lhe uma cuia e
chimarrdo, devendo servir-lhe o quanto desejar. Entdo cada mulher levara seus filhos até
ele e o saidam com a expressdo “aguyje te pord ete” e retornam ao seu lugar. Em seguida,

todos deixam a opy, para retornar somente no inicio da noite, quando terdo inicio novos

%0 Conseguia entender apenas as invocagdes que fazia aos seres responséaveis pelo envio de almas & essa terra:
“Jakairaru ete, Jakairaxy ete; Tuparu ete, Tupaxy ete; Nhamanduru ete, Nhamanduxy ete; Karairu ete,
Karaixy ete”.
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cantos e dancas nos quais homens e mulheres deverdo persistir noite a dentro até que pela
manha do dia seguinte o kaa seja distribuido as pessoas.

“Cada um por si!” escreveu Héléne Clastres a respeito da relagdo estabelecida entre
as pessoas pela danga, que junto com o canto teriam a propriedade de: “sacudir a natureza
doente”. (Clastres, 1978: 102-3). Em sua andlise a autora formula duas éticas; a primeira é
coletiva: o respeito a vida em sociedade € condicdo para a sua supera¢do; 0 que
engendraria a segunda ética, esta individual: “a danga s6 reune os homens para melhor os
isolar”; ¢ pelos exercicios de fortalecimento corporal, no que consiste a danga, que os
homens, cada um por si, podem superar a condi¢do humana e atingir a imortalidade.

A andlise de Clastres é sugestiva e por isso gostaria de partir dela para tentar
elucidar alguns pontos que observei tanto no ritual do mel, porém extensivo aos demais,
quanto na ca¢a. Vamos ao primeiro ponto. “Cada um enche pra si!”, disse Miguel em
relacdo ao mel, o que realmente cada homem fez, em seguida enchendo outras taquaras que
seriam destinadas a outros homens, para lhes proporcionar saude e forca, “para que
vivessem muitos anos.” O segundo ponto relaciona-se a caga; “cada um faz o seu!” disse
certa vez Vilmar, quando junto comigo e outro garoto chegamos a um local onde fariamos
alguns mondepi.

Como demonstrado na introducédo deste trabalho, a caca entre os Mbya € individual,
resultado de um desejo de se comer carne do mato. Mesmo que um homem va
acompanhado por outros ao mato para fazerem suas armadilhas, cada um devera fazer a
sua. Contudo € bem possivel que a caca capturada seja consumida por outras pessoas e, em
alguns casos, ndo por quem abateu. Da mesma forma, quando Lourenco foi a casa de Jango
para pegar comida de gamba, ele a levaria para colocar no mondepi de Kai Mbixi, de onde,
no dia seguinte, traria um gamba abatido; essa era uma caca do jovem, mas que ndo se
destinaria a ele.

O que desejo propor aqui é o inverso do que fez Héléne Clastres; em vez de partir
de uma etica coletiva que da existéncia a ética individual (condicdo de superacdo da
existéncia humana), sugiro que o contrario também € valido, pois assim como as
armadilhas individualizadas destinam-se muitas vezes a uma unidade social maior que a
familia nuclear; as atividades rituais, como visto acima, sdo condi¢des de possibilidade
para se pensar o coletivo a partir do individual. Os homens enchem para si e para quem
mais queiram, as mulheres levam o mbojape para si e para as outras, 0 mesmo fazem o0s

homens com os feixes de erva e as mulheres com a erva pilada. Pelo ritual, assim como
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pela caca, € possivel partir do fazer em separado, ou individual, para 0 consumo coletivo,
forma ideal de viver entre parentes, valorizada entre aqueles que se acham unidos por
relacBes de afinidade.

O nimongarai € uma possibilidade para se pensar as formas de sociabilidade, a caca
outra, ambos relevantes por permitirem extrair deles uma ética que se complementa.
Contudo, muito ainda ha que falar sobre os Mbya a partir de suas formas alimentares.

Embora o material em torno dos rituais aponte para uma discussao sobre questdes
de género, ndo tenho pretensdes de desenvolvé-la aqui, por se distanciar do tema deste
trabalho. Pretendo retomar o ponto abordado mais acima, que versa sobre comida e as
espécies as quais se destinam.

2.1.3 — Comendo juntos

Em Parati-Mirim ha& o costume de se fazerem, aos sébados, reunides para discutir
questdes de interesse coletivo. Sdo ocasifes que algumas pessoas que ocupam funcgdes
junto aos orgaos estatais — FUNASA, escola, etc, além é claro do cacique, vice-cacique, e
xamas — discutem questfes das mais variadas tematicas. Numa dessas ocasides, um dos
professores reclamou de uma certa conduta da diretora da escola, essa jurua, relacionada a
distribuicdo da merenda que € feita a todos que Ia chegam. Tal diretora exigia que a
merenda fosse destinada apenas aos alunos, postura de que o professor discordava e
alegava que ela ndo compreendia que estava lidando com outra cultura, que ele ndo podia
dizer as pessoas para ndo comerem na escola, “ndés Guarani somos assim, muitas vezes
duas pessoas comem no mesmo prato; nao tem como eu dizer: olha vocé ndo pode”.

Embora ndo sejam praticadas refeicdes que envolvam unidades maiores que 0s
grupos domésticos, saber compartilhar o que se come possui um valor inestimavel. E
atitude esperada entre aqueles que se tratam como parentes (xeretard) e ndo menos
dispensavel entre afins, potenciais ou reais (xeretara ey).

No dia-a-dia, a dieta mbya é composta por arroz, feijdo, carne, mandioca, batata-
doce. Os produtos consumidos chegam a aldeia por duas vias, a primeira sdo cestas basicas
distribuidas pelas parcerias realizadas entre FUNAI, FUNASA e as secretarias municipais
de promocao social de Angra dos Reis e Parati. A segunda via, mais frequente, é a compra
nos mercados da cidade, feita com o dinheiro da venda de artesanato, das aposentadorias e

da remuneracdo obtida por algum tipo de trabalho. A despeito da grande quantidade de
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alimentos trazidos da cidade, o valor conferido & carne de caca e ao que se produz nas
rogas, os alimentos ditos verdadeiros — a mandioca, o milho, o feijdo, a abdbora, a batata
doce, o amendoim — supera em muito o conferido aos que sdo adquiridos no mercado
(juruarembi’u).

No entanto, para este momento, mais importante que inventariar o que os Mbya
consomem, penso que é observar com quem o fazem. Os rituais acima apresentados
apontam para a alto valor conferido ao gesto de se compartilhar tanto o que se produziu em
conjunto quanto o que se produziu em separado. As rocas e a caca, apresentadas no
capitulo anterior, também evidenciam o valor conferido ao consumo coletivo. Néo €
diferente o que se passa entre as pessoas em relagcdo a comida trazida da cidade.

E no interior das familias conjugais que as refeicdes sdo compartilhadas com maior
regularidade. Quase todas as casas possuem seu proprio fogo; no entanto, ndo é raro que
uma familia constituida por um casal jovem recorra aos sogros / pais de um dos cénjuges
durante o periodo em que vivam juntos. Em sua maioria, as casas abrigam uma familia
nuclear; algumas sdo construidas mais afastadas das demais, 0 que € muito frequente
guando nenhum dos cdnjuges tem um parente ascendente proximo, nesse caso 0S pais ou
avos; outra possibilidade é que um homem ou mulher, recém-casados, vd morar na casa de
seus sogros e compartilhe o fogo com eles; outro arranjo muito comum €é apds 0 casamento
um homem construir sua casa, seja nas proximidades ou germinada a casa de seu pai ou
sogro, com sua esposa compartilhando o fogo com a mée ou a sogra.

A despeito desses espacos orientados segundo arranjos matrimoniais, ndo se pode
dizer que seja somente junto aos parentes que as pessoas busquem apoio. Algumas casas
de familias ndo aparentadas, construidas proximas umas as outras, encerram relacdes de
mesmo tipo, marcadas por intensas trocas de mercadorias e servicos. A esses nucleos
residenciais, constituidos por familias que vivem proximas, os Mbya ddo o nome de
joa’pygua. A sociologia mbya ndo funda unidades exclusivas de partilha — como bem
observou Pissolato (2007: 193) “nao se pode dizer que haja unidades de partilha
rigorosamente definidas entre os Mbya” — estas unidades estdo sempre em aberto,
possiveis de serem atualizadas a cada novo contexto.

A énfase no compartilhamento alimentar ndo deve levar o leitor a pensar que as
relacbes sociais estejam pautadas somente pelo compartilhamento de comidas. Outro
aspecto dessas relacOes deve ser destacado: o da cura, relacionada ao que os Mbya tratam

como doengas espirituais (ja referida aqui e por Pissolato, 2007, como mba 'eaxi), causadas
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pela acdo de “espiritos-dono” ou por feiticaria. A doenga ndo ¢ somente um estado
fisioldgico, dizem as pessoas: “nde rere koaxy” (aquilo que esta te judiando). Neste sentido
ela ¢ capaz de agir motivada pela acdo humana ou de algum “espirito”. Seguindo a
hipdtese levantada por Pissolato (idem: 339) de que a funcdo xamanica é muito mais que o
trabalho do xamé, e que o trabalho dos parentes pde no centro o conhecimento xamanico,
pretendo tecer algumas observagdes sobre esse ponto.

E sabido, desde Nimuendaju, que o aprendizado xamanico entre os Guarani se da
por meio de inspiracéo revelada em sonho. N&o ha nenhuma forma de se transmitir de uma
pessoa a outra 0s conhecimentos necessarios para fazer dela um xama, “as pessoas ja
nascem para isso”, dizia-me seu Miguel, “Nhanderu ja vai ensinando alguma coisinha
para ele, Nhanderu revela em sonho, faz a gente sonhar alguma coisa que vai acontecer, a
gente sonha. Nhanderu mostra pelo sonho, ou seja, pela revelacdo”. Se ndo ha um
aprendizado, ha, contudo, um conjunto de atitudes incentivadas nas pessoas desde cedo
para que possam se tornarem pajé, mas nenhuma certeza de que isso se efetivara.

“A gente conhece quem vai ser pajé ou vai ser kunh@ karai, desde pequeno a gente
conhece pelo andante dele. Ele ndo brinca com ninguém, ele é quietinho, ele s6 olha

assim, ndo anda brincando, pulando, correndo, ele j& vai ser para o pajé, ou seja, se for
mulher kunhd karai.” (Miguel Benites, Parati-Mirim)

O mesmo se passava em Araponga, onde seu Augustinho dizia que seu neto
estudava para ser pajé. Maninho, um garoto de dezoito anos, era assiduo na opy’i, onde
tocava 0 mbaraka e acompanhava seus avos (xamas) nas atividades de canto-danca-reza;
fazia uso intenso do petygua; ndo frequentava os bailes de forré na cidade de Parati; ndo
fazia uso de bebidas alcoodlicas e ajudava constantemente seu Augustinho na roca. Tais
atitudes faziam com que seu avo sempre destacasse as virtudes do neto, dizendo: “esse esta
estudando para pajé!” O estudo consistia nisso, saber manter uma relagdo distanciada com
certos aspectos do mundo dos brancos, evitando aquilo que dizem ser um comportamento
feio (ivaikue) e dedicar-se as atividades na opy’i. Com o tempo, Nhanderu lhe revelaria os
demais conhecimentos necessarios para que pudesse desempenhar outras atividades
relacionadas ao xamanismo, tais como a cura e a nominagéo de pessoas.

N&o é preciso necessariamente ser um xama para saber curar, mas é preciso sé-lo
para nominar, somente 0s xamas conseguem descobrir a origem das almas (nke ’¢) que sao
enviadas a essa terra, e por conseguinte seu nome. Pretendo contudo retornar a cura.

A competéncia nesse assunto € mais ampla e inUmeras pessoas Sao

reconhecidamente detentoras de algum grau de saber. Esses saberes sdo de natureza
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distinta; ha pessoas que devido as experiéncias em determinadas regides conhecem certos
tipos de ervas e suas aplicabilidades, e a eficiéncia que tém demonstrado no tratamento
daqueles que recorrem a elas, tornaram-nas especialistas no assunto, como era o0 caso de
Ana Rosa Kerexu, sempre procurada pelas outras mulheres quando precisavam tratar uma
crianga. Outras pessoas se destacam enquanto “benzedores” (tradugdo mbya), capazes de
tratar através de preces aqueles que a procuram. Contudo, 0 mais comum é o tratamento
com a fumaca do petygua. Também aqui ndo apenas o0 xama é o oficiante, o que ndo quer
dizer que este ndo seja uma autoridade no assunto, o diagndstico de um xama € sempre
mais respeitado que o de outras pessoas, € mesmo entre xamas observa-se uma gradacéao de
autoridade. Por diversas vezes um homem em Parati-Mirim disse-me que ndo era pajé
(opita’i va’e) — categoria que distingue o xama que utiliza intensamente o tabaco daquele
gue embora faca uso do tabaco, suas atividades sdo entremeadas por longos cantos — dizia-
se cantor-rezador (opora’i va’e)*!, apesar de as demais pessoas o tratarem como pajé. Esse
homem afirmava que nédo era pajé, pois quando a doenca era mais forte ele ndo poderia
curar.

