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RESUMO

PEREIRA, Vicente Cretton. Tekoa ha’e tetd: lugar e modo de ser guarani mbya no Estado do
Rio de Janeiro. 2010. 123 f., Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais) — Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de janeiro,
2010.

Este trabalho busca investigar a relacdo entre corpo, lugar e modo de ser entre 0s
Mbya Guarani, a partir de etnografia realizada em aldeias da regido de Paraty — RJ, mas
principalmente naquela que se localiza na cidade de Niterdi — RJ. Levanta a questdo do “indio
genérico” como um emblema de afirmacédo de autenticidade (re)criado na relacdo com 0s néao-
indios, buscando contrasta-lo com a identidade guarani mbya, a partir de referéncias interiores
ao grupo. Busca compreender também a relacdo diferenciada e especifica que os Guarani
Mbya estabeleceram com o ecossistema que circunda a aldeia de Niterdi, localizada numa
area dita urbana, levando em consideracao seus modos de aproveitar os recursos que a flora e
a fauna local sdo capazes de oferecer. Procura investigar a relagdo dos Guarani Mbya com
elementos urbanos, originarios da cultura ndo indigena, com 0s quais possuem VAarios niveis
de familiaridade. Sugere, por fim, que a nog¢do de pessoa/ alma, entendida sob a perspectiva
religiosa dos Guarani Mbya, tenha fundamental importancia para o entendimento da relacdo
que se estabelece entre corpo, comunidade e lugar.

Palavras-chave: indios na cidade. Identidade e autenticidade. Mbya Guarani.



ABSTRACT

This work intend to investigate the relation between body, place and way of being
among the Mbya Guarani, based in na etnography realized Paraty — RJ region villages, but
mostly at the one wich is licatted at Niter6i — RJ city. It Touch the question of the “generic
Indian” as a symbol of authenticity affirmation (re)created in relation with non-indians,
searching to contrast it with the guarani mbya identity, based on intra group references.
Search to understand the differentiated and specific relation that the Guarani Mbya have with
the ecosystem around the Niterdi village, located in a so said urban area, including their ways
of using the researches that the local flora and fauna are able to offer. Intend to investigate the
relation between the Guarani Mbya and urban elements, from non-indigenous culturewith
witch they have various levels of familiarity. Suggests finally that the person/soul notion,
understood by the religious perspective of the Guarani Mbya, have essential importance for
the comprehension of the relation between body, community and place.

Key-words: Indians at the city. Identity and authenticity. Mbya Guarani.
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INTRODUCAO

Questdes e objetivos

Empoleirado no alto de um esteio de eucalipto, ajudando Luciano, guarani mbya de 18
anos, a completar o telhado de sapé de uma oca em fase final de construcdo, perguntei se ele
preferia a aldeia de Niteréi (municipio préximo a cidade do Rio), onde residia no momento,
ou a aldeia de Paraty Mirim (localizada na area rural de Paraty, sul do estado do Rio), onde
havia morado por treze anos seguidos, antes de se mudar para a area litoranea fluminense.
Ele, entdo, me respondeu, “aqui”, e quando perguntei porque, falou: “aqui as coisas sdo mais
pertinho. VVocé precisa comprar 1kg de acucar e é s6 andar até ali. Em Paraty, precisa pegar
onibus”.

A resposta, que era por mim, até certo ponto, inesperada, suscitou uma série de
questbes sobre 0os motivos e expectativas que gravitam em torno da mobilidade de grupos (e
individuos) guarani mbya: que critérios orientam a busca por novos lugares para se viver?
Porque a escolha de um local dito “urbano” como destino do deslocamento? Quais as reacoes
(interiores e exteriores a0 grupo) que uma ocupagao guarani em um meio urbano pode causar?
A partir destes questionamentos procurei investigar como era conciliada, pelos diferentes
sujeitos, a idéia de um povo (o “indio” genérico) visto, essencialmente, como “habitante das
matas” ocupar um espaco urbano. Busquei entender também qual a importancia dos aspectos
“urbanos” para o cotidiano dos Guarani Mbya, e como os significados envolvidos na
categoria apareciam nos diferentes contextos: na ocupacao urbana (na cidade de Niterdi — RJ),
e nas aldeias localizadas em éreas de floresta abundante (na regido de Paraty — RJ).

O objetivo deste trabalho é procurar responder a estas questdes utilizando como base
minha etnografia na aldeia de Niterdi, e na do Mamangua (Paraty — RJ), bem como em
algumas outras aldeias desta regido, onde tive a oportunidade de conviver com os Guarani
(aldeia de Araponga e Paraty Mirim, especificamente). Pretendo discutir a relagéo entre a
identidade “indigena” (e guarani mbya, consideradas como duas coisas distintas) e os lugares

nos quais ela acontece, buscando evidenciar os contrastes entre 0 modo de ser indigena na sua
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relacdo com a cidade e com a sociedade envolvente, levando em consideracdo elementos
urbanos e rurais, ambos presentes nos diferentes contextos.

Para tanto se faz necessaria uma explicacdo acerca dos significados atribuidos aqui a
estas duas categorias, a saber, “urbano” e “rural”. Esclareco que, antes de surgirem como
no¢Oes operacionais na andlise tedrica dos dados, as categorias em questdo apareceram no
discurso de alguns dos sujeitos da pesquisa. Assim, 0s jornais noticiavam uma ocupacgao
indigena numa “nobre area urbana da Regido Oceanica de Niterdi”, e 0s caicaras, moradores
do Saco do Mamangua, referem-se a regido como “area rural de Paraty”.

Concordando com Oliven (1995) que a partir de Oscar Lewis, explica que 0 processo
de urbanizacdo ndo é Unico e semelhante nos diversos contextos em que acontece, mas
“assume formas e significados diferentes, que dependem das condi¢bes historicas,
econdmicas, sociais e culturais prevalecentes” (p.23), entendemos o posicionamento das duas
categorias (rural e urbano) dentro da multiplicidade de préaticas e orientagdes socio-culturais
subjacentes. Evitando pensa-las como intrinsecamente opostas ou estagios num continuum (do
tradicional ao moderno, do campo a cidade, etc), podemos nos aproximar do significado que
elas adquirem na experiéncia dos sujeitos da pesquisa.

Ainda que as palavras urbano e rural em si ndo estejam presentes nas falas dos
Guarani, percebemos outros modos de referéncia a estes dois aspectos, idealmente opostos,
nos quais o trabalho de campo permitiu entrever certos modos de relagdo mais complexos do
gue o antagonismo somente. Decerto, a cidade (tetd) e a mata (ka’aguy) fazem parte do
cotidiano nas aldeias guarani, tanto naquela que ocupa uma area urbana, propriamente dita,
como nas que se localizam em éareas de floresta. Assim, pretendo discutir, neste trabalho,
justamente os significados das categorias, objetos, praticas e acontecimentos, que ora podem

estar associados a “cidade”, ora a “aldeia”.

Primeiras aproximagoes

Para comecar a contextualizar o presente trabalho sera preciso voltar um pouco no tempo
até meados de 2007, quando o Ministério da Satde (MS/ FUNASA) em parceria com a
Organizacdo Panamericana de Saude (OPAS) tornou publico um edital para propostas de
avaliacdo da implantacdo do subsistema de satde indigena® pelo Brasil. Quase que na mesma

época tinhamos conhecido (de passagem) uma aldeia guarani mbya, localizada no Saco do

! 0 subsistema de satide indigena é como que um brago do SUS voltado para o atendimento dos povos indigenas do Brasil,
que, por isso, pretende executar um atendimento dito diferenciado.
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Mamangua (Paraty — RJ), belo estuario marinho que nos tinha sido indicado por um amigo.
Neste primeiro contato, nada sabiamos sobre as outras ocupac¢des guarani no Estado e nossa
conversa com Eusébio, o Guarani Mbya que nos recebeu ali, ndo durou mais do que 15
minutos.

Porém ja foi o bastante para nos encorajar a escrever um projeto para o edital do MS/
OPAS visando avaliar a implantacdo do subsistema la na aldeia do Mamangua, j& que uma
das linhas do edital contemplava a possibilidade de realizar um “estudo de caso de realidade
local”, o que, interpretado antropologicamente, significa avaliar a implantagéo do subsistema
de saude indigena tendo como método a observagdo participante, coisa que ja estavamos,
minimamente, familiarizados. Juntamos em nossa equipe dois antropologos, uma enfermeira e
uma doutora em enfermagem como orientadora, e escrevemos o projeto, sem demasiada
esperanca de que passariamos. Qual ndo foi a nossa surpresa quando do resultado da primeira
etapa, 0 nome de nossa orientadora constava na lista. E assim foi na segunda etapa também,
de modo que em dezembro de 2008 os recursos foram finalmente liberados para que
déssemos inicio a realizacdo de nossa pesquisa, na aldeia do Mamangua.

Mas de setembro de 2007 até dezembro de 2008 muito tempo se passou e alguns fatos
deram novos rumos ao nosso projeto. Primeiro tomamos ciéncia de que a regido de Paraty
possuia algumas ocupacdes indigenas, alem daquela que tinhamos conhecido. Além disso, e
de fundamental importancia, os indios que ocupavam a aldeia do Mamangud eram
provenientes da aldeia de Paraty Mirim, inclusive o cacique da primeira (Rogue Benites) era
filho do cacique da segunda (Miguel Benites). Outro acontecimento que colocou-nos em
contato com os Guarani novamente foi a mudanca de uma familia de Paraty Mirim para a
cidade de Niterdi (RJ), onde moramos.

Aqui cabe parar de utilizar o coletivo, pois eu passei a freqlientar esta ocupacdo desde
julho de 2008, e, embora os outros integrantes do projeto do Mamangua visitassem a aldeia de
vez em quando, eu procurava, inicialmente, dedicar pelo menos um dia por semana para
conviver com os habitantes dali, ja que estavam tdo perto da minha casa (uns 40 minutos de
onibus). Primeiro, para jogar futebol, depois para participar dos rituais na casa de reza e
posteriormente para dormir na aldeia, minha intimidade com esta familia foi adquirindo tal
forma que certa vez a Lidia (mée ou avé da maioria dos moradores) me disse que quando eu
fosse para la tinha que dormir pelo menos umas duas noites, e que ndo podia ir e voltar no
mesmo dia.

Foi, certamente, entre esta familia que colhi a maior parte dos dados apresentados neste

trabalho, pois foi onde tive maior contato com pessoas guarani mbya e sua cultura. Embora
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iSSO possa parecer estranho num trabalho que se pretende comparativo, o que busco aqui ndo é
apontar semelhancas e diferencas entre duas unidades distintas entre si, mas captar variagdes
em torno do tema (relacéo entre modo de vida, cultura e territério) entre as duas comunidades,
mas também dentro de cada uma.

Sigo um caminho apontado por Friedrik Barth (2000), o qual afirma que *“devemos,
portanto, evitar tanto quanto possivel as conceptualizacdes que reifiqguem (as descricdes das)
culturas e sociedades como itens unitarios e separados para comparacao” (p.190). No
mesmo texto, Barth continua explicando que é insustentavel o esquematismo que distingue as
formas internas de determinados grupos tomando-as como unidades a serem dispostas numa
analise de cunho comparativo, e chama nossa atencdo para a importancia da variagao e da
diversidade entre e dentro dos grupos pesquisados:

(...) Podemaos assim alcangar um método comparativo mais versatil e penetrante ao dar grande
atencdo a diversidade e a variacdo, ou, mais do que isso, ao buscé-las ativamente nos dados
primarios obtidos através da pesquisa de campo ou por ouros meios. Essas comparagdes que
cruzam um campo de diversidade ajudam-nos a estabelecer as dimensfes de variacdo e,

conseqiientemente, as dimensdes da nossa propria descri¢do dos fendbmenos que estudamos.
(BARTH, 2000, p. 191- 200).

Deste modo, creio que a questdo fundamental aqui €, ndo perceber as aldeias do
Mamangua (e outras da regido de Paraty) e de Niter6i como duas unidades estabelecidas, das
quais podemos extrair dados especificos para comparacdo entre uma ocupacao indigena na
cidade e outra numa reserva florestal (isto é, em TI’s — Terras Indigenas — propriamente ditas,
ja demarcadas pelo orgdo tutelar responsavel —a FUNALI). Mas sim tentar ver de que modo 0s
significados das categorias referentes ao “urbano” (como o branco, cidade, dinheiro, celular,
televisdo, compras no mercado, etc) e “rural” (a floresta, a aldeia, a plantagdo, o modo de ser
guarani, etc) se articulam no jeito de viver guarani mbya, conforme acontece no cotidiano das

respectivas aldeias, cujos contextos sdo tdo distintos entre si.

Algumas explicacdes em favor do método

Dedicarei aqui algumas linhas para esclarecimentos sobre a natureza de minha entrada
em campo, e a meu ver, isto quer dizer, fundamentalmente, responder a seguinte pergunta: o
que, inicialmente, podia eu trocar com os guarani mbya com quem procurava conviver? Isto €,
que interesse matuo poderia surgir e fazer com que conseguisse estabelecer com eles uma

relacdo? Bom, a resposta, na ordem em que apareceram no trabalho de campo, é composta
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dos seguintes elementos: futebol, plantas e tabaco®. Num olhar retrospectivo, hoje, ja com
mais de um ano de trabalho, eu diria que sem estas trés coisas eu teria tido bem mais
dificuldades do que as ja encontradas. Creio, entdo, que, a esta altura, devo narrar algumas
situagcdes emblematicas que me permitem dizer o que estou dizendo.

Na primeira vez em que estive na aldeia, os jovens estavam envolvidos na construcao
de uma cerca. Fiquei meio “sem-cenario” ali, meio deslocado, sem puxar assunto, diante de
meu préprio estranhamento perante a lingua mbya, da qual ndo podia distinguir uma sé
palavra. Meu desconforto praticamente desapareceu quando chegou na aldeia um grupo
escolar do IEPIC (colégio publico de Niter6i) que pediu pra entrevistar o Darci (o cacique da
aldeia). Praticamente, tornei-me indio (creio que devido a minha aparéncia fisica) aos olhares
dos alunos do IEPIC que até pediram para tirar foto comigo, certos de que eu era um “indio

auténtico™®

. Assim, acabei me enturmando no clima do trabalho (de brincadeiras, diversdo e
risadarias) e no proprio trabalho também, ajudando no que podia. Fui ficando, pois me
chamaram pra jogar futebol, logo que terminassem aquela tarefa. Desde entdo, procurava
voltar a aldeia sempre no final de tarde, horario em que a “pelada” acontece diariamente.

Assim, o futebol atuou como uma primeira area de interesse comum entre eu e eles, e
foi também, é claro, uma boa “desculpa” para voltar a aldeia outras vezes, ja que ao final
desta primeira partida o Darci me falou: “volta ai, e traz os amigos”. Assim, foi minha
presenca constante no futebol que me abriu as portas para uma outra parte importante do dia-
a-dia da aldeia: o ritual da casa de reza (em guarani, opy), que também acontece diariamente,
um pouco depois do futebol, no inicio da noite. Mas tratarei deste tema mais profundamente
nos itens subsequentes do texto.

Um outro fator que logo vislumbrei como um “ferramenta” de aproximacdo foi meu
interesse pessoal por plantas e por qualquer coisa que se relacionasse com elas. Em minhas
conversas eu gostava sempre de frisar este meu interesse, dizendo que podia trazer algumas
mudas pra contribuir com a horta que ja existia perto da entrada da aldeia. Sempre me
falavam para trazer mesmo, entdo eu trazia: sementes compradas, catadas na floresta e até

mudas de plantas que eu tenho em casa. Algumas vezes levei sementes que nao sabia de que

2 Qutras duas coisas trabalharam a meu favor, e dizem respeito fundamentalmente & determinadas disposicdes minhas:
disposicéo para ajudar, seja trazendo sementes, seja participando em atividades de construcéo que eles estivessem envolvidos
no momento em que eu chegava na aldeia; disposi¢do para dancar, tocar e cantar, a partir do momento em que passei a
freqlientar a opy (casa de reza).

% Decerto que o indio no qual me transformei neste momento guardava pouca intimidade com o modo de ser mbya guarani,
sendo portanto um exemplar bastante ilustrativo do “indio genérico”, o qual se presta muito bem para posar para fotografias e
coisas do tipo.
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era, e entdo perguntava para eles. Nestas ocasifes sempre percebia um interesse meio que
geral pela semente: todos queriam ver, tocar e cheirar pra ver se sabiam dizer qual era.
Por fim, o tema do tabaco, item essencial naquilo que gostaria de chamar de “medicina

indigena guarani mbya™

, sem saber ainda se seria um termo apropriado. Quando da segunda
vez em que estive na aldeia, acontecia sua reinauguracdo, um evento para marcar a
reconstrucdo da aldeia apds o incéndio criminoso que ocorreu em meados de julho de 2008 e
transformou a maioria (sendo todas) das casas em cinzas.. Levei um saquinho de fumo “trevo”
pra ver se conseguia trocar pelo fumo deles, mais natural, composto por folhas colhidas dos
pés de tabaco que eles tinham plantado em Paraty Mirim. Logo que tive a chance, propus a
troca para o Isaias (irméo do Darci), que prontamente aceitou. Dai por diante, toda vez que ia
na aldeia tentava trocar o fumo que levava pelo fumo deles, e eles sempre aceitavam.

Minha identificagdo com o tabaco se efetivou, a0 meu ver, quando, ao fim de uma

partida de futebol, ofereci um cigarro de fumo “de corda™

misturado com erva salvia (que eu
ja tinha levado de casa previamente preparado) para o Darci e ele deu-o para a Lidia (mée
dele e pajé) fumar, dizendo que tinha sido eu quem tinha trazido. Relaciono este fato com
algo que a Lidia iria me dizer, num portugués arranhado, muito tempo depois, dentro da casa
de reza durante cerimdnia de batismo (nimongarai® ocorrido em novembro de 2008) na qual
recebi um nome guarani: “traz sempre fumo pra mim, que é bom”.

Assim, posso afirmar que, estes trés elementos de afinidade entre eu e eles
funcionaram como facilitadores de minha entrada em campo e, por isso, ganharam, pelo
menos para mim, o status de verdadeiras “ferramentas” de pesquisa. De modo que, quando
comecei a perceber neles este devido valor, procurei trata-los como caminhos de entrada no
cotidiano das diversas aldeias em que visitava, pois como me disse o Carlinhos (colega do
PPCIS - UERJ), “a gente entra pela porta que o povo abre para nés”.

De modo que, quando comecei a perguntar se eu podia participar, algum dia, do ritual
na casa de reza, as primeiras respostas eram meio evasivas, de modo que s6 me senti a
vontade para entrar quando o proprio Darci me autorizou. A partir do que me falaram, ndo era
tdo rara a presenca de um jurua (branco) na casa de reza, disseram que outras pessoas “de

fora” ja tinham ido la para conhecer e participar, etc. Creio, porém, que a minha assiduidade

# J& ouvi o Darci se referir & “medicina guarani”, mas o termo me surgiu anteriormente & guisa da noco indigena de que hé&
uma doenca do indio e uma doenga do branco. A primeira s6 pode ser tratada pelo pajé e a segunda, pelo médico e pela
equipe de saude indigena. Tal diferenciacdo apareceu-nos pela primeira vez numa palestra de Tonico Kaiowa, numa mesa
redonda na UFF, sobre salde indigena. Também é explicada detalhadamente no livro da Elisabeth Pissolato (2007), na p. 202
-03.

® Folhas puras de tabaco enroladas e prensadas. Também chamado de fumo “de rolo”.

® Para detalhes sobre a grafia das palavras em Guarani Mbya consultar o Apéndice deste trabalho.
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em freqientar a aldeia, bem como meu interesse em estar presente na opy (casa de reza),
chamaram a atencdo dos Mbya, de alguma forma.

E ndo apenas minha presenca reafirmava o carater de minha participacdo, mas
também, e principalmente, minha disposicdo em fumar o cachimbo (petyngua) e dangar
(jeroky). Assim, o gosto que fui desenvolvendo para com o tipo de ritual praticado ali foi uma
coisa muito pessoal, uma predilecdo minha, por assim dizer, e foi esta predilecdo que fez com
que eu fosse cada vez mais reconhecido como alguém que estava ali com “sinceridade” e com
“fé&”. Escutei tais afirmativas logo apds a cerimdnia de batismo na qual recebi meu nome
indigena, quando o Darci explicava-nos o significado de nossos nomes. Especificamente para
mim, ele disse, “a pessoa que tem poder espiritual ela vé as coisas a noite. A minha mae’ vé
guando a pessoa entra na casa de reza com fé e quando entra a toa, assim s6 pra ver”. O que
estad-se pondo em oposicgdo, portanto, é a forma especifica pela qual escolhi viver a cultura
mbya, em relacdo a forma comum do jurua (ndo-indio), caracterizada pelo distanciamento de
quem se dispde a assistir sem participar efetivamente.

Como explica Mariza Peirano (1995), tendo por referéncia o trabalho de Evans-
Pritchard, ndo ha canones possiveis na pesquisa de campo, de modo que os resultados
dependem tanto da relacdo que o pesquisador estabelece com os sujeitos de sua pesquisa,

como das situagdes que porventura surjam durante sua estadia entre eles:

E se ndo ha canones no sentido tradicional, talvez ndo se possa ensinar a fazer pesquisa de
campo como se ensinam, em outras ciéncias sociais, métodos estatisticos, técnicas de surveys,
aplicacdo de questionarios. Na antropologia a pesquisa depende, entre outras coisas, da
biografia do pesquisador, das opgdes tedricas da disciplina em determinado momento, do
contexto histérico mais amplo e, ndo menos, das imprevisiveis situa¢des que se configuram
no dia-a-dia local da pesquisa. (PEIRANO, 1995, p. 45).

Assim, minha relacdo de crescente intimidade para com a casa de reza (opy), em meu
trabalho de campo, foi algo, para mim, inesperado e surpreendente, ainda que fosse desejado
desde o inicio. Achava que s0 ia entrar na opy ap6s uns seis meses de pesquisa e, ainda assim,
na qualidade de observador. Eu havia me preparado para o campo, tinha lido obras
importantes e recentes sobre, especificamente, os Guarani Mbya, mas nenhuma delas podia
me preparar para uma participacdo ativa no ritual de reza-canto, depois de poucas semanas

freqlientando a aldeia.

" A Lidia é a pajé, lider espiritual da aldeia de Niter6i. E também a mulher mais velha, e junto com Pedro, forma o casal
cabeca, pais ou avds da maioria dos moradores. Alias, o termo de referéncia mais comum (utilizado por filhos, netos e até
bisnetos) para este casal é papai, para o Pedro, e mamae, para a Lidia.
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Voltando meu olhar para tras, hoje posso afirmar que o que causou isto foi a criacdo de
uma area de intersecdo especial no relacionamento que eu e os guarani da aldeia de Niteroi
estabelecemos entre nds, uma area que surgiu gracas a uma predilecdo minha, mais do que
uma simples identificagdo de minha parte com o ritual, e também a um reconhecimento da
parte deles. Este reconhecimento, a0 meu ver, aconteceu de uma forma bem natural, em
sincronia com o significado das qualidades valorizadas por eles no ritual. Por exemplo, a
disposicdo para a danca é uma qualidade unanimemente aprovada e até mesmo cobrada dentro
da casa de reza, por eles e entre eles. O mesmo acontece com o0 uso do tabaco.

Assim, foram aceitas e bem vistas por eles certas disposi¢cdes minhas, exatamente
porgue ndo eram tao exclusivas, e sim, disposi¢des valorizadas e exigidas pelo grupo, durante
a pratica do ritual. E assim a natureza de minha entrada (e permanéncia) na casa de reza
tornou-se um importante dado em meu trabalho de campo. Como afirma Alban Bensa (1998),
em seu texto “Da Micro-Historia a uma Antropologia Critica”:

O contexto ou a cultura ndo podem ser confundidos com um quadro de referéncias; deve-se
antes compreendé-los como um conjunto de atitudes e de pensamentos dotados de sua légica
prépria, mas que uma situacdo pode momentaneamente reunir no interior de um mesmo
fendmeno. (BENSA, 1998, p. 47).

De certa forma, 0 meu proprio “conjunto de atitudes e de pensamentos” entrou em
consonancia com a logica guarani, posta em pratica durante o ritual, criando uma
correspondéncia, talvez inesperada, entre expectativas comuns deles e para eles, e certas
disposicds para agir de minha parte. Quando de minha primeira entrada na opy, portava
comigo um pequeno cachimbo que fora do meu pai (ele ja havia parado de fumar ha muito
tempo e, de alguma forma, seu cachimbo acabou ficando para mim), bem como um mbaraka
mirim (chocalho) que ganhara de presente, o que ja demonstrava um pouco das minhas
motivacOes para estar ali dentro. Decerto, ficou claro para o Darci, 0 qual me deu um
petyngua (cachimbo) deles para fumar no momento em que todos enfumacavam (ou melhor,
benziam) a casa e o altar (amba), no inicio do ritual®, e, posteriormente, mandou-me trazer
meu mbaraka mirim e posicionar-me para a reza-canto (porai), que seria executada por seu

irmao Amarildo.

® Nesta primeira vez, meu costume de fumar tragando acabou pregando-me uma pega. Apés o terceiro trago ja devolvi o
petyngua para o Darci e sentei-me sentindo uma espécie de tontura. S6 entdo o cacique explicou: “aqui dentro a gente nao
traga, ndo”. Ainda contou um caso de um antropélogo chamado Rafael, que trabalha ha varios anos na aldeia de Paraty
Mirim, “ele j& fala guarani e tudo”, que chegou ali na opy, e depois de fumar se pds a vomitar ali mesmo onde estava. O
cachimbo e o fumo guardam algo de um poder de limpeza, capaz de curar a pessoa, livra-la de doengas e fortalecer o
individuo espiritualmente. O tema sera tratado de maneira mais profunda no decorrer do trabalho.
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O ponto que quero ressaltar aqui é aquele defendido por Mariza Peirano (1995) como
uma espécie de cerne que guia as discusses de seu artigo, isto é, de que todo bom texto
etnografico “foi sempre um experimento” (p.46). Ao afirmar esta caracteristica experimental
do texto etnografico, a autora abre as portas da disciplina antropoldgica para o novo, o
presente, o atual, enfim, para a experiéncia e para a possibilidade de, através dela, trilhar
novos rumos. Este ponto fica bem claro quando Peirano ressalta que “nem todo bom
antropo6logo € necessariamente um etnografo”, mas que todo aquele que se aprofunda na
disciplina “aprende e reconhece que é na sensibilidade para o confronto ou o dialogo entre
teorias académicas e nativas que esta o potencial de riqueza da antropologia” (p.48).

No caso de minha experiéncia com os Guarani Mbya de Niterdi, esta claro que ja fui
para campo com algumas idéias acerca da teoria antropoldgica sobre os Mbya em mente, o
gue me ajudou a captar algumas coisas, mas de nada adiantou como porta de entrada na vida e
na vivéncia cotidiana dos indios. Tal porta s6 comecou a ser aberta quando eles perceberam
minha sinceridade em aprender e participar das coisas do seu dia-a-dia, seja no futebol, no
plantio ou na reza. O que quero enfatizar aqui € que eu ndo dancava (na casa de reza) porque
tinha de fazé-lo para realizar meu trabalho de campo, mas, ao contrario, o trabalho de campo
tornou-se um pano bem de fundo para o aprendizado que eu acreditava estar obtendo ali’. E
isso nenhuma teoria antropologica tinha me ensinado, pois lancar-se com fé e sinceridade em
rituais e afazeres completamente estranhos ao seu préprio universo social € coisa que s6 se

aprende na pratica.