O local privilegiado para as atividades de cura sdo as opy’i, embora haja pessoas
que, conforme o caso, precisem ser tratadas em casa ou recorrem a casa do proprio
“curador”. O método de tratamento ¢ predominantemente o de suc¢do, através da fumaga
do petygua, do agente patogénico: uma pedra, um graveto, uma folha, um espinho,
introduzido no corpo da vitima através de feiticaria ou enviado pelos espiritos-dono de
lugares, que deve ser queimado numa fogueira.

Espera-se que ndo somente 0 xamd, mas que cada pessoa que disponha de um
conhecimento (-kuaa) sobre cura disponibilize-o aos demais, auxiliando aquele que a ele
recorre. Outra caracteristica notavel: se uma pessoa detém a capacidade de tratar certas
enfermidades, seja xama ou ndo, ela nunca vai até aquele que precisa de sua ajuda; s6 o
fara se solicitada para tal fim.

Deve-se saber reconhecer o trabalho das pessoas capazes de curar; esse era um
ponto sempre destacado por Jango quando, no Parana, dava varios objetos pessoais e
outros, como um aparelho de tocar fitas e uma televisdo portatil ao xaméa ao qual haviamos
levado seu neto: “ele ndo cobra, mas a gente deve reconhecer”. O mesmo homem que em
Parati-Mirim era comedido em se autodesignar paje, era uma pessoa sempre requisitada

para tratar uma ou outra pessoa, ao que atendia prontamente. Ao término de seu trabalho

31 Os termos opora’i va’e e opita’i va’e referem-se respectivamente aquele que canta e aquele que fuma.
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sempre recebia um presente, o que muitas vezes me foi explicado pela solicitude do
“curador”: “coitado, sempre que a gente chama, ele vem; a gente tem que agradecer.”

A alimentacdo e o trabalho xamanico p6em em evidéncia dois aspectos da
socialidade Mbya: o primeiro € a generosidade: saber dividir 0 que se come € uma forma
de demonstrar as boas disposi¢fes para com as demais pessoas. Aceitar o que é ofertado é
a outra face dessa relacdo. Nao é de bom tom recusar a comida que é ofertada quando se
chega em visita a uma casa. No que tange o trabalho xamanico, ndo é diferente.
Determinadas pessoas sdo reconhecidamente portadoras de saberes nesse campo, 0 que faz
com que elas sejam sempre procuradas. Atender aos que procuram-na €, tal como na
alimentacéo, sinal de um desejo de viver bem entre aqueles com quem se encontra num
determinado contexto. Espera-se que ele seja retribuido pelo trabalho prestado, mas nédo

cabe a ele estabelecer os termos dessa troca.

O segundo aspecto a que me refiro envolve o que Pissolato (2007) chamou de
“sociabilidade insegura”; isto €, a despeito do ideal de relacdes entre parentes orientar a
sociabilidade Mbya, ele ndo assegura que atitudes contrarias a ela ndo se atualizem nos
diversos contextos. Obvio. Se recusar a comida ofertada em uma casa nio é de bom tom,
por outro lado aceitd-la € se expor a riscos potenciais, principalmente aqueles
desencadeados por meio de feiticaria, que podem ter como veiculo tanto a comida quanto
as acbes emanadas de um feiticeiro®. Um rapaz contou-me que em certa ocasido fora
vitima de feiticaria (mba’e viki) causada por uma mulher que queria lhe dar a filha em

casamento.

Tudo se passou durante um trabalho que reuniu varios homens para rocar uma area
onde essa mulher (Mbya) vivia com sua familia, nas proximidades da aldeia Araponga.
Apos trabalharem toda a manha, reuniram-se para comer um porco na hora do almogo.
Ao terminar sua refeigcdo, esse rapaz comegou a consumir a carne em pequenos pedagos
enquanto bebiam cerveja. Até esse momento se esquivara de comer da carne. Quando
voltaram para trabalhar ele ndo se sentia bem, sentia muito frio e a todo tempo procurava
0 sol. Enquanto contava a historia fazia questdo de frisar que a carne era o veiculo do

mal. Dizia ainda que a despeito de ser casado, essa mulher insistia em Ihe dar a filha em

%2 O feiticeiro ndo é apenas o pajé capaz de agir contra outras pessoas, mas qualquer um que de uma forma ou
de outra seja detentor de uma sabedoria dita ruim e seja capaz de aciona-la a fim de colocar em risco a salde
de outrem. Acerca de certos pajés, Nimuendaju afirmou: “[a]s pessoas que enfeiticam outras com doengas
sdo chamadas modjary ‘senhores do veneno’. Ninguém admite ser modjary, mas ha certas pessoas, ou as
houve, que todos sabem sé-lo” (Nimuendaju, [1914] 1987: 93). Os Mbya com quem convivi desconhecem
essa expressdo; para se referir aos feiticeiros, dizem que deve-se dizer pajé.
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casamento. Com o inicio da noite, comecgou a vomitar e permaneceu passando mal por
trés dias. Muito fraco e ndo conseguindo se levantar, sua esposa buscou ajuda junto a sua
sogra gque achou por bem chamar um reconhecidissimo pajé em Ubatuba (Boa Vista) para
cuidar dele. Apds alguns dias em Araponga 0 pajé decidiu que o rapaz deveria ser
removido para a opy’i em Boa Vista, pois esse € um local de mais forga, o que permitiria
um tratamento mais eficiente. L& ficou alguns dias na opy i até que o pajé localizou na
testa do rapaz uma folhinha, ainda verde, enrolando alguns pedacos da roupa da mulher

que Ihe seria dada; que extraiu e queimou, permitindo-lhe a recuperacéo.

N&o ha pessoa mais velha entre os Mbya que em algum momento de sua vida ndo
tenha sido alvo de feiticaria praticada, principalmente, por um possivel conjuge preterido.
Esse exemplo é relevante por condensar os dois aspectos ressaltados anteriormente acerca
da socialidade. O risco de se tornar vitima de feiticaria estd associado também ao
compartilhamento alimentar. O que parece colocar um problema a sociologia Mbya: se
ndo se deve ser mesquinho com o que se come, compartilhar a comida néao
necessariamente implica boas disposi¢cdes daqueles que o fazem, principalmente quando
esse compartilhamento se da entre pessoas que ndo sdo classificadas como parentes
(xerentard). Dai o compartilhamento de comida ser mais frequente no ambito da familia

nuclear e entre aquelas pessoas que se tratam por parentes.

H& uma etiqueta que rege a distribuicdo da comida. Uma mulher nunca coloca
comida sendo para seu marido, filhos e irmédos pequenos. Primeiro sdo servidos 0s homens,
em seguida as criancas e por Ultimo as mulheres. Durante o periodo em que vivi na casa de
Jango, observava Tereza servindo ao marido e ao filho Geferson quando ainda era solteiro;
Elizéia, ao marido, filhos e sobrinhos; quanto a mim, sempre diziam: re’uta (comal).
Como eu era solteiro cabia a mim colocar minha comida. Certa vez em Rio Pequeno
enquanto nos prepardvamos para almogar, o dono da casa “brincou” comigo: “vem tirar
sua comida Rafael! N&o vou deixar minha esposa tirar para vocé, xeakatei vaipa! (eu tenho

muito ciime!)”

Ao chegar a outra aldeia, qualquer pessoa procura antes de tudo alguém com quem
tenha algum lago de parentesco; melhor seria dizer que o fluxo entre aldeias respeita a

I6gica do parentesco, na maioria dos casos vai-se aonde ha um parente.

N&do somente o compartilhamento, mas o preparo da comida, implicam uma série

de cuidados; uma mulher menstruada nunca deve preparar comida. Certa ocasido uma
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mulher, enquanto conversava comigo a respeito de eu estar doente, disse que ndo gostava
muito de ir a outras aldeias e comer, pois se preocupava com o fato de a comida estar
sendo preparada por uma mulher que estivesse menstruada e neste caso a pessoa que

come dessa comida pode ficar doente e até mesmo morrer.

Assim como a caga € muito mais que o simples ato de matar animais, comer
ultrapassa a simples satisfacdo de necessidades fisiologicas. A comensalidade,
principalmente entre afins potenciais — qualquer pessoa com quem néo se identifica uma
relagdo de consanguinidade é um afim potencial — implica riscos. No entento esses riscos
ndo se encerram apenas entre pessoas que se tratam como afins. Vejamos de que forma

ela pode afetar aqueles que estdo relacionados por consanguinidade.

2.1.4 Gravidez, nascimento e os cuidados p6s-parto

Toda gravidez é anunciada de duas formas: tanto o homem quanto a mulher
sonham com filhotes, muitas vézes de passarinhos, os quais pegam, acariciam e cuidam. E
provavel que em breve sua esposa estara gravida. Uma outra possibilidade é que também
no sonho um homem dé a outro um filhote de animal, o que significa que a mulher do
segundo podera estar gravida em breve. Numa manhd Mariano disse ao sobrinho de sua
esposa 0 que se passara em sonho: “Eu dei um porco do mato para vocé Genesio”!
Todavia, esses possiveis anuncios ndao correspondem necessariamente ao que de fato se
passa, abrindo sempre uma margem a interpretagoes.

SupBe-se também que uma mulher esteja gravida devido ao surgimento de uma
formacdo esbranquicada nas proximidades de uma casa (talvez uma espécie de fungo).
Jaxyrepoxi (Jaxy defecou); tal fato da inicio a uma série de questionamentos e conversas a
respeito de quem sera a possivel gestante. Através da cor dessa massa ha quem diga que é
possivel saber o sexo da crianca. Contudo, conforme observado por Pissolato (2007: 263),
em nenhum dos dois casos se pode dizer que seja 0 primeiro momento da concepcdo. O
inicio da gravidez abre uma série de precaugdes a serem observadas principalmente pelos
pais da crianca, tanto no que se refere ao comportamento como a dieta alimentar.

O adultério foi tratado por Pissolato (2007) como um tema central da gestacgéo.
Conforme afirmou a autora, é impréopria a nogdo de que outros homens contribuam na

formagédo da crianca. Diferentemente de outras concepgdes amazonicas, entre os Mbya o
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adultério esta diretamente relacionado aos estados de insatisfacdo da crianca e seu desejo
de ndo permanecer nesta terra®*. Os Mbya compartilham uma concepcéo patrifocalizada do
feto, pois quando as pessoas me diziam que homens jovens ndo deviam comer carne de
anguja guaxu — pois este roedor tem a pele muito fina — faziam referéncia imediata ao fato
de ser o pai quem “faz” o filho através do sémem. No entanto, ndo € necessario que essas
inseminagdes sejam multiplas, que um casal tenha estado junto uma Unica vez é suficiente.

N&o hd um consenso entre os pesquisadores dos Guarani acerca da questdo da
filiacdo. Schaden (1962: 88) afirmou existir entre os Nhandeva uma concepcéo paralela da
filiagdo, as meninas sendo consideradas filhas da mée e os meninos filhos do pai. Tal
concepgdo é distinta da observada por Silva (2007: 90) recentemente entre os Mbya e
Nhandeva na regido da triplice fronteira. Segundo este autor, € 0 sémen paterno que da
forma ao corpo da crianca através de inumeras relacfes sexuais. Silva sugere que esse
processo de fabricacdo do corpo é que torna a Crianga consubstancial ao pai: “é o sémen
que da forma ao corpo, lhe da o aspecto humano [...]” (idem: 91). O atero (mbaeru mitar)
é, por sua vez, um recipiente onde o corpo da crianca sera nutrido, o alimento consumido
pela mde se transforma em sangue que alimenta a crianca, lhe faz crescer. A
comensalidade transformaré gradualmente mée e filho em consubstanciais.

A questdo do adultério ndo constitui um problema para o autor; diferente do que
constatou Pissolato (2007) a respeito dos estados de satisfacdo da crianca. Silva afirma que
0 pai serd aquele que durante a gravidez tenha contribuido com oferta maior de sémen, no
entanto, essa hipdtese parece um pouco fragil; pois os Mbya sdo muito precisos em apontar
as relacoes genealdgicas de uma pessoa; por exemplo, xeru anga é o termo pelo qual uma
pessoa se refere ao marido de sua mae; no entanto essas classificacdo ndo apaga os lagos
que a liga a seu pai biolégico (xeru)**. Conforme destacou Pissolato (2007), a paternidade
de uma crianga nunca lhe € omitida.