Da continuacéo do trabalho de campo, ou sobre um percurso de guaranizacao

Apo0s esta explicagdo inicial acerca de minha entrada em campo, cabe explorar um
pouco algumas situagdes que ilustram a natureza e o posicionamento de minha relagdo num
momento posterior. Assim, ap0s as primeiras vezes em que participei das rezas na aldeia de
Niterdi, comecei a perceber que havia se aberto uma possibilidade em relacdo a eu passar a
noite na aldeia. Entrevi esta porta aberta de forma mais direta na pergunta de Amarildo,
“guando é que vocé vai vim para dormir ai? Pode vir que tem lugar sim”. Deixei entdo
combinado que dormiria la na proxima vez que viesse. Portanto, na minha visita seguinte,

guando saia da casa de reza, o Luciano chegou para mim e falou: “a D. Lidia falou para vocé

® Chamo a atencéo para o fato de eu nunca ter ocultado minha identidade de pesquisador, s6 que eles nunca deram muita
importancia a isso. Se preocupavam muito mais com o que eu iria fazer ali, isto €, com minha participagéo no cotidiano da
aldeia, chamando-me para jogar bola, pegar sapé, entrar na casa de reza, etc.
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dormir ai, para amanha entrar na opy de novo”. Ai, nos dirigimos para a casa do Isaias, na
qual fui convidado a passar a noite.

Apds minha primeira noite na aldeia de Niteroi, no dia seguinte pela manha, aconteceu
algo que marcaria de uma forma engragada minha identidade ali a partir de entdo. Estavam
todos reunidos, tomando chimarrdo (um habito que observei também em outras aldeias) ao
redor de uma fogueira de ch&o e conversando. Eu estava de pé olhando os artesanatos ja em
exposicdo na entrada quando ouvi a Lidia falando em portugués, o que me dava a certeza de
que ela se dirigia a mim. Disse entdo que alguma das criancas havia me pedido algo achando
que eu fosse o Amarildo, e falou que eu parecia “irmdo do Amarildo”. A partir dai ganhei o
comico apelido de “Amarildo segundo” ou entdo “irmédo de Amarildo”.

Depois perguntou se eu era indio também, e eu respondi que tinha uma descendéncia
indigena por parte da familia do meu pai, e ela concluiu, “vocé parece indio mesmo”. Depois
disse que era pra eu ir mais |4, ficar mais na aldeia e ndo ficar muito tempo sem ir (na época,
eu tinha estado por uma semana sem aparecer por 1a). Falou que era pra eu ir “quando nao
tiver trabalho. Ai vem e fica dois, trés dias”. Eu achei bom e concordei com ela, aceitando a
proposta. Por final, ela concluiu que “o branco, quando ndo bebe... beber ndo que até eu
bebo, assim, um copinho. Mas que fica na aldeia e ndo briga, acho que é bom vir mesmo
aqui”. E continuou, “porgue vocé nao constroi uma casinha para vocé? Nao para morar, mas
para ter assim, para vir fim de semana, quando néo tem trabalho!”. Sem levar a oferta ao pé
da letra, entendi o que estava sendo cobrado de mim naquele momento: minha presenca e
participacdo no cotidiano deles.

Passei, entdo, a frequentar a aldeia sempre para dormir e no dia seguinte, apos
participar em alguma atividade, ia embora. Mas, depois de um tempo, comecei a perceber
uma cobranga maior para que eu passasse duas ou trés noites na aldeia, principalmente depois
que fui batizado, junto (em novembro de 2008) com dois jurua (brancos) e um indio patax6™.
Nesta ocasido a Lidia me disse que era bom para n6s ndo esquecermos a casa de reza e falou
ainda para eu aprender a falar o Guarani e ajudar na luta deles como podia. Decerto que para
eu “ndo esquecer a casa de reza” e “aprender o Guarani” era necessaria a minha presenca na
aldeia, pois € ali que a casa e a lingua estavam disponiveis para mim.

Na vez seguinte em que estive na aldeia (apds o batismo), levei a minha namorada,
Lalita, para conhecer a opy, afinal, ela também estava envolvida com os Mbya através do

nosso projeto sobre saude indigena. Quando o ritual terminou, o Darci chegou e perguntou se

19 Os dois jurua eram casados com filhos da Lidia e o Pataxé meio que namorava uma filha dela, e frequentava
constantemente a aldeia nesta época, alternando-se entre esta ocupagao e a do antigo museu do indio, no Maracand — RJ.
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a gente ia ficar. Falei que ndo e expliquei que a Lalita tinha que arrumar as malas porque no
dia seguinte ela iria viajar. E ele, “pra onde? Estados Unidos?”. Percebi no tom de zombaria
da pergunta, uma certa decepcdo por eu novamente me esquivar de passar a noite ali. Anotei
em meu diario de campo: “Percebo um certo desgosto por eu ndo dormir, e creio que foi mais
depois do batismo. Comeco a ser exigido um grau maior de participacao no cotidiano e acho
isso bom”.

A partir dai passei a frequentar a aldeia para dormir dois ou trés dias, conforme a
minha disponibilidade. Isto me deu uma nova estratégia em relacdo a observacao participante,
pois aumentou meu tempo de convivéncia, além do que, dois dias era um tempo razoavel para
que minha memdria ndo se esquecesse das falas e situagdes mais importantes. Deste modo,
guando retornava do campo, punha-me imediatamente a escrever tudo quanto fosse capaz de
lembrar. Nestas condi¢des, cada campo possuia um titulo que o destacava dos demais,
justamente por determinados contextos e situacdes especificas, o que facilitava a busca por
informacdes quando nas analises posteriores.

No mesmo dia em que ganhei a alcunha de “Amarildo segundo”, fui com eles, um
pouco depois do café da manhd, buscar sapé no mangue. Era preciso ir de canoa, pois o
sapezal localiza-se do outro lado da lagoa de Itaipu. Fomos, entdo, em duas canoas, uma delas
lotada s6 de criangas. La chegando, cada um arrancava e amarrava seus proprios feixes de
sapé, que, molhados por causa de uma chuva recente, pesavam quase que o dobro do que em
dias secos. O trabalho todo, incluindo levar todos 0s quase vinte feixes até a canoa, passa-los
para dentro delas, e remar de volta para a aldeia, levou por volta de umas cinco horas (das 11
da manhd até umas 4 da tarde) e todos retornaram famintos e sedentos (pois tinhamos
esquecido de levar sequer um litro d’agua).

Quando chegamos de volta na aldeia, fui tomar banho e depois tive que pedir uma
roupa emprestada pro Isaias, pois a minha estava cheia de lama do mangue. No caminho do
chuveiro até a casa, um senhor jurua (branco), que vestia short e camisa sem manga, me
interpelou, “ei amigo, chama os outros ai que nés vamos fazer uma oracdo”. Obviamente ele
ja estava certo de que eu era indio. Respondi, “ta, deixa s6 eu me enxugar e trocar de roupa”,
e ele, ““se enxuga, troca de roupa e vem aqui pra gente fazer uma oracdo”. Achei meio
autoritario, mas fui assim mesmo. Subimos eu e o Luciano, pensando muito mais no almoco
do que na oracdo. Entreolhamo-nos e ele disse pra mim, “ja karu?” (vamos almocar?), e eu
respondi “jaa” (vamos). Porém o pastor pegou-nos com um abrago for¢ado, dizendo que

queria dizer umas palavras. Eu disse que estava com muita fome, mas ele, quase que nos
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obrigando: “vem aqui fazer oracdo”. A Lidia chegou a interpelar brandamente a nosso favor:
“mas ele ta& com fome...”.

O pastor tinha vindo com mais trés “obreiros”, e quando me aproximei percebi o
absurdo da conversa que eles estavam tendo com a Lidia e com Iracema, uma de suas filhas
mais velhas. Um deles perguntou o seguinte: “desculpe perguntar, assim, mas vocés pensam
em morar em apartamento, como o branco?”, Lidia e Iracema, meio lac6nicas, respondiam,
“ndo, ndo”. Diante da indiferenca, os proprios “obreiros” tratavam de responder a pergunta,
“até tentam, mas ndo se acostumam, né?”, e o pastor, “este contato com a natureza...”.
Enquanto o pastor fazia a sua oragdo, Lidia e Iracema faziam pouco caso, a primeira,
arrumando ou penteando seu cabelo, chegava mesmo a joga-los pra frente de forma a lhe
tampar totalmente a face. Posteriormente perguntei a ela o que tinha achado da visita do
pastor, e ela respondeu: “num tava nem entendendo o que ele tava falando!”. Fiz a mesma
pergunta pro Amarildo, e ele: “vocé foi? Ele me chamou também, mas eu pensei, ‘tenho

minha casa de reza, que eu respeito muito’”, de forma que preferiu ficar assistindo na “sessao
da tarde” o filme “Uma baba quase perfeita”.

N&o foi a primeira nem unica vez que alguém de fora da aldeia me confundia com
Guarani, de maneira que, desta posicao, pude sentir, a meu modo como é ser alvo de olhares
objetificantes e desconhecidos (mais afeitos a imagem que a maquina de fotografar resguarda
do que efetivamente na relacdo entre pessoas que a interacdo propicia), 0 peso das tentativas
catequizantes dos evangélicos, a natureza das impressdes pré-concebidas que as pessoas tém
deste “indio” genérico habitante das “profundezas das florestas” do nosso pais. Sentindo mais
peso nos feixes de sapé que traziamos do mangue do que nas palavras do pastor, e me guiando
mais pela neblina branca (proveniente dos cachimbos) que inunda a opy (casa de reza) durante
os rituais diarios do que por uma extensa bibliografia sobre os Mbya (que sabia existir, mas
resistia, até certo ponto, em me aprofundar), fui percorrendo os caminhos de minha
guaranizagao.

Ao tentar contribuir para a atual reflexdo sobre “quem €” e “quem nédo é indio” no
Brasil, 0 antropélogo Eduardo Viveiros de Castro (2006)*! propde uma delineacdo acerca das
comunidades indigenas, em vez de centrar a questdo no debate sobre “autenticidade”, algo
que segundo o autor, € o fundamento da metafisica ocidental, “é o avatar do Ser, uma das

mascaras utilizadas pelo ser no exercicio de suas fungbes monarquicas dentro da onto-teo-

11 Cf.: Povos Indigenas do Brasil 2001 — 2005/ [editores gerais Beto Ricardo e Fany Ricardo]. Instituto Socio Ambiental, séo
Paulo, 2006.
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antropologia dos brancos”. Deste modo, Viveiros de Castro sugere que as comunidades

indigenas estariam organizadas segundo as seguintes especificagdes:

(1) comunidade fundada em relagGes de parentesco ou vizinhanga, e (2) que mantém lacos
historicos ou culturais com as organizagbes sociais indigenas pré-colombianas. (...) As
relagBes de parentesco ou vizinhanga, cosntitutivas da comunidade, incluem relagBes de
afinidade, de filiagdo adotiva, de parentesco ritual ou religioso — quer dizer compadrio — e,
mais geralmente, se definem em termos das concepgdes dos vinculos interpessoais
fundamentais proprios da comunidade em questdo. Ou seja, em bom portugués, é parente
quem os indios acham que é parente, e ndo quem o Instituto Oswaldo Cruz ou sei la quem vai
dizer que é a partir de um exame de sangue ou um teste de ADN. (VIVEIROS DE CASTRO,
20086, p. 47).

Né&o estou com isso pretendendo afirmar que minha posicdo na aldeia equivale a de um
parente, longe disso, porém o modo pelo qual a minha entrada e permanéncia foi resolvida
passa um pouco por um processo de afinizagdo da minha pessoa. O fato de que fui batizado
junto com dois jurua e um Pataxd, todos casados com filhos (e filhas da Lidia) a época,
aponta para isso. Também contribui a minha aparéncia fisica digna do apelido “Amarildo
segundo”, de modo que, tal como afirma Viveiros de Castro, se o indio é quem tem a ultima
palavra acerca de suas relagcbes de parentesco, precisamos voltar nossa atencdo para estes
fatos e pensar o que é que eles nos dizem.

Eu ndo era casado com nehuma filha da Lidia, mas algo na minha relacdo me colocou
nesta posicdo. Certa vez a Lidia e duas de suas filhas fizeram uma pulseira de micangas para
mim, ap0Os perguntarem qual era o time de futebol que eu torcia. Depois de quase um dia de
trabalho, ao me entregar a pulseira, Lidia comentou “todos os meus filhos usam isso ai”. Entre
filho (ta’yra) e cunhado (tovaja), o fato € que quanto mais tempo eu permanecia na aldeia,
quanto mais palavras em Mbya eu aprendia e quanto mais eu frequentava a casa de reza (opy),

mais Guarani eu podia me sentir.
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1 TEKOA HA’E MBYA REKO: ALDEIA E MODO DE SER MBYA GUARANI

1.1 Como escrever sobre os Mbya

Os Guarani formam uma grande familia linguistica do tronco Tupi, porém, a depender da
regido e do ramo familiar, autodenominam-se de maneiras diferenciadas: Pai-Tavyterd, Aché
ou Guayaki, Ava Katu, etc. Para os Guarani que habitam no Brasil € comumente aceita a
subdivisdo, proposta por Shaden (1974) e outros, em trés grupos cujas linguas, embora com
muitas semelhancas, diferem entre si: Mbya, Kaiowa e Nhandéva. Esta distin¢do aparece nas
proprias designacOes utilizadas pelos Guarani para falarem de si ou dos “outros” guarani,
quando podem aparecer outras denominagGes como por exemplo Tambeopé (o “verdadeiro”
Mbya), ou Xiripa (como os Mbya se referem aos Nhandéva).

Na lista de povos indigenas do Brasil (ISA, 2001/ 2005) os Guarani aparecem com um
asterisco, indicando que estdo localizados em mais de um pais. Estima-se que um total de
300.000* individuos espalham-se por Bolivia, Paraguai, Brasil, Argentina e Uruguai. Para o
Brasil o censo do ISA contou 45.787 individuos, a maioria (80%, composta pelas
parcialidades Kaiowa e Nhandéva) vivendo no estado do Mato Grosso do Sul. Os 20%
restantes seriam compostos pelos Mbya, tidos por Shaden (1974) como os Unicos, dentre as
trés parcialidades, que continuam as migragdes religiosas para o leste. As terras tradicionais
que ocupam parecem indicar o sentido (direcional) do seu deslocamento histérico: localizam-
se nos estados de Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Sdo Paulo, Rio de Janeiro e

Espirito Santo, sendo a origem do movimento migratério comumente referida ao Paraguai®.

12 Fonte: Folheto de divulgacdo da campanha “Povo Guarani, Grande povo”, material produzido em 2007 pela comisséo de
liderancas e professores Guarani Kaiowa e Conselho Indigenista Missionario regionais Sul e Mato Grossodo Sul.

13 Esta referéncia ao Paraguai apareceu no trabalho de campo tanto na forma mitica como na pratica. Miguel, da aldeia de
Niter6i, ao contar-me a “histéria do Sol”, referiu-se ao Paraguai como o lugar onde seria o centro, e a origem do mundo. Da
mesma forma, dizem sobre uma antiga lider espiritual, D.Maria Tataxi, que, nos anos 1940-50, andou pela maioria das
aldeias litoraneas, indo terminar sua caminhada no ES, que “ela veio andando desde o Paraguai”.
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E interessante destacar que, além das trés modalidades lingiiisticas citadas, ha ainda o
guarani dito paraguaio, falado por cerca de quatro milhGes de pessoas, e tida como a segunda
lingua oficial do Paraguai, depois do castelhano (Navarro, 2009). Também é notoria a
inclusdo, desde 2007, do Guarani como idioma oficial do Mercosul, além do portugués e do

espanhol™

. Tais fatos nos fazem realizar que 0 que muitos pensam ser uma lingua extinta é na
verdade um idioma vivo e falado por milhGes de pessoas, indigenas e ndo indigenas, e
certamente, uma das linguas pré-colombianas que mais resistiu ao contato com as linguas
“colonizadoras”.

Para entendermos um pouco mais sobre a natureza desta resisténcia linguistica,
remeto-me a Cadogan (2005), o qual teve como uma de suas principais motivacdes para
estudar a fundo a religido dos Jeguakava (grupo mbya da regido do Guaira, no Paraguai) a
percepc¢do da sinominia entre as palavras ayvu e nhe’e 0s quais expressam o (para nos) duplo
conceito de “expressar idéias” e “por¢do divina da alma”. O pesquisador teve o cudado de
perguntar a dois de seus informantes, sabios guarani (mburuvixa), Kichirito e Pablo Vera, 0
gue responderiam a um de seus netos se este 0s perguntasse o significado da expressdo ayvu

rapyta (traduzido por Cadogan como “os fundamentos da linguagem humana”) :

Kichirito respondeu: “Ayvu rapyta oguerojera ogueroyvara Nhanderu Tenonde nhe’e
mbyterd: o fundamento da linguagem humana o criou Nosso Pai Primeiro e fez com que
formasse uma parte de sua divindade, como meio da palavra-alma”. E o cacique Pablo Vera:
“Ayvu Rapyta, nhe’e ypy, Nhanderu Tenonde Kuéry yvy rupare opu’d va’erd gua’y reta
omboUmavy omboja’o i agud: o fundamento da linguagem humana é a palavra-alma
originaria, a que Nossos Primeiros Pais, ao enviar seus numerosos filhos a morada terrena
para se porem de pé, a eles as repartiram’®. (CADOGAN, 2005, p. 55).

A palavra de origem divina, as rezas (porai), as boas palavras (ayvu pord) proferidas
pelos lideres espirituais durante as ceriménias na opy (casa de reza) sdo partes importantes do
modo de ser mbya. Expressam uma relagéo espiritual com a palavra, com a fala e com o0 som
que pode ser percebida tanto no tom das conversas informais do cotidiano, quanto no envio de
nomes-almas (nhe’e), durante o ritual de batismo (nimongarai), que ocorre geralmente nos
meses de verdo. A certeza desta importancia vem quando os pesquisadores que se pdem em
contato com os Guarani passam por esta cerimonia e recebem seus nomes de origem divina.
Tal ocorreu, com Cadogan, Shaden, Pissolato e comigo mesmo.

Assim vemos que os Guarani, talvez por uma capacidade, algo notavel, de conciliar as
agruras da colonizacdo com a sabedoria que herdaram dos seus antepassados (especialmente

dos grandes Karai, os pajés guarani. H.Clastres, 1978), ndo s6 souberam se manter vivos

4 Conforme fonte em: http://iwww.brasilescola.com/geografia/mercosul-paises-integrantes.htm.
1% partes em portugués séo livres tradugées minhas do original em espanhol.
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etnicamente (e como uma das maiores populacées indigenas da America do Sul), mas também
influenciam as sociedades que porventura os envolva (como € o caso, linguisticamente
falando, do Paraguai e recentemente do Mercosul).

Tal também ocorre com o0s pesquisadores que com eles se pdem em contato: parece que
ficam meio que “encantados”. Na introducdo do livro de Ladeira (2007), Melia aponta que
“costuma acontecer com 0s Guarani: ndo se caminha impunemente com eles”, de modo que
incontaveis foram os autores que sucumbiram a sua magia, e muitos foram os livros escritos
sobre a mesma. Assim, resta-nos a questdo de escolher, dentre uma infinidade bibliogréfica,
aquelas que, por sua atualidade (qualidade sempre admiravel em nossa disciplina) e solidez
etnografica, convém utilizar aqui.

Considero importante aprendizado, adquirido em trabalhos de campo anteriores e em
conversas com minha orientadora Patricia Birman, a nocdo de que a etnografia feita sobre
uma sociedade nunca se esgota, ao contrario, como a vida social da mesma, ela se renova e se
reinventa. Fredrik Barth (2000), antropélogo noruegués, ao ser perguntado porque havia
escolhido Bali para fazer trabalho de campo se tantos outros ja tinham estado la e inUmeros
artigos e teses ja haviam sido escritos, responde que, diante de certos contextos especificos
(algumas aldeias mugulmanas) localizados por ele, a literatura anterior ndo esclarecia muita

coisa de modo que

(...) havia ali a possibilidade de fazer pesquisa de campo em Bali sem seguir o caminho que
todos os outros haviam seguido. Podemos retirar deste fato a licdo de que nenhum lugar se
esgota em razdo da presenca de outros antropdlogos. H& uma infinidade de problemas e
questdes a serem levantadas. (BARTH, 2000, p. 207-208).

Tal fato ampliou as idéias do autor acerca do trabalho de campo, levando-o a afirmar
gue o desafio de participar de um debate quando ja ha uma certa quantidade de trabalhos
escritos sobre 0 mesmo tema pode ser tdo grande quanto o de ir para algum lugar jamais
descrito. Maiores sdo as referéncias que podemos utilizar, e também as nuances teoricas que
temos que lidar, de modo que é bem capaz que encontremos criticas perfeitamente
argumentadas sobre nosso trabalho, em textos escritos ha quarenta ou cinquienta anos atras.

Deste modo aceitei o desafio de escrever sobre os Guarani Mbya, asumindo a tarefa de
apresentar, ao longo do texto, uma breve leitura do que tem sido dito sobre a relagdo entre
cultura e territério para este povo. Devido ao fato de que a maioria dos autores
contemporaneos que escrevem sobre os guarani realizarem (alguns de modo exaustivo, em
minha opinido) em seus trabalhos uma revisdo bibliografica que remonta aos classicos,

procuro evitar uma genealogia tdo extensa.
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Ademais, o intuito aqui ndo € um debate sobre as principais idéias e conclusdes a que
chegaram os diferentes autores, mas sim, neste primeiro momento, reunir um conjunto de
no¢Oes sobre 0 modo de ser mbya, pondo-0s em relacdo com algumas observacdes feitas no
trabalho de campo, que possam servir de amparo para as idéias que pretendo trazer nos
capitulos posteriores.

1.2 Ore reko, o0 “nosso costume”: valores e identidade mbya

Kyringue reta, Kyringue reta
Nhapud, japora
Nhanderu Tenonde, oipota va’e'®

A palavra reko, do subtitulo acima é derivada de teko, que é traduzida geralmente
como “costume” ou “modo de vida”. Embora o termo teko seja alvo de ampla e intensa
investigacao académica, em meu trabalho de campo ndo observei 0 seu uso corrente, sendo na
forma de reko, ou seja, sempre atrelado a outra palavra, geralmente pronominal. Assim, falam
ndereko, “seu costume” (ou *“seu comportamento”) e nhandereko, “nosso costume”. A
diferenca entre ore reko e nhandereko é essencialmente gramatical: nhande significa um
nosso inclusivo (isto &, inclui o interlocutor) e ore, 0 nosso exclusivo®’.

O termo nhandereko é muito mais comum na literatura sobre os Guarani, porém ore
reko me foi sugerido por Amarildo (18 anos), morador da aldeia de Niter6i, que utilizou o
termo em sua apresentacdo de seminario na |I Conferéncia Nacional de Educacdo Escolar
Indigena (CONEEI)*, onde participou como professor (alfabetizador) representante de sua
aldeia. Neste trabalho, Amarildo procura mostrar a situacdo da aldeia onde vive, dizendo que
estdo preservando o maior cemitério indigena (de sambaquis) do estado do Rio de Janeiro,
que estdo em luta contra os construtores de prédios (empresas imobiliarias) da regido que
pretendiam construir prédios no local, e também cita o fato criminoso, ocorrido em julho de
2008: “nossas casas e nossos pertences foram queimados por pessoas desconhecidas. Foi um

momento de muito pavor intenso, dificil. Dificeis situac@es, mas conseguimos reconstruir 00

18 «“Todas as criancas, vamos levantar e cantar bonito, é o Nosso Pai Primeiro quem quer”. Trecho de hino cantado
regularmente na opy da aldeia de Niteroi.

17 A referéncia lingUifstica aqui sio as aulas de Guarani Mbya ministradas pela professora lingiiista Ruth Montserrat para os
estagiarios do Pro-indio, UERJ, no primeiro semestre de 2007. Por gentileza da professora e dos coordenadores do Pro-indio
(Valéria e Bessa) pude assistir as aulas. Ali se deu meu primeiro contato com a lingua mbya. Porém esclareco que o
aprendizado maior se deu mesmo durante o trabalho de campo, onde depois de algum tempo comegou um investimento da
parte dos Guarani em ensinar-me.

18 Especificamente, Amarildo apresentou seu trabalho na etapa Regional Sul (Parana, Rio de Janeiro, Rio Grande do Sul,
Santa Catarina e Sdo Paulo) da Conferéncia Nacional, que acontecera em setembro de 2009, em Brasilia — DF. Assim, 0
termo ore, em vez de nhande, se justifica, segundo me explicou, porque o trabalho foi apresentado para uma platéia composta
por outros Guarani e até outras etnias indigenas (como Kaingang). Assim, Amarildo tratava de destacar que aquela era a
nossa luta, 0 nosso jeito, dali da sua aldeia, ndo de outras quaisquer.
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casas e continuar nossa luta neste mesmo lugar”. De uso corrente no texto é o termo luta,
pois Amarildo afirma que ele e sua familia estdo em permanente luta para preservar sua
cultura.

Aqui podemos nos aproximar um pouco mais da nog¢ao guarani de cultura, procurando
captar seu significado primeiramente no texto de Amarildo. Ele continua do seguinte modo,
“estamos assentados nesta area desde fevereiro de 2008, no local conseguimos construir
nossas casas 00 e casa de reza opy'i*® onde continuamos a praticar nossas culturas”. Vemos
entdo que ele entende cultura como algo plural, e associado a préatica, ou seja, sua cultura ndo
é uma s6 coisa, mas muitas, e estas coisas estdo identificadas em praticas tais como, segundo
0 texto: “nossos rituais religiosos mbya mborai; praticamos nossas dancas xondaro; 0s
nossos artesanatos; a nossa pintura corporal; apresentacdo de nosso coral ao publico”.
Todos estes elementos fazem parte da vida na aldeia e sdo, por isso, passiveis de serem
encapsulados no termo “cultura guarani”, embora possuam pesos e func¢des diferentes na vida
social da comunidade.

Neste sentido gostaria de observar que durante o trabalho de campo reparei que certos
aderecos rituais apenas (ou mais intensamente) eram utilizados quando na presenca de jurua
(brancos), em dias de recepcédo na aldeia, tais como 0s cocares de pena e as pinturas corporais.
Por isso sugiro que podemos pensar a descricdo de Amarildo como gradativa, ou seja, ela
possui um gradiente que, do ponto de vista dos valores guarani, vai de “dentro” (cantos
religiosos mborai) para “fora” (apresentacdo do coral ao publico). Os mborai (cantos
melddicos que, diferentemente dos hinos cantados pelo coral, ndo possuem letra) apenas séo
executados dentro da opy (casa de reza) pelo rezador num clima de solenidade e concentracéo,
raramente sdo executados em pUblico®. Ja a apresentacdo do coral de hinos guarani, embora
aconteca as vezes dentro da opy, € a forma principal, segundo me falou Amarildo, de
introduzir a cultura guarani para o jurua?.

Certamente ndo por acaso Amarildo iniciou sua descri¢do pelo mborai, pois alem de

ele ser rezador (oporai va’e, “aquele que canta”), também atribui grande importancia a opy e

19 A presenca do -*i indica o diminutivo, como em portugués —inho (a). Dizer opy’i seria ento o equivalente a dizer “casinha
de reza”, ou seja, 6 um modo talvez mais afetivo de se referir a opy. Reparei que é de uso muito comum entre os Mbya,
inclusive de outras aldeias.

20 Nos casos em que o “puiblico” entra na casa de reza, como por exemplo, para o ritual de batismo, nimongarai. Observei a
presenca de ndo-indios neste ritual na aldeia de Niterdi e na de Araponga (Paraty — RJ). Nesta Gltima especificamente, havia
um dia para o batismo das criangas mbya e no outro dia o batismo dos jurua, que ja tinham deixado seu nome anotado num
papel, que o pajé Augustinho guaradava no seu amba (altar da casa de reza).

2! Isso ficou claro para mim quando ele me falou que no CONEEI a apresentacéo do Guarani foi “jurua purinho”, isto &,
alguém subiu ao palco e s6 falou sobre a cultura guarani. Para ele tinha que ter tido a apresentagao do coral.
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as préticas que tem lugar ali dentro? (uso do cachimbo, curas, dancas, rezas, etc). Salvo raras
excecdes (como dias de muita chuva e trovoadas) as reunides para o ritual na opy acontecem
diariamente, o que indica que a opinido de Amarildo é compartilhada por grande parte dos
habitantes da aldeia. Observei em meu trabalho de campo que a casa de reza, enquanto centro
da vida religiosa e lugar de reunido, por exceléncia, das pessoas que nela habitam, é um dos
elementos culturais mais marcantes de um jeito de ser guarani mbya.

Pissolato (2007), em seu trabalho, chamou a atencdo para uma certa orientacdo geral
dos autores que se dedicaram a refletir sobre o termo teko isoladamente, tratando-o como um
sistema dado, que engloba tanto as praticas religiosas como uma certa ética do agir e da vida

social, ambos legados dos antepassados. Nas palavras da autora:

Mover-se na Terra relaciona-se a compreensdo sobre seus ritmos ciclicos, a necessidade de
por em funcionamento a rede de sociabilidade mbya e ao cumprimento de uma orientagdo
religiosa: a de fazer perdurar e estender (espalhar) na Terra este “modo de vida “verdadeiro™,
legado das divindades aos (“verdadeiramente”) humanos, os Guarani. (PISSOLATO, 2007, p.
110 - 111)
Assim, ha uma tendéncia em pensar o teko como algo que, ao mesmo tempo,
fundamenta e direciona a busca guarani por novos territorios, nos quais o dito “modo de ser”

possa atualizar-se. Pissolato segue explicando que

(...) Na experiéncia das popula¢Bes guaranis contemporaneas, em que problemas como o da
terra tornam-se prementes, envolvendo negociagfes constantes com instancias diversas de
representacdo “do jurua’, o teko, ou, como se ouve muitas vezes, o nhandereko (...) tende a
opor-se ao “sistema do jurua’, e o tekoa torna-se um modo usual de referéncia a “aldeia’, isto
é, determinada area de ocupacdo entendida como dotada de condigdes fundamentais a
reproducéo do teko. (PISSOLATO, 2007, p. 108 — 109)

De acordo com a autora, ha uma estreita ligacdo entre o “modo de ser” ou “costume”
préprio dos Guarani e o territorio no qual ele vai efetivamente pbr-se em prética, e é bastante
ilustrativo desta relacdo o termo tekoa, usualmente traduzido para o portugués (pelos Mbya)
como “aldeia”. Alias, a maioria das aldeias mbya tem seu nome iniciado pela palavra tekoa,
como por exemplo Tekoa Mbo'y Ty ou Tekoa Arandu Mirim (respectivamente, 0 nome da
aldeia de Niterdi e do Mamangua).

22 Além disso, talvez por sua condicdo de rezador, sua presenca nos rituais seja mais sistematicamente requerida por sua mée,
a pajé D.Lidia, do que a presenca de qualquer de seus irm&os, ou outros moradores da aldeia. As vezes ele saia no meio da
partida de futebol, pois sua mée j4 estava entrando para a reza. A prdpria Lidia me falou que de todos os seus filhos quem ela
acha que vai “pegar” (o dom de ser pajé, curador) é o Amarildo e o Isaias.
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Entende-se pelo termo tekoa, que a aldeia é o lugar apropriado para que as
atualizacdes do jeito guarani de estar no mundo acontecam devidamente. Aqui, portanto,
coloca-se a questdo de o que seria este devido acontecer, isto é, quais sdo exatamente estas
atualizagdes? Posso afirmar aqui que é com extrema facilidade que conseguimos encontrar, no
cotidiano, nas falas e praticas dos Guarani Mbya, certos elementos pertencentes ao que eles
chamam de sua tradigcdo ou cultura. Porém, devemos evitar conceber esta como um repertorio
pré-fixado de acOes, reacdes e objetos do qual os individuos possam retirar suas atitudes e
modos de lidar com a vida.

Voltando ao texto de Amarildo, especificamente quando ele trata da questéo central do
seu trabalho, a saber, a educacdo indigena, onde afirma: “Queremos escola que valoriza e
respeita 0 nosso modo de ser e viver ore reko, isto € a nossa cultura e lingua Mbya Guarani”.
Assim, a cultura (tal como descrita acima) e a lingua sdo englobados no ore reko guarani, seu
jeito exclusivo de ser e de viver no mundo. Creio que a separacao entre cultura e lingua é
resultado do fato de Amarildo ter que explicar suas idéias numa lingua que ndo é a sua (o
portugués), de modo que acho razoavel sugerir que nos (jurua, brancos) pensamos nosso jeito
de ser enquanto cultura, tal qual ele pensa o seu enquanto ore reko.

A partir dos escritos de Roy Wagner (1981) que considera o carater inventado (isto é,
arbitrario) da cultura, chamando a atencdo para a importancia de entendermos a categoria
enquanto algo com o qual nés criamos o mundo, efetivamente, busco salientar que todo
trabalho etnogréafico é um esforco do pesquisador em entender um mundo alheio, porém a
partir do seu préprio mundo. Objetificar este mundo outro em categorias de andlise &,
segundo o autor, a arte da antropologia, portanto, pretendo fazé-lo, na medida do possivel
utilizando as categorias inventadas pelos proprios Guarani, para deste modo, tentar aproximar

a andlise das idéias que permeiam as praticas observadas no trabalho de campo.

1.2.1 Da migracdo a ocupacdo: trajetéria de um discurso religioso

Jajedi jaguata tape pora meme
Jajavy eme tape pord®

2% «“\/amos todos andar pelo mesmo caminho sagrado, vamos nos alegrar no bom caminho”. Hino cantado na
aldeia de Niterai.
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Se utilizarmos a noc¢éo citada acima para pensar a relacdo entre 0 modo de ser e 0
lugar onde ele acontece (ou seja, a aldeia, tekoa) devemos considerar que a questdo de ser ou
ndo um lugar apropriado para se viver passa, primeiramente, nos coracfes e mentes dos
préprios Mbya que ocupam ou vivem numa determinada area. Visto que resolveram ficar,
vejamos 0 que os agrada e o que os desagrada, e desta forma procuramos entender como se
adaptam ao mundo, isto €, de que modo atua a sua cultura. E aqui retornamos para 0 modo
pelo qual Amarildo procurou caracterizar resumidamente a sua luta e de sua familia, e, deste

modo, reafirmar em parte, algo que Héléne Clastres, em 1978, ja comentava:

(...) os guaranis souberam conservar no seu discurso religioso a significagdo critica que ele
tinha antigamente e adapta-lo a uma exigéncia nova de justificacdo dos valores culturais.
Nessa justificacdo consiste o deslocamento sofrido pelo discurso sobre a Terra sem Mal: de
agora em diante, cabe-lhe uma funcdo que nada o destinava a preencher — a de validar a
sociedade. (CLASTRES, 1978, p. 108).

Entendendo discurso sobre a terra sem males como a propria religido Mbya
(conforme termo utilizado pelos proprios), o que a autora esta chamando a atencdo é que
houve um movimento fundamental no que se refere as motivagdes e praticas religiosas. Ela
sugere gque se antes o caminhar sagrado em busca desta terra sem males implicava um alto
grau de abandono em relacdo a vida cotidiana (aldeias e plantagdes inteiras eram deixadas
para tras), atualmente esta vida fundamenta-se nos mesmos valores religiosos que outrora 0s
faziam caminhar (H.Clastres, 1978). Ainda no seculo passado, o antrop6logo Curt
Nimuendaju (1987 Apud Levcovitz, 1998) conviveu com um grupo de Guarani originarios do
Paraguai, durante sua migracdo religiosa. Segue um trecho do préprio Nimuendaju:

Em maio de 1912 encontrei, para surpresa minha, o acampamento de um pequeno grupo
de guaranis paraguaios a apenas 13 Km a oeste de Sao Paulo, num pantano as margens do
Tieté. Eram auténticos indios da floresta, com o labio inferior perfurado e arcos e flechas,
sem conhecimento do portugués e falando apenas algumas palavras de espanhol. Era 0
que restava de um grupo maior que aos poucos no camiho havia ficado reduzido a seis
pessoas. (...) Eles queriam atravessar o mar em direcdo ao leste; tamanha era sua
confianga no sucesso deste plano, que quase me levou ao desespero. Alias, ndo se podia
falar de outro assunto com eles. (...) Em vao citei-lhes todos os exemplos que conhecia, de
pajés que tinham sido obrigados a desistir de plano semelhante: eles deveriam ter sido
ingénuos e nao entenderam, mas “Mama”, ela saberia como se canta para Tupdcy (méde do
trovao). (NIMUENDAJU apud LEVCOVITZ, 1998, p.164-165).

Em seguida, o autor do relato nos conta como tentava a todo custo convencer o grupo
a dirigir-se para uma reserva, pois invariavelmente seus planos seriam frustrados ou pela
policia ou entdo pelo préprio Governo. Para tanto procurava ressaltar as vantagens oferecidas
pelo Governo na reserva de Arariba, onde poderiam ter &gua boa, mata e caca. De acordo com

0 que Nimuendaju afirma de que “esta meia duzia de paraguaios me deu mais trabalho do
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que os cento e cinquenta Oguauiva”, a resposta da filha mais velha da pajé Mama as

tentativas do autor foi a seguinte:

Onde fica o lugar para o qual vocé nos quer conduzir? Atras de n6s? Para la ndo vou! Alias o
Governo ja estd muito velho. E para que precisamos de mata e terra para plantar milho? Diga-
me porque vocé vive falando do Governo e de mata? E colocando-me conciliadoramente a
mao sobre o ombro, acrescentou com a maior naturalidade: “Enei que chekyy, yvagape
jahavo!” — “N&do é meu irmdo, vamos para 0 céu, Mam4, eu, vocé e todos nos”.
(NIMUENDAJU apud LEVCOVITZ, 1998, p. 166).

Podemos perceber nesta fala como aspectos fundamentais da vida social podiam ser
deixados para tras durante as migracodes religiosas, tal como nos fala H.Clastres (1978), ja que
todos os esforcos parecem estar concentrados nas rezas e cantos, o que permite a interlocutora
de Nimuendaju questionar qual seria a importancia de plantarem milho, ja que estdo a
caminho do céu.

O resultado desta experiéncia de Nimuendaju ndo podia ser outro, sendo o
recolhimento dos indios em questao para reservas legais, pelo SPI (antigo Servico de Protecao
aos Indios), apesar dos esforgos nos cantos para Tupécy, nos quais o proprio antropoldgo
tratou de se empenhar, ja que havia levado seu maracé (chocalho ritual). Porém, apds algum
tempo na reserva de Araribd, eles reuniram seus pertences e partiram novamente, momento a
partir do qual Nimuendaju afirma nunca mais ter tido noticia deles. Podemos nos perguntar
quantos casos como este ndo aconteceram antes que os Guarani se dessem conta da
necessidade real da luta pela terra, como condicdo essencial para manterem sua identidade
enguanto povo ou nacgdo. Em discurso registrado por Ciccarone (2001 Apud Pellon 2008) a

lider espiritual D.Maria Tataxi ja previa uma mudanca no paradigma migratério Mbya:

Vocés precisam ser fortes e unidos. Terdo com os brancos muitas dificuldades em relacéo a
terra. Precisa ter firmeza, ficar mais, morar anos e anos no mesmo lugar. Tem que cultivar
muito, fazer plantios, plantar milho, mandioca (...) Antigamente, tinha espago livre para
andar, hoje é diferente. Os brancos se apoderam da terra como se fossem donos, mas eles ndo
sd0 os donos, o dono verdadeiro é Nanderu Tenonde, ele é o verdadeiro dono e é ele que
decidira sobre a terra, ele sabe como esta a terra. Nds, filhos cagulas, temos que morar,
construir uma aldeia no meio dos matos e viver bem, em paz, juntos em harmonia com a
natureza porque isso foi Nanderu mostrou pra nés, pra nés viver desse jeito. (...) Nanderu fez
a terra para todos os filhos dele e os brancos devastaram os matos, destruiram quase tudo e o
pouco que restou, aquele que é bom ja tem dono, os brancos levaram tudo e hoje em dia é
dificil achar um lugar que convém, que ¢ bom para os Guarani. (CICCARONE, 2001, apud
PELLON, 2008, p. 86).
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Hoje em dia, a cultura (compreendida essencialmente como lingua e religido) é o que
justifica, perante orgdos legais (como a FUNAI), a demarcacdo e homologacéo de uma nova
TI (Terra Indigena), isto é, uma aldeia®*.

Parece que esta idéia pode ser encontrada no texto de Amarildo, na medida em que ele
parece sugerir um gradiente de proximidade ou de intimidade (de *“dentro” para “fora”, do
Guarani Mbya para o “indio genérico”, da solenidade ritual para apresentacdes publicas) em
relacdo aos valores dos elementos com os quais objetivou descrever a cultura guarani, e ainda
utiliza esta descricdo para justificar a luta de sua familia para manter o territério (isto é, a
aldeia), enquanto empresas imobiliarias fazem pressdo para que eles abandonem o local. E
preciso, portanto, explicar melhor o que € este gradiente ao qual me refiro, e porque €
importante entender o texto de Amarildo deste modo.

Voltando a ele resumidamente, Amarildo afirma que as culturas Guarani sdo: cantos
religiosos mborai: dancas, xondaro; artesanato; pintura corporal e por fim apresentacdo do
coral ao publico. Como ja foi falado acima, 0 mborai é a propria reza, e € apenas executado
neste contexto e dentro da opy. A danca xondaro acontece quase sempre durante o ritual
diério, porém, quando de apresentacdes ao publico, é executada em palcos ou no patio da
aldeia. Possui um clima de descontragéo, e os participantes se divertem durante sua execugéo.
O artesanato é de uso comum entre os Mbya (colares, pulseiras) porém o investimento no
feitio das pecas, na maior parte das vezes, objetiva a venda para 0s jurua que visitem a
aldeia®. A pintura corporal, embora usada no dia-a-dia, sem que haja uma “regra fixa” para
iss0?®, é alvo de maior investimento nos dias de apresentacio ou recepcao do publico, ocasido
em ela se estende até os jurua que estiverem dispostos a ter parte de seus corpos cobertos com
tinta de urucum e jenipapo. O ultimo fator, como ja foi dito, € um modo fundamental de
apresentar a cultura guarani para o publico jurua, e, embora o coral também cante dentro da

opy, parece que sua funcdo principal reside mesmo na apresentacéo.

2% Mas isso néo significa dizer que o ethos caminhante se perdeu, mas sim que ele adquiriu uma nova posicao na experiéncia
dos Guarani contemporaneos, conforme obsrva Pissolato (2007). A possibilidade de deslocamentos estéa presente tanto na
forma de familias extensas em busca de novos lugares para morar, como individuos em busca de novas aldeias. Pissolato
afirma que uma importante orientagdo para estes deslocamentos € a busca por novos contextos de vida, nos quais 0s
individuos ou grupos, possam encontrar alegria e satisfacdo no convivio com seus semelhantes.

%% Reparei que 0s Mbya reconhecem no estilo de fazer as pegas (motivos, cores, modo de aproveitar os recursos naturais,
como as palhas de taquara) um jeito emblematicamante seu. O mesmo pode ser dito para quem adquire as pegas (0s brancos)
visando utiliza-las como artigo decorativo em suas casas, onde ela adquire o valor de um objeto “autenticamente” indigena
em exposicao.

% Certa vez estive presente numa aula de Guarani ministrada por Tonico e Amarildo para duas senhoras jurua, alunas
regulares do Darci, em suas aulas de Cultura Guarani. Uma delas perguntava insistentemente sobre as regras de casamento, se
0 homem tinha que ir viver com 0s sogros, ou o contrdrio, etc. Apesar de terem dado uma resposta que satisfez minimamente
a inquisidora naquele momento, posteriormente, quando conversavamos sobre o ocorrido, Amarildo comentou comigo: “néo
tem regra fixa, né cara!”. O episddio todo nos chama a atencdo para a necessidade de estarmos abertos, no trabalho de
campo, para experiéncias inesperadas pois assim nos aproximamos da caracteristica fluida da vida, afastando-nos da rigidez
de regras preconcebidas e coisas afins.
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Assim, as culturas guarani, conforme referéncia de Amarildo, sdo as praticas que as
designam, e junto com a lingua formam o que ele chamou de ore reko (nosso costume
exclusivo), termo que, sugiro, se aproxima mais da nossa idéia (ocidental) de cultura. Como
mostramos, existe um gradiente nas praticas culturais, conforme Amarildo as enumerou, e tal
gradiente nos leva a entender estas culturas de acordo com os valores atribuidos pelos
proprios Guarani. Valores religiosos, estéticos e de mercado convergem para a elaboracéo de

uma fronteira entre o ser guarani e 0 ndo sé-lo.

1.3 A Histéria do Sol

Para compreendermos um pouco melhor esta orientagdo valorativa a partir do
pensamento mbya é preciso buscar etnograficamente as pistas que nos indiqguem o caminho.
Assim gostaria de apresentar em seguida uma “classica” histéria guarani, tal como me foi
contada por um morador da aldeia de Niter6i. A Histéria do Sol é mais conhecida
academicamente como o Mito dos Gémeos, espécie de narrativa quase que onipresente nas
tradicdes orais americanas, porém aqui esta denominacéo ficaria meio fora de contexto, pois
conforme me disse Amarildo “Kuaray e Jaxy?’ ndo sdo gémeos, s&0 irmaos s6”.

A histdria comega num dia quente de dezembro (2008), quando fui levar um amigo, o
Mario, para conhecer a aldeia niteroiense. Deviam ser umas 10 hs da noite, pois tinhamos
acabados de sair da opy (casa de reza). Eu estava parado em frente a casa que ia dormir,
segurando meu cachimbo de bambu em uma das maos e na outra, o isqueiro. Ainda sentia
vontade de fumar mais um pouco antes de cair no sono, quando passou Miguel (26 anos)
segurando seu petyngua (cachimbo), cujo fornilho era feito de madeira de pinheiro. Perguntei,
entdo, se ele ndo tinha um pouco de fumo pra me arrumar, e ele respondeu que sim.
Acompanhei-o até a porta de sua casa e ele encheu de fumo o meu pequeno cachimbo.
Agradeci e me sentei perto de uma fogueira que estava parcialmente acesa ali em frente da
casa, onde Nélio (13 anos) tratava de fazer um cha de erva cidreira, colhida de uma horta
proxima. Miguel entrou em casa, onde pelo barulho da TV estavam assistindo a novela das
oito da globo. Ficamos conversando e tomando cha, e logo o Miguel saiu de sua casa e veio se

juntar a nds. Nélio, apds comer um resto de feijao e pirdo de peixe que se encontrava numa

270 sol e a lua especificamente.
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panela, pegou um pouco de ché, ao qual acrescentou um tanto de agucar, e disse “aaah, agora
eu vou pra minha aldeia”, e saiu pra sua casa. Ficamos conversando entdo eu e o Miguel,
guando ele comecou a contar o que dizia ser a Histdria do Sol.

Comegou dizendo que o Sol era um homem, assim como nos (ele beliscava de leve a
pele do seu brago enquanto explicava, talvez querendo dizer que o Sol era de carne e 0sso
como toda gente), e que vivia com sua mulher e com sua familia tal como ali na aldeia em que
estdvamos. A diferenca é que ele vivia no Paraguai. O Sol, entdo so trabalhava na terra (fazia
rogas) e ia na opy, rezar. Ele rezava e pedia, pedia uma fruta e no outro dia a arvore ja
aparecia com a fruta. Ele pedia uma laranja, e no outro dia ja tinha uma laranjeira. S6 a maca,
disse Miguel, que era uma fruta que tinha bicho e que ndo se podia comer, pois dava vontade
de abracar a mulher e tudo o mais. E o Sol ndo encostava em sua mulher, s6 falava com ela
como amigo. E esta mulher estava gravida. Eu perguntei “como?” e o Miguel respondeu “eu
ndo sei”. E assim ele vinha andando com a familia, rezando, pedindo e veio criando as
florestas, as frutas, os alimentos e tudo o mais.

Mas, um dia, ele falou pra mulher que ia andar para uma tal direcdo, s6 que a mulher
ndo escutou, e no outro dia, bem cedo, ele saiu andando sozinho. E a mulher, que estava
gravida ficou, e este filho na barriga dela € que ia se tornar o Sol que brilha no céu até hoje. E
a mulher, sem saber em qual direcdo ir para encontrar o marido, perguntava pro filho na
barriga, e este sempre respondia e falava pra mae o caminho certo, 0 caminho que seu pai
tinha ido. Mas, certo dia o filho, de dentro da barriga da mée, mostrou pra ela uma flor muito
bonita, e quando ela foi ver mais de perto, uma abelha picou ela e ela ficou brava com o filho.
Mas “ndo podia ficar brava”, disse Miguel. Entdo, o filho ndo falava mais com ela. Ela
perguntava e ele ficava quieto, ndo respondia. Entdo a mée teve que seguir os caminhos por
conta propria.

Certo dia ela chegou num lugar que tinha trés caminhos, um a direita, um no meio e
um a esquerda. Nesta altura de sua narrativa, Miguel falou que “se vocé ficar perdido, no
mato assim, tem que ir sempre para onde o sol nasce (leste)”. E o caminho certo era o do
meio, mas ela pegou para a esquerda e chegou na morada de uma velha, “tipo bruxa”, disse
Miguel. Essa velha tinha seis filhos que tinham saido para cacar. Ela e seus filhos eram como
pessoas assim quando a gente via, mas quando ficavam com fome viravam oncas. Mas na
hora que a mulher chegou a velha estava sozinha e recebeu ela muito bem, arrumando uma
“caixa” para ela dormir. Quando os seis filhos chegaram, farejaram a mulher, mas a velha
disse que nédo era nada. Eles perguntaram se a velha tinha cacado e ela respondeu que néo

tinha saido dali. E ai todos foram dormir.
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No outro dia, os filhos sairam para cacar e a velha foi para comer a mulher. Primeiro
tirou o filho da barriga dela e pds para secar. Ai comeu a mulher. Depois foi colocar o bebé
num pildo (“tipo de moer o milho”) para pilar ele, mas sempre que a velha batia o pildo o bebé
saltava para fora. Entdo ela decidiu que iria criar ele. “E assim ele foi crescendo, e esse é 0
Sol”. Ele sempre cagava passarinhos, usando al¢apéo e isca (“como as criancas fazem”), e
trazia para a velha que agora era sua mae. Quando ele ja estava assim do tamanho “desse que
tava aqui” (isto é, do Nélio, 13 anos), ele estava muito sozinho. Ai fez um bonequinho de
madeira e ficou soprando nele, até que ele ganhou vida, e virou seu irméo, Jaxy (Lua).

Um dia o Sol foi cacar um passaro azul que tinha visto, e com seu arco e flecha, atirou
nele. Mas o passaro falou com ele e perguntou, “porque vocé atira em mim?”, era a arara que
tava falando. O Sol respondeu que ia levar ele como alimento para a mae, e também
perguntou, “porque vocé fala comigo?”. A arara respondeu que a velha queria que o Sol
crescesse para poder comer ele, pois ja tinha comido sua verdadeira m&e®®. Quando o Sol
ficou sabendo disso, pegou todos os passarinhos que tinha matado naquele dia e soprou um
por um, e um por um eles sairam voando novamente com vida.

O Sol entéo voltou para casa sem nada e a velha perguntou o porque daquilo. Ele disse
que ndo tinha conseguido nada. Entdo ele armou um al¢apao, como o de matar passarinhos, sé
que desta vez para matar as oncas. A primeira onga veio e perguntou para que era aquilo e o
Sol respondeu: “E para matar vocé”, e a onga: “mas como isso ai vai me matar?”, e o Sol:
“Entra ai pra ver!”. E ela entrou e morreu. E assim aconteceu também com as outras seis.

Depois 0 Sol armou uma ponte usando umas madeiras e, com seu irméo Lua, passou
“para o outro lado”, daquilo que, segundo Miguel, “parecia ser um rio, mas era 0 mar
mesmo”, e assim ele virou o Sol. Eu entdo perguntei o que tem neste outro lado do mar, e
Miguel entdo respondeu “é um lugar sem mal, uma terra sem males”.

Logicamente, fiz um adensamento das palavras de Miguel (que eram pronunciadas
com muita calma e com a voz num tom bem ameno), pois 0 curso da conversa foi
interrompido diversas vezes, seja pelo vai e vem das pessoas, por conversas paralelas ou até
pelo Mario arrancando o préprio dente que havia ficado mole gracas a uma mordida mal dada
num pedago de torrone. Ao longo destas interrupcdes, eu procurava chamar Miguel de volta

através de minha pergunta estratégica: “como esse ser de carne e 0sso chegou a se tornar este

28 Num posterior adendo de Amarildo & histéria, Kuaray chega até os 0ssos da sua mae e a faz reviver. Porém o Jaxy tenta
mamar nos peitos dela e ela, que esta meio fraca ainda, cai de novo, se transformando em 0ssos. Kuaray tenta repetidas vezes
obter sucesso, mas Jaxy sempre tentava mamar. Vendo gque ndo conseguiria reviver sua mée gragas a insisténcia de seu
irmdo, Kuaray transformou 0s 0ssos na paca e mandou que vivesse na floresta. A paca é, para os Guarani um animal sagrado,
“a mée do Kuaray”, e caso seja morta por algum cagador, tanto ela como seu matador devem ser benzidos com a fumaga do
cachimbo, dentro da opy, conforme me contou Nirio da aldeia de Araponga (Paraty-RJ).
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brilho no céu que nds vemos hoje?”. E assim, atendendo a minha curiosidade, ele sempre

retomava sua narrativa.