Paralelamente ao desejo de encontrar um cOnjuge, € a busca daqueles com quem
possuem um laco de consanguinidade (muitas vezes o pai) que lanca as pessoas, ainda
jovens, em suas primeiras caminhadas.

O periodo da gravidez exige outros cuidados por parte dos pais; durante esse

periodo convem que o uso de colares, principalmente nos ultimos meses de gestacao, seja

%% Cadogan afirmou que entre os Mbya existia a proibicdo divina de cometer adultério, tanto para o pai
quanto para a mae (Cadogan, 1970: 97).

% Quando um homem se casa com uma mulher que esteja gravida e essa convivéncia se prolonga, ele sera
tratado pela / o filha / o dessa mulher, por xeru anga. O c6njuge da enteada de tal homem o tratara por sogro,
0 mesmo tratamento podera ser extendido ao pai desta mulher caso um futuro contexo o favoreca.

94



evitado, pois ao replicar as atitudes dos pais as criancas poderiam enforcar-se no cordédo
umbilical.

Afirmam as pessoas que a alma (nke’¢) da crianga acompanha os pais, mesmo antes
de seu nascimento. Recomenda-se que 0 homem cuja mulher esteja gravida ndo saia para o
mato com outros homens que tenham armadilhas, pois a alma da crianga poderia ficar no
monde e espantar os animais que se aproximassem. Schaden (1962: 86) aponta que o pai
Mbya néo deve amarrar qualquer coisa e nem armar lacos para pegar animais pois haveria
0 perigo de ferir a crianca. N@o ouvi algo que se referisse ao risco do extravio da alma
nesse periodo, sendo mais comum que tal se dé apds o nascimento.

O cuidado com a dieta ndo é menos importante e ndo se aplica somente a um dos
conjuges, embora ndo se aplique a ambos da mesma forma. Tanto a mulher gravida quanto
0 marido devem se abster principalmente de carne de paca. As pessoas eram unanimes em
apontar como prediletas as carnes de gamba, frango e macaco®, apesar desta Gltima ser
mais rara na dieta mbya. A coruja, por sua acuidade visual e por ser considerada um animal
longevo e pouco sujeito a doenca, é recomendada a mée, para que pela alimentacdo passe
essas qualidades a crianca.

O nascimento da crianga implica uma observancia maior quanto aos habitos
alimentares e os cuidados e riscos a que estdo expostos o pai e principalmente as criancas.

Até bem recentemente os partos eram feitos nas aldeias; homens ou mulheres que
sabiam como proceder diante de tal situacdo eram acionados quando uma mulher estava
prestes a dar a luz uma crianca. Embora seja menos comum que homens realizem partos,
tal fato ndo é raro; Pedro Miri era um dos que ja realizara diversos partos em Parati-Mirim.
Muitas das vezes uma mulher contava com o auxilio da mée, da sogra ou de uma mulher
mais velha que morasse nas proximidades.

Poucos dias antes de eu deixar o campo, uma jovem deu a luz uma crianga, durante
sua gravidez ela se recusou a procurar 0 apoio da FUNASA para realizar exames pre-
natais, e o nascimento de sua filha nédo seria diferente: nasceu numa madrugada de agosto,
longe dos hospitais, dentro de sua casa, auxiliada por Juventina, uma senhora de oitenta e
seis anos.

O cordé@o umbilical é cortado com cerca de um palmo de comprimento, diziam as

pessoas que dessa forma a crianga ndo sentiria dores; a placenta é enterrada do lado de fora

% Schaden nota que a carne de bugio deve ser evitada, pois mesmo depois de alvejado esse animal fica
suspenso pela propria cauda (1962: 86).
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da casa. Como essa jovem ndo era casada e chegou a aldeia quando estava por volta do
quarto més de gravidez, a brincadeira que mais aconteceu nos dias que se seguiram foi
alguém chegar até um outro homem e perguntar: “reja 'uma pa tanhembu?” (VOCé tomou
banho com cinzas?).

A despeito das brincadeiras, esse parece ser o primeiro cuidado que o pai deve
observar ap6s o nascimento de um filho. N&o se trata de uma medida profilatica para a
crianca, mas para ele proprio; o risco a que esta exposto € o —jepota. O inicio da
paternidade instaura o pai neste estado perigoso, durante algum tempo estara em resguardo,
0 que em Guarani é dito aku (quente). Conforme notou Schaden (1962: 85) “aku é o estado
do pai e da mae, nos primeiros dias apos o nascimento da crianga”, estado esse que sujeita
a pessoa a perigo de encantamento sexual por espécies outras.

Entre varios povos das terras baixas sul-americanas o nascimento de uma crianga é
uma ocasido cercada de cuidados, ora em diregcdo ao ser que emerge do Utero e que, como
observou Gow (1997), ndo se trata necessariamente de um ser humano. Ora em dire¢ao aos
pais — entre os Guayaki, Clastres ([1972] 1995) demonstra 0 quanto € ambigua a situacao
de um homem cuja esposa acaba de parir, instaurado num estado liminar entre a natureza e
a cultura, definido como bayja.

Até a queda do umbigo a mae ndo se afasta da crianca. Ambas permanecem a maior
parte do tempo deitadas e uma série de atividades estdo proibidas a mae. Ela ndo deve
tomar banho, ndo deve realizar nenhum trabalho doméstico e nem mesmo cozinhar. O
afastamento da cozinha estende-se por um periodo maior, que normalmente as pessoas
dizem durar trinta dias.

Certo dia enquanto caminhavamos pela praia de Parati-Mirim, Isaque se recusou a
mergulhar no mar, alegando que havia menos de um més que seu filho havia nascido;
sendo assim, ele ndo poderia tomar banho de mar, nem de cachoeira. Além de ndo ser
proprio frequentar tais lugares, o pai ndo deve se afastar muito da casa, pois é possivel que
0 nhe’é da crian¢a ao acompanhar o pai se perca pelos caminhos. Durante um certo periodo
também ndo devera trabalhar com instrumentos cortantes; estes poderiam fazer com que se
abrisse novamente o umbigo da crianga. O que Lima (2005) tratou como teoria da a¢ao
humana, para os Yudja, parece ser aplicavel aos Mbya: nenhum esfor¢o que a crianga néo
suporte deve o pai fazer, a alma da crianca imita as acdes do pai, contudo sem poder

suportar as consequéncias de tais acdes.
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N&o convém, durante os primeiros trinta dias ap0s 0 nascimento de uma crianga que
0s pais mantenham relagdes sexuais, embora ao que parece essa interdicdo pese mais sobre
a mulher; o seu estado a torna perigosa principalmente para aqueles que com ela venham a
se envolver. O perigo esta no sangramento decorrente do parto: qualquer contato com
sangue deve sempre ser evitado. Quanto a isso Pissolato afirma: “o perigo de adquirir
doencas decorrentes do contégio direto ou indireto com o sangue da mulher, tema classico
da conjuncdo animal e perda da condi¢do humana entre 0s grupos amazénicos, no contexto
mbya aparece ligado ao consumo de carne, a cozinha e ao sexo.” (idem: 286)

Dai o imperativo de uma mulher menstruada ou que tenha dado a luz recentemente
afastar-se também da cozinha. Tudo se passa como se na teoria mbya o que uma pessoa faz
adquiresse um pouco de sua substancia, de seu ser, que, ao ser passado a outrem,
principalmente pela via alimentar, passa também a fazer parte deste outro; no caso da
comida e do sexo esse compartilhamento de substancias é prejudicial, principalmente
aquele que recebe.

No que se refere a dieta alimentar, tanto o pai quanto a mae devem observar as
mesmas interdi¢des: estdo suspensas carnes de caca, de gado, de porco e de peixe. Apenas
a carne de frango é recomendada. Feijdo e amendoim também ndo sdo indicados, pois
ambos ndo deixariam que o umbigo da crianca cicatrizasse, além de fazer com que
produzisse bastante pus.

A cozinha e 0 sexo sdo duas atividades suspensas, principalmente as mulheres
durante esse periodo. O perigo que assombra as pessoas no que se refere ao contato com
sangue é a sua ingestdo e o desencadeamento de transformacdes em animais. Ingerir
comida preparada por mulher menstruada equivale a ingerir sangue; a pessoa que o faz
assemelha-se ao jaguar, por exceléncia um comedor de cru. No que se refere ao contato
com sangue exogeno Vilaca (1992: 85-6) destaca que o cagador Wari’, a mulher que
retorna da pesca, a crianga por causa do sangue derramado no parto, ou aquele que
houvesse cortado e assado um cadaver Wari’, deveriam untar ou ser untados com urucu
para neutralizar o risco de um contato acidental deste sangue com a boca e a pessoa
exposta a isso se transformasse em jaguar, comedor de cru.

Veiculos de perigo, o sangue e a comida conjugam o limiar da existéncia na
humanidade ou na animalidade. Contudo, ha outras agéncias que pdem em risco a

existéncia humana, vejamos quais Sao e como operam.
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2.2—-ENTRE OUTROS

Como outros povos amerindios, para os Mbya o universo é povoado por outras
categorias de seres que se tomam como gente. No entanto, duas sdo mais recorrentes: 0s
mortos e 0s animais. Ambas sdo categorias potencialmente atuantes que a todo instante
buscam formas de interagir com as pessoas vivas. Dos mortos é possivel dizer que o fagam
durante o periodo da noite, seja tentando influenciar as atitudes de pessoas que transitam
neste periodo, seja durante o sono: 0 sonho € a via privilegiada para se comunicarem com
0s vivos, dialogando, comendo ou praticando atos sexuais com estes. Os vivos nunca
procuram qualquer tipo de relagdo com um morto, que deve ser esquecido t&o logo caia a
primeira chuva apos o seu sepultamento.

Quanto aos animais, vimos mais acima que ha certos periodos em que as pessoas
estdo mais sujeitas a serem subjetivadas por eles que, travestidos em belos homens ou
belas mulheres, tentam seduzir pessoas que entraram na puberdade ou 0os homens que se
encontram na couvade. Mas as relacbes com 0s animais perpassam um universo mais
amplo. Mostrarei nas paginas que se seguem como € perigoso ndo estar atento as acoes

dessas espécies de seres e que as pessoas enganadas terminam por ir residir com eles.

2.2.1 A morte, 0s mortos e 0s animais

Quando sai de Araponga, quis fazer uma pausa de uma semana para analisar parte
dos dados de campo que eu tinha até entdo reunido. Decidi ficar numa pousada na cidade
de Parati, onde recebia a visita de alguns mbya para trabalhos de transcri¢do e analise do
material fonografico. Numa dessas ocasifes, um rapaz conhecido como Tiro, que olhava
algumas fotos no notebook, disse que ndo gostava de tirar fotos, somente quando era
necessario ele tirava, mas a-toa ele ndo o fazia. Seu falecido pai j& Ihe ensinara assim.
Outro rapaz, Anguja, colocou-se como partidario de sua opiniéo.

Sem entender muito bem, ao mesmo tempo em que achava no minimo estranho
essa recusa, quis especular sobre suas razoes.

“E que jurua é diferente, respondeu Tiro; os indios, quando morre alguém, nfo gostam
de ficar lembrando, vocés ndo, ja ficam sempre olhando, lembrando. A gente néo,

quando morre alguém, a gente pega as coisas da pessoa e coloca junto com ela dentro
do caix&o, ndo fica nada, a gente no fica lembrando”.
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Os rapazes ndo quiseram mais falar sobre isso, estavam mais interessados em
manusear o notebook. Deixei-os de lado e continuei a trabalhar com Mariano. Teria ainda
tempo para explorar a pista que eles me deram naquela tarde.

Desde 2004, quando iniciei minha pesquisa, tive a oportunidade de acompanhar
apenas duas cerimoénias funerarias. Uma em Sapukai, por cerca de duas horas; uma menina
de cerca de onze anos falecera. A segunda foi no final de outubro de 2005; estava prestes a
retornar de um campo de dois meses, quando a mae do cacique e xama de Araponga,
Augustinho, faleceu. Uma semana antes eu a tinha conhecido, era uma senhora bem idosa,
pequena e magra.

Quando eu soube da noticia de sua morte, por seu neto, Nino, que estava em Parati-
Mirim, pedi para acompanha-lo até Araponga. Ele consentiu.

Deitada sobre uma cama que foi colocada na opy para tal fim jazia aquela senhora.
L4, junto com outras pessoas de Parati-Mirim, fizemos as exéquias: ao entrarmos na opy’i
seguimos até o xama que, deitado na rede, recebia 0s nossos cumprimentos — aguyje 'te.
Sentamos num banco e em siléncio aguardamos; ao lado do xamé, sua esposa acendia 0s
petygua e os distribuia a cada um dos presentes. A medida que recebia o seu, cada pessoa
se levantava e ia até perto da senhora e incensava seu corpo. Duas noites e dois dias foi 0
periodo que durou a ceriménia, com longos cantos e dancas durante a noite; no final da
tarde do primeiro dia chegou um caixao trazido pela FUNASA. Como estava em Sapukai,
onde havia ido buscar alguns parentes da falecida, ndo pude acompanhar o momento que a
familia a colocou no caixdo. Também ndo tive a curiosidade de olha-la dentro do caixao.

Em Sapukai, a cena da menina dentro do caixdo me impressionou bastante; nada
mais havia sendo o pequeno corpo. Em Araponga, na tarde do segundo dia, cavamos a
sepultura um pouco distante da regido de casas, sob uma chuva fina e persistente.
Terminado, retornamos & opy’i € mais uma vez tiveram inicio as exéquias, novamente
longos cantos foram entoados e as dancas que, apesar de intervaladas, transcorriam desde o
inicio da noite do dia anterior. Apos fecharem o caixdo chamaram-me para ajudar a
transporta-lo, percebi que este era muito mais pesado que eu esperava. Nao posso afirmar
que os Mbya observem uma posi¢do para enterrar seus mortos, mas dizem as pessoas que a
sepultura deve acompanhar a “trajetoria solar”, de tal forma que, ao ser depositado o
caixdo, os pés estejam voltados para o leste e a cabeca para oeste; assim as coisas e as

pessoas estardo no seu devido lugar, com o rosto voltado para o sol nascente.
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Para mim, a chuva que caia nos dias em que velamos a mae de Augustinho, em
Araponga, brindou com uma beleza ligubre aquela cena. As batidas da terra encharcada
sobre 0 caix@o ndo eram menos comoventes que 0s solucos contidos manifestados por suas
netas. Todavia, para 0os Mbya aquela chuva era muito mais...

Quase trés anos foram precisos para que eu descobrisse que ali ndo seguia somente
uma pessoa dentro de um caixdo, seguia também grande parte de seus pertences: petygua,
colares, roupas e inimeras outras coisas. Quando retornei ao campo, em 2008, descobri
que a casa da mae de Augustinho havia sido destruida, duas filhas dela se mudaram para
outras aldeias: Juventina foi para Parati-Mirim e Etelvina para Jaragud, na cidade de S&o
Paulo.

Tentarei alinhavar a esta experiéncia algumas informacGes narradas pelas pessoas,
durante inumeras conversas sobre o tema da morte e da acdo dos mortos, que foram
recorrentes em meu trabalho de campo. Desde setembro de 2007, quando faleceu um
grande xam&@ em Parati-Mirim, casado com a filha mais velha de seu Miguel, a vitva foi
acometida por um mal que lhe dificultava andar, estava sempre triste e indisposta. Diziam
as pessoas que era o imengue (ex-marido) que insistia em perturba-la. Nao a deixava em
paz e queria leva-la consigo.

Mais que descrever sumariamente um ritual funerério, pretendo mostrar como o
morto se constitui enquanto um outro, um ndo-Mbya, a0 mesmo tempo em que esse outro
representa um perigo para 0s Vivos, seja por tentar orientar a acdo dos vivos, seja pelo risco
de se compartilhar comida, palavras e atitudes com eles.

Sobre a morte, varios autores apontaram o “sangue frio”, principalmente por parte
do moribundo, frente a ela. Em seu estudo sobre os Apapocuva, Nimunedaju ([1914] 1987)
destaca que os Guarani ttm muito mais medo dos mortos que da morte. Segundo o autor,
“o moribundo da aos seus as ultimas ordens, com a maxima objetividade, que sdo
rigorosamente executadas; até que lhe falte a voz, canta seu canto ritual, se 0 possui,
repudiando qualquer consolo[...]”(idem: 36). O convencimento de que o fim esta proéximo
ndo o aterroriza. O autor aposta que tal comportamento é decorrente das convicgdes
religiosas Guarani e da inexisténcia da idéia de inferno ou purgatorio.

Entre os Kayova, Schaden (1962: 174) nos fala de uma tanatomania, fruto da
desiluséo de se escapar a morte, que se converte em uma atitude contraria, o desejo de
morrer. A morte nesta terra € condicdo de entrada no paraiso, onde se abole

definitivamente o fendbmeno da morte.
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O tema da superagdo da morte é recorrente em varios trabalhos sobre os Guarani;
que se ressalte sua importancia ndo é a questdo que serd tratada aqui, mas como referi
anteriormente a relacdo que ndo se deve estabelecer entre 0s vivos e 0s mortos.

O limite entre a vida e a morte ndo se encerra hum processo biologico. Morrer €
tornar-se outro, e 0 morto, principalmente recente, € perigoso. As pessoas diziam que se
devia guardar trés dias para entdo sepultar uma pessoa, tempo suficiente para que 0 xama
negocie com os pais das almas, Nhee ru ete, a volta daquele que repousa no ataude.

No Parana, Jango disse-me que ja havia morrido uma vez; sua fala soou meio
desconcertante para mim. E Jango contou-me a seguinte historia:

Eu era novo, tinha cerca de quatorze ou quinze anos. Fiquei muito doente e estava bem
magro, s6 pele e 0sso. Eu estava desacordado e minha alma saiu caminhando por ai.
Caminhei até encontrar uma arvore que tinha um cip6é bem fino e muito alto. Subi por
ele e a medida que subia, para baixo ficava tudo escuro. Cheguei entdo a um local
florido e iluminado, para baixo s6 via escuriddo. A certa distancia avistei uma casa,
tipo igreja. Segui até ela e quando 1a cheguei um homem velho me perguntou o que eu
fazia ali. Disse que subi pelo cip6 e la cheguei. Porém o homem disse para eu voltar,
pois ndo era a minha hora. Eu disse que ndo queria voltar pois la era muito bonito e de
onde vinha havia muito sofrimento. O homem insistiu para que eu voltasse e a

contragosto eu voltei. Quando acordei, meus parentes estavam todos em volta,
chorando.

Se passados trés dias a alma ndo retornou, e a pessoa permanece imdvel, deve-se
enterra-la. No entanto, ndo se € um morto completo ainda. E aqui, a chuva, que para mim
enfeitava com sua tristeza o cenario funebre, tem sua funcdo na escatologia Mbya.
Segundo explicacdo de Mariano, a primeira chuva que se d& durante ou apds o
sepultamento apaga os rastros do morto, “todos 0s rastros, tudo que o morto fez, onde ele
pisou, vai apagar tudo: ai ele ndo é mais um vivo!” De agora em diante tornou-se um
omanongue.

Qualquer relacdo entre vivos e mortos doravante serd negada; ndo se lamenta mais
a morte daquela pessoa e todos 0s seus pertences que ndo puderam ser enterrados serdo
gueimados; sua antiga casa, abandonada e em seguida destruida. Os cemitérios (yvy kua
renda ou yvyrd rupa) sdo construidos muito distantes dos nucleos habitacionais, ndo
convém frequenta-los, sendo para atender algum desejo do morto que durante a noite
perturba o sono dos vivos. E comum encontrarmos nos cemitérios garrafas com agua sobre
as covas; dizem os Mbya que a morte é sedenta (Cherobim, 1986; Oliveira, 2002). Nas
sepulturas de criangas, encontram-se mamadeiras e as vezes brinquedos. Mariano me
contou de um sonho constante que tinha com o seu enteado, sobrinho de sua esposa. Nesse

sonho, a crianca pedia-lhe algo para se esquentar. Segundo Mariano, quem pede é o &gue,

101



a alma teltrica na qual se decompde a pessoa apds a morte. Certo dia comprou velas e
levou uma mamadeira até o local onde o enteado estava sepultado, desse dia em diante nao
0 incomodou mais.

Os mortos (omanongue) sdo seres da noite, também conhecidos como pyavygua
(pyavy: noite; gua: indica lugar onde se vive ou se coloca algo); séo respeitados pelos
Vivos que evitam tecer qualquer comentério ou brincadeira em sua intencéo; fazé-lo, pode
representar um risco para a pessoa vivente, pois é dar aos mortos a oportunidade de
estabelecer algum tipo de relagdo com os vivos, e também incorrer no risco de se tornar um
morto®.

Os Mbya descrevem o seu paraiso como um lugar de fortunas: um local onde a vida
é eterna, ndo ha escuriddo e ha completa abundancia. Todavia, como ressaltou Pissolato
(2007), esse lugar ndo exerce nenhum fascinio sobre as pessoas. Com o dia claro, os Mbya
ndo manifestam nenhum tipo de temor ou respeito aos mortos, € como se eles nao
existissem e as pessoas caminham a vontade pelos patios ou pela mata, num ir e vir entre a
aldeia e a cidade, a aldeia e a praia. A medida que a luz vai se extinguindo, reduz também
o fluxo de pessoas pelos caminhos; quando nédo se estd na opy i, cada um esta em sua casa.
Um fato acontecido em Araponga ilustra o risco a que se expdem as pessoas que insistem
em caminhar de noite.

Numa madrugada de julho acordamos com uma algazarra imensa na aldeia. A
esposa de Augustinho pediu que eu fosse ajuda-lo a conter um de seus filhos que acabara
de chegar da cidade e, bébado, ameacava outras pessoas.

Os dois filhos do cacique estavam com os animos completamente exaltados e o
mais novo tentava se defender, armado com dois facOes, do mais velho que o0 ameacava; ao
me ver aproximando, este veio me dizer o que se passava. Nao teve tempo, dois outros
rapazes derrubaram-no e o cacique ordenou que 0 amarrassem. Mais exaltado ainda foi
conduzido até sua casa, de onde gritava e exigia que as pessoas 0 soltassem, pois queria
dormir. Pediu que eu me aproximasse e engquanto conversava comigo insistiu que eu o
soltasse; respondi que seu pai tinha dito para nao fazé-lo. Quando tudo parecia mais calmo,
eis que este rapaz consegue se libertar das cordas e com um facdo a méo voltava a desafiar
a todos: um novo momento de tensdo. De todos os lados as pessoas tentavam conté-lo, mas

0 rapaz estava enfurecido e insensivel a qualquer tentativa de persuadi-lo a aquietar-se.

36 . ~ L .
Segundo Silva (2007: 108) “a morte ndo atesta o fim da comunicag@o entre vivos ¢ mortos. Aqueles que
viveram ‘sem mal’ sobre a Terra falam com os vivos através de sonhos, os orientam nos ‘bons caminhos’.
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Apos diversas tentativas de aproximacgdo, seu irmdo conseguiu golpeéa-lo pelas costas e
desequilibra-lo, possibilitando que outro rapaz se arremessasse contra ele derrubando-o.
Novamente o cacique ordenou que o amarrassem. Nessa mesma hora sua mée, que também
€ xama, correu até a opy’i e retornou com um petygua a mao, e por um longo tempo
incensou a cabeca do filho até que ele recostasse na grama e ficasse imovel. Feito isso, essa
mesma mulher retornou a opy i e, solitaria, entoou um longo canto-reza com um takuapu a
mé&o. Os primeiros raios de sol ja clareavam o dia e, finalizado o canto, o cacique mandou
que soltassem o rapaz; acompanhado pela esposa, este seguiu tranquilamente para casa.

Sentado ao lado de Augustinho, ele me disse: “esse ai, quando bebe, chega muito
angue nele!” Outras pessoas se aproximaram; Marina ¢ Marcio queriam também me deixar
a par do que acontecera e explicaram que durante a noite ndo € bom que as pessoas andem
do lado de fora das casas, pois correm o risco de serem atormentadas pelos mortos,
omanongue, e sob influéncia destes praticar, mesmo contra os parentes, atitudes contrarias
aquelas esperadas. O que 0s mortos querem é buscar alguém para levar com eles, pois onde
estdo e escuro e solitario.

Conforme destacado por Mello (2006), a via privilegiada de comunicacdo dos
mortos para com 0s vivos sdo o0s sonhos. Por meio deles, os mortos tentam enganar 0s
vivos, seja pela aparéncia, seja pela culinaria. Nestes encontros a revelia dos vivos, estes
devem assinalar a sua condi¢do em oposicdo a do morto. Enquanto me contava um sonho
que tivera com seu falecido cunhado, Tereza deixou isso bem claro.