1.3.1 A atualidade da histéria: a trajetéria de kuaray e a alma guarani

Tangara mirim, Tangara mirim

Nhamandu ovare, nhamae jaexa

Nhanderu, Nhanderu

Nhandevy ome’e mborai pora®

Ao longo da historia, as referéncias que Miguel fazia ao momento (cultural) atual em

que se encontram os Mbya, (como quando afirmou que o Sol so fazia trabalhar e de noite
entrar na opy, casa de reza, ou quando disse que o Sol era de carne e 0SS0 como naés e vivia em
uma aldeia como esta aqui), me fizeram pensar nesta histéria como um referencial importante
para a transmissdo de conhecimentos através das geracfes. Sem, com isso, querer supbr que a
historia seja um leque de possibilidades de ac¢fes da qual os individuos procuram retirar
orientacdo para suas atitudes, creio que a estrutura da Historia do Sol nos diz coisas sobre a
cosmologia mbya guarani, tal como é vivida no presente.

Assim, se alcancar a morada divina ainda faz parte do horizonte das rezas e cantos
religiosos dos Mbya Guarani comtemporaneos, a Historia do Sol pode ser encarada como uma
especie de guia para as acOes, atitudes e comportamentos em relacdo a varios aspectos da
vida. Por exemplo, no momento em que a méde do Kuaray (Sol) se irrita por ter tomado uma
picada de abelha, Miguel comenta: “mas ndo podia ficar brava”, ja que a atitude da mée faz o
filho ficar em siléncio, ndo mais indicando o caminho certo a ser seguido. Acrescento que néo
ficar bravo parece ser o tom essencial da sociabilidade mbya, expressa no termo mborayu
(amor), que sera melhor explorado no capitulo seguinte. Por ora basta mencionar o que o
mesmo Miguel me contou sobre o tornar-se pajé: “ndo pode se irritar com ninguém, mesmo
se a outra pessoa estiver brava com vocé. Tem que ser mborayu etei (amor verdadeiro)”.

No mesmo sentido em que Sahlins (1990) procura relacionar estrutura e evento, isto é,
como uma avenida de médo dupla, onde tanto a estrutura pode ser revivida no presente como o
evento atual pode também alterar a estrutura, a cosmologia mbya guarani, em seu formato

atual, estd em aberto para viver, mas também para recriar seus mitos. Nas palavras do autor:

Porque, por um lado, as pessoas organizam seus projetos e ddo sentido aos objetos partindo
das compeensoes preexistentes da ordem cultural. Nesses termos, a cultura € historicamente
reproduzida na agdo. (...). Por outro lado, entretanto, como as circunstancias contingentes da
acdo ndo se conformam necessiariamente aos significados que Ihe séo atribuidos por grupos

2% «pequeno passaro, o sol esta vindo, vamos olhar, vamos ver. Nosso Pai nos d& musicas bonitas”. Trecho de
hino cantado na aldeia de Niterdi.
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especificos, sabe-se que os homens criativamente repensam seus esquemas convencionais.
(SAHLINS, 1990, p. 7).

A partir deste olhar, percebemos a Histdria do Sol como uma entrada importante na
cosmologia dos Mbya, pois varios dos elementos essenciais da histdria, possuem uma relacao
profunda com o cotidiano das aldeias, bem como com conceitos religosos fundamentais.

Na Historia do Sol podemos entrever alguns aspectos importantes para a terapéutica
(xamanica) guarani, por exemplo, no momento em que Kuaray (Sol) revive os passaros que
havia matado, através do sopro. Do mesmo modo a terapéutica dos pajés mbya consiste em
assoprar no paciente a fumaca do petyngua (cachimbo), capaz de curar, prevenir ou mesmo de
simplesmente “animar” ou “levantar” a pessoa, fortalecendo seu espirito. Como veremos
adiante, o que se estd pondo em relacdo aqui é a natureza oposta de dois componentes da alma
humana, um responsavel pelo desénimo, raiva, tristeza e afins, e o outro, proveniente das
divindades, capaz de animar, alegrar e, justamente por isso, “fazer durar” a pessoa (Pissolato,
2007).

Na forma pela qual Lévi-Strauss (1993) analisa a mesma historia (que ele chama de
mito®), podemos encontrar esta polaridade em uma posicdo mais explicita, ja que o autor a
relaciona com uma visdo de mundo bipartida, onde 0 movimento se faz pela diferenciacéo e
ndo pela igualdade, condicdo na qual o sistema de vida estaria ameagado constantemente de

cair em inércia. Sobre os mitos de gemelaridade, de uma forma geral, Lévi-Strauss escreve:

Eles representam a organizagdo progressiva do mundo e da sociedade na forma de uma série
de bipartices, mas sem que entre as partes resultantes em cada etapa surja jamais uma
verdadeira igualdade. De algum modo, uma é sempre superior a outra. (...). O que tais mitos
proclamam implicitamente é que os polos entre os quais se organizam os fendmenos naturais
e a vida em sociedade — céu e terra, fogo e agua, alto e baixo, perto e longe, indios e ndo-
indios, conterraneos e estrangeiros, etc — nunca poderdo ser gémeos. (...). Pois sdo estas
distancias diferenciais em série (...) que colocam em movimento a maquina do universo.
(LEVI-STRAUSS, 1993, p. 65-66)

A mesma polaridade que segundo o autor, pde em movimento o cosmo, fundamenta a
vida religiosa através da nocéo de pessoa/corpo/espirito como algo que é bipartido, possuindo
sua porcdo divina (nhe’e, 0 nome-alma que todo Guarani recebe nos primeiros anos de sua

vida, através do ritual de batismo — nimongarai — executado pelos pajés) e sua por¢do

% Os termos Histéria e Mito ndo parecem ser incompativeis se vistos pela ética do relativismo que é téo caro a disciplina
antropoldgica. Eles expressam olhares diferentes sobre uma mesma coisa. A exemplo de um jovem indio Tukano que no |
Encontro de Literatura Indigena, em 2009, ocorrido na UERJ, sob a organizacéo do Pro-indio, ao falar sobre um mito da sua
tribo, comentou do seguinte modo: “eu vou contar uma que para nds é historia e para vocés seria mito...”.
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maléfica (teteregua)®. Em Gltima analise, o fortalecimento espiritual através do canto, danca
e uso do cachimbo é capaz de fazer com que a porcéo divina da alma prevaleca sobre a por¢ao
maléfica, esta passivel de levar o individuo a um estado de anti-sociabilidade ou até mesmo
de transforméa-lo efetivamente em animal (jepota).

E bastante ilustrativo sobre o que estou querendo demonstrar o fato de Kuaray (Sol)
ter matado as ongas, assassinas de sua mae, antes de achar o caminho para a morada divina,
ou seja, a terra sem males. Pois a ascesce mbya parece, como veremos nos capitulos
posteriores, se voltar para a valoriza¢do da ligagdo dos individuos com Nhanderu (Deus), a
qual acontece através da porcdo de alma originaria das divindades (nhe’e) que todo Mbya
recebe durante a cerimdnia de batismo (nimongarai). Tal valorizagao ocorre em detrimento da
porcdo “corporal” da alma (teteregua, do corpo), vista e sentida como uma “coisa ruim”, que
as dancas, rezas e benzimentos devem ser capazes de fazer “sair da pessoa”.

Como observou Shaden (1974, p.107), “a natureza da alma humana € por si sé
suficiente para tornar o individuo apto ndo apenas para a vivéncia religiosa, mas também para
leva-lo ao destino que lhe cabe. A nogdo de alma humana, tal qual a concebe o Guarani (...)
constitui sem ddvida alguma, a chave indispensavel a compreensdo de todo o sistema
religioso” (). Entre a realizagdo méxima da religido (isto é, a passagem para a “terra de
Nhanderu”) e a transformacdo em animal (jepota), objeto de temor real, vivido e sentido no
cotidiano das aldeias®* (em que convivi) os Mbya buscam a atualizag&o dos saberes vindos da
divindade para desta forma evitar a imersdo do jaguar, potencial que todo ser humano (mbya)

tem em si.

3 polaridade que transpareceu em diversas falas dos Mbya sobre as dancas que acontecem dentro da opy (casa
de reza), bem como quando explicavam a falta de &nimo de certas pessoas em entrar na opy, ou em trabalhar.
Também apareceu de forma bastante clara nos discursos sobre o processo salide — doenca, a primeira estando
associada a alegria e a segunda, a tristeza. Porém é necessario sublinhar que a divisao da pessoa/ alma em
“partes” pode ser explicada, as vezes, em termos de trés ou até mesmo quatro componentes. Ainda ndo possuo
informacdes suficientes sobre esta multiplicidade de “por¢6es” da alma humana, de modo que vou me limitar a
tratar deste assunto em termos da polaridade entre parte telrica e parte divina, amplamente observada tanto no
trabalho de campo como nas referéncias bibliograficas sobre o tema.

%2 Alinda que eu tenha ouvido muitas vezes sobre a existéncia de uma dieta alimentar ideal (que exclui a comida do jurua-
branco) para o Guarani como uma condic¢do fundamental para a ascesce religiosa (seguida principalmente pelos mais velhos,
que ja se foram desta terra), ndo € ai que os Mbya encontram a solucéo do dilema. A manifestacéo do teteregua (a parte”
jaguar” da pessoa) acontece de forma sistematica durante as dancas dentro da casa de reza (opy), onde a pessoa que “estd com
este mal” no corpo, cai no ch&o e recebe o tratamento com petyngua (cachimbo).
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2 DESLOCAMENTOS E OCUPACAO: RELACOES COM O LUGAR E USO DOS
RECURSOS

2.1 Plantar e colher, ou vender artesanato: notas sobre a economia mbya

O que a descricdo de Amarildo parece nos indicar é que a formacdo de uma aldeia
guarani se faz por bases diversas, de modo que nem sempre a presen¢a de mata, caca e terra
para plantar sejam imprescindiveis (embora, na maioria das vezes sejam, de fato, desejaveis
como fatores que aumentam a qualidade de vida da comunidade). Quando participava como
relator de um GT (grupo de trabalho) na mesa para grupos indigenas, no “l Encontro de
Gestores de Politicas Publicas para grupos indigenas, quilombolas e pescadores artesanais™*?,
a primeira questdo a ser levantada foi justamente a da terra. Na ocasido, disse Domingos,
Guarani mbya da aldeia de Bracui (Angra dos Reis — RJ): “precisa de terra, porque como vai
ter satde sem terra?”. Seguindo na discussao, Tonico Kaiowa ressaltou que “tendo terra tem
saude porque tem lugar para viver”.

A reivindicacdo por terras ndo excluiu nem mesmo as areas que ja estavam

demarcadas, como Araponga e Paraty Mirim, onde as liderancas lutam pela ampliacdo da

# Relatorio do | Encontro de Gestores de Politicas Publicas para grupos indigenas, quilombolas e pescadores
artesanais. Dia 13/06/2008 — Palacio Gustavo Capanema, Centro — RJ.
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Terra Indigena, alegando que a aldeia esta aumentando, em populacdo, e ndo da mais para
plantar para todo mundo. Alguns alegaram que estdo necessitando da ajuda de instituicdes
como o Conselho Alimentar, ndo estdo mais colhendo o que plantam e estdo tendo que vender
artesanato para sobreviver, “coisa que ndo era” segundo eles. Pedro Mirim, da aldeia de
Paraty Mirim, falou que é necessario um lugar protegido, voltado para a venda dos
artesanatos, ja que “esta ligado a nossa subsisténcia”.

Seguindo com a discussao, reivindicaram que as autoridades reconhecam as ocupacdes
indigenas na cidade, como a do Antigo Museu do Indio e a do Tomas Coelho (a ocupacio de
Niter6i ndo foi comentada durante o encontro). Afirmaram que estes espagos “abrigam o
indio” além de funcionar como “exposicdo permanente de artesanato, um dos principais
meios de subsisténcia”. Assim, vemos que a terra € importante, pois é salde, mas o artesanato
também ¢é, pois é subsisténcia. Sugiro que estas categorias podem ser pensadas enquanto
variaveis num esquema de vida que envolve determinada relagdo entre familia e lugar, base da
formacéo de uma aldeia guarani.

Para Marc-Augé (1994), o tratamento do espaco é parte importante e consideravel do
processo de formacdo daquilo que ele chama de lugar antropoldgico, percurso pelo qual
determinada sociedade procura pensar a identidade e a relagcdo. Segundo o autor

a organizacdo do espaco e a constituicdo dos lugares séo, no interior de um mesmo grupo
social, uma das motivacdes e uma das modalidades das préaticas coletivas e individuais. As
coletividades (...), como os individuos que a elas se ligam, necessitam simultaneamente
pensar a identidade e a relaco, e para fazerem isso, simbolizar os constituintes da identidade

partilhada (...), da identidade particular (...) e da identidade singular. (MARC-AUGE,
1994, p.50).

Para entedendermos um pouco melhor como os Mbya pensam esta relacdo podemos
voltar nosso olhar para um percurso de algo que, no item IV da introducdo, eu chamo de
guaranizagdo. O momento em que comecei a perceber a importancia do espaco (e do lugar)
para a constituicdo do ser mbya guarani, foi quando, ap6s o meu batismo (nimongarai), minha
presenca comecgou a ser mais sistematicamente cobrada, pois era o Gnico meio através do qual
eu poderia cumprir duas “tarefas” propostas pela pajé Lidia, no momento em que recebia meu
nome guarani: ndo esquecer a casa de reza e aprender a lingua mbya.

Assim, um lugar mbya guarani, isto é, uma tekoa (aldeia), deve ser pensado como um
espaco de convivéncia resultante da natureza das relacdes sociais que acontecem ali. Tal
como no texto de Amarildo, em que a lingua e a cultura mbya formavam o que ele chamava

de orereko (nosso costume exclusivo), aqui as duas “tarefas” de Lidia parecem nos lembrar o
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que, para os Mbya, é mais importante quando da constituicdo de uma aldeia: a religido e a
lingua.

A constituicdo de um espacgo guarani, passa pela mesma necessidade citada por Marc-
Augeé (1994), de pensar a identidade e a relagdo, na medida que é ali que os Mbya encontram
0s elementos necessarios para constituirem o seu jeito préprio de estar no mundo, o qual
compreende uma ampla nocdo de compartilhamento linguistico e cultural com outras aldeias
mbya localizadas em outros estados e até em outros paises>*. Destaco que a construcao de um
lugar antropoldgico, no pensamento de Marc-Augé, tem lugar enquanto algo que se opde
aquilo que é o seu tema principal: os ndo-lugares. Estes seriam identificados nos ambientes
em que o individuo assume a posi¢do do cliente/consumidor, 0 que cria uma espécie de
identidade compartilhada: “o espaco do ndo-lugar ndo cria nem identidade singular nem
relacdo, mas sim solid&@o e similitude” (p.95).

Neste sentido cabe a comparacdo entre um ambicioso projeto imobiliario que visava a
construcdo de cerca de noventa prédios na orla da lagoa de Itaipu (e faz-se necessario que
imaginemos o impacto disso: esgoto a ser langado na lagoa, carros em grande quantidade,
etc), e a presenca de uma aldeia, com suas quatorze familias, utilizando o ecossistema do
mangue, principalmente para catar lenha, sapé e caranguejos. A oposi¢do pode nos ajudar a
entender dois tipos de relagdo com o espaco bem diferenciados entre si, para a partir dai
lancar nosso olhar para os conflitos e reacdes adversas que a ocupac¢do indigena em solo
urbano é capaz de causar, tema que sera melhor trabalhado no terceiro capitulo deste trabalho.

Como vimos acima, a questdo da terra é fundamental, pois apenas com a demarcacao
os conflitos (com jurua, brancos, proprietarios da terra, ou com orgaos governamentais)
podem cessar, e torna-se possivel trabalhar nas plantacdes, reivindicar escolas e postos de
salde, além de “projetos” e ONG's comecarem a atuar na aldeia. Porém, como a importancia
legada a venda de artesanato e as ocupagdes urbanas sugerem, a tekoa guarani ndo se restringe
a uma boa terra, com caracteristicas desejaveis (mata, caca, agua,...), mas evoca 0 modo pelo

qual os préprios Guarani pensam sua identidade e seu modo de vida®.

3 Neste sentido podemos perceber uma associagdo cultural ou étnica entre aldeias, estando mais préxima da realidade mbya
uma tekoa (aldeia) no Paraguai, por exemplo, do que um condominio ao estilo jurua, localizado préximo ao lugar onde vive,
aqui no Brasil. Muitas vezes ouvi jovens mbya falarem que “ndo se adaptam” de jeito nenhum em apartamentos. Dizem que
quando precisam ficar alguns dias no apartamento que a FUNASA prové para eles no centro do Rio, alguns chegam a passar
mal. Nas aldeias o espago é vivido como uma realizagdo da cultura e da identidade étnica, e esta vivéncia, como podemos
perceber, est4 entranhada de modo profundo nos corpos dos Mbya.

% A esse respeito, certa vez, quando participava de cerimoniais na aldeia de Araponga (Paraty, RJ), por ocasi&o do batsimo
do milho (avaxi nimongarai), presidido pelo pajé Augustinho e outros pajés convidados, conheci alguns moradores da aldeia
paulista de Tenondé Poré (localizada no municipio deSao Paulo, bairro Parelheiros). Esta T1 (Terra Indigena) ja homologada
pela FUNAI possui por volta de 1500 habitantes, dista uns 20 minutos (de dnibus) do centro de Sao Paulo, ndo possui mata,
rios ou plantacGes. As casas sdo todas de alvenaria “como de branco mesmo”, diziam. N&o pude esconder meu
estranhamento, e perguntei “e a opy, como €é que é 1a?”, e a resposta foi que “o pajé trabalha muito 14, todo dia”. Disseram



42

2.1.1 O feitio e venda do artesanato

Tendo em mente a discussdo apresentada acima, gostaria de delinear uma reflexdo
sobre a relacdo dos Guarani Mbya com o trabalho, seja ele na terra, na construcao ou no feitio
de pecas de artesanato e cestaria. Certamente, o senso comum da sociedade envolvente gosta
de pensar o0 “indio” como um ser que tem uma ligacdo meio esotérica com a agricultura, como
se esta fosse uma parte intrinseca da cultura dele. De certa maneira, isto é verdade, pois existe
uma preocupacao e investimento no plantio de certos itens como mandioca e, principalmente,
o milho. Porém, o sustento do dia a dia ndo vem das rogas, pelo menos nas aldeias em que
convivi, mas, em sua maior parte de pensdes do governo, como o bolsa familia, saléarios (para
AIS, Agentes Indigenas de Saude e professores), aposentadorias dos mais velhos e da venda
de artesanato. Esta Gltima é uma atividade a que qualquer um pode se dedicar, ndo
necessitando de qualificagdes extraordinarias como nos casos anteriormente citados.

Pelo que pude observar de criangas se dedicando a tarefa, parece que a maioria dos
Guarani Mbya, ap6s uma certa idade, desenvolve o interesse em aprender a fazer as pecas de
artesanato. Como Pissolato aponta em seu trabalho (2007, p.64), para os moradores de Paraty
Mirim (Paraty — RJ), onde embora os as pegas figuem expostas continuamente durante o dia,
numa barraquinha na estrada que corta a aldeia, as vendas sobem caso haja uma disposicédo
em ir até Paraty expor o seu trabalho, mas na aldeia de Niteroi, o fluxo de visitantes é quase
constante, principalmente nos fins de semana de sol, nos quais a praia fica lotada e a venda de
artesanatos cresce consideravelmente.

Na aldeia do Mamangua (Paraty — RJ), vender uma peca é bem mais dificil do que em
Paraty Mirim, ja que esta fica localizada no meio da floresta, e 0 acesso so se faz de canoa, e
apos uma hora de trilha, no minimo. Existe um investimento na producdo das pecas, porém,
caso ndo haja o translado destas até Paraty, ou mesmo até Paraty Mirim, sera quase
impossivel vendé-las. E aqui, a palavra “quase” entra apenas porque certa vez, quando
conversavamos com 0 Santo em sua casa, adentrou a aldeia um casal de jurua (brancos), que,
depois de conversar um pouco com o Santo acabou comprando um par de bichinhos de

madeira.

também que tem um grupo de xondaro (guerreiros, jovens que ficam de guarda durante os rituais na casa de reza) que luta
muito nas reunides com o jurua, reivindicando melhorias para a aldeia.
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Foto 1: Artesanato na aldeia do Mamangud. Fonte: arquivo pessoal

De fato, a aldeia do Mamangué ndo estd tdo isolada assim, pois o rio que corta a
aldeia, chamado de Rio Grande, é o maior do Saco do Mamangua inteiro, e, por isso, & um
ponto turistico requisitado pelos clientes, brasileiros e estrangeiros, de pousadas tais como
“Reflgio Mamangua” do bidlogo Paulo Nogara. De maneira que encontramos aqui uma razao
reivindicada por Santo para que a FUNAI demarque logo a terra, e eles possam colocar placas
avisando aos turistas que estdo em uma éarea indigena, e que podem visitar e olhar os
artesanatos. Sobre o assunto, Pissolato (2007) relata o que percebeu como essencial em
relacdo a producdo e venda de artesanato, bem como os lugares onde efetivamente o produto

indigena chega as méos do consumidor jurua (branco):

(...) esta atividade constitui-se em um dos meios mais eficazes de obtencéo de dinheiro, além
de ser uma alternativa econdmica capaz de adequar-se a formas variadas de organizacéo do
trabalho pelo parentesco. Vende-se artesanato a turistas que transitam pela estrada que corta a
area, nos pontos de venda que sdo montados por algumas familias em vérias alturas da estrada
ou na cidade de Parati, numa das principais ruas do chamado Centro Histdrico. (PISSOLATO,
2007, p.65).
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Foto 2: venda de artesanato no Centro Historico de Paraty. Fonte: arquivo pessoal

Outro motivo, ja citado acima, pelo qual Santo (59 anos, morador mais velho da aldeia
do Mamangud) quer que a demarcacdo aconteca 0 quanto antes é a escassez de terras para
plantar, o que pode parecer estranho ja que a aldeia € numa &rea de floresta. Mas enquanto
ndo ha demarcacdo as atividades dos Mbya esbarram nas areas dos proprietarios de terras
coladas na aldeia, e no caso, o lugar bom para plantar, por ser mais plano, pertence a um
morador (ndo-indio) da vila do cruzeiro, que ndo deixa os Guarani plantarem, embora tenha
oferecido vender o terreno para o Santo. Mas diferente do que ocorre em Niter6i, no
Mamangud se tem caca em abundéancia, e alguns, como Reinaldo, filho do Santo, se dedicam

a ela, de quando em quando.

2.1.2 Aproveitando os recursos do ecossistema da lagoa de Itaipu

Na aldeia de Niterdi, ndo ha mata, nem, portanto, caca, mas isso ndo quer dizer que a
biodiversidade ao redor ndo doe recursos para quem saiba aproveitad-los. A aldeia estd
localizada no canto sul da praia de Camboinhas, Regido Oceanica da cidade, ao lado do
chamado canal de Itaipu, que divide as praias de Itaipu e Camboinhas, fazendo a ligacdo das

aguas do mar com a lagoa de ltaipu. Esta parte da praia, para um observador mais atento da
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paisagem local, esta mais associada com a vila de pescadores de Itaipu do que com as
mansdes e condominios que permeiam a orla restante de Camboinhas. E ilustrativo disto que
estou dizendo o limite do asfaltamento das ruas, assim como o calcaddao da praia, que
terminam ambos no penultimo prédio da orla. Depois dali, a rua é de terra batida e cheia de
buracos. Embora préximo a esquina haja ainda um prédio, o restante da orla, até a aldeia, é
somente ocupado pelos quiosques e pela vegetacdo de restinga e mangue que margeiam a
praia, e a lagoa, respectivamente. No final desta mesma orla esta a aldeia, conforme se pode
observar na foto de capa deste trabalho.

Conforme comentei no inicio da introdugdo, me chamou a aten¢do uma resposta de
Luciano (18 anos) sobre porque ele preferia morar em Niteroi do que em Parati Mirim: “se
vocé quer 1kg de acucar é so ir ali e comprar, ndo tem que pegar onibus, igual 1a em Paraty
Mirim”. Outras respostas também apontaram para este desejo de uma proximidade com certas
regalias e confortos da vida urbana. Porém, a vida na Tekoa Mbo'y Ty, ainda que esta seja
localizada dentro de perimetro urbano, ndo pode ser compreendida como integrada
completamente no cddigo social da cidade e iremos ver porque.

Como afirmei acima, na nossa sociedade podemos encontrar com facilidade uma idéia
de senso comum de que o indio é um ser que se dedica a caca, pesca, coleta e rocado. De
acordo com minhas experiéncias entre os Guarani Mbya, poderia enumerar uma série de
outras atividades e reformular esta lista, porém quero apenas chamar a atencdo para um
interesse particular que pude observar entre os Mbya da aldeia de Niterdi: a utilizacdo dos
recursos oferecidos pela flora e fauna disponiveis no ecossistema circundante. Com isto quero
dizer que eles tém um grande interesse em aprender a aproveitar os recursos naturais da
floresta da Serra da Tiririca, reserva florestal sob jurisdicdo do IEF*, na qual estdo alojados.
Desde a cata de sementes boas para o artesanato, pesca na lagoa e até ir “pegar guaiamum no
mangue”, as atividades diarias dos Mbya giram em torno deste aproveitamento dos recursos
disponiveis.

Quando digo “aprender a aproveitar” é porque eles estdo chegando num ambiente
muito diferente daquele no qual viviam em Paraty Mirim, e por isso, tém que aprender uma
série de “técnicas” novas, 0 que fazem no mais das vezes com os pescadores de Itaipu, as

pessoas do local que mais acolheram e se aproximaram dos indios. Um exemplo claro disso é

% E necessério chamar aqui a atengéo para o fato de que a ocupacéo e a luta dos Guarani deu novo animo para o IEF
demarcar as dunas e restingas de Itaipu e Camboinhas, bem como o mangue que circunda a lagoa como parte integrante do
Parque Estadual da Serra da Tiririca. Principalmente ap6s uma assembléia no legislativo de Niterdi (ocorrida apds o
incéndio), data a partir da qual o IEF vém mantendo placas de aviso (nem sempre respeitadas) de que ali é uma area de
preservacdo permanente. Algumas placas falam inclusive da presenca dos sambaquis, remanescéncias de populag@es que ali
viveram “ha mais de 10000 anos atras”.
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a “arte” de catar guaiamuns®’ no mangue, atividade nunca antes executada por eles, e que
agora faz parte do seu dia-a-dia, de modo que a executam com a destreza propria de quem ja
faz aquilo ha anos. Quando os vi executando a tarefa, tive a impressdo de estar vendo um

verdadeiro “nativo” praticando a “tradi¢do guarani de catar guaiamum?”.

Foto 3: catando guaiamum no mangue — aldeia de Niter6i. Fonte: arquivo pessoal

Qual ndo foi minha surpresa quando soube que, ha pouco tempo atras, um deles
(talvez o Luciano) tinha vindo para o mangue com um pescador local que ensinou como fazer.
A técnica consiste em cavar a toca do bicho, na lama do mangue, depois enfiar o brago bem I&
no fundo e, tomando cuidado para ndo ser beliscado pela poé (pata) gigante do guaiamum,
puxa-lo para a superficie. Na vez em que presenciei a atividade, criangas, jovens e adultos (do
sexo masculino) executavam-na da mesma maneira, alguns tendo mais sucesso do que outros.

Um outro exemplo interessante é o arrasto da rede de pesca. Inicialmente os Mbya
ajudavam os pescadores na puxada de rede, que acontece bem de manhazinha. Na verdade a
atividade principia antes do raiar do sol, quando os pescadores ja& comegam a espalhar a rede
pelo mar, ficando uma ponta em tarra. A outra ponta vai na canoa, e cerca uma determinada
area, para depois voltar para a terra, num ponto bem distante da outra ponta. Ai comecam a
puxar a rede, que fica bem pesada com a forca dos cardumes capturados e das ondas batendo
e puxando contra, e € nesta hora que os Guarani entravam para ajudar. Ao final, recebiam uma

caixa cheia de peixes. Hoje em dia eles ja tem sua propria rede (talvez doada por algum

370 guaiamum é uma espécie de caranguejo bem maior, que possui a pata esquerda desproporcionalmente grande, cuja
beliscada ddi bastante.
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pescador) e executam a tarefa tal como observaram e aprenderam,com a diferenca que
preferem fazé-lo 1a pelas nove ou dez horas da noite.

Um pouco para trés do mangue® ha um outro ponto de utilizacdo de recursos
oferecidos pela flora local: um sapezal. Dali eles tiraram sapé para a construgédo de pelo
menos cinco das nove casas que compBem a aldeia. Também do mesmo sapezal vém
retirando feixes e mais feixes de sapé para trocarem a cobertura de alguns dos quiosques da
orla de Camboinhas. Neste caso a coisa se transformou num trabalho profissional, pois
comegaram com um que fica perto da aldeia, ai a noticia correu, e outro os contratou, e depois
outro. Certa vez quando participava do trabalho, vi pelo menos duas pessoas se aproximarem
e perguntarem para o Darci quanto eles cobravam, pois estavam interessadas no servigo.
Também a lenha usada na aldeia, em sua maioria, € proveniente do mangue, bem como o
jenipapo que eles utilizam na pintura corporal, que € retirado da mata préxima a aldeia.

A agricultura fica quase impossibilitada por causa do solo que é pura areia de praia,
porém ainda assim, conseguiram colher umas cinco ou seis espigas de milho®, e a mandioca
tenta crescer na parte de tras da aldeia. Mas é interessante notar que inicialmente havia um
investimento numa horta e o proprio Darci falava que queria fazer ali uma horta comunitéria
“igual a que nos fizemos 14 em Paraty Mirim”. Assim eu mesmo, em meus primeiros
momentos de aproximacao levava sementes e mudas de plantas diversas, e vi outros jurua
(brancos) fazendo o mesmo. Nesta época havia tomate, alface, melancia, e outras. Também
eram usadas pelos Mbya, plantas que crescem naturalmente na regido tais como a Guiné e a
Aroeira, ambas de uso medicinal.

Assim, podemos ver que hd um interesse em explorar o terreno e aproveitar seus
recursos, de uma maneira diferenciada das populacdes de pescadores que ja habitam o local
h& anos. Pois se 0s pescadores locais pretendem “viver” (“viver” aqui tem a conotacdo de
“ganhar dinheiro para viver”) da pesca, vendendo o produto de seu trabalho para as peixarias
e restaurantes locais, os indios “vivem” do seu artesanato, e tanto pescar, quanto pegar
guaiamum sdo, além de formas de entretenimento, maneiras de complementarem a dieta,

constituida principalmente pelo arroz, feijdo, carne e farinha comprados no supermercado.

% Cabe abrir um paréntesis aqui para chamar a atencéo para a quantidade de lixo com a qual os indios se véem obrigados a
conviver durante estas investidas ao mangue. Além do esgoto que chega de todos os lados da lagoa, os pés descal¢os véao se
desviando de frascos de remédios, cacos de vidro, garrafas pet, televisores, sofas, panelas, etc. Como disse o Darci, “da pra o
cara fazer sua casa ali”.

% Que ficam penduradas no amba (altar) da casa de reza, e séo diariamente benzidas com a fumaga dos petyngua durante o
ritual, até a época do plantio em agosto ou setembro. A época de colheita do milho define a realizacdo do nimongarai
(batismo das criancgas), em janeiro ou fevereiro.
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A este respeito certa vez Jaquelino, um menino nos seus 14 anos, chegou na aldeia
com um pato todo ensanguentado. Ele o pegara com as proprias maos e torcera seu pescogo.
Orgulhoso que estava do seu feito, enquanto eu lhe dava parabéns e elogiava sua sagacidade,
ele sem dizer palavra, ndo tirava o sorriso do rosto. Sua irma mais velha (de 15 anos),
comecando a depenar o bicho, vira-se para mim e, também sorrindo, diz: “e nds ainda vamos
poder usar as penas para fazer artesanato!”. As garcas brancas, que sobrevoam a lagoa, cujas
penas sdo também usadas para o mesmo fim, sdo também alvos desejados (porém, nem

sempre faceis) pelas pontas afiadas das flechas indigenas.

2.2 Uma aldeia na cidade: producéo e consumo

Se observamos acima que, por motivos diversos os moradores do Mamangua precisam
se deslocar freqlientemente da aldeia, passando uma semana (ou mais) em Paraty Mirim, o
mesmo transito ndo ocorre em relacdo aos habitantes de Niterdi, pois ainda que realizem
esparsas viagens a Paraty Mirim (na maioria das vezes no intuito de jogar futebol), estas
geralmente duram no maximo dois dias, sendo mais comum, irem e voltarem no mesmo dia.
Tal se da porque a saida deles daquela aldeia foi marcada por certa dose de tensdo. Ao que
parece, tratou-se de uma expulsdo mesmo por parte do cacique Miguel. Muitas sdo as versdes
e também as razdes que explicam esta expulsao.

Os proprios moradores de Niterdi alegam que o “pessoal de Paraty Mirim tinha muita
inveja da gente 14. Porque a gente tinha bar, tinha teclado”. Nesta versédo, o grupo familiar do
cacique Miguel teria inveja deles, seja por causa deste bar que eles tinham 14, dentro da aldeia,
que vendia bebidas alcdolicas, tinha sinuca, etc. Outra razdo para a inveja do “pessoal de
Paraty mirim” seria a banda de forré que eles tem, e um terceiro motivo, como explicou
Amarildo, “a gente plantava muito 14”. Esta Ultima observacdo esta de acordo com o que
Pissolato (2007) observa sobre a dita “parte de baixo” da aldeia de Paraty Mirim (justamente
esta familia extensa que se deslocou para Niterdi), que segundo a autora, funcionava como
uma unidade econdmica se comparado ao grupo de parentela mais proximo do cacique

Miguel, ou “nucleo de cima”:

(...) uma familia extensa com grande autonomia nas atividades que desenvolve — rocas,
producdo e comercializagdo de artesanato — e nas decisdes que se referem aos seus
participantes. Freqlientemente este grupo familiar assume o lugar de um parceiro do grupo do
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cacique, com o qual negocia assuntos de interesse de ambos os “locais’. Esta familia
comporta-se, no momento atual, como uma unidade econémica, e é notavel o controle
exercido pelo casal-cabega sobre seus membros. Particularmente chama a atencdo a postura
de Lidia. De seu assento no pétio, controla os movimentos e a colaboragdo de todos no
artesanato, nos cuidados do fogo e preparo de alimentos, no trato das criangas. Distribui o
produto das compras as casas das filhas e, na maior parte das vezes, compartilha com elas e
suas respectivas familias as refeicoes. (PISSOLATO, 2007, p. 73).

Se juntarmos esta observacdo da autora com a fala de Amarildo de que em Paraty
Mirim “tem muito homem mas ninguém trabalha. Sé jogam bola. Tem muita terra pra plantar
mas pouca gente quer trabalhar”, e também com a fala de Aparicio (na época, morador de
Paraty Mirim) de que “terra pra plantar tem. S6 tem que fazer, né. Ficar s6 mandando o
outro... Tem que fazer!”, podemos entender melhor que a relacdo de um grupo extenso
auténomo, que “negocia” com a lideranca oficial (o cacique), ndo pode deixar de ser ambigua
e muitas vezes até tensa.

O trénsito para estes Mbya de Niter6i ndo € entre aldeias e a cidade, mas entre a sua
aldeia e a “cidade” (tetd), termo pelo qual eles se referem ao trevo de Camboinhas, de
Piratininga ou simplesmente a uma ida ao supermercado (“jaa tetd?”, que significa “vamos na
cidade?”). Estas idas a cidade se fazem de bicicleta, na maioria das vezes, pelos jovens, do
sexo masculino. Quando pessoas mais velhas, mulheres ou uma quantidade maior de
habitantes da aldeia querem ir, costumam chamar um taxi pelo celular para realizar o
deslocamento. Certa vez acompanhei uma destas idas, carregado na bicilceta por Luciano.
Lidia, Iracema e criancas foram de taxi. Nivaldo e Amarildo, em outras duas bicicletas. O
objetivo da excursdo era o supermerado do trevo de Piratininga, 0 maior e mais barato da
regido. Porém, ja que estavam ali naquela &rea meio central, também trataram de olhar outras
coisas, tipo micangas para fazer artesanato, fumo para os petyngua (cachimbos), além de
consumirem salgados, biscoitos, balas e chicletes, principalmente as criancas.

Chamou a minha aten¢do o0 modo como andava Adriano (7 anos), que ndo desgrudava
da barra da saia de sua méde, Iracema, demonstrando, no minimo certo estranhamento diante
daquela paisagem urbana, composta por muitas pessoas, muitos carros, muitas lojas, etc.
Todos estes excessos pareciam encher os seus olhos, que expressavam, em certos momentos,
0 assombro que o mundo do jurua (branco) é capaz de causar no coracdo destes kyringue
(criangas). Em contraste, na aldeia e nas proximidades dela, 0 mesmo Adriano vive correndo
solto (como as outras criangas), ndo havendo necessidade de pedir a sua mae para fazer algo,
ou mesmo de que ela esteja a todo o tempo preocupando-se com o filho, querendo saber onde
ele estd ou o que estd fazendo. Assim, o espaco da aldeia, justamente por ser um lugar de

convivéncia de uma familia, também é pensado como um lugar seguro.
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Ainda que cause espanto nas criancas, 0 mundo do jurua precisa ser conhecido, pois é
parte integrante do proprio universo indigena (através do dinheiro, da televisao, do futebol, de
diversos produtos industrializados de uso comum, etc), e a0 mesmo tempo constitui-se num
mundo que engloba este mesmo universo. O pequeno passeio de Adriano atrelado a barra da
saia de sua mée pode ser visto como um pequeno passo em direcdo ao conhecimento de uma
alteridade que cerca a aldeia, e muitas vezes, a invade.

Em Niteroi a venda de artesanato se faz dentro da aldeia, pois o ponto na qual esta
localizada é, minimamente, propicio para tal. Os deslocamentos para fora, de uma forma
geral, sdo em razdo de apresentacdes do coral, compras no mercado ou atendimento médico/
odontoldgico no hospital de Itaipu. Porém, nem todos se dispdem a tanto, como me disse
Isaias (24 anos), “ndo saio da aldeia nem pra ir ao mercado”. A maioria (do sexo masculino)
dedica-se com regularidade quase diéria as atividades realizadas na lagoa e no mangue, tais
como buscar sapé, pescar com rede, catar lenha, etc., sendo estas atividades consideradas aqui
como “dentro” da aldeia, jA que se realizam na mesma reserva, sob jurisdicdo do IEF
(Instituto Estadual de Florestas), e mal ou bem, néo se sai do horizonte da aldeia.

Em certas ocasifes a “cidade” também entra na aldeia, por exemplo em excursdes
escolares (que as vezes trazem 80 criangas) ou nas entradas quase constantes (e muitas vezes
inconvenientes, ja que nem sempre o que se passa ali esta em exposi¢do, mas o desenrolar de
uma vida em familia*®) dos banhistas da praia, j& que a area é aberta. Ou também quando
“amigos” dos indios vém visita-los, tais como Carldo e Azevedo (do CCOB, Conselho
Comunitario da Orla da Baia, 6rgdo ndo governamental que tém ajudado bastante a
permanéncia dos Guarani na cidade de Niteroi), a atriz Priscila Camargo e amigas, alunos de
Tupi-Guarani do Darci, ou simplesmente aqueles que, como eu mesmo, desenvolvem e

sustentam uma relacdo amigavel com os Mbya.

2.2.1 O sambaqui: argumento juridico e sinal dos antepassados

“0 A esse respeito presenciei uma cena que me levou a refletir sobre até que ponto chega o consumo da idéia do “indio”,
enquanto um fetiche, uma fantasia ou uma pega de museu a ser apreciada com curiosidade. Certa vez estava conversando
com Miguel (26) no patio da aldeia, e ele estava com sua filha de dois anos no colo. Chegou uma familia de jurua (brancos),
e 0 homem se aproximou e disse “boa tarde”, nos respondemos e continuamos conversando. Ele ficou ali parado, sem nada
dizer, escutando a conversa, mas fitando Miguel com curiosidade. Logo puxou do bolso sua maquina fotografica, bateu uma
foto do Miguel com a filha, sem pedir ou avisar nada. Depois saiu, chamou a familia e foi embora.
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Em momentos de visita de jurua (brancos) muitas vezes pode surgir a questdo de
como e porque eles foram justamente para Niterdi, na cidade, e ndo procuraram uma area de
floresta. A resposta quase sempre, conforme tenho observado, é que eles vinham pesquisando
areas de sambaqui (resquicios de popula¢fes primevas) pelo litoral do Estado. Como me
explicou o Darci, primeiro eles pensaram em ir para Buzios, mas 4, ja tinham *“quatrocentos
fazendeiros brigando pela terra”, e completou dizendo que “ja tinha até tratores passando
por cima dos 0ssos dos meus antepassados”. Entdo, eles viram que ali em Camboinhas era um
lugar mais tranqlilo e foram pra la. O interessante aqui é que a categoria “0ssos de meus
antepassados” parece ser uma cria¢do local somente usada para fins pragmaticos, ndo tendo
maiores implica¢fes cosmoldgicas ou religiosas, e tampouco ha qualquer referéncia a eles nos
rituais diarios da opy (casa de reza). O que ndo significa dizer que o Darci, por exemplo, ndo
veja no sambaqui alguma ancestralidade, pois se a cultura mbya guarda lagos com
organizac@es sociais indigenas pré-colombianas (Viveiros de Castro, 2006, p.47), ativar o
sambaqui como justificativa para a ocupacao, ndo deixa de reavivar estes lacos.

Tal como explica Véran (2000), em seu texto sobre a comunidade de Rio das Ras, o
sambaqui foi ressignificado como um atributo étnico, ou seja, uma marca do grupo e daquela
ocupacao especifica (que nenhum ou quase nenhum peso possui em outras ocupacgdes mbya),
muito em funcdo de um papel importante que ele pode representar enquanto motor de uma
acao politica que fundamenta para os “de fora” a presenca dos Guarani no local.

O sambaqui produz um elo, para os os jurua (brancos) que visitam ocasionalmente a
aldeia, do grupo com aquela terra especifica, trazendo grande dose de legitimidade para a
ocupacdo e para a presenca indigena na cidade de Niterdi. Os discursos sobre a chegada deles
ali sempre passam por este elemento, de modo que o sambaqui € reivindicado como uma
peca-chave, um possibilitador da ocupacédo indigena naquele territério. De fato 0s 0ssos estdo
ali, e agora estdo os “indios de verdade”, assim a coisa passa a ter muito sentido aos olhos dos
visitantes, que soltam exclamagdes do tipo “vocés tao certos, esta terra é de vocés mesmo”. E
o Darci, cacique da aldeia, por sua vez ndo deixa por menos, diante dos visitantes e dos “0ssos
dos seus antepassados”, aponta as dunas do outro lado do canal de Itaipu e afirma, “ali foi
onde teve 0 massacre, né”.

Viveiros de Castro (2006) situa o fendmeno que ele chama de “etnias emergentes” ou
“novas etnicidades” como resposta a um movimento do Estado brasileiro, que no final da
década de 1970, em seu projeto de emancipacdo, buscava um instrumento juridico que
discriminasse quem era indio de quem ndo era. O objetivo deste politica, diz o autor, era tirar

da tutela do Estado aqueles individuos indigenas que ndo apressentassem mais 0s estigmas de
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indianidade necessarios para o reconhecimento de seu regime especial de cidadania. Neste
sentido, o papel dos antropologos seria estabelecer de forma definitiva que ser indio néo €
uma questdo de cocar e arco e flecha, mas sim uma questdo de “estado de espirito”, “um
modo de ser e ndo um modo de aparecer” (p.42). Viveiros de Castro afirma que nesta tarefa
especifica os antrop6logos falharam, de forma que podemos observar atualmente a
necessidade de os indios se apresentarem como tal principalmente atraves de um modo de
aparecer.

Porém, certa vez quando conversava com a Lidia sobre os sambaquis percebi que,
além de modo de aparecer que justifica e explica para o outro a razdo de os Guarani terem
vindo para Niteroi, o chamado “cemitério indigena” ocupava uma outra posicdo dentro da
visdo de mundo da pajé. Na ocasido ela me disse “o pessoal fala que é cemitério indigena isso
ai, mas na verdade sdo sinais que os antigos deixaram pra noés, pra gente fazer aldeia ai”.
Esta explicagcdo sobre os sambaquis parece ser veiculada apenas entre os “parentes”, nao
sendo evocada quando os visitantes ndo-indios questionam o porque de eles terem vindo
justamente para aquele local.

Assim se o sambaqui ndo deixa de ser um modo de os Mbya Guarani de Niteroi
aparecerem para 0s visitantes e para a opinidao publica de uma forma geral (e certamente ndo
¢ a Unica forma de eles aparecerem), ele também evoca uma das especificacfes propostas por
Viveiros de Castro (2006) para caracterizar “comunidades indigenas”, a saber, a ligacdo com
um passado anterior ao momento de colonizagdo. Segundo o autor é preciso trazer para a
definicdo “o reconhecimento explicito do fato de que existia um mundo social pré-colombiano
e de que ha uma porcéo de gente no Brasil atual que esta ligada a ele” (p.48). Isto incluiria,
segundo Viveiros de Castro, o reconhecimento por parte do Estado da idéia de territdrio
tradicional, de Terra imemorial, bem como da situagdo presente da comunidade a partir de
determinac0es e de contongéncias impostas pelos poderes coloniais ou nacionais do passado.

Enquanto isso ndo ocorre e o Estado brasileiro preocupa-se justamente em limitar ao
méximo as reivindacdes “excessivas” por novas Terras Indigenas™, os Mbya Guarani
precisam se armar com 0s instrumentos legais que estiverem a mao, para desta forma lutarem
por novas terras diante dos orgdos governamentais responsaveis. Assim perfazem um

caminho estratégico ao relacionarem o sambaqui com o0s “o0ssos dos antepassados”,

1 Aqui faco referéncia a fala do presidente da Funai Mércio Gomes, publicada no Estaddo em 13/01/2006, de que o Supremo
tribunal tera que definir um “limite” para as reivindicagfes cada vez mais “excessivas” por novas terras indigenas (Viveiros
de Castro, 2006, p.46).
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reconectando, para as autoridades, uma relagéo intima, essencial e imemorial que os Guarani
guardam com o territério que ocupam.

Também vale destacar que embora o sambaqui funcione bem como uma justificativa
para a posse da terra e até atue como um meio legal através do qual os Mbya de Niterdi
podem reivindicar a demarcacdo, 0 mesmo sambaqui é encontrado na aldeia do Mamanguéa
(Paraty — RJ), e talvez até em maior quantidade, porém pouco ou nenhum peso possui em
termos juridicos, sendo notado apenas porque dificulta o crescimento da roca plantada pelos
moradores da aldeia. Parece, portanto, que as preocupacOes diversas de cada caso Sdo
expressas em parte por este uso (ou pela falta dele, no caso do Mamangud) especifico e

direcionado dos sambaquis, o dito cemitério indigena.

2.2.2 Ressignificacdo de itens culturais no discurso para o outro

H& uma outra faceta nesta criacdo do discurso para o outro que pode ser vista através
do angulo das reflexdes antropolégicas acerca do turismo e busca por autenticidade. Pois
creio que por este contato constante e intenso com o jurua (branco) ser algo bastante recente
na vida desta familia, certas situacdes acabam por ser naturalmente forjadas, ndo no sentido
de falsificadas ou fingidas, mas sim originadas e ressignificadas a partir das atualiza¢des das
relagdes. Grunewald (2003) ira chamar a atencdo para o fato de que nada ha de artificial nesta
identidade que é entdo criada, destacando o carater de negociacdo que permeia todo o
processo.

Ele afirma que, diante da demanda turistica e das oportunidades que dela surgem, 0s
itens de determinada cultura “podem ser ressignificados como mercadorias, além de servirem
(...) como forma de expressdo simbdlica com um propdsito ou um valor de troca num sistema
maior.” (MacCannell.1992c. p.168, Apud Grunewald 2003). Assim certos rituais, como o
nimongarai (batismo) adquiriram um novo formato, ndo para 0s jurua que estavam presentes,
mas sim por causa deles.

Até porque seria este 0 segundo nimongarai (janeiro de 2009) presidido pela pajé

Lidia*, e contava com presencas tais como Licurgo (ator da Globo, na época atuando no

“2 Neste sentido sublinho que a fungdo de lider espiritual da pajé Lidia foi consolidada mesmo na aldeia de Niterdi, isto &,
apos a saida do grupo de Paraty Mirim. Somente ali ela efetivou seu poder realizando curas, rezando, proferindo as boas
palavras (ayvu pord) e realizando os rituais de batismo. Porém é necessario observar que, em sua qualidade de pajé iniciante,
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seriado juvenil “Malhagdo”*

), Priscila Camargo (também atriz), integrantes do CCOB, e
guem mais se dispusesse a passar pelo batismo. O que aconteceu naquela noite ndo foi uma
encenacdo, mas tampouco foi como um nimongarai tradicional mbya guarani, foi sim uma
terceira coisa, que sO pode ser compreendida a partir da nocdo de que “ndo ha regra fixa” para
a vida, tal como me disse Amarildo, mas que a cultura € algo dindmico e fluido, plenamente
capaz de se reinventar. A musica, a reza, a fumaca, o som da chuva fina na cobertura de sapé
no exato momento em que a pajé iniciava sua reza, tudo isso trouxe o poder de uma presenca.
Seria a Lidia se estendendo pela casa? Seria a densidade sonora preenchendo os espagos?
Nhanderu Tupa (Deus) teria descido ali para escutar as boas plavras? Seja o que for que tenha
acontecido, foi capaz de levar alguns dos presentes as lagrimas.

Para exemplificar melhor a via dupla com que a relagdo entre identidade e
autenticidade pode se constituir, passo a narrar uma situacdo extraida de meu diario de campo.
Era aniversario de Nélio (13 anos) e uma jurua, amiga deles, chegou na aldeia trazendo dois
bolos: era aniversario dela também. Tudo ja estava combinado por telefone, todos sabiam que
ela viria e traria os bolos. Chegando 4, ela pds os bolos na mesa e queria que eles fizessem tal
como fazem tradicionalmente nos aniversarios guarani. SO que eles ndo fazem realmente nada
do tipo quando aniversariam, conforme pude testemunhar alguns dias antes, por ocasido do
aniversario do Luciano, quando nem mesmo se preocuparam em lhe dar os parabéns®.

Porém a situacao exigia que algo fosse feito, assim mandaram buscar o violao na opy,
colocaram Nélio no meio da roda, em frente ao bolo, e a menina (jurua) perguntava “é assim
que vocés fazem? O aniversariante fica no meio?”, e a Lidia respondia com descaso “é assim
mesmo”. Aconteceu entdo uma apresentacdo de coral, algo que sabidamente os jurua gostam
de ver. Enquanto eles cantavam os hinos a menina se p6s a chorar, e ao final, ainda chorando
agradeceu muito e falou que eles eram como uma familia para ela. Os Mbya s6 aplaudiam,
enquanto ela falava, “esta é a manifestacdo jurua de alegria”, e chorava ainda mais. Diante da
pressdo que todos fizeram para que falasse, Nélio comentou em voz baixa, “obrigado por ter

vindo” e estendeu-lhe a mao.

ela batizou apenas os jurua (brancos), sendo que para a realizacdo do nimongarai de duas criangas mbya, seus netos, ela
mandou a FUNASA trazer o S.Ramon, seu padrasto, entdo residente da aldeia de Paraty Mirim.

3 E interessante observar que o seriado era assistido pelas criancas da aldeia, que se assustaram ao ver Licurgo, pois ficaram
perguntando como ele poderia estar ali se no dia anterior ele tinha sido preso, isto é, 0 seu personagem no seriado estava na
prisao.

4 Apenas & noite o dono de um quiosque da orla da praia de Camboinhas, liberou para eles tocarem o forré. Levaram o
teclado, microfones, amplificadores, e regaram o show com peixes fritos, batata frita, caipirinhas, refrigerantes e cervejas.
Fois assim a festa de aniversario de Luciano: com excecao da data, em nada se diferenciou de outros sabados de forr6 neste
mesmo quiosque.
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Se nos perguntamos se tal manifestacdo faz parte do leque de praticas cerimoniais (ou
“tradicionais”) guarani, facilmente responderemos que ndo. Porém, em relacdo aquela
situacdo determinada e considerando a relacdo que os Mbya ja haviam desenvolvido com a
menina em questdo, ela fez todo o sentido, e pode, eficazmente, a partir do que afirma
Grunewald (2003), vir a se tornar um modo de comemorarem 0s aniversarios com ou para o
jurua.

De uma forma semelhante ocorreu o surgimento de uma tradicdo mbya guarani, dos
anos 1990 até os dias de hoje: a formacdo dos corais. Como me disse Lucas (da aldeia de
Bracui, Angra dos Reis, RJ), antes os hinos eram apenas melodias sem letra, como os cantos
religiosos (mborai), ai fizeram reunido e comecaram a colocar letra, “o que na época foi muito
mal visto pelos mais velhos”. Lucas comentou que tinha até que parar de tocar os hinos
guando se aproximava um mais velho do lugar onde o coral estivesse ensaiando.