“Eu sonhei com o Candido. No sonho, ele chegou aqui em casa acompanhado pela
Ivone, minha irma. Candido tentava me agarrar, eu desviava, dizia que ndo queria. Ele
apareceu Como uma pessoa nova, entdo eu me lembrei que ele era um morto! E disse:
eu ndo tenho medo de morto! Candido apenas ria. Eu apanhei um facdo e tentava corta-
lo, mas de toda forma que fazia, ele ficava em pé novamente. Entdo comecei a rezar na
promessa®’; Candido disse que ndo acreditava na promessa e foi se afastando, antes

porém, disse que iria embora e que levaria a lvone com ele e assim foi se afastando com
ela agarrada ao seu braco”.

Outro fato que marca o risco da proximidade entre essas duas categorias
ontoldgicas me foi narrado por Jango quando numa manha caminhavamos pela aldeia: “eu
nao sei se é s6 para mim, mas sinto que o dia ndo estd muito bom, est4 um dia triste.” Era
uma bela manha de sol de domingo, pelo menos era assim que eu via. Perguntei se ele

havia sonhado com algo ruim, “rexera’u ma pa ivaikue?” Ele disse que sim, que sonhou

% A promessa é um conjunto de préticas religiosas, muito apreciada pelos Mbya em Parati-Mirim. Ela foi
levada por um grupo de missionarios paraguaios para a regido de Espigdo Alto, no Paranad e mescla
elementos do cristianismo e do sistema religioso Guarani.
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com Varias pessoas que ja haviam morrido; essas pessoas eram xamdi kuery (mais velhos e,
talvez, xamas).

Nessa mesma ocasido Jango contou que quando Valdomiro, pai de Jorge (Cacique
na aldeia Pinhal), morreu ele também teve um sonho parecido. Sonhou que chegou numa
festa no Parand; havia pessoas que ja haviam morrido e elas estavam comendo, mas ele ndo
comeu nada. Dois dias depois, Jango recebeu a noticia de que Valdomiro havia morrido.
Jango manifestou certa preocupacdo. Prosseguindo na narrativa de seu sonho, afirmou que
ndo havia comido nada na festa no Parana, Valdomiro por sua vez, estava contente, porém
Jango néo dizia se ele havia ou ndo comido com aquelas pessoas mortas. Resolvi insistir e
fiz a seguinte colocacdo: “eu pensei que na festa o Valdomiro estivesse comendo com
pessoas mortas e teria sido isso que fez com que ele morresse”. Jango exclamou dizendo
que era isso. “Que os mortos tentam nos enganar, eles mostram comidas boas e quando
comemos acabamos adoecendo, podendo até morrer!” Usou a seguinte expresso:
“Omanongue onhemonde oikove va’e rami nhenhantavy hagua! Que pode ser traduzida
por: “os mortos se fazem como vivos (no sonho) para nos enganar.”

Entre os Mbya e Chiripa do litoral catarinense, Mello (2006: 169) observou esse
mesmo posicionamento acerca da relacdo com os mortos: “ndo € bom sinal sonhar que esta
conversando com pessoas que ja morreram e pior é sonhar que se come com eles. Da
mesma forma fatal ¢ sonhar que se faz sexo com essas pessoas”. Segundo a autora tais
eventos sdo motores de uma possivel perda da humanidade: o —jepota.

Para Pissolato, os mortos sdo perturbadores do sono noturno, sobretudo das
criancas. Perigosos sdo 0s mortos recentes e por isso vé-los em sonho ou em vigilia ndo é
bom. A autora destaca a necessidade de mudar de residéncia para afastar o angue do
falecido. O incdmodo pelo espirito dos mortos ocorre muitas vezes por uma casualidade. O
espectro ndo comandaria seu préprio movimento. S& menos causadores de doencga e mais
perturbadores do sono (Pissolato, 2007: 237-8).

Pretendo fazer uma aproximagdo com outras etnografias para langar alguma luz
sobre esse ponto. “O sono ¢ uma modalidade ténue de morte” afirmou Lima (2005: 259)
acerca dos Yudja. O argumento da autora ¢ que “se dormindo ¢ possivel tomar o caminho
dos mortos e muitas vezes ver pessoas que ja& morreram, a condi¢do da pessoa que dorme
aproxima-se da condicdo de pessoa morta.” Essa argumentagdo ¢ perfeitamente
transponivel para a légica Mbya. Se se compartilha comida com alguém que ja morreu €

porque em determinadas condic¢Bes alguém é capaz, mesmo contra a sua vontade, de agir
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como um morto, comendo comida de morto, e agindo de tal forma potencializa-se o risco
de também se tornar um morto. Entre os Wari’, ¢ o compartilhamento de chicha azeda, por
parte do jam do enfermo, no mundo dos mortos localizado no fundo dos rios, que

corresponde a morte definitiva do corpo (kwere-) na terra.

“Quando uma pessoa se encontra gravemente doente, seu jam (que tem a forma
humana, como uma réplica do corpo) parte em dire¢cdo ao mundo dos mortos, localizado
no fundo dos rios. L4 chegando lhe é oferecida chicha azeda em uma grande panela, por
um homem com grandes testiculos, chamado Towira Towira. Se ela aceitar a chicha,
permanece sob a agua, o que corresponde a morte definitiva do corpo (kwere-) na terra:
(“se o Wari’ beber completamente, seu corpo verdadeiro morre aqui”). [...] Mas o jam
do moribundo pode se recusar a beber a chicha de Towira Towira. Na verdade, os Wari’
j& mortos que vivem sob a agua, recomendam-lhe que rejeite a bebida. Rejeitando a
chicha, 0 seu jam retorna a terra, e seu corpo se cura” (Vilaga, 1992: 247).

Tal como os Yudja, os Mbya dizem que durante o sono é possivel que as pessoas
entrem em contato com pessoas que ja morreram. Locus privilegiado da relacdo entre
mortos e vivos, 0s episddios oniricos sdo tratados de duas formas distintas; os Yudja
desqualificam esses sonhos, categorizando-os como irreais, para que permanegam
enquanto tais; os Mbya, por outro lado, dispensam uma série de preocupagdes,
principalmente por parte do sonhador, a aventura onirica 0 preocupa e 0 quanto antes ele
devera contar o0 sonho a uma pessoa mais velha, aos pais ou aos sogros e finalmente a um
xama. Por alguns dias guardara maiores cuidados, permanecendo a maior parte do tempo
em casa. O distanciamento temporal é que podera apagar 0s riscos a que esteve exposto
durante o sonho; é como se coubesse aos mortos esquecer. Quando comparada a etnografia
Wari’, deve-se observar que os Wari’ mortos tém uma atitude contraria a dos Mbya
mortos. Entre os primeiros, os parentes tentam convencer 0s vivos a ndo beberem da
chicha ofertada por Towira Towira, a ndo se tornarem mortos; os segundos séo, por
exceléncia, os agentes dessa transformacéo, vide o sonho contado por Tereza (p. 102), em
que um marido volta para buscar a esposa e a cunhada. Diferente do morto Wari’, o morto
Mbya n&o é um Mbya®®. Destaque deve ser dado, no entanto, ao compartilhamento de

comida e de chicha: em ambos os casos € imprdpria a comensalidade com 0s mortos.

%8 Os Mbya ndo se referem aos mortos como nossos mortos. Estes sdo referidos sempre na terceira pessoa,
basta observar o sufixo “0” (ele) preposto ao substantivo mand (morto). Quanto aos Wari’, deve-se destacar
que as categorias Wari’ e Karawa sdo relacionais. Um morto que tenta capturar seus parentes vivos ndo o faz
enquanto parente, pois como observou Vilaga “parentes cognatos ndo se agridem jamais, e ndo é deste ponto

de vista que véem suas vitimas, mas daquele de um predador, de um Wari’ que quer matar inimigos ¢ presas”
(Vilaca, 1992: 83-84).
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N&o somente com os mortos a comensalidade € proibida. Certa manhd ao dirigir-me
a uma armadilha para conferir se havia algum animal abatido, encontrei, para minha
surpresa, metade de um animal. A outra metade havia sido comida por outro. Diante da
estranheza do fato, levei o que havia encontrado para casa, a fim de mostra-lo a Jango e
Tereza, que logo supuseram que havia sido um gamba que comera.

N&o é raro que tal coisa suceda; no entanto, o que ndo se deve fazer € consumir tal
animal. N&o ha davida, consumir parte do que ja foi consumido por outro animal é expor-
se a possibilidade de infortdnios matrimoniais, o que foi expressamente formulado por
Jango:

“Um bicho, mbyku, vem e come metade, depois vai embora, quando ele se lembrar
daquela caca, ele voltara para terminar de comer. Se a gente come 0 que outro bicho
comeu a gente ndo vai querer ficar casado; mesmo que vocé goste, vocé casa e depois
vai embora, ai quando vocé se lembra vocé vai querer voltar e depois vai embora de
novo. E por isso que quando acontece isso a gente coloca o que sobrou no fogo. Tem
que queimar, ndo pode comer porque se ndo ‘“ne remenda kue” (vocé vai Se separar).

Para o animal capturado dessa forma, ha dois destinos possiveis: 0 mais comum é
gue o deixem na armadilha, para que seja consumido por outro animal; o segundo € coloca-
lo no fogo.

Algumas semanas mais tarde, em Araponga, Karapeto daria uma resposta
semelhante; para reforcar a fala de Jango, ele fez um paralelo com um fato que vinha
acontecendo com um rapaz hé alguns dias. Tal rapaz havia se separado recentemente de
sua esposa, 0 motivo alegado por ela é que este rapaz levara sua antiga esposa, com quem
tem uma filha, para Araponga. Dela, ele havia se separado anteriormente por conta da atual
esposa, que agora deixava para casar-se hovamente com a anterior. Contudo, ele ainda nédo
se decidira com qual das duas queria ficar. E completou: “vocé tem uma esposa, vocé
deixa e depois volta, deixa e volta de novo. “Xivi rembyre”. Comer o resto da onga causa
isso “ne remenda kue” (descasar).

Dois atos por principio negadores de sociabilidade, primeiro o compartilhamento
alimentar, com espécies outras; segundo, o divdrcio, que apesar de muito frequente entre

0s Mbya é sempre tema de criticas entre as demais pessoas™.

% Sio frequentes afirmagdes como as seguintes: “hoje ninguém sabe casar, pois se deixam logo depois que
casam.” Saber casar implica permanecer junto e se tratar bem pela vida toda. O divorcio nunca é anunciado
antecipadamente, a qualquer momento um dos cdnjuges deixa sua casa e parte para a casa de um parente,
normalmente em outra aldeia, tornando-se assunto publico somente apds consumado.
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Conforme apontado no principio desse capitulo, comida se compartilha entre
parentes, mesmo que haja um ideal de estender isso para afins. No que se refere aos
mortos, a morte abole quaisquer relacdes de parentesco e, dessa forma, com eles ndo se

compartilha comida, ndo se conversa e nem faz sexo.

2.2.2 -Jepota

Provavelmente, um dos primeiros autores a abordar o tema do —jepota foi Egon
Schaden, relacionando-0 ao risco de encantamento sexual a que estariam sujeitas as
pessoas em maior ou menor grau conforme as trés variantes guarani. Segundo o autor, o
ojepota € 0 risco a gque estdo expostas as pessoas quando se encontram numa situacdo
denominada aku:“aku é o estado do pai (e entre os Mbya também o da mée) nos primeiros
dias ap6s o0 nascimento da crianga, aku € a menina durante a primeira menstruacao e,
finalmente (entre os Kayova), os meninos nos dias que se seguem a perfuracdo labial”
(Schaden, 1962: 85).

No que se refere ao risco de o pai ser acometido pelo —jepota, Schaden observou:

“¢ a triste sorte que espera a todo homem que, desrespeitando a prescri¢do de ficar em

casa quando a esposa deu a luz, ndo resista a tentacdo de sair para a caga. O primeiro
animal que encontra afigura-se-lhe como gente, atrai-o e torna-o ojepota” (idem: 89).

Nos trabalhos de Schaden a possibilidade de ocorréncia de —jepota esta relacionada
unicamente a conjuncao sexual ocorrida entre um homem ou mulher e uma espécie animal
ou arco-iris, em determinadas fases da vida. Contudo a recorréncia com que esse tema
figura nas etnografias guarani mostra que ha outras possibilidades.

Héléne Clastres (1978) deu uma importante contribuicdo ao tratamento dessa
questdo ao abordar o lugar da existéncia humana enquanto posi¢do ambigua, a meio
caminho entre a animalidade e a divindade. Essa posicdo €, segundo a autora, expressa
através das oposicdes: palavra / natureza animal; osso / carne e sangue; alimentagéo
vegetal / alimentacdo de carne. A0 mesmo tempo em que as pessoas possuem uma
natureza sobrenatural ligada & palavra, ao 0sso e a alimentacdo vegetal, possuem outra
natureza animal, também ligada a carne e ao sangue.