Um relato de uma importante lideranca mbya guarani, Vera Popygua (2006)* cacique
da aldeia Tenondé Poré (Séo Paulo - SP), explica de maneira mais detalhada como se deu o

(re) surgimento da tradicao dos corais guarani:

Em 1992, teve convite de Portugal para alguém que fosse representar os Guarani. E na época
eu fui representar os Guarani nos 500 anos de resisténcia. E la em Portugal eles estavam
comemorando 0s 500 anos do descobrimento da América. L& estavam em torno de 10.000
pessoas participando da festa, estava ministro e eu estava la. Ai fui e me apresentei. A partir
de quando me levantei ali, me lembrei de um canto, um canto que meu avd (...), ele cantava
quando eu tinha cinco, quatro anos. Na hora que eu levantei, peguei o microfone e cantei. E
na hora dez mil pessoas ficou tudo caladinho.Eu estava sozinho ali. Eu no alto, subi, cantei.
Parece que tudo parou ali. Eu cantei. (...) Em 96, quando aconteceu o encontros dos povos
indigenas no Ibirapuera, estavam discutindo como fazer a abertura do evento. Eu fiquei
pensando e me recordei desse canto do meu avl. Eu podia ensinar as criancgas. Peguei cinco
meninas e mais cinco meninos. Eu pegava o violdo e cantava, saiu lindo. Ai gravamos um CD
para a abertura do encontro. Mas quando estivemos conversando com os mais velhos, disse
“eu pensei uma coisa diferente para a abertura do evento”. E os mais velhos falaram: “ndo! O
canto das criancas € uma coisa muito relevante, uma coisa sagrada, porque vocé fez isso?”,
me cobrando. S6 que nisso ja veio na minha cabega que em 1970 até 80, e 80 até 90 mesmo o
Guarani é considerado como Guarani do passado, Guarani é uma lenda, aculturado. (...) Ai eu
dizia que era importante pelo menos divulgar a lingua, divulgar o canto das criangas para
mostrar que 0 Guarani esta vivo (...). Ai os mais velhos comegaram: Acho que tudo bem, acho
que ele tem razdo”. De repente, na abertura do evento, tocou aquilo no estadio. E todo mundo
ficou surpreso. O Jodo [da Silva, lideranca religiosa e politica da aldeia Bracui, em Angra dos
Reis/RJ] falou assim: “puxa que lindo. Eu também sei essa musica, cantava quando crianca”.
Parece que aquele instante despertou todo mundo. Todos os mais velhos falaram: “eu cantava
também quando crianga”. Ai todo mundo voltou para as aldeias e ja falava: “vamos fazer um
grupinho, eu posso ensinar as criangas”. Dentro de umma ano, mutas aldeias ja tinham um
grupinho. Antigamente quando estava descendo o dia, as criancas se reuniam, cantavam para
ir purificando. Depois isso ndo acontecia mais, e de repente veio acontecer os CD e 0s corais.

“5 Cf.: Povos Indigenas do Brasil: 2001 — 2005/ [editores gerais Beto Ricardo e Fany Ricardo]. Sdo Paulo, Instituto Socio
ambiental. 2006.
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Foto 4: Apresentacdo do coral (aldeia de Araponga — Paraty, RJ)

Se as criangas ndo cantavam mais ao descer do dia para ir purificando como disse Vera
Popygua, a formacdo dos corais daria, em cada aldeia, um novo alento na apresentacdo dos
Mbya Guarani para a sociedade envolvente, o que resultaria em maior visibilidade e
valorizacdo de sua cultura e modo de vida especificos. Assim entendemos melhor como a
apresentacdo do coral ao publico entra na caracterizacao realizada por Amarildo (no primeiro
capitulo) acerca da cultura guarani, em ultimo lugar, razdo pela qual pude perceber em sua

descri¢do um gradiente proximidade ou intimidade a partir dos préprios referenciais mbya.

2.3 Uma viagem a Paraty: futebol, consumo e compartilhamento

Certa vez me dispus a ir com os Mbya da aldeia de Niter6i até Paraty Mirim, a
propdsito de uma partida de futebol do tipo “time de Niter6i” X “time de Paraty Mirim”. O
plano era ir e voltar no mesmo dia, e para tanto, tinham alugado uma van e combinado tudo
com antecedéncia. Na aldeia de Paraty Mirim estava acontecendo um campeonato de futebol
naquele fim de semana e 0 nosso time participaria na condi¢do de convidado, até porque 0s

Mbya de Niter6i moraram em Paraty Mirim por 13 anos.
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Eu tinha dormido na aldeia no dia anterior e desde entdo, Nélio ja vinha me
perguntando se eu ia com eles para Paraty*, e eu respondendo que ia. Ele, entdo, me falava
que eu tinha que pagar logo os 28 reais da van. Na hora respondi que qualquer hora poderia
pagar, que o dinheiro estava no meu bolso. Mas me chamou a atengdo a preocupacéo dele em
relacdo ao dinheiro. Mais tarde, logo depois do ritual da casa de reza, Isaias me perguntou se
eu ia mesmo e ai eu falei que sim ja perguntando se ele queria que eu pagasse logo. Ele
respondeu afirmativamente, explicando que seria melhor, pois no outro dia, ele mesmo ja
acertaria com o rapaz da van de uma vez. Dei-lhe 30 reais, ele disse que me dava o troco na
primeira parada da viagem.

No outro dia, quando acordei, bem cedo, logo vi Iracema (filha mais velha de Lidia)
fazendo xipa*’ para seus filhos levarem na viagem. Isafas j estava acordado, e quando me viu
a primeira coisa que falou foi “o carro ja esta atrasado” (eram ainda umas seis e meia da
manhd). L& pelas sete a van chegou na aldeia, e s6 entdo todos foram se aprontar. E isto ndo
significa que foram arrumar suas mochilas, como a minha mentalidade jurua (branco)
esperaria, pelo contrario, colocaram suas roupas de jogar bola, chuteira, meido e tudo o mais,
encheram a bola com uma pequena bomba, e estavam prontos. Pagaram uma parte para o
motorista da van e entdo partimos. Quando entrei, Nélio, oferencendo-me um restinho do seu
xipa, disse “toma, o seu pedacinho”. Agradeci-o pela gentileza e, dando uma risadinha diante
do tamanho do meu “pedacinho”, coloquei-o todo na boca para saborear a iguaria, cujo gosto
lembra massa de pastel. Ndo que eu tenha pedido a ele, ou dado mostras de que desejava
comer, Nélio simplesmente teve a delicadeza de compartilhar seu lanche comigo, ainda que
apenas um pequeno pedaco. Naquele momento, foi apenas esta atencdo que notei como algo
diferente do que eu estava acostumado a vivenciar em relacdo as criancas jurua (nao-indias)
mas posteriormente pude encarar aquele pedacinho de xipa a luz de um cddigo de
reciprocidade mbya guarani.

Logo ao sairmos, Amarildo e Isaias me perguntaram se eu tinha dinheiro. Eu, rindo,
disse que tinha o troco de 2 reais que o Isaias estava me devendo. Amarildo disse, “entdo,
ainda bem que eu tenho 6 reais. Eu tinha 20 mas tive que comprar uma pec¢a pra consertar a
bicicleta, 14 reais, ai sobrou s6 6”. Neste momento ja comecei a sup0r e posteriormente pude
concluir: o dinheiro, elemento essencialmente originario do mundo jurua (branco), apenas

encontra seu sentido naquilo que é, devemos admitir, sua funcdo primaria, ou seja, o

%6 |ogicamente, o convite ja vinha sendo feito por eles ja ha alguns dias. Acho que devido ao fato de eu sempre ir 14 e jogar
futebol com eles, pratica diaria e realizada quando o sol esta baixando no final da tarde.

47 Um tipo de p#o frito, feito com farinha de trigo e 4gua. Presenca quase diaria no café da manha deles, até onde pude
observar.
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consumo. Talvez por isso tanto Nélio quanto Isaias preocuparam-se por antecedéncia com o
meu pagamento da van: ao dinheiro que estava no meu bolso deveria ser dado um destino, e o
caminho correto seria as mdos de Isaias e posteriormente as maos do motorista da van. Tal
como Pissolato (2007) ja afirmava em seu livro, pouca ou nenhuma razdo ha para se poupar
dinheiro, a ndo ser para as passagens e lanches nas viagens.

Um pouco antes de chegar em Angra dos Reis, 0 motorista parou para tomar um café.
Todos desceram da van para ir ao banheiro e, nisso, Isaias me entregou uma nota de 2 reais,
do troco que me devia. Depois, enquanto eu ajudava o motorista a calibrar os pneus do
veiculo, os Mbya apareceram com varios sacos de fandangos. Ndo costumo comer esses
salgadinhos “elma chips”, e acredito mesmo que sdo extremamente prejudiciais a satde, mas
tal opinido ndo me valia de nada naquela situagdo, mesmo porque, ndo haviamos comido nada
(fora o pedacinho de xipa) até aquele momento. Assim, no seguir da viagem foi uma festa de
fandangos, mas ali outra coisa me chamou a atencdo (além da péssima escolha, para 0os meus
parametros, é claro, de salgadinho “elma chips” como primeira refei¢do do dia): a distribuicéo
do consumo do biscoito. Sem avareza, todos ofereciam e pediam, de acordo com suas
vontades, mas também respeitando as vontades alheias. Ha nesta reparticdo do consumo uma
certa gentileza (tal como quando Nélio, uma crianga nos seus 13 anos, guardou o Ultimo
pedacinho de sua guloseima matinal, para mim, um jurua, aquela época, ainda relativamente
desconhecido) e um cuidado em relacdo aos outros membros do grupo que me chamaram a
atencao.

Nossa proxima parada foi na rodoviaria de Paraty, onde iamos buscar alguns
“parentes” (primos deles, da aldeia de Araponga, também localizada em Paraty). Ja era quase
meio dia e s6 tinhamos colocado fandangos em nossos estbmagos, entdo, peguei meus 2 reais
e comprei um biscoito de leite, o qual ofereci e dividi com todos. Depois achei mais 60
centavos no meu bolso e o Jacquelino (14 anos) me disse pra eu comprar um biscoito de
morango no mercado, que custava exatamente isso. Entdo eu e o Nélio fomos 14, e em frente
aos biscoitos ja estava o Amarildo escolhendo. Falei que tinha 60 centavos e ele falou para eu
jogar na mao dele que ele ia comprar com o dinheiro que tinha. Compramos um biscoito
maizena e um recheado tipo trakinas. O primeiro foi logo aberto e todos comeram até acabar.
O segundo, Amarildo guardou debaixo do braco e so6 abriu dentro da van, onde deu um
biscoito pra cada um.

Durante esta parada, Amarildo me disse que “ainda bem” que eu era acostumado a
comer pouco, que ele também era assim e que por isso éramos “magrinhos”. Disse que se

comer ao meio dia, ndo precisa mais comer, s6 no outro dia. Falei, entdo que é bom, pois
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dormir com o estdbmago e o intestino vazios facilita 0 sono e também ajuda a sonhar bem, e
ele concordou. Eu também falei que comia pouco assim estas besteiras, mas que encarava um
pratdo de arroz com feijao na hora das refeicdes, e Amarildo e Nélio disseram “eu também”,
rindo.

J& em Paraty Mirim, dentro do campo no qual iamos jogar, mas momentos antes do
JOgo, a sede apertava nossas gargantas e os Mbya a matavam em copinhos de guaravita, que
também eram divididos. Ao terminarem de beber jogavam o copo plastico por ali mesmo,
pelo chdao do gramado do campo. Eu é que quis catar e colocar tudo dentro de um saco
plastico, ato que realizei de bom grado, mas ao qual poucos ou ninguém prestou muita
atencdo. Também vi, depois latinhas de refrigerante e papéis de bala serem jogados pela
janela da van em movimento, o que me fez pensar que, apds o consumo do produto, o lixo que
resta deixa de ser de responsabilidade daquele que o porta para tornar-se, literalmente, poeira
na estrada.

O jogo tinha sido apostado (cada time pds cinglienta reais) e n0s ganhamos nos
pénaltis, ap6s 90 minutos regulares e uma prorrogacdo de dois tempos de 15 minutos sem
intervalo. Assim, ap0s o término da partida a primeira coisa a fazer foi pedir 5 latinhas de
coca-cola no bar proximo ao campo, para o time “matar a sede”. Depois fomos de van até
Patriménio, vilarejo que fica 7 km depois de Party Mirim (no sentido Rio — Santos), onde se
inicia a trilha até a aldeia de Araponga, na qual residem Nirio e Nino que tinham jogado no
nosso time e foram conosco para a celebracéo da vitéria num boteco localizado na entrada do
vilarejo.

Ali se deu a consagracdo, atraves é claro, do consumo. Pedimos varios x-salada,
porcdo de calabresa, cervejas e refrigerantes. Amarildo foi 1& dentro e, enquanto ndo vinham
os sanduiches, comprou pele de porco frita (tipo bacon) pro pessoal comer. E eles ficaram
nesta comemoracao, bebendo uma cerveja, alguns fumando cigarro, jogando sinuca, até dar a
hora de ir embora. Foi notdrio neste momento como os Mbya podem criar uma barreira na
sociabilidade ao se agruparem por meio da lingua, de modo que nem eu nem 0s outros (0
motorista da van e outros indios da ocupagdo do museu que tinham ido jogar conosco: dois
patax6 de caraivas, sul da Bahia e um caraja de Goias) podiamos entender o que falavam.

Decerto que o consumo de cerveja ndo se mostrou excessivo, porém, para mim foi
algo novo, dado que nunca os tinha visto beber alcool até aquele dia. N&o se trata de uma
questdo moral, mas sim de uma surpresa devido a minha ignorancia de pensar que cerveja ndo

fazia parte do horizonte cultural deles, apenas porque nunca tinha os visto consumindo nada
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de alcool*®

. Bem, pelo visto, é parte integrante de uma vitoria futebolistica, para a qual eles se
preparam diariamente fazendo “exercicio” (modo pelo qual ja ouvi eles se referirem ao jogar
bola) em seu campinho de areia na aldeia de Niteroi.

Creio que a maior parte dos cem reais ganhos no jogo ficou mesmo na comemoragao,
entre as cervejas, refrigerantes e lanches para os 11 jogadores. E isto nos traz a questdo inicial
deste item de minha descricao, a qual ja citei acima: o significado do dinheiro enquanto gasto,
enguanto consumo. Afinal, estes Mbya se dispuseram a alugar uma van, ir até Paraty Mirim,
jogar 120 minutos de uma partida de futebol, tomar cerveja, lanchar e voltar para Niterdi, tudo
isso no mesmo dia! E, ao meu ver, a gloria de tudo estava ali, no momento da festa final, pds
vitdria suada, quando nos sentiamos como guerreiros que demonstraram forca e coragem em

campo e ao final ganharam a batalha e, com ela, a merecida recompensa pelo desempenho.

2.3.1 Divisdo e reciprocidade: trajetérias de consumo

Como procurei destacar durante a descricdo acima, dois momentos me chamaram a
atencdo, pois me levaram a uma reflexdo posterior sobre a sociabilidade e a natureza da
reciprocidade entre os Mbya. O primeiro deles foi quando Nélio guardou para mim um
pequeno pedaco do seu xipa, seu Unico desjejum daquele dia. O outro foi 0 modo pelo qual os
biscoitos comprados na primeira parada da viagem eram distribuidos: quem pedia, recebia o
pacote para pegar 0 quanto quisesse, porém ninguém pegava muto mais do que ninguém,
como gue respeitando um acordo tacito acerca de uma divisdo meio igualitaria do fandangos.
Tal acordo pode ser lido a partir do modo guarani de perceber os valores que estdo envolvidos
na vida em comunidade, principalmente no que diz respeito ao consumo de bens alimentares:
divisdo e compartilhamento. No cotidiano da aldeia observei que tanto o trabalho quanto os

2149 4

alimentos eram compartilhados e divididos: o trabalho “para a comunidade™™ é realizado em

conjunto®, seja na construcdo de uma casa (pelos homens) ou no preparo dos alimentos (pelas

“8 Posterormente, ao me aprofundar mais no trabalho de campo nas aldeias de Paraty, tomei ciéncia de que o alcoolismo é um
problema grave para alguns individuos guarani mbya da regiédo. Ja foram registradas algumas mortes por atropelamento de
individuos mbya que andavam embriagados pela beira da estrada Rio-Santos.

“9 Certa vez conversava com Joaquim, na aldeia de Niteréi, enquanto ele fazia um bichinho de madeira em sua casa. Logo,
chamaram-no |4 de fora para que fosse ajudar a yterminar na construcdo de uma casa. Entdo ele comentou comigo enquanto
largava o bichinho inacabado em cima de uma mesa: “é assim, alternando entre 0 meu trabalho e para a comunidade eu vou
levando...”.

% Isto n&o quer dizer, logicamente que toda a aldeia se mobiliza para todas as tarefas, mas que aqueles que s&o eleitos para
determinadas atividades, como catar lenha, ou pescar, por exemplo, dividem entre si o trabalho.
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mulheres); a hora do almoco e do café da manhd, reunem a maioria dos habitantes da
aldeia®, enquanto as panelas ficam em cima de uma mesa, com 0s pratos ao lado.

Um terceiro fator que gostaria de destacar, na descricdo acima, é o trajeto efetuado
pelos Mbya, em relagéo aos itens consumidos. Primeiro foram os biscoitos na primeira parada
da viagem, depois foram mais biscoitos, ja em Paraty (comprados num supermercado) e por
final, apds o término da partida, um bar para a compra de lanches, refrigerantes e cervejas. O
gue chamo a atencdo aqui € que, se a relacdo com o dinheiro passa certamente pelo mundo
jurua (branco) através do consumo, 0s supermercados e mercearias sdo pontos de passagens
necessarios e fazem parte do itinerario de consumo, ndo sé das viagens, mas do cotidiano dos
Mbya.

Assim, cito por exemplo o Mariano (de Paraty Mirim) cujo deslocamento até a cidade
de Paraty ndo visa somente a venda de artesanato. Ele e sua esposa passam a maior parte do
tempo em que estéo na cidade expondo seu trabalho numa rua do centro histérico, porém, de
vez em quando (talvez, sempre que a venda de artesanato o permitir) eles voltam para a aldeia
trazendo varias garrafas de coca-cola dois litros, biscoitos, balas e chicletes com o objetivo de
revender na aldeia. De modo que é comum vermos alguns moradores se dirigirem a sua casa
na hora do almoco, para comprarem uma garrafa de refrigerante. Quando pernoitei por I3,
duas meninas (provavelmente irmas) vieram, nos dois dias pela manha, trazendo a quantidade
exata de moedas para comprarem chicletes. Aqui, a cidade (e 0 consumo associado a ela)
entra na aldeia, mas o faz através de um pequeno comércio gerido por um membro da
comunidade.

Se 0 consumo de alimentos originarios do mundo jurua (ndo-indio) é carregado de
restricdes no que diz respeito a concepcdo religiosa mbya, tampouco existe uma admoestacao
séria e sistematica por parte dos mais velhos, no sentido de que este consumo ndo aconteca.
Nd&o parece ser, portanto, no consumo intenso de itens alimenticios provindos dos nédo-indios
que os Mbya percebem a acdo da porc¢éo teldrica da alma (teteregua), ainda que reconhegam
nele uma condicdo causadora de um peso corporal indesejado para o ideal ascético. Santo, da
aldeia do Mamangua, me disse certa vez, que se a pessoa quer entrar na opy, ndo pode comer
carne, porque sendo “o corpo fica pesado”.

N&o sendo na qualidade propriamente dita dos itens consumidos que os Mbya

identificam o “jaguar”, isto é, a exterioridade predatdria, sugiro que eles a localizem

%! Me refiro aqui ao fogo de cozinha que é aceso na casa de Lidia e Pedro, que reine a maioria dos seus filhos e netos,
excluindo-se aqueles que preferem eles mesmos investir no preparo de seus alimentos. Outros ntcleos familiares que
porventura venham a morar na aldeia, tendem a possuir sua propria cozinha.
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justamente através do estado de animo do individuo. Assim, estados de anti sociabilidade
marcante (como comprar um biscoito e ndo querer compartilhar com ninguém, por exemplo),
ou aqueles em que a pessoa fica desanimada (deitada) como em situacGes de doencga, indicam,
para 0os Mbya, que “alguma coisa de ruim” estad agindo na pessoa, o que pode significar,
sugiro, a preponderancia do teteregua®? em detrimento da porcéo divina da alma (nhe’e) e

Na aldeia de Niterdi os percursos de compra sdo efetuados geralmente por jovens do
sexo masculino, de bicicleta. Acompanhei muitas vezes Amarildo ou Luciano ao banco, ao
shopping, a loja de 1,99, mas certamente, na maioria das vezes iamos fazer compras para o
almoco. Percebi que 0 que se comprava era quase sempre destinado ao consumo imediato.
Assim, muitas vezes perfaziamos o longo trecho de bicicleta até o mercado apenas para
comprar um frango, dois quilos de tomate e um repolho, por exemplo.

Item comum de compra, também durante estas idas ao mercado (ou a cidade), era
crédito para os celulares de cartdo, de uso comum entre os Mbya. O celular é usado para a
comunicacdo com parentes distantes, com funcionarios da FUNAI e FUNASA, com a
finalidade de chamar taxis, para pedir entregas de gas (de cozinha), etc. Mas observei que o
uso mais comum (principalmente entre 0s jovens) é para escutarem mdusicas de forrd, que
baixam pela internet numa lan-house e transferem para o aparelho. Assim, com o celular
fazendo as vezes de radio, passam os momentos de trabalho a escutar Deja Vu, Calcinha
Preta, Forro Boys, etc (bandas de forrd de grande popularidade atualmente).

As mesmas musicas também sdo desfrutadas nos aparelhos de DVD que diversas casas
da aldeia possuem, e quse sempre nos volumes mais altos que o aparelho permitir. Jamais
observei qualquer admoestacdo por parte dos mais velhos para que abaixassem o volume ou
deixassem de ver os DVD’s (que sdo munidos de alto teor erdtico, visto as letras das musicas
e a sensualidade das dancarinas que aparecem nos clipes). Paciéncia e calma como valores
espirituais para 0os Mbya Guarani parecem se expressar também aqui: certa vez o cacique
Miguel, de Paraty Mirim, descansava de tarde em sua cama, quando algumas criancas e
jovens ligaram o radio logo ao lado dele e colocaram forr6 num volume altissimo. Longe de
se levantar bravo com as criangas, Miguel, ap6s uma leve olhadela para o lado, baixou um

lencol que fazia as vezes de cortina de sua cama, e voltou a dormir.

52 Neste sentido a porgdo teldrica da alma pode ser entendida como um canal através do qual “alguma coisa de ruim” pode
agir na pessoa. Alias, ndo posso afirmar certamente a localizagdo desta “parte” da alma, tendo o Santo afirmado para mim,
certa vez, que o teteregua “fica sempre por aqui assim” e gesticulou com as méos indicando as proximidades do corpo. Em
oposicdo, o nhe’e € um canal de comunicagdo com os deuses, possibilitando que o individuo se fortaleca (mbaraete) e
obtenha sabedoria (mba’ekuaa) para trilhar o bom caminho (-guata tape porg).
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A televisdo, por sua vez, além de ser utilizada para assistirem aos DVD’s de forro,
filmes®®, etc, também faz entrar nas ocas guarani as noticias do mundo através dos jornais e
noticiarios. Porém, observei que o programa mais assistido é a novela, até porque, o horario
dos jornais coincide com aquele em que costumam entrar na opy (casa de reza). Notei,
contudo, que nado se trata de um acompanhamento assiduo, aos capitulos e ao desenrolar da
historia, mas sim de uma forma de comecar a descansar para logo cair no sono (que é o que
efetivamente acontece), ja que nenhum comentario aos fatos assistidos tem lugar no dia
seguinte e, além disso, de uma forma geral, s6 véem novela de noite, apds sairem da casa de
reza.

Especificamente em relacdo ao Amarildo, ele era o encarregado de executar, por assim
dizer, as tarefas bancarias referentes aos membros mais velhos da comunidade, como seus
pais ou 0 seu av0. Tal fato se da por ser ele um dos Unicos dali que sabe ler bem (além do seu
irmdo, o cacique Darci), conforme me disse Luciano, quando afirmou que ele préprio ndo
sabia ler, pois nunca quis estudar muito. Amarildo tinha a solene missdo de averiguar se as
aposentadorias bateram no dia certo nas devidas contas, e quando fosse o caso, sacar algum
dinheiro e levar para a pessoa. Além do banco, percebi que Amarildo havia composto um
itinerdrio bem peculiar nos seus trajetos de bicicleta. Entre caixas de supermercado,
funcionarios dos quiosques da praia e o senhor que Ihe vendia 6leo para a bicicleta, ele
procurava lidar com todos por meio de uma simpatia comedida, educado, calmo e bem
tranquilo ao falar, como parece ser o tom da etiqueta Mbya.

Esta rede de relagdes que Amarildo soube criar e manter pode ser entendida como um
eixo fundamental na articulacéo entre identidade e lugar. Para Carlos (2004) o plano do lugar
se traduz também nos percursos e encontros através dos quais os habitantes das cidades déo
sentido ao ato de habitar. Se outros membros da comunidade ndo saem da aldeia, tais como as
mulheres, criangas e o proprio Isaias, irméo cinco anos mais velho do que Amarildo, este o
faz, e também por ai fundamenta o sentido de uma ocupacdo mbya guarani em solo urbano.

O que estou procurando ressaltar € que atualmente faz parte do modo de ser guarani,
principalmente em contextos como o da aldeia de Niterdi em que a cidade esta tdo proxima, o
consumo e o dominio de tecnologias eletronicas e de midia. Tal fato foi uma surpresa para

mim e o0 é para qualquer um que imagina o indio como um ser genérico e imobilizado num

58 Certa vez, levei para a aldeia uma série de filmes para que eles escolhessem algum para assistirmos juntos. Havia alguns da
série “video nas aldeias”, outros sobre os indios Xavante, e outro de artes marciais. Por unanimidade, este dltimo foi
escolhido. Tratava-se de um filme thailandés chamado “Ong bak, o guerreiro sagrado” e naquela ocasido juntaram-se jovens,
mulheres e criancas para assistir. Dali em diante, os meninos (criancas) ficavam me perguntando sempre que eu voltava na
aldeia “cadé o ong bak?”, de modo que tive que fazer uma copia para deixar la.
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tempo passado, sem levar em conta que as culturas se distinguem sempre em relacdo com

outras.

2.4. Protecdo ou inspiracdo: familias extensas e deslocamentos

XeramoOi nembaraetere eguata
Ja exa neamba™

O povo guarani € intensamente identificado na literatura académica com um
movimento migratério histérico classicamente denominado “a busca pela Terra Sem Males”.
Este fato, por si s@, ja aponta para uma relagcdo intima entre religiosidade e territorio, entre
modo de ser e espacialidade, entre jeito de viver e lugar para se viver. Esta relacédo ¢ a tal
ponto que levou Maria Inés Ladeira (2007) a afirmar que por motivos religiosos os Mbya néo
disputariam a terra, pois isto implicaria um modo de se relacionar com o territorio que ndo é o

deles:

Se um certo desapego e fragilidade em relagdo as glebas que ocupam e indefini¢do quanto
a permanéncia nas aldeias contrastam com o proposito firme de caminhar a procura de
lugares especiais, isso acontece, ao contrario do que se poderia supor, em razdo do
reconhecimento preciso e vivido do seu territorio. (...) A nocao de terra esta, pois, inserida
no conceito mais amplo de territério que sabidamente pelos Mbya, se insere num contexto
histérico (mitico) ciclico, e portanto infinito, pois ele é o préprio mundo mbya. (p.68)

Neste sentido, Machado (2008) recolheu um depoimento que traz de forma
significativa o contexto dos conflitos territoriais pelos quais passam o0s Guarani
contemporaneos. Cirilo, do RS, questionou a autora como poderia haver a terra sem males se
a tekoa (que Machado traduz como aldeia boa, terra boa) necesséaria para alcanca-la ja ndo
mais existe, em sua forma ideal. Passando de territorio continuo e circular a territorio
descontinuo e fragmentado (devido as demarcagdes como Terras Indigenas), “o processo do
“caminhar’ Guarani fica entdo bloqueado pelas fronteiras artificiais de seu mundo”
(Machado, 2008).

E a partir de um caminho aberto pela constituicdo de 1988 que a luta pela demarcacéo
das terras indigenas no estado do Rio de Janeiro comecou a adquirir mais forca. A

necessidade de um reconhecimento oficial destas terras comeca, entdo, a ficar mais gritante

> “Meu av6 que vocé ande com forca espiritual, nds vamos olhar o seu altar”. Trecho de hino guarani, da aldeia
de Mbiguacu (Florianépolis, SC), que escutei em CD na aldeia de Araponga (Paraty, RJ).
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devido ao crescimento de projetos imobiliarios e turisticos, em grande medida decorrentes da
construcdo da rodovia Rio-Santos (Machado, 2008). Porém, demarcacdo e homologacao de
terras implicam limites de deslocamento e uso do solo a serem respeitados, algo que, segundo
grande parte dos pesquisadores, se choca com a cosmovisao mbya guarani. Ananda Machado
(2008), afirma que, para os Guarani, demarcacdo significa a prépria deformacdo de seu
mundo. A autora complementa que “os Guarani consideram a terra algo impossivel de se
avaliar economicamente. O pajé Alcindo Moreira (aldeia Mbiguagu em Santa Catarina)
afirma “A terra é para todos, aquele la de cima nédo vendeu pra ninguém’”.

O desapego as terras ocupadas, citado por Ladeira (2007) deu lugar, com o passar dos
anos, a ciéncia de que necessitam lutar pela terra, sob o risco de perdé-la, surgindo dai uma
série de argumentos legais para ocuparem determinado territorio. Quando perguntei para o
Darci, cacique da aldeia de Niterdi, sobre o motivo de eles terem vindo justamente para
aquele local, ele respondeu que chegaram ali por pesquisa, pois estiveram olhando pontos de
sambaquis (cemitério indigena) pelo litoral do estado, e aquele lugar foi escolhido por ser o
mais tranqlilo. Veremos que ha varias outras razdes para a vinda deles, porém, como vimos
acima, o sambaqui € um argumento juridico que responde a altura o estranhamento da idéia de
indios ocupando um local dito urbano, presente na maioria dos questionamentos dos jurua
(ndo-indios) em visita a aldeia.

Tendo realizado seu trabalho de campo a partir de 1978 e permanecido por toda a
década de 80 e inicio da década de 1990 em constante circulacdo pelas aldeias guarani do
litoral do Rio de janeiro e Sdo Paulo, Maria Inés Ladeira, teve um papel fundamental para que
0 processo de demarcacao de algumas destas aldeias fosse concluido com sucesso (como € o
caso de Araponga e Paraty Mirim, em Paraty-RJ, e Bracui, em Angra dos Reis-RJ).
Trabalhando como antropéloga do CTI (Centro de Trabalho Indigenista) seus textos
procuravam desconstruir certa percepcao sobre os Guarani, qual seja, a de que se tratava de
“indios aculturados” e errantes, sem morada fixa. Na apresentacdo do texto, Ladeira (2007)

explica que trabalhou no sentido de

dissipar as visdes estereotipadas, vigentes no senso comum, que caracterizavam
equivocadamente a sociedade Guarani como ndmade e propor um novo enfoque para sua
dindmica territorial referenciada a prépria cosmologia. Com base na observagdo continuada
da mobilidade Guarani no tempo e no espaco, foi possivel apreender as raz6es da dinamica
social fundadas nos elos de parentesco, tecidos ao longo do tempo por conexdes genealdgicas,
bem como dos movimentos de familias extensas em busca dos lugares para formagéo de
aldeias.(LADEIRA, 2007, p.17).
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Ao que a autora se refere como dinamica social fundada nos elos de parentesco
gostaria de acrescentar que tais elos sdo como que possibilidades abertas para o deslocamento
dos individuos (como bem aponta Pissolato, 2007), porém, no que diz respeito as familias
extensas (que englobam trés geracdes ou mais) a dindmica social precisa ser pensada de uma
maneira diferente. Uma destas familias se basta, e a convivéncia entre duas delas, quando
chega a ocorrer, € no minimo tensa. Tal era o caso da familia que veio para Niterdi, quando
moravam na aldeia de Paraty Mirim, chefiada pelo cacique Miguel (94 anos), também lider de
uma familia extensa. A rivalidade entre estes grupos de parentesco como forma de afirmar e
criar uma identidade Guarani prépria deste ou daquele grupo foi algo ressaltado por Tonico
Kaiowa, na época morador da aldeia de Niteroi.

Gostaria de destacar aqui que a categoria familias extensas, tal como proposta pela
autora, foi utilizada, mais de uma vez, para caracterizar o deslocamento da familia de Lidia de
Paraty Mirim para Niterdi. Foi também Tonico quem utilizou o termo durante uma reunido
com integrantes da CCOB (Conselho Comunitario da Orla da Baia, 6érgdo ndo governamental
gue apoia bastante a ocupacdo indigena em Niterdi), secretario do pefeito de Marica (que tem
interesse em levar os Guarani para 1a) e outros jurua (ndo-indios) “amigos dos indios”.

O que ele explicava era que o grupo que se deslocou para Niter6i o fez enquanto uma
familia que sempre esteve unida, compartilhando os lugares em que morava, e desta maneira
pretendiam continuar. Esta caracterizacdo aparecia na fala de Tonico em oposicao a categoria
“indios em transito”, que ele usou para caracterizar individuos de outras etnias (Guajajara,
Kaiap06, Pataxd, etc) que estdo envolvidos em ocupacdes urbanas (como a do antigo Museu do
indio, no Maracand — RJ ou a do Tomas Coelho, zona norte do Rio). Estes estariam em
transito porque se deslocam, na maior parte das vezes, sozinhos, isto €, sem maiores vinculos
familiares, e, mais importante, sem a “necessidade real” de lutar pelo espago, posto que a
maioria destas etnias ja possui TI's (Terras Indigenas) devidamente demarcadas, como é o
caso dos Pataxd, na Bahia ou dos Guajajara, no Maranhdo. Dizia Tonico, “se algo der errado,
eles tém para onde voltar”.

Tal ndo é o caso da familia Guarani Mbya que veio a formar a aldeia niteroiense. Além
de terem vindo na forma mesmo de uma familia extensa, ou seja, trazendo quatro geracdes
(av@s, filhos, netos e até bisnetos), por razdes particulares de sua saida de Paraty Mirim, para
la ndo poderiam voltar, caso sua ocupacdo ndo desse certo. Podemos perceber que se trata de
modos distintos de deslocamentos indigenas, que, por suas particularidades, ndo podem e nem

devem ser tratados da mesma maneira.
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Note-se que todas as aldeias guarani mbya nas quais convivi (Niteroi, Araponga,
Mamangua e Paraty Mirim) eram compostas por uma familia extensa, isto €, um casal mais
velho, seus filhos, netos e bisnetos, e parece que uma tekoa Guarani, ao modo como afirmou
Pierre Clastres (1978) em seu A Sociedade Contra o Estado, parece ndo comportar duas, ou
mais, destas familias®. Tal era o caso em Paraty Mirim, onde a familia de Lidia atuava como
um nucleo a parte, a ponto de ser tratada por Pissolato, em sua etnografia como uma “unidade
econémica”, chamada de “parte baixa da aldeia” (2007, p.73), 0 que pde em foco o grau de
independéncia do grupo em relacdo a familia encabecada pelo cacique Miguel.

Assim, mesmo em Paraty Mirim, ou antes, numa fazenda na Forquilha (em
Patriménio, Paraty — RJ), a familia de Lidia podia ser considerada como uma “aldeia” em si
mesma pelo simples fato de ser uma familia extensa. E extensa € realmente a palavra correta
para descrevé-la, pois o casal Lidia e Pedro possui onze filhos, dos quais s6 a mais nova,
Marcia (13 anos) nao € casada. Todos 0s outros 0 sdo e tém no minimo um filho, alguns como
o Darci e o Isaias tem cinco. E por algumas razdes (destaco que ndo se trata de “regra fixa”,
mas de algo que acontece neste contexto especifico) os maridos e as esposas dos filhos vieram
morar com eles, pondo-se sob a chefia do Darci (cacique) e sob a protecdo da Lidia, lideranca
espiritual ou pajé.

E interessante destacar o que me disse Tonico sobre o tornar-se pajé: “parece que isso
de ser pajé é coisa em aberto para os mais velhos” (um dos termos de referéncia aos pajes,
como me disse Valdemar, de 29 anos, da aldeia do Mamangud, é Nhanderamdi, nosso avo),
ainda que a funcdo também possa ser exercida por jovens, tal como era o caso de Nino (filho
do pajé Augustinho, de Araponga). Tonico deu o exemplo do seu pai que nunca foi rezador e
agora depois de sessenta anos € gque comegou a curar e as pessoas vém procura-lo. Do mesmo
modo o Augustinho (pajé e cacique da aldeia de Araponga,) disse que a Lidia nunca ia na opy
(casa de reza) quando era pequena (ele é tio de Lidia, e morava na mesma aldeia que ela na
época), mas que pode ser que agora “depois de velha, Nhanderu olhe pela pessoa”. De fato, a
Lidia é “pajé novo”, e foi somente na aldeia de Niterdi que ela encontrou espago para exercer

plenamente a funcédo de lider espiritual do seu grupo familiar.

%% Quando isso acontece, como no caso da aldeia de Bracui (Angra dos Reis-RJ) e outras aldeias do litoral paulista, as
familias se dividem em pequenos nicleos, chamados joapygua. Cada joapygua se constitui por uma familia extensa e
funciona como uma tekoa em si, tanto na estrutura familiar como na utilizacéo e organizagao do espaco.
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2.4.1 Religido, autonomia e autoridade

Em sua etnografia, Pissolato (2007, p.388).) chama a atencdo para certos aspectos do
xamanismo (ou religido, como os proprios Guarani gostam de se referir) guarani mbya
voltados para a “duracdo da pessoa”. A autora comenta que diante da perspectiva de viver
numa terra em que as coisas literalmente se acabam, se estragam, morrem, a mobilidade
ocuparia um lugar fundamental na busca de lugares melhores para se viver (-iko) ou para se
viver mais (-ikove). O argumento central da autora em relacdo as possibilidades da dinamica
migratoria contemporanea dos Guarani mbya é que “tanto no xamanismo como no parentesco
estédo contidas sempre duas possibilidades em termos de orientagcdo da conduta pessoal: a de
colocar-se sob a protecdo do parente / xama e a de seguir a propria inspiragéo.”

Assim, ela chama a atencdo para tendéncias fundamentais da visdo de mundo dos
Mbya nos fazendo entender que a mobilidade, enquanto deslocamento em busca de bem estar
e satisfagcdo, o que em Ultima instancia, significa também salde (exar) se pauta por esta dupla
possibilidade:

Autonomia e autoridade seriam tendéncias que estariam sempre a atualizar-se nas matérias
mais diversas da vida dos Mbya, pondo em movimento o parentesco e as escolhas pessoais.
Na orientagdo das condutas como na organizagao dos coletivos, 0 que permanece em questao,
enfim, é sempre a busca da prote¢do fundada num saber originado em Nhanderu que, no final
das contas, é matéria de interpretagdo. (PISSOLATO, 2007 p.390).

Ir (para outra aldeia) ou ficar (com os proprios parentes) seriam op¢Oes disponiveis
para os individuos, cujas escolhas se dariam sempre de acordo com 0s sinais e mensagens que
cada um recebe das divindades. Ou seja, para o individuo se fazer durar nesta terra em que
tudo é feito para se acabar, em que todas as coisas possuem um fim e sdo, por isso, passiveis
de serem destruidas, é preciso estar atento e saber escutar o conhecimento divino, cuja fonte
inesgotavel € Nhanderu (Deus). Manter-se em contato com esta fonte, através da reza, do
petyngua (cachimbo), do canto (porai) e da danca (jeroky) seria o foco do jeito guarani mbya
(Mbya reko).

Na aldeia de Niterdi, observei que a unido familiar dos moradores se deve, em grande
parte, as escolhas de cada um de p6r-se sob a protecdo da mae, lider espiritual. Tais escolhas
operam, num nivel individual, em favor da formacdo de um grupo extenso sob os cuidados de

uma lider cujo poder espiritual € reconhecido e, além disso, € posto em préatica quase que
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diariamente, nas rezas e curas realizadas na opy (casa de reza). Ali o xamanismo (ou religido)
e 0 parentesco assumem quase que a mesma dimensdo, a da necessidade de se manterem
unidos para, deste modo fortalecerem a sua existéncia e a sua luta cotidiana. Alias
fortalecimento (mbaraete) e encorajamento (mbopy’aguaxu) séo parte integrante do que o0s
Mbya pedem a cada dia aos deuses.

O caso da aldeia do Mamangua € um pouco diferente, pois embora haja um grupo
unido pelo parentesco, o Santo (figura de idade mais avancada, 59, e pai ou avé da maioria
dos habitantes da aldeia) ndo é o cacique, e nem pajé, embora possa exercer um certo papel de
organizador durante as rezas na opy, bem como de curador, pois conhece muitos remédios do
mato (moa ka'aguy) que procura ensinar para seus filhos. O cacique, Roque, € casado com
uma filha do Santo, e ele mesmo é filho do cacique Miguel da aldeia de Paraty Mirim, de
onde o grupo também é proveniente.

Consideradas as diferencas nos dois casos vemos que a questdo colocada por Pissolato
(2007) de seguir uma orientacdo propria ou pér-se sob a protecdo de um lider é resolvida, nos
dois casos, de uma maneira semelhante: o grupo de irmaos se mantendo unido sob a protecdo
da figura do “mais velho” (pai, mée, avd ou avo), portador por exceléncia de uma sabedoria
“religiosa” ou “ancestral”. Esse respeito aos mais velhos apareceu em meu trabalho de campo
tanto como algo que falta hoje em dia (“as criancas ndo respeitam mais a palavra do mais
velho”) e que deve ser buscado, quanto como algo que deve ser observado. Os mais velhos
mandam, 0s mais novos obedecem, esta € uma situacdo que ilustra minimamente onde é que
0s Mbya imaginam que a sabedoria (e a autoridade) estd. Darci, em discurso para iniciar o
nimongarai (batismo) de janeiro de 2009, disse que “todo o trabalho é gracas aos mais
velhos, sdo eles quem nos falam as coisas”.

Diferente é 0 caso do cacique Roque, que por uma inspiracdo bem pessoal, segue seu
préprio caminho para fundar a aldeia do Mamangua, deixando para tras a protecdo de seu pai
e das liderancas espirituais de Paraty Mirim. Ele nos disse em entrevista (realizada em
setembro de 2009) que ja havia sonhado com o lugar hd muito tempo. “Eu vi aquela
cachoeira ali”, disse, referindo-se a uma cachoeira localizada na entrada da parte da aldeia em
gue mora. Certo dia, Jesus, um caicara morador da vila de Paraty Mirim, chamou o Roque
para trabalhar num sitio que possuia, na regido do Rio Grande, no fundo do Saco do
Mamangua. Roque aceitou e quando l& chegou e viu a cachoeira que tinha visto no sonho,
pensou “agora € que nao saio mesmo”. Eis um trecho de meu diério de campo, escrito logo
depois de uma conversa com Roque na qual ele nos contou um pouco de como foi sua ida

para 0 Mamangua:
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Roque disse que seus avos, que moravam em Aracruz (ES) falavam para ele que moraram por
ali, mas ele nunca ia, ficava s6 em Paraty Mirim mesmo. Certo dia resolveu ir e deixou para
tras fogdo, geladeira, televisdo, tudo, e foi. O Jesus (caicara da vila de Parati Mirim que
trabalha com os indios) levou ele e 1a ficou. O proprio terreno da aldeia era um sitio que
pertencia a esse Jesus, sO que agora eles ja estdo ocupando ha mais do que cinco anos, ja
querem que a FUNAI demarque a terra. Roque afirmou que ndo se arrepende de ter ido e
deixado suas coisas, pois hoje ja tem tudo de novo.

Logico que contextualizar este relato do Rogue implica em considera-lo como uma
versdo, um ponto de vista sobre os fatos. Especificamente, como ele proprio vé a sua saida de
Paraty Mirim, ou como ele estrutura este ponto de vista em uma narrativa direcionada a
pesquisadores jurua (brancos) que o interpelavam naquele momento. Mas podemos entrever
dois fatores importantes para um posterior entendimento do que guia os deslocamentos
guarani: primeiro, a orientacdo dos mais velhos (importante referéncia religiosa e cultural.
Dizem comumente que devem “respeitar os mais velhos”, reconhecendo nisto um meio de
preservar a tradicdo e a cultura guarani), e, segundo, a decis@o repentina de ir e deixar tudo
pra trds, como que se lancando a prépria sorte.

Ainda que referida a um tempo presente, a orientacdo dos avds pode ser vista como
equivalente as pistas deixadas na terra por personagens miticos chamados de nhanderykey
(“nossos irmaos mais velhos”), que aparece na narrativa de Davi da Silva, guarani mbya que

delineou para Maria Inés Ladeira (2007) os contornos da caminhada sagrada (oguata):

Nos, todos nos, desde antigamente, “andamos para o bem™ (oguata pord), iluminados por
Nhanderu. E, antigamente, Nhanderykey (nossos irmdos mais velhos) ndo tiveram
dificuldades. Nao havia fome nem doengas, antigamente. Estavam em plenitude (aguyje) e
ndo sentiam nenhum mal em seus corpos, pois s seguiam os ensinamentos de Nhanderu. Pois
ndo comiam as coisas deste mundo, ndo comiam sal. Eles comiam milho, kaguyjy (chicha de
milho).Todos 0s nossos antigos avds, nosos avés, Nossos avos antigos paravam onde o lugar
era nosso, nhenderekoa. Onde eles chegavam eles recebiam a iluminagéo, ficavam o tempo
certo para produzirem o seu alimento.” (LADEIRA, 2007, p.145).

Chama a atencdo que na continuacdo da narrativa, Davi relata os diversos lugares do
litoral em que os nhanderykey chegaram e passaram um tempo, bem como explica 0s nomes
que eles os deram (llha do Mel, por que tinha muito mel, Angra dos Reis, por causa do
Tangara, passaro comum na regido, etc). Embora a passagem de grupos Guarani por estes
lugares seja razoavelmente documentada, Davi, em sua visdo historica dos fatos, ndo os
dissocia da caminhada sagrada destes personagens dito “miticos”*®. Como explica Sahlins
(1990), sobre a relacdo entre estrutura e evento, a partir do presente Davi conta a histdria dos

% Mas que o termo de referéncia nos remete a uma posicio numa linhagem: os personagens das historias “miticas” (conforme
pude observar em minha etnografia) sdo quase sempre parentes dos Guarani atuais.
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seus antepassados, e a partir dela é capaz de achar significados diversos para a existéncia dos

Mbya contemporaneos.

2.4.2 A caminhada: “vocé sd vai aonde o Pai ilumina pra vocé ir”®’

Quando perguntei ao Roque se ele conhecia a D.Maria Tataxi, ele disse que era a sua
avo e que foi ela mesma que, la no Espirito Santo, falava deste lugar (do Mamangua) para ele,
dizendo que ja tinha morado ali h4 muito tempo atrds. D.Maria Tataxi Yvy Rete foi a lider
espiritual que se destacou entre as liderancas mbya que se empenharam na retomada de
territérios indigenas no litoral sul/sudeste a partir do inicio do século XX. Fugindo das
afrontas do exército paraguaio, Tataxi e sua familia seguiram para o Brasil por trilhas
estratégicas que passavam por antigos aldeamentos jesuiticos, tidos pelos Mbya como lugares
sagrados, onde seus antepassados se “encantaram™® (Pellon, 2008). O inicio da oguata
(caminhada sagrada) se da a partir do Posto Indigena de Guaritas (RS) na década de 1940,
guando Tataxi tinha por volta de 40 anos de idade. Entdo, o lider espiritual era Miguel
Benites, com quem Tataxi viria a se casar apds o falecimento de seu primeiro marido Roque
Benites (Medeiros, 1979 Apud Pellon 2008).

O primeiro ponto do litoral alcancado pelos trés clas que acompanhavam Miguel
Benites foi a cidade de Pelotas (RS), e a partir dai, observando sempre o mar, seguiram até
chegarem em S&o Paulo, onde foram recolhidos pelo SPI (Servigo de Protecdo aos indios).
Recolhidos por 10 anos a uma localidade interiorana, de nome Tariri, alguns Mbya acabaram
por abandonar os habitos da religido tradicional e se decidiram por permanecer ali quando
Miguel Benites se pds novamente a caminhar em busca da Terra Sem Males, acompanhado,
desta vez, apenas pelos 20 indios que compunham o seu cla, isto €, seus parentes mais
préximos (ou a sua familia extensa). O Karai (grande sébio) termina por falecer tdo logo o
grupo consegue alcancar o litoral na cidade de Silveira, em S&o Paulo. Porém, antes de seu
falecimento, Miguel passa para sua esposa, Tataxi a missdo de conduzir seu povo e dar
continuidade a caminhada sagrada. O proximo ponto de permanéncia do grupo seria entdo na
cidade de Paraty, ja no estado do Rio de Janeiro, e o final da jornada se daria alguns anos

depois, quando D.Maria e sua familia alcancam a cidade de Aracruz, no ES (Pellon, 2008).

% Frase dita por Santo, da aldeia do Mamangua, explicando para mim que tinha sido Deus quem tinha feito eu chegar até a
aldeia pois se “Ele n&o ilumina vocé ndo vai”.

%8 Em sua obra “Os indios e a Civilizacdo™ (1970), Darcy Ribeiro elucida um pouco mais este ponto ao afirmar que nesta
regido os jesuitas conseguiram organizar coletivamente os Guarani, elevando seu grau de desenvolvimento material e de
dominio de técnicas européias. Tais aldeamentos ficaram conhecidos como as missfes do Paraguai e formavam uma das
regiGes de maior densidade demogréafica do Brasil indigena (p. 105-106).
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Provavelmente é a esta caminhada sagrada de Tataxi que o relato de Davi da Silva,
colhido por Ladeira (2007), sobre os nhaderykey (“nossos irmaos mais velhos”), se refere. A
propria aldeia de Paraty Mirim foi fundada devido a orientacdo de D.Maria ao cacique
Miguel, entdo residente da aldeia de Aracruz (ES). No caso de Roque tanto sua avo indicou
uma certa regido boa para morar, quanto ele proprio apenas se disp6s a ir morar neste lugar
apos alguma dose de inspiracdo e coragem, que, em ultima analise, sdo provenientes das
divindades e explica em parte, porque a decisdo foi tdo subita a ponto de fazer ele deixar seus
bens (fogdo, geladeira, etc) para tras.

Santo narrou-nos algo semelhante, pois também disse que sonhou com o Mamangua
muito tempo antes de conhecer o lugar. Ele morava ainda na aldeia de Ubatuba-SP, s6 que
ndo estava gostando, e ja estava planejando voltar para o Parana (de onde é proveniente),
viagem que ia ser ajudada pelo cacique da aldeia onde residia. Disse que “0 cacique ia pagar
o caminh@o e tudo”, s6 que ele sonhou, e neste sonho Nhanderu (Deus) aparecia como uma
pessoa, um Mbya mais velho e mostrava pra ele, apontando e falando, a terra que ele ia morar
com a familia. Assim, da aldeia de Ubatuba, foi direto para 0 Mamangué, ndo chegando a
residir em Paraty Mirim nem por dois meses completos.

Novamente, percebemos que Santo seguiu sua propria inspiracdo, o que dito de outro
modo, pode significar que ele esta sob a protecdo direta de Nhanderu, o qual os Mbya dizem
se manifestar de maneira sistematica através dos sonhos. E ali que se véem as mensagens
sobre 0 que ira acontecer naquele dia, no futuro ou com algum parente distante; é ali que o
rezador iniciante escuta pela primeira vez sua reza; e € também no sonho que Nhanderu revela

para a pessoa que a partir daquele momento ela € um curador, ou pajé.
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3 TETE HA’E RETA: CORPO E LUGAR NA COSMOLOGIA E NA PRATICA

3.1 Mbaraete ha’egui mba’ekuaa regua: fortalecimento e sabedoria

Voltando um pouco ao que Tonico Kaiowa explicava sobre a diferenca entre os tipos
de deslocamentos, podemos nos perguntar: porque a mobilidade Guarani possui
caracteristicas tdo singulares? Isto €, o que faz a familia se manter unida e deste modo
pretender se deslocar e formar novas aldeias, algo que envolve conflitos com 6rgaos do
governo e até com entidades privadas? Podemos comecar a caminhar em direcdo a uma
resposta ao refletirmos sobre uma frase dita pelo Darci, quando explicava para um casal de
jurua (brancos) em visita a opy de sua aldeia porque entravam todo dia para rezar: “a gente
vai todo dia, porque assim mantém a cultura também, pois o conhecimento vem do
fortalecimento”.

Fortalecimento em Guarani Mbya, e em contextos relacionados a religido, se diz
mbaraete, e significa “fortalecimento espiritual”. Assim, numa espécie de inversdo do
esquema ocidental de aprendizado, ensinamento — aprendizado — conhecimento, Darci afirma
que é o fortalecimento espiritual e as praticas que ele envolve (rezar, dancar, fumar o
cachimbo, tudo isso dentro da opy) que trazem o conhecimento. Tal afirmacdo parece ir ao
encontro do que Miguel (26 anos) e varios outros Mbya me falaram sobre o tornar-se pajé:
“vocé ndo aprende de ninguém, é sé Nhanderu que ensina mesmo”. O que me parece
fundamental nestas idéias € a no¢do de que o conhecimento pode ser proveniente de outras
fontes, nas quais nada esta escrito, mas se pode sentir enquanto uma presenca ou uma forca
em agéo.

Este tipo de apreensdo do conhecimento, mais pratico do que abstrato, parece dever
muito ao fato de se tratar de uma cultura onde os costumes e modos de se fazer as coisas, Sdo
passados oralmente. Praticamente tudo o que as criangas aprendem, elas o fazem ouvindo,
observando e praticando. Sob este prisma, podemos observar que se “ndés modernos e
antropdlogos concebemos a cultura sob um modo teoldgico, como um “sistema de crencas” a
que os individuos aderem, por assim dizer religiosamente” (Viveiros de Castro, 1992, p.25) a
fluidez que a forma oral de transmissdo de conhecimento implica, favorece a percepcdo do

mundo através da dindmica das relagfes. Relacdo com as pessoas, relacdo com os “donos”
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(ija kuéry)® e até relacdo com os deuses. O que Viveiros de Castro (1992) procura pdr em
evidéncia € a abertura ao outro como forma identitaria e cultural dos antigos Tupi da costa,
em oposicdo a nossa nocao de cultura como uma “paisagem antropologica povoada de
estatuas de marmore” (p.26).