Para a autora, € a alma teldrica do morto (angue) que faz pesar sobre os viventes a
ameaca do tupichua, “alma da carne crua”, proveniente dela e do sangue em geral. Essa

alma quando encarnada na carne e no sangue humanos pode acarretar a transformagéo em

107



jaguar da pessoa atingida: sua regressdo a animalidade. Duas condutas sdo proscritas para
evitar esse mal: a primeira é ndo comer carne crua; a segunda, ndo cozinhar e nem comer
carne na floresta; aquele que o faz atrai o tupichua e se deixa enganar por ele, que,
tomando a aparéncia de uma bela mulher, lhe faz perder a razdo. Propde entdo que
copulem, apds o que sua pele comeca a se cobrir de manchas, pde-se a unhar a terra e
rosnar, 0 mesmo ocorrendo com sua vitima. Quando a vitima se encontra num estado
irreversivel, em que ela ndo consegue se manter de pé, é sinal de que sua alma ja
abandonou e nada mais resta fazer, sendo mata-la.

Por sua vez a autora ndo relaciona o risco do —jepota / tupichua, a outras fases da
vida, tal como o fez Schaden, mas destaca que agir como um eleito, evitar comportar-se de
maneira multipla € a Gnica forma de se chegar a perfeicao, de evitar o risco do tupichua e
da regressdo a animalidade. Transformar-se em jaguar € a sorte que cruza o caminho do
cacador infeliz que ndo soube se conduzir como humano num universo multiplo.

Recentemente outros autores retomaram o tema do —jepota, porém ha que registrar
que ndo sdo questdes que aparecem em primeiro plano. E muitas vezes retomam 0 mesmo
problema levantado tanto por Schaden quanto por Clastres.

Entre os trabalhos de Mello (2006) e Silva (2007) ha uma afinidade no tratamento
da questdo da producdo do parentesco. Ambos sugerem que tanto na regido do litoral
catarinense quanto na da triplice fronteira os Mbya e Nhandeva / Chiripa partilham de
no¢bes comuns a alguns grupos amazénicos, como a de consubstancializacdo pelo
compartilhamento alimentar. Para esses autores o que se passa entre os humanos deve ser
estendido a outras espécies de seres, tais como 0s animais. E 0 risco a que esta exposta
uma pessoa é de ser subjetivada por outras agéncias ontolégicas que desejam toma-la como
afim.

Retomando o pressuposto de Clastres, Mello (2006: 163) afirma que “a
humanidade ¢ um estado instavel e provisorio para um Guarani.” A autora sugere que —
Jepota e aguyje sdo polos opostos de uma mesma potencialidade: a transformacéo
desencadeada em primeiro lugar pela conjungdo sexual, modelo classico; em segundo, pelo
risco de ingestdo de certas substancias, principalmente o sangue, e a terceira via de acesso
é a linguagem, seja através da fala, da audicéo ou da visdo, desperto ou durante o sono.

Silva (2007: 177) reafirma a transcendéncia do parentesco Mbya para além das
relacfes internas as aldeias; paralelamente, o —jepota é descrito como um “processo

claramente associado a perda dos lacos de parentesco humano e estabelecimento do
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parentesco com o animal”, potencialidade que, no entanto, ndo se deve atualizar. Da
analise sobre o parentesco o autor conclui que categorias como afinidadade e
consanguinidade séo variaveis conforme cada contexto; é a proximidade ou a distancia que
atualizam essas categorias. Ao abordar o —jepota como uma possibilidade de afastamento
do convivio de parentes, entendidos aqui a partir do viés da consubstancialidade, para se
estabelecer o parentesco com o outro, Silva propde que a desmarcacdo da diferenga é um
processo que nao engloba somente pessoas mbya e animais, pois como o proprio autor
afirma “a aproximag¢ao de uma pessoa com outras pessoas com mesma identidade fisica e
maneira de viver distintos [jurua, Kaingang] pode romper seus vinculos com seus parentes
de origem”.

Da mesma forma que os demais autores, para Pissolato o —jepota pode ser
desencadeado a partir de trés possibilidades: um evento tipicamente associado a idéia de
uma unido sexual com outra espécie, passando-se da condicdo de humano a de ser
pertencente a alguma espécie animal; segundo, que pessoas dadas como mortas deixem a
cova e se transformem em onga, as quais devem ser novamente mortas pelos homens; e
finalmente pelo preparo e consumo de carne no mato.

Diferente dos autores anteriormente citados, Pissolato (2007) afirma que no que se
refere ao parentesco os Mbya nédo partilham de nogdes comuns a outros grupos amazonicos
como consubstancialidade ou cognatizacdo de afins. Para a autora a convivéncia entre afins
ndo apaga a distincdo afim-consanguineo; no entanto, propde que a consanguinidade seja
um paradigma para as relacdes entre afins.

Enquanto fazia artesanato junto com uma mulher ja idosa, Lidia Para,
conversavamos a respeito da convivéncia junto de parentes. Ela dizia que “bom mesmo era
morar perto de parentes”, a0 mesmo tempo lamentava o fato de ndo té-los na aldeia. Fiz
referéncia aos seus filhos; ela apenas me fitou, na sequéncia perguntei: “e Jaxuka, ndo ¢
sua parenta?” A mulher fitou-me novamente e respondeu: “se ela € minha nora, como pode
ser meu parente?” “Parente ndo presta para casar” ¢ uma afirma¢do muito comum nas
aldeias.

Diante de tal resposta € possivel saber como me posiciono nesse debate acerca das
relagcbes de parentesco entre os Mbya. Mas ha um segundo ponto que tem sido colocado
pelos guaraniologos que parece mais interessante. Propdem que seria 0 compartilhamento
de substancias tais como alimento ou sangue que conduziriam a um aparentamento com

espécies outras e consequentemente a transformagdo em membro de outra espécie.
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Apresentarei a seguir algumas histdrias que envolvem a possibilidade de ocorréncia
de —jepota; tais histérias em maior ou menor grau levantam questdes semelhantes as
tratadas até aqui, passemos em revista algumas delas e vejamos a que consequéncias €
possivel chegar. A primeira é uma historia contada por uma jovem e ilustra o risco que
ameaca 0s homens que, desrespeitando a proibicdo de ir a caca apds 0 nascimento de um
filho, insiste em fazé-lo. A historia conjuga o tema da sorte na cacga e da seducdo de um

homem por uma onca, travestida em uma bela mulher.

Um homem cujo filho acabara de nascer insistia em ir ao mato para fazer monde.
Sempre que ia trazia tatu. No trajeto de volta ele via sua cunhada (irmé de sua esposa)
saindo de tras de uma pedra, e insinuando-se para ele. Porém assim que chegava em
casa ele via a mesma cunhada que avistara antes, desta vez ela estava no pildo (angu’a)
socando milho. Diante de tal situacdo ele perguntou para seu cunhado, (irmdo das
mulheres) se sua cunhada havia ido atras dele. O cunhado disse que a moca havia ficado
em casa. Como 0 seu sogro era pajé, o rapaz achou por bem lhe contar o ocorrido. O
sogro disse que era melhor ele préprio cuidar disso e fez algumas flechas. Mais tarde o
rapaz seguiu para 0 mato em companhia de seu cunhado e seu sogro, para esperar que a
suposta mulher aparecesse. Ndo demorou que a moca saisse de tras da pedra e se
propusesse a ter relagbes sexuais com o rapaz, porém impds a condicdo de que sO
poderia fazé-lo no frio. (Onga s6 faz japiro no frio, segundo Ara). O rapaz concordou,
porém neste momento ele viu que da mulher pendia um rabo semelhante ao de uma
onca. Disse ao sogro e ao cunhado que atirassem. Quando a mataram, a mulher emitiu
um grito igual ao de onga. Depois de uma semana aproximou-se da casa do pajé um
tuja’i (velhinho) e perguntou-lhe se alguém havia visto sua filha. (vocé viu passar minha
filha por aqui?). O pajé nada falou e atirou mais de cinco vezes; o fuja’i caiu e abriu a
boca, deixando ver que ndo tinha mais dentes. Era uma onca velha. Passou mais uma
semana e veio uma vaivi T (velhinha) bem magrinha, sé tinha pele e 0sso, perguntou ao
pajé se ele ndo havia visto seu marido. O pajé sabendo que era um xivi que falava com
ele, atirou e matou a onga. O pajé, que até entdo guardara os outros dois xivi em casa,
tirou todos os corpos e queimou. Ao matar toda a familia de xivi o pajé salvou seu genro
de jepota. (Contada por Elizéia Ara, Parati-Mirim, julho de 2008).

Uma caracteristica comum a todo homem que acaba de ser pai € ele estar propicio a
ter sucesso tanto na caca quanto na pesca*’. Tal como o cacador Guayaki ele é o Gnico
propenso a abater animais (Clastres, [1972] 1995), mas diferente dele, ndo deve fazé-lo. O
risco € ser seduzido por um animal que se lhe afigura como gente e o seduz, levando-o para
viver como um afim em seu mundo. Outro ponto a se destacar € que o animal ndo se

apresenta em sua totalidade como humano, assim a onga que aparece ao rapaz deseja ter

relagdes sexuais no frio, que segundo a narradora € a maneira como as ongas copulam; por

0 Um interlocutor narrou a Pissolato 0 sucesso que obteve na pesca apés o nascimento de sua primeira filha;
pescava com tamanha facilidade que por fim ja tirava 0s peixes da agua sem isca no anzol. Com o passar dos
dias este rapaz caiu doente e sua mae chamou dois xamas para trata-lo, o que foi feito com tabaco e um
esforgo de convencimento para que ele ndo acompanhasse aquele que estava com ele, ndo abandonasse seus
parentes, até que por fim conseguiram fazer-se ouvir pelo rapaz, que contou a etnéloga que ja estava mesmo
indo com o dono dos peixes.
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conseguinte, ela ndo consegue esconder seu “corpo onga”, deixando, sem querer, a calda a
vista. Tal fato desperta a atencdo do rapaz e confirma as suspeitas de seu sogro.

Outro ponto diz respeito a linguagem. Lima (1996) mostrou que diante de espécies
outras nada de risos, nada de gritaria, nada de trocas. Nao se deve tratar 0os porcos-do-mato
tal como primos cruzados, como afins potenciais: 0 que os Yudja sdo para os porcos-do-
mato. Da mesma maneira, comunicar-se com a onga, dar ouvido e responder-lhe o0s
chamados é atualizar uma forma de comunicagdo ndo humana, expondo-se ao risco de ser
seduzido pelo outro, ir viver com ele.

A segunda histéria conjuga o tema do consumo da presa no mato. Tao impréprio
quanto consumi-la no mato € preparar uma carne trazida do mato, ou mesmo da cidade,
durante a noite. No capitulo anterior mencionei que o gamba que matei a noite foi
preparado somente no dia seguinte. Também em Araponga, por ocasiao de minha chegada,
havia um tatu que Nino abatera no final do dia anterior e que somente no dia seguinte foi
preparado. Afirmava Augustinho: “quem prepara carne a noite ¢é Xivi, ele é que sai e vai até

onde t& o bichinho, mata e come. Xivi ¢é cagador.” Passemos entdo a segunda historia.

Diz que um karai opygua (xama) saia muito para o mato para fazer armadilhas, nunca
parava. Quando clareava o dia ja ia para o mato e voltava a noite; porém nao trazia
nada, todo dia era assim. Dizia ele: “Ah, vou olhar a minha armadilha”, quando
clareava o dia ele pegava as flechas, saia e voltava sem nada. Um dia ele falou, “hoje
havera batismo”! Entdo as pessoas disseram: ‘“eh xeramoi, nds vamos até um morro
mais alto para apanhar vembepi (cipo imbé).” Ao que ele respondeu: “vocés ndo vao
naquela subida porque ld tem xivi!” Vocés vio por aqui (e apontou outra dire¢do), aqui
ndo tem nada, la vocés ndo vao, 14 tem xivi. Partiram vérias pessoas que acharam
algum vembepi para trazer na opy. Dois rapazes, netos, filho da filha do xama, ndo
acharam nada, e resolveram fazer a volta pelo local interditado pelo av6; la acharam
vembepi, e um dos irmdos falou: “eu vou subir nessa drvore porque tem muito
(vembepi)”, enquanto o outro ficou no chdo. Dai a pouco ele ouviu um barulho mais
embaixo e 0 rapaz que subiu na arvore viu que vinha um homem com uma flecha,
devagarzinho. Entdo o homem encostou a flecha, deu uma cambalhota e virou um Xxivi
bem grande e veio devagarzinho. Pegou o rapaz: puxou, tirou toda a tripa e comeu;
comeu enquanto o outro rapaz olhava la de cima. Dai a pouco pegou a flecha e foi
embora. Entéo o rapaz desceu de la e correu; correu e ao chegar em casa perguntou ao
pai: “pai, e meu avé?” Falaram com a mulher dele: “ele foi no mato!” respondeu ela.
Entdo o rapaz contou: “poxa, meu avé comeu meu irmdozinho! Eu Vi porque eu tava la
em cima da arvore! Eu vi quando ele chegou e pegou ele, cortou tudo, e comeu toda a
carne!” Entdo juntaram vérias pessoas na opy. A noite, quando o velho chegou, entrou
e ja falou a mulher: “me da petygua, me da petygua!”, a mulher veio e ele comecou a
rezar: “Nhanderu Kuaray, Nhanderu Tupd, kunhd karai porda!” Foi nessa hora que
enfiaram a lanca nele; derrubando-o, e todos os demais tomaram parte na empreitada,
furaram todo, ele caiu transformando-se num xivi bem grande. Nisso levantou a mulher
dele: “matou o velho!” Nessa mesma hora ela também se tornou um xivi, ao qual ndo
pouparam também. Entdo havia seis filhos dele, que virariam xivi também! Quando os
dois morreram a familia toda foi se transformando e todos foram mortos, para em
seguida serem queimados no interior da opy, empilharam todos e queimaram-nos.
(Augustinho Karai, Araponga, julho de 2008).
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O cacador que consome a presa no mato é jaguar. Essa afirmacdo € carregada de
um duplo sentido, seja porque s6 o jaguar o faz, seja porque a pessoa que o faz age como
se jaguar fosse, no que, por fim, acaba se tornando. As pessoas com quem convivi ndo se
definem como cacadores, ndo encontrei na lingua Guarani uma expressao equivalente.