Decerto que o tema principal a que Viveiros de Castro (1992) se dedica em seu artigo,
sendo a natureza inconstante da alma dos indios Tupi-Guarani (na época da chegada do
europeus ao continete americano), ndo focaliza exatamente a questdo da oralidade e da
transmissdo de conhecimento, porém, a partir de uma leitura cuidadosa podemos tentar
aproximar suas idéias daquela apresentada por Darci no inicio deste capitulo, qual seja, de que
0 conhecimento vem da atualizacdo das relagdes com os deuses (fortalecimento, mbaratete).
Assim, o autor procura explicar a inconstancia do pensamento (e da alma) dos Tupinambas a

partir da afirmacg&o de que, para eles, o outro ndo era apenas pensavel — ele era indispensavel:

Guerra aos inimigos ou hospitalidade entusiastica aos europeus, vinganca canibal ou
voracidade ideolégica eram literalmente, o mesmo combate: absorver o outro e, neste
processo, alterar-se. Deuses, inimigos, europeus eram figuras da afinidade potencial,
modalizagdes de uma alteridade que atraia e devia ser atraida; uma alteridade sem a qual o
socius sogobraria na indiferenca e na paralisia (p.32)

Para Viveiros de castro (1992) o outro era 0 motor da sociedade Tupinamba, sem o
qual as dinamicas da vida em sociedade correriam o risco de encontrar seu fim no eterno
marasmo da igualdade e da indiferenca®. Relac&o com o outro expressa fundamentalmente no
unico ponto inegociavel da “crenca” indigena naquele tempo: a vinganga (p.28). A vinganga
era, por assim dizer, a principal heranca que os pais deixavam para seus filhos. Era através da
morte de um inimigo que um jovem se tornava adulto, ganhando um novo nome e com ele a
possibilidade de desposar outra mulher. E era também pela morte em méos inimigas que um
guerreiro conseguia alcancar a Terra Sem Males.

Para os Guarani Mbya contemporaneos o epiteto da predacdo (apresentada por

Viveiros de Castro através da guerra e da vinganga), conforme ouvi diversas vezes durante o

%° Os “donos” s&0 como que espiritos ou mestres que regem as coisas e lugares. Existem donos para cada espécie animal e
vegetal, como também para lugares como rios e matas. Conforme Miguel, da aldeia de Niterdi me disse, quando entram na
mata, eles sempre se pdem em relagdo com estes donos, de modo que se conseguem pegar alguma madeira, mel ou caca, tal
se da pela razdo exclusiva de um destes dono ter concedido. Ele disse: “quando a gente entra no mato, assim, se a gente pega
madeira, ou alguma coisa, é porque o dono esta dando pra gente. Sendo nao pegava, nao”.

8 Esta cosntatagio se assemelha de forma surpreendente com palavras colhidas por Pierre Clastres de um Karai, em seu texto
“Do Um sem o Multiplo”: “As coisas em sua totalidade sdo uma: e para nds que nao queremos isso elas sdo mas”. Esta idéia
nos remete imediatamente a Historia do Sol, apresentada no primeiro capitulo, onde vimos que a desigualdade era o ponto
fundamental nédo s6 para entender a relagdo entre os irmdos Kuaray e Jaxy, mas também a relagdo entre eles e as ongas,
exemplos ideais de uma alteridade assustadora e temivel, capaz, no entanto, de fazer com que Kuaray e seu irmdo alcangem a
morada de seu Pai, ap0s utilizar sua sabedoria e astlcia para mata-las.
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trabalho de campo, se encontra (hdo apenas, mas fundamentalmente®) numa porcao espiritual
da pessoa, isto é, num dos componentes de sua alma (o0 teteregua, parte telGrica da alma
humana), que traz consigo a possibilidade do desanimo, preguica, doenca e dor. Em oposicao,
a alma-nome de proveniéncia divina (nhe’e), quando esta forte, é reponsavel pelo animo
(vy’a) e pela alegria (vy’a) no convivio e nos afazeres diarios. Assim, se a “guerra” esta
situada neste “plano espiritual”, por assim dizer, faz-se necessario que os individuos
fortalecam seu espirito na danca, no canto e no uso do petyngua (cachimbo) pois estas sdo as
formas de se atualizar a relagdo com Nhanderu.

Como afirma Viveiros de Castro (2008), xamanismo ndo se aprende na escola, de
maneira que a “transmissdo do conhecimento tradicional ndo € discursiva ou analitico-
demonstrativa: aprende-se, (...), como se aprende a andar de bicicleta ou a jogar bola, ndo
como se aprende um teorema matematico ou uma doutrina religiosa” (p.81). Deste ponto de
vista podemos perceber melhor a importéncia da regularidade diaria do ritual, bem como da
presenca dos membros da comunidade, principalmente das criancas.

Tratando as divindades como exterioridades com as quais cada individuo tem a
possibilidade de se relacionar através de sua porcdo divina da alma (nhe’e) e considerando a
existéncia de outras exterioridades (0s “donos”, ija kuéry, e 0s espiritos dos mortos, angue
kuéry, por exemplo) com potencial para causar doenga, dor e desdnimo nas pessoas,
comegcamos a compreender um pouco mais do porque a opy (casa de reza) possui um papel
central na vida (teko) nas aldeias guarani mbya. Diante das poténcias maléficas, é na opy que
o fortalecimento (mbaraete) e o encorajamento (mbopy’aguaxu) para enfrenta-las com saude
(exai) e alegria(vy’a) podem ser aprendidos. Por estas razdes a pajé da aldeia de Niterdi,
Lidia, sempre exorta sua familia, durante sua fala cerimonial diaria dentro da opy, a ndo

esquecer nunca a casa de reza (perexarai eme opy’i).

81 A doenca (mba’eaxy) e a dor (axy) também séo provenientes de outras fontes: outros Mbya que saibam fazer feitico (ou
“simpatia”, como se pode escutar dos préprios Mbya), espiritos de pessoas mortas (angue) que vagam pela terra, e até mesmo
os donos (ija kuéry). Porém, apesar da variedade das fontes, todas elas sdo tidas como doencas espirituais, em oposicao
justamente a doenca do branco, digna de ser tratada pelo médico jurua, no posto de satde da aldeia. O tratamento para as
doencas espitituais se da na opy (casa de reza), onde o pajé enfumaca a pessoa, retira a doenga (mba’eaxy, literalmente coisa-
dor)do corpo da pessoa (materializando-a em pequenos objetos, como pedras ou pequenos pedagos de madeira), canta
(jeroky) e danca(porai).
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3.1.1 Sociabilidade e mborayu: o “ponto de vista” vindo da divindade

A possibilidade, portanto, de cada individuo atualizar sua relacdo com Nhanderu (a
exterioridade divina) pode ser lida como um ponto central da religiosidade mbya guarani.
Alids, a prépria cura efetuada pelo pajé ndo é na realidade um trabalho exclusivo dele, mas
como me disse Alzira (atual pajé de Paraty Mirim) “ndo sou eu, é o Nhanderu que cura”. A
afirmacdo esta de acordo com o que Pissolato (2007) ouviu de Candinho, pajé centenario, que
atuava na aldeia de Paraty Mirim, antes de seu falecimento: “por si mesmo ninguém faz (...)
Se Nhanderu ndo mostra, ndo quer” (p.345). Podemos ver que o poder nunca é atribuido ao
individuo, ainda que este excerca o papel de especialista, mas sim a uma exterioridade divina
que, embora possa se fazer ouvir por qualquer membro da sociedade mbya que saiba escutar
suas mensagens, seleciona alguns concedendo-lhe um dom espiritual através da revelacao.

No caso da Lidia, como vimos acima, apenas foi em Niter6i que ela comegou a exercer
de forma sistematica as funcdes de pajé e lider espiritual do seu grupo familiar. Vale entrar
um pouco mais na sua historia, conforme me contaram Miguel (26 anos) e Luciana (15 anos e
neta da Lidia). Comecaram dizendo que “a revelagdo da Lidia foi assim” e ai falaram que ela
bebia e fumava muito, sé que de um dia para o0 outro comegou a beber e a vomitar tudo,
passar muito mal. Neste ponto Miguel disse, “é assim mesmo, vocé ja sabe que Nhanderu ta
te chamando”. Quando estavam em Paraty Mirim ainda, eles fizeram uma casinha na parte de
baixo da aldeia, onde moravam, para ela rezar, ai “ela pegou petyngua (cachimbo) e
comecgou”. Porém disseram que s em Niteréi €  que ela comegou a curar e a fazer
nimongarai (batismo). Aqui fica clara a estreita ligacdo entre o deslocamento do grupo e a
revelacdo da paje.

O mesmo Miguel, falou-me que “tdo importante para nds quanto a opy é plantar.
Porque quando vocé planta assim, vocé ndo planta s6 para vocé, vocé planta pra toda a
comunidade, e Deus ta vendo isso. Vocé vai ficar forte, sua familia também, com saude”. Se,
como explicou o Darci, o conhecimento vem do fortalecimento espiritual, e este de contextos
em que o individuo se pde em contato direto com a divindade, o ato de plantar para a
comunidade também implica no fortalecimento do sujeito, pois “Deus esta vendo o que vocé
esta fazendo”. E o que o individuo faz de tdo importante é justamente pensar no grupo como
um todo e ndo apenas em si mesmo. Creio que é esta qualidade que Deus ira recompensar
com o fortalecimento aquele que trabalha e ajuda na plantagéo.

Podemos entrever, em ambas as falas, uma ligagéo estreita entre o fortalecimento

espiritual, algo provindo de Nhanderu (Deus), e o trabalho que se faz para o “outro” (no caso,



77

um outro habitante da mesma aldeia) ou mesmo para todo o grupo. Em relacdo ao trabalho (na
lavoura, construcdo, artesanato, etc), reparei que € bastante raro ver um individuo se isolando
dos outros em busca de “privacidade” para realizar sua tarefa. Pelo contrario, 0s momentos
sdo sempre compartilhados e o trabalho €, na maior parte das vezes, realizado para 0s outros
(ou, talvez seja melhor, para todos) e ndo para si mesmos. E, ao meu ver, essencial para a
familia, esta rede de compartilhamento, pois foi s6 quando comecei a me tornar parte dela,
que pude vivenciar aspectos mais profundos do cotidiano das aldeias.

A partir de leituras anteriores sobre religiosidade e xamanismo mbya guarani
(Cadogan Apud Melig, 2005; H.Clastres, 1978; Fausto, 2007) tomei ciéncia de uma nog¢éo de
reciprocidade e amor ao préximo que ja tinha ouvido falar durante o trabalho de campo, por
exemplo quando falavam que “o pajé ndo pode ficar bravo com ninguém, mesmo se outra
pessoa estiver brava com ele” ou que “o pajé ndo pode fazer mal a ninguém, a planta, bicho,
ndo pode cagar nem fazer trabalho pesado”. Trata-se do conceito de mborayu, traduzido
comumente como amor (Cadogan Apud Melid, 2005). Assim tratava de perguntar o
significado da palavra mborayu para alguns Mbya, buscando ver qual seria o significado do
conceito na vida cotidiana deles.

Certa vez perguntei para o Luciano (18 anos), morador da aldeia de Niterdi, e sua
resposta foi a seguinte: “mborayu € o cara bonzinho, que quando vai comer reparte entre
todos, mesmo que cada um fique sé6 com um pouquinho”. Esta nocdo de comunhdo e
compartilhamento esta bem expressa no folheto de divulgacdo da campanha “Povo guarani,
Grande povo” (2007), elaborado pelo CIMI (Conselho Indigenista Missionario) e pela

Comissdo de Liderancas e Professores Guarani Kaiowa:

Na economia guarani, o principio da solidariedade com o préximo ndo se manifesta de forma
coletiva, em que todos trabalham juntos e todos sdo donos de tudo. O que existe € uma
obrigacdo moral de ajudar sempre que 0 outro necessitar, de receber ajuda se precisar e
participar com alegria do trabalho do outro guarani. (...) A generosidade ¢ uma das virtudes
mais importantes na sociedade guarani e uma pessoa egoista, que acumule bens, por exemplo
n&o compartindo aquilo que produz com os demais, é criticada e marginalizada. (COMISSAQO
DE LIDERANCAS E PROFESSORES INDIGENAS E CONSELHO INDIGENISTA
MISSIONARIO REGIONAIS SUL E MATO GROSSO DO SUL. 2007, p.9)

O que se estd chamando a atencdo € para a mdatua disponibilidade, numa mesma
aldeia, para participar dos trabalhos que ora necessitem ser realizados, o que é feito (pelo
menos nas vezes em que participei dele) em um clima de descontracdo e alegria, além de sem
aquela pressa e urgéncia tdo caracteristicos em minha rotina no mundo dos jurua (brancos).

Para utilizar o ponto de vista nativo (Geertz, 1997) o proprio Santo, morador mais

velho da aldeia do Mamangud, explicou com suas palavras o significado do termo mborayu,
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dizendo que é “amar o seu semelhante. E ficar assim bem com o outro” e completou, de
forma significativa: “o pajé tem mais mborayu do que o nédo paje”. Vé-se logo que, ainda que
o formato da fala nos remeta a reminiscéncias de um sentimento cristdo, trata-se de algo
bastante diverso, pois que pensamento cristdo conceberia esta ligacao estreita entre 0 amor e 0
poder do xama?

Creio que esta ética do amor, conforme propde Carlos Fausto (2007), ndo deve ser
pensada como um resultado da imposicdo jesuitica sobre a cosmologia Guarani, e nem
tampouco como uma produgdo nativa pura e resguardada por uma capacidade inata de 0s
Guarani manterem segredo de seus mistérios. Ele propde que se trata de uma terceira coisa,
um estilo de criatividade (Wagner, 1981) atual e referenciado no passado (expresso no
“respeito aos mais velhos” que tantas vezes ouvi falar) que da conta de explicar o mundo e ao
mesmo tempo vivé-lo.

Para Fausto (2007), os Guarani inverteram a relacdo, comum na Amazonia indigena,
entre xama e espiritos auxiliares, equivalente a que se estabelece entre cacador e presa, na
gual o xama saberia como domesticar espiritos selvagens (como do jaguar ou da cobra, por
exemplo) tornando-os seus aliados e fonte de seu poder, curativo ou mortifero. Os Guarani,
pelo contrério, sempre dizem que para ser pajé “tem que receber de Nhanderu mesmo”, o que
fez o autor afirmar que “in order to found a new ethic of love (mborayhu) — wich was
probably built on native concepts of generosity and reciprocity, and nurtured by the “love thy
neighbor ethic of Christian message — the Guarani concealed the footprints of the jaguar”

(p.92).

3.1.2 A centralidade do conceito de alma na cosmologia mbya guarani

O conceito mbya guarani de “amor ao semelhante” (mborayu) ser4& melhor
compreendido se levarmos em conta a ja comentada nocdo dupla, ou polarizada da alma
humana. Na concep¢do mbya de alma humana encontramos dois po6los opostos, 0s quais
podemos perceber através de determinadas disposi¢Ges do individuo. A “porcdo divina da
alma” (Cadogan, Apud Melia, 2005), ou nhe’e, é originaria de Nhanderu, e revelada ao
individuo pelo pajé, durante o ritual de nimongarai (batismo). E responsavel, como me
explicou Santo, pela capacidade de adquirir a sabedoria, ficar animado, trabalhar, se levantar,
etc.

Na ocasido, eu perguntava para ele se era a mesma coisa fumar o petyngua durante o

dia (isto €, fora da opy) e dentro da casa de reza, no contexto ritual. Respondeu-me que
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“sempre que vocé sentir vontade, vocé pega o petyngua. Nao faz mal, ndo é como cigarro”.
Depois explicou que se ele ndo vai a opy (por preguica), fuma assim mesmo, em sua casa, Se
concentrando. Disse que deste modo a pessoa se anima para acordar bem no outro dia, sem
aquela preguica que impede ela de fazer as coisas. Perguntei entdo se ele estava falando do
fortalecimento do nhe’e (nome-alma) e ele confirmou dizendo que sim. Num extremo, € esta
porcdo da alma que é capaz, justamente por sua origem e qualidade, de levar o individuo a
alcancar a “terra de Nhanderu”, algo que se faz “com este corpo mesmo”, como afirmou
Miguel, da aldeia de Niterdi.

E ndo faltam historias sobre esta passagem mitica, e uma delas foi o préprio Miguel
guem me contou. Dizia ele que a historia se passou no Paraguai com uma senhora que vivia
com seu neto numa aldeia de 14. Os dois viviam sozinhos, e certo dia veio do leste uma
carrocinha puxada por um burrico. Sabendo que o Gnico modo de explicar aquela carroca ter
vindo sozinha até a porta da casa dela era que Nhanderu tinha mandado buscé-la, correu para
chamar o pessoal da aldeia para ir junto. Porem, disse Miguel, “néo era para chamar, era
para ir ela e o neto s6”. O neto que ndo foi junto com a avo, entrou na carroca e foi para a
terra de Nhanderu, e a senhora quando voltou ja ndo encontrou nada.

A porcdo dita “teldrica” (Pellon, 2008) da alma, denominada pelos Mbya com quem
convivi de teteregua (literalmente “do corpo”), ocasionaria estados de preguica, desanimo,
tristeza, etc. Em vez de ter uma origem divina o teteregua é proveniente do Anha (diabo),
conforme afirmaram Amarildo, Santo e outros Mbya com quem conversei sobre o assunto. No
extremo oposto da possibilidade transcedente do nhe’e, o teteregua pode fazer com que 0
individuo se transforme em bicho (jepota), literalmente, algo que € evitado através do uso do
petyngua (pelo préprio individuo, ou pelo pajé que o vai tratar) e através da danca durante as
rezas. Conforme observa Luiz Pellon (2008), a partir de seu trabalho de campo com os Mbya
da aldeia de Aracruz (ES):

(...) desde cedo é ensinado ao jovem Mbya a necessidade de se dominar o poxy, o sentimento
de célera, através do desenvolvimento de suas qualidades espirituais, em detrimento das suas
imperfei¢es mundanas. O poxy é a raiz de todo mal para os Guarani e se relaciona com as
paixdes terrenas, causas principais das doencas de etiologia espiritual (PELLON, 2008,
p.109).

Em meu trabalho de campo encontrei esta relacdo entre “raiva” e “paix0es terrenas”,
explicitada pelo autor, justamente nas explicacfes sobre o teteregua. Assim se esta porcdo
tellrica da alma tem a capacidade de enraivecer a pessoa e num extremo transforma-la em

bicho, isto é, retira-lo de seu estado perceptivo como ente humano, fazendo-o ver as coisas
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sob a otica de um jaguar, por exemplo, epiteto do selvagem e do anti-social, 0 seu oposto, 0
mborayu etei (amor verdadeiro) pode ser entendido como modo de proceder, no qual o nhe’e,
isto é, a parte espiritual divina do individuo saia vitoriosa.

Shaden (1974) concentrou pontos importantes de sua descricdo sobre os aspectos
fundamentais da cultura guarani nesta divisdo da alma humana, entendida por ele como a
chave para a compreensdo do sistema religioso guarani em sua totalidade. VVejamos, portanto,

como o autor percebeu esta dualidade:

Ayvu significa propriamente linguagem; as vezes também se ouve dizer nhe’e, fala. O ayvu
(...), é de origem divina, isto é participa da natureza divina dos espiritos sobrenaturais. E
responsavel pelos desejos, sentimentos e manifestacdes mais nobres do individuo. A fungdo
primordial, basica, da alma é conferir ao homem o dom da linguagem; dai a designacao. (...)
O atsygua, constituindo antes a base da existéncia bioldgica e de suas varias manifestacoes,
corresponde sempre a natureza ou indole de determinado animal; representa pois o carater
animal da pessoa. (SHADEN, 1974, p.112).

Se a porcdo divina da alma é responsavel pelos estados de animo e por sentimentos
nobres do individuo, o atsygua, por ser o carater animal deste, causa preguica desanimo e é
alimentada pelos desejos, sentimentos, portanto, menos nobres do ser humano (mbya), tais
como mesquinhez (akéate’y) e tristeza (ndovy’a). Alids é interessante notar que o uso da
palavra atsygua na experiéncia de Shaden, possui sentido semelhante ao de teteregua, na
minha experiéncia®. Assim, enquanto tete significa corpo atsy (ou axy, para seguir a grafia
mbya) significa dor. Entendo, portanto, o corpo, ou melhor, a parte da alma associada a ele,
como um portador da possibilidade de que males, doencas e dor se abatam sobre o individuo,
enguanto que o nhe’e (nome-alma de origem divina) estaria relacionado a cura e a salde e
bem estar. Se a passagem para a “terra de Nhanderu” se faz “com este corpo mesmo”, como
disse Miguel, da aldeia de Nitero6i, o que parece estar sendo deixado para tras é justamente
esta por¢édo dolorosa da vida nesta terra em que tudo se acaba.

Parece-me importante observar que talvez a ligacdo que se esta fazendo aqui entre
corpo e alma nédo seja da mesma natureza da qual estamos (nos, jurua) acostumados a pensar,
isto é, como entidades separadas e distintas entre si. Certa vez perguntei a Amarildo sobre
reencarnacao, se ele acreditava e como é que era isso para 0s Mbya. Ele respondeu que pode
acontecer de uma alma voltar em outra pessoa, e ai esta pessoa, na qual a alma se reencarnou,

seria parecida (fisicamente) com aquela da qual ela desencarnou. Corpo e alma teriam,

62 A comparagao me parece bastante pertinente na medida que o autor considera o atsygua como representante
da existéncia bioldgica, isto é corporal, a0 mesmo tempo que a palavra teteregua, se traduzida literalmente,
significa “do corpo”, como ja exposto acima. Seguindo a mesma linha de raciocinio, temos que atsy (ou axy)
significa “dor” ou “doenca” e é justamente o que se quer tirar da pessoa durante as rezas e dangas que acontecem
na opy. Nestas ocasides, disseram-me alguns Mbya com quem convivi, o teteregua é este mal que as dangas e
rezas fazem sair da pessoa, fortalecendo, neste sentido, sua conexao com o divino.
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portanto, uma ligacdo mais intima e direta do que poderiamos supor, ja que, como explicou
Amarildo, a reencarnacdo de uma alma definiria at¢ mesmo a aparéncia de um corpo. Para
compreendermos um pouco melhor a profundidade dos conceitos em questdo, a luz de uma
percepcdo guarani, Kaka Wera Jecupé (1998)° explica que
Um nome é uma alma provida de um assento, diz-se na lingua ayvu. E uma vida entonada em
uma forma. Vida é o espirito em movimento. Espirito para o indio, é siléncio e som. O
siléncio-som possui um ritmo, um tom, cujo corpo €é a cor. Quando o espirito é entonado,

torna-se, passa a ser, ou seja, possui um tom. (...) De modo que o indio & uma qualidade de
espirito, posta em uma harmonia de forma (JECUPE, 1998, p.13).

Diante das interpretagdes algo poéticas de Kaka Wera acerca do espirito humano e me
vendo diante da inacabavel teia de relagGes que o autor evoca para passar a idéia de uma coisa
tdo abstrata (para mim, é claro) quanto o espirito, levei o livro para o Amarildo ler.
Concordando com o que Jecupé fala sobre a relacdo entre espirito e som-fala, Amarildo
completou dizendo que a fala é igual ao espirito, “depois que se instala na pessoa, ai ja era,
ndo sai mais”. Do mesmo modo, se ele explicava que uma alma reencarnada poderia ser
identificada na aparente semelhanca fisica entre as duas pessoas em questdo, Kakéa sugere que
0 espirito possui uma tonalidade cujo corpo é a cor, por isso ele relaciona o “ser indio” com
uma “qualidade do espirito posta em harmonia de forma”.

Porém, como vimos, nem sO de qualidades poéticas é feita a alma guarani mbya, e é
para isso que quero chamar a atencdo. Se existe uma polaridade entre “porcdo divina” e
“porcdo teldrica” (que é bem real e palpavel na experiéncia mbya) ela se manifesta justamente
no corpo do individuo, de modo que a forma mais comum de explicar tanto uma como a
outra, é através de estados que elas provocam no corpo humano (como animo, fortalecimento,
ou tristeza, raiva). Foi definitivo para que eu percebesse a centralidade do corpo para entender
a concepcdo de alma mbya, quando certa vez perguntei a Joaquim (irméo do Roque da aldeia
do Mamangud, porém morador da aldeia de Niterdi, ja que é casado com Iracema, filha de
Lidia) sobre a possibilidade de se entrar na opy ap0s ter bebido (alcool) durante o dia, algo
que havia observado em outra aldeia mbya. Ao narrar o fato ressaltei que os individuos em
questdo haviam bebido, porém entraram na casa de reza com concentracdo, fumando
petyngua e até rezando (cantando). A resposta de Joaquim foi que “se a pessoa entra sem

baguncar, com respeito, ai tudo bem, porque ndo pode julgar o corpo. A pessoa tem que

83 Jecupé é uma dos percursores da literatura indigena (Eliane Potiguara e Daniel Munduruku entre outros, sio também
nomes importantes deste movimento recente) no Brasil, isto é, aquela feita pelos proprio indios. Filho de pais “tapuias” que
sairam do Araguaia para habitar em Minas Gerais e acabaram se juntando aos Guarani que iam em direcdo a Sdo Paulo, onde
nasceu. Foi batizado Guarani pelo pajé da aldeia de Pro6-Mirim e cresceu entre as aldeias do litoral paulista.
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entrar com o corpo que tem, pra fortalecer, pedir perdao. Se ele ndo entrar, quem perde é ele

mesmo”.

3.1.3 O entrelacamento das nocdes de corpo, alma e pessoa

Nhanderu Papa poei mborai

Reve romboguejy xera’yi, xerajyi
Mborai reve meme

jaju va’ekue xondaro’i, xondaria’i*

Em artigo seminal para a etnologia indigena brasileira Seeger, Da Matta e Viveiros de
Castro (1979) ja afirmaram a idéia de corporalidade como uma no¢do fundamental para a
compreensdo das diversas transformacdes pelas quais um individuo passa no decorrer da vida.
Neste trabalho o corpo é considerado como uma linguagem simbdlica basica da estrutura
social dos grupos indigenas sul-americanos, articulado com as perspectivas de espaco social e
tempo social. Cabe portanto voltarmos nosso olhar para o corpo mbya enquanto linguagem
simbdlica do seu modo de ser.

Se 0 corpo é uma arena, COmMO sugerem 0s autores, na experiéncia mbya guarani, a
batalha se da entre exterioridades que atuam neste corpo, umas causando fortalecimnto e
salide e outras causando desanimo e tristeza. E interessante notar que o corpo aqui, apesar de
preenchido pelo espirito ( e suas diferentes por¢des), ndo da lugar a posse por outros espiritos,
0 que é visto como acdo dos espectros dos mortos (angue), e sentido como poténcia causadora
de raiva, dor e doengas.

Para exemplificar cito um acontecimento que teve lugar durante um ritual funerario na
aldeia de Araponga, no qual ndo estive presente, mas mas ouvi algumas versdes dos
acontecimentos de moradores da aldeia de Niterdi, que participaram da cerimonia. Disseram
que & pelas dez horas da noite, um rapaz nos seus 18 anos caiu no chdo desmaiado e tendo
convulsdes. Varios pajés que estavam presentes tentaram cura-lo sem sucesso, e até mesmo
um jurua (ndo-indio) fez respiracdo boca a boca nele, sem conseguir que 0 rapaz