Outro tema que essa historia aciona refere-se a uma afirmacéo que constantemente
ouvi na aldeia e que também esté presente na primeira histéria. Dizem os Mbya que se um
xama sofre —jepota, toda a sua familia também o sofrera. Quando comentei com um rapaz
que determinado xama, recentemente falecido, estava se transformando em onca, esse
rapaz me respondeu enfaticamente: “é mentira dos Guarani, ¢ mentira porque quando um
pajé vira —jepota, toda a familia dele vai virar também”.

A terceira e Ultima historia me foi narrada por uma jovem Kayova, que acerca de
trés anos deixou sua aldeia em Porto Lindo, no Mato Grosso do Sul, foi para Ubatuba, e
recentemente mudara-se para Parati-Mirim. O tema central dessa historia é a seducdo de
um jovem por uma sereia (Pirajary) que se faz passar por uma bela mulher. Durante o
periodo que dura esse hamoro, ele visita-a em sua morada no rio, que ele toma por uma
cidade.

No Mato Grosso do Sul, numa aldeia préximo a Porto Lindo havia um rapaz de cerca
del7 anos que gostava muito de ir ao rio para tomar banho e pegar peixes. Nao se
cansava de ir ao rio até que houve um dia que ele adoeceu, ficou doido. Alguns dias
antes sua méde o seguiu até o rio, por um caminho que era muito feio, havia muito mato.
Ele passava por |4, pra ele era um caminho bem limpo. Ele tava namorando Pirajary
(av6 dos peixes), sereia. Ele foi caminhando e conversando sozinho. No entanto, era
para a mde dele que ele tava conversando sozinho, pois ele via uma mulher loira, de
cabelo comprido e um corpinho de violino, bem bonita. Quando chegou na agua ele
desceu e entrou debaixo da pedra e ficou 1& um tempéo, umas trés, quatro horas la
debaixo da 4gua. A mée dele, preocupada, ficou I4, esperando que ele saisse da agua.
Quando ele saiu, ela perguntou aonde ele havia ido; ao que ele respondeu: “eu fui visitar
a menina que eu conheci 14 na cidade”. O rapaz havia visto uma cidade dentro da agua,
junto com a mulher que ele tava namorando. Foi entdo que a sua mae percebeu que ele
tava namorando a Pirajary. Este rapaz ia ao rio, levava uma bacia bem grande e
rapidinho trazia uma quantidade imensa de peixes, 0 que deixava a todos pasmos. Isso
se dava no inicio de sua doenca. Com o passar do tempo ele foi adoecendo, e ndo

aguentava mais, s6 ficava no rio, chorava bastante e ficava assustado, as vezes via a
mulher, entdo ele ficava contente e ficava conversando sozinho.

O motivo da elei¢do dessas trés histdrias é elas conjugarem pelo menos trés temas
que envolvem a possibilidade de ocorréncia de —jepota. O risco que a caga representa para
a pessoa que acabou de ser pai; a impropriedade do consumo de caga no mato e a seducéo
sexual a que estdo expostos os jovens. Conjuncdo impossivel, ou melhor seria dizer,

indesejavel? O que vé a pessoa quando toma carne crua como alimento? Quando vé um
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animal se passar por uma bela mulher, ou um formoso rapaz? Nesse sentido, para quem a
oncga ou a sereia é gente? Ao tomar o animal como gente, que mundo a pessoa vé? Estaria
vendo-o tal como o animal o vé? Ou estaria sofrendo algum tipo de confusdo mental que
ndo lhe permite diferenciar seres humanos e animais?

Parece-me que a primeira opgdo é mais adequada as concepg¢des Mbya. Demonstrei
ao longo deste trabalho que algumas espécies de seres que povoam 0 universo interagem
em maior ou menor grau com as pessoas: 0S espiritos-dono, seres ora vingativos ora
dadivosos; 0s mortos e 0s animais. Sao agéncias que ao contrario de meras hipostases, sdo
dotadas de atributos humanos, como a fala, a intencionalidade e as paixdes; capazes de
interagir com os Mbya, podem subjuga-los, seduzindo-os e levando-os para suas moradas,
a fim de toma-los como cdnjuges. Para a pessoa acometida de tal encantamento, o destino,
do ponto de vista Mbya, é a morte e a constituicdo de uma nova vida junto aos parentes de
sua nova esposa. Nesse sentido reporto-me a afirmacéo de Viveiros de Castro (2002: 372)
sobre a categoria de pessoa nas cosmologias amerindias: “[d]izer entdo que os animais sao
gente é dizer que sdo pessoas;, € atribuir aos ndo-humanos as capacidades de
intencionalidade consciente e de agéncia que facultam a ocupacdo da posicdo enunciativa
de sujeito.”

Quando os Mbya dizem que alguém esta prestes a se tornar vitima de —jepota o que
estd em questdo é a possibilidade de variacdo de dois pontos de vista: 0 dos Mbya e o dos
animais, o dos Mbya e o dos morto. Nao é possivel ser gente e onga ao mesmo tempo, pois
como observou Lima (2002) a relacdo entre dois pontos de vista € sempre uma relacdao
assimétrica. Deter um ponto de vista €, portanto, ocupar a posicdo de sujeito. Como visto,
no que se trata de habito alimentar, essa posi¢do estd sempre ameacada: ndo se deve comer
como 0s animais e muito menos compartilhar alimentos com eles. O mesmo vale para 0s
mortos. Quanto ao tema da conjuncgdo sexual, € possivel dizer que ha periodos nos quais
essa possibilidade estd mais ou menos evidente. Alguém que se deixa levar pela mulher
que aparece a ele e o leva ao seu mundo, que é capaz de tomar esse mundo como uma
cidade, onde ele vai namorar; ou que apds o nascimento de um filho parte & caca, estd
prestes a ser deslocado de sua posigdo de sujeito. Esse assujeitamento € no entanto,
gradual, a pessoa com o passar do tempo comeca a gostar desse novo mundo, o seu desejo
entdo € partir; no limite, ele tornou-se um outro, pois adquiriu, a despeito de sua forma

humana um outro corpo.
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Viveiros de Castro em um debate recente com outras teorias — dentre elas o
animismo, que sustenta que entre seres humanos e animais ha uma continuidade de alma e
uma descontinuidade do corpo, ou, nas palavras do autor “uma ontologia que postula o
carater social das relacdes entre as séries humanas e ndo-humanas” (2002: 364); ¢ o
relativismo, que “supde uma diversidade de representacdes subjetivas e parciais, incidentes
sobre uma natureza externa, una ¢ total, indiferente a representagdes” (ldem: 378) —
sustenta que a qualidade perspectiva, a saber, a capacidade de ver diferentes coisas da
mesma maneira estd no corpo, dessa forma afirma: “[o]s animais véem da mesma forma
que nos coisas diversas do que nds vemos porque seus corpos sdo diferentes do nosso”. O
autor ndo se refere ao corpo fisioldgico, “mas aos afetos, afec¢des ou capacidades que
singularizam cada espécie de corpo: 0 que ele come, como Sse move, como Se comunica,
onde vive, se ¢ gregdrio ou solitdrio...”’; dessa forma, o que o autor chama de corpo, muito
distante de uma fisiologia distintiva, “é um conjunto de maneiras ou modos de ser que
constituem um habitus” (Idem: 380; grifo do autor).

Para concluir é possivel responder que, apesar de possivel, a conjuncdo entre
categorias ontologicas distintas é indesejavel. O mundo que se exprime para a pessoa que
vé a onga como gente ou a carne crua como alimento ¢ obviamente o “mundo onga”.
Adquire-se a capacidade de ver o mundo, através do corpo, deixa-se entdo sua condicdo de
mbya, abandona-se o convivio entre parentes. A partir de entdo ndo se vive apenas com
afins, mas com afins de outra espécie e impossibilitado, ad eternum, de retornar ao seio de
seus parentes que, como visto e também destacado por outros autores, € a maneira

privilegiada de se viver.
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CONSIDERACOES FINAIS

Na introducdo desta dissertacdo chamei a atencdo para o descompasso existente
entre o tratamento etnografico da caca na etnografia guarani e nas etnografias de outros
povos das terras baixas sul-americanas. Procurei aqui dar os primeiros passos em direcdo a
minimizacdo deste descompasso. A despeito da auséncia de estudos sobre a temética da
caca e das condigdes ecoldgicas desfavoraveis, mostrei que, ndo apenas os Mbya cacam,
como a caga constiui-se num espaco privilegiado para se pensar a socialidade mbya.

E 6bvio, que um povo onde a atividade agricola exerce um peso que em muito
ultrapassa o da atividade venatdria, a agricultura venha eclipsar a cacga; acrescente-se a isso
o fato de que entre os Mbya, a atividade venatoria ndo corresponde a nenhuma espécie de
cerimdnia e onde ndo ha cacadas coletivas. No entanto o baixo investimento dos Mbya
nessa atividade ndo a destitui de importancia simbdlica, demonstrar uma parcela dessa
importancia foi um dos esforcos deste trabalho.

As primeiras afirmacfes constantemente ouvidas entre as pessoas de que sO
deveriamos matar um “bichinho” quando se desejasse comé-lo, poderiam ser interpretadas
como uma demonstracdo de que a caca ndo passaria de uma pequena atividade de
subsisténcia. Pequena inclusive por causa da escassez de presas, muitas vezes insuficientes
para um banquete capaz de alimentar pouco mais que um grupo doméstico. No entanto, se
a caca fosse isso mesmo, € provavel que os préprios Mbya a tivessem abandonado tempos
atras. Mas ndo o fizeram, muito pelo contréario, e isso foi, talvez, o mais instigante. Pouco
viavel do ponto de vista econébmico, a caca supre demandas intelectuais, uma vez que
evidencia inimeras riscos para a socialidade Mbya.

Tratou-se aqui portanto de tentar compreender que relagdes se expressam por meio
dela.

Dessa forma, o primeiro capitulo foi um esforco de descrever as condigdes de
realizacdo da caca e seus significados simbolicos. Tentei demonstrar que sua préatica
expressa um modelo de relacdo que se constata em outros dominios da cultura Mbya,
sejam as relagfes com os donos das espécies, sejam as relagdes entre homens e mulheres.
Nas etnografias sobre os Guarani, a caca tem figurado como um pano de fundo, ora
associada as atividades de subsisténcia (Schaden, 1962), ora aos cuidados que envolvem a

couvade (Schaden, 1962; Pissolato, 2007). Outras vezes era 0 consumo indevido de carne



que perpassava inUmeros insucessos na realizagdo da busca da tdo almejada terra sem mal
(Nimuendaju [1914], 1987; Clastres, 1978; Ladeira, 1992).

O consumo de carne é a atualizacdo do aspecto animal que, segundo alguns autores,
coexistiria com o aspecto divino, dupla possibilidade da pessoa Guarani (Clastres, 1978;
Nimuendaju, [1914] 1987). Nem toda carne, diga-se com cautela. Houve aquela que obtida
do porco do mato (tajassu, koxi) — o animal de estimacdo de Nhanderu (nhanderurimba) —,
era propria ao consumo dos perfeitos (Clastres, 1978), pois era a Unica que se comeria sem
sal. Hélene Clastres chamou a atencdo para a importancia do sal: neutralizador do espirito
da carne. Muitas foram as pessoas com mais de sessenta anos que me disseram que sé
conheceram o sal quando tinham cerca de vinte anos de idade. Apontando inclusive que
seria 0 consumo de tal produto que reduzira a frequéncia do —jepota. “O sal é remédio”,
disseram-me Augustinho em Araponga e Isaque em Parati-Mirim por diversas vezes; na
sequéncia associavam-no ao mar. Ndo pude investir sobre esse ponto mais do que
apresento aqui.

Sugiro no entanto que se o sal € mesmo um remédio, como apontaram meus dois
interlocutores, é porque se busca combater um mal. Esse mal decorre da reducdo de um
animal a condicdo de carne para 0 consumo humano. O que quero dizer € que mais
interessante que afirmar as qualidades do sal, seria tratar a relagdo com o animal como
potencialmente perigosa. Perigosa ndo por razGes méagicas, mas porque ela se estabelece
num deteminado plano onde interagem diferentes tipos de pessoas: 0os Mbya, 0s animais e
0s espiritos-dono das espécies. Dizer que 0s animais e 0S espiritos sdo pessoas “é atribui-
Ihes capacidades de intencionalidade consciente e de agéncia que facultam a ocupacéo da
posi¢do de sujeito”, Viveiros de Castro (2002: 372).

Esse foi o ponto do segundo capitulo: destacar um conjunto de condutas observadas
em relacdo aos animais, seja na caga, seja & mesa, como desencadeador de poténcias que
podem colocar em risco a existéncia das pessoas.

Por meio da comensalidade, propus ampliar esse conjunto de seres perigosos a
existéncia humana. Dessa forma, aos “espiritos-dono” e aos animais juntam-se 0s mortos.
Qualquer relagcdo com esses seres é potencialmente perigosa; ndo se deve lamentar uma
morte de forma alguma, nenhuma manifestacdo de pena ou de sentimento para com o
morto devem ser atualizados (Pissolato: 2007). Como demonstrado no segundo capitulo, o
morto é necessariamente um outro, e o0 sonho é o campo privilegiado da comunicagéo entre

mortos e vivos. Note-se que o tempo todo enfatizei este sentido da relacdo, pois em
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hipotese alguma os vivos almejam qualquer espécie de relagdo com os mortos. Em sonho,
os mortos oferecem comida, conversam, ou propdem ao seu possivel interlocutor que
tenham relagdes sexuais. Aceita-las é se submeter ao ponto de vista dos mortos, 0 que no
limite podera causar a morte.

Diferentemente de Nimuendaju ([1914], 1987), que observou o recebimento de
canto dos mortos, entre 0s Apapokuva; e de Silva (2007: 108) que aponta entre os Mbya e
Nhandeva na regiao da triplice fronteira, que “[a] morte ndo atesta o fim da comunicagao
entre vivos e mortos, pois aqueles que viveram sem mal sobre a terra orientariam 0s vivos
por meio dos sonhos nos bons caminhos”; meus dados permitem-me enfatizar que entre 0s
Mbya qualquer comunicacdo com mortos € imprépria. Conforme observou Pissolato,
(2007: 398) “a cosmologia mbya ndo vislumbra um destino a ser cumprido ap6s a morte.
Almeja sim um modo de vida divinamente orientado na Terra.”

O risco de transformacdo humano-animal, conhecido como —jepota, foi o ultimo
ponto abordado neste trabalho. N&o menos gque os dois anteriores, ele emcampa 0s mesmos
riscos de confrontamento de perspectivas; ndo ceder a seducdo do animal que se apresenta
como gente, ndo comer conforme um codigo alimentar ndo-humano, ndo partir para a caca
apos o nascimento de um filho. Pelo menos trés maneiras de se evitar deixar-se encantar
pelo animal, tomar seu mundo como realidade dotada de sentido e aos poucos partir
definitivamente com seu novo / a cbnjuge; o que da perspectiva Mbya corresponde a morte
do corpo fisico.

E possivel que esse risco de ser seduzido seja desencadeado por varias espécies
animais. No entanto a excecdo de um, que tratarei um pouco mais adiante, o que se observa
é que essa potencialidade é desencadeada antes por uma espécie de ser que desempenha
um papel de representante da espécie, maior inclusive que todos 0s membros juntos; assim
aparece Pirajary, a sereia da historia citada no final do segundo capitulo; da mesma forma
0 peixe enorme que aparece ao narrador de Pissolato, (veja nota 40).

O lugar conferido a onga (xivi, jaguarete, ipope’i va’e) na cosmologia Mbya nédo
deixa davida quanto a sua importancia. Das espécies animais, € a Unica que a principio nao
possui um dono, pois como afirmou seu Miguel, “a onga € o cacique das cagas, ¢ ela quem
manda em tudo.” Tal afirmagdo, associada ao seu papel no mito de criacdo, em que uma
onca velha auxiliada por seus sobrinhos mata e devora a mée de Kuaray para em seguida
cria-lo como neto, conferem-lhe um lugar privilegiado. Porém, antes de prosseguir gostaria

de fazer uma breve excursdo a um fragmento da etnografia Jodi, povo cagador falante de
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uma lingua da familia Saliva e que vive na “Guayana” Venezuelana, estudado por Egleé L.
Zent (2007).

Para os Jodi, as verdadeiras cacadas parecem envolver a busca de uma espécie de
macaco, chamado marimonda, que, segundo a autora, ocupa um lugar privilegiado na
mitologia, cosmologia e praticas de caca diarias. Figura central em inUmeras narrativas
mitoldgicas, este macaco desempenha na cosmologia Jodi um papel semelhante ao da onga
entre 0os Mbya: seduzir os homens e induzir suas transfiguragdes em animais. Porém
diferente dos Jod, entre os Mbya a onc¢a néo ¢ alvo privilegiado de suas armadilhas.

O fato de a onga ndo ser uma presa privilegiada ndo a torna menos interessante, ou
como dizem algumas pessoas: “a onga € um animal muito dificil de cair em armadilha, por
isso que quando pega nao se deve desperdigar nada”.

Numa noite de julho, em Araponga, ouvimos um grito. Prepardvamos para nos
deitar, e Augustinho me perguntou: “Vocé ouviu?” Diante de minha resposta afirmativa,
pediu que eu fosse até a casa de sua filha, Niria, e chamasse outro homem, Rodrigo, para
que juntos fossemos olhar o péatio. Para mim era Obvio que alguém bébado estava
chegando a aldeia, mesmo assim ndo havia porque ndo atender o pedido de Augustinho.
Ao bater a casa onde estava Rodrigo este veio ao meu encontro e eu lhe falei sobre o grito
que acabaramos de ouvir. Ele apenas me respondeu: “eu também ouvi: nhaneramdi
ka’aguy rupygua”. Era o “nosso av0 do mato” que gritara. Mesmo assim insisti para que
fossemos até o patio que da acesso ao caminho de chegada a aldeia. Rodrigo repetiu:
“nhaneramoi ka’aguy rupygua!” Mas vendo que eu ndo desistiria seguiu comigo até o
local. Aguardamos por um tempo e ninguém chegou. Outras pessoas que se aproximaram
concluiram o mesmo e assim voltamos a dormir.

Esse € o tratamento que se dispensa aos grandes predadores, “nhaneramdi” (nosso /
aavd / 6)*, o que também é o tratamento dispensado aos xamds e aos mais velhos. O que
se sustenta &, que tratando os primeiros assim, mantém-se a distancia quem nao deve se
aproximar.

O lugar conferido a onga é comparavel aquele do xam&; muitas séo as historias de
pajés “de antigamente” que eram capazes de se metamorfosear em tal felino, o que os

tornava ainda mais perigosos. Possibilidade que atualmente se realiza apds a morte, 0s

* Cadogan ([1959] 1980) registrou alguns textos que chamou de “contos, lendas, cantos infantis, saudacdes”;
numa dessas narrativas, que trata de artimanhas entre um cachorro ¢ uma onga, “minha av6” é a forma como
o0 cachorro sempre se refere aquela que o tempo todo deseja comé-lo. Minha avo é também a forma como, no
mito, os gémeos Kuaray e Jaxy se referem a onga que os cria.
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pajés sdo muitas vezes temidos devido a sua capacidade de agirem ora como aliados ora
como inimigos, enviando aqueles que cruzam seus caminhos doencas e outros infortinios.

O mesmo é valido para a onca, ndo convém tratd-la como um animal; assim,
qguando se caminha pela mata e escuta-se um barulho incomum, um homem ha de dizer:
“xeramdi xee re ma aiko” (meu avd, sou eu que estou passando aqui). Dessa forma nada
acontece.

Tentei demonstrar ao longo desse trabalho que a caca ndo € somente uma atividade
pratica, mas um feixe de relacGes que envolve inUmeras outras agéncias que povoam 0
universo. A caca também me permitiu falar da cozinha Mbya, até entdo um lugar pouco
aberto a um homem, permitiu ainda que pudesse compreender e codificar um conjunto de
condutas, vislumbrando a partir de um outro angulo a constituicdo do socius Mbya e, da
mesma forma que Zent (2007: 133), entender como “los animales son mucho mas que algo

solo bueno para comer.”
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Anexo 1: quadro de plantas usadas como remédio

Remédios de origem vegetal

Nome em Guarani

Nome portugués

Utilidade

? Pau de alho. Dar banho em criangas para fortalecimento dos
membros.
? Sabugueiro. Arvore cuja folha é boa para tratar sarampo, ferve-se a
folha que pode ser bebida ou banhar-se.
Aju’y Guaica. Cadogan (1992: 23) do | Arvore cuja resina da casca serve para curar furiinculo
género ‘Ocotea’. Arvore | (jati’i) e berne.
primitiva na qual Nhanderu
depositou o fogo.
Guapo’y Né&o identificado. Cicatrizante.
Guavira Guabiroba. (idem: 50) | Arvore cuja casca e folhas servem para dor de barriga.
Campomanesia xanthocarpa. Deve ser fervido e tomado sem adocar.
Ju’u mort Né&o identificado. Remédio para tosse comprida (juku’a puku).
Mamangaka Rubim . Eva que fervida é usada para lavar ferimentos.
Memby poka ja Né&o identificado. Serve para regular intervalos entre gravidez.
Nheé java N&o identificado. Dar banho em criangas para fortalecimento dos
membros.
Para para’y (idem: 139) Jacaranda | Anéstésico para dores de dente.
Cuspidifolia.
Kuri rapo N6 de pinho. Usado para dor de cabeca.
Pipi Guiné. Para gripe e congestdo nasal.
Pipi guaxu N4o identificado. Cicatrizante.
Uru apire Crista de galo. Dores no coragéo.
Urupe Orelha de pau. (idem: 186) | Dar banho em criancas para fortalecimento dos
Fungos em geral. membros.
Verveno Néo identificado. Raiz é utilizada para dores no estdmago.
Xapy'y Sapuva. arvore cujo liquido leitoso da casca serva para feridas

na boca. (usar in natura).

Yryvaja rembiu

(idem: 195) Schinus molle.

Arvore cuja casca fina mastiga-se e passa em ferida

na boca.
yvyra kaxi (idem: 199) Bergeronia Cerisea. | Dar banho nas criancas para fortalecimento dos
membros.
Yvyra rapoju (idem: 199) Maytenus | E a raspa da raiz de uma arvore que serve para dores,
aquifolium. misturada com raiz de urtiga € bom para colicas.
Yvyra ratd Cerne de alecrim. Para dores no estomago.
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Yxongui Soita. (idem:193) Luhea | Arvore cuja casca mais fina, fervida, serve para lavar
divaricata. feridas na boca.
Yxypo rata Néo identificado. Espécie de cip6 para que as criancas andem rapido.

Remédios de origem animal

Nome em Guarani

Nome portugués

Utilidade

? Couro de jacaré Para dor de estomago e dor de barriga.
? figado do aguara’i Para dores no coracéo.

? Olhos de tuguaipe Apura a capacidade visual.

?

Ossos de tuguaipe

Trata-se crianca para que fique forte e &gil.

Aguara’i Nhandy

gordura de graxaim

Passar na testa das criangas caso elas ndo consigam dormir bem.

Mbyku nhandy

Gordura de gambé

Ajuda as mulheres a ter o parto mais rapido e menos dolorido.

Teju nhandy

Gordura de lagarto

Cicatrizante.
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Anexo 2: Diagrama de Parati Mirim. Maio de 2008.

Rosdngelo Lorssa Maisa
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Continuacdo do diagrama de Parati-Mirim. 22 Parte.
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Continuacdo do diagrama de Parati-Mirim. 32 Parte.
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Diagrama de Araponga. Julho de 2008.
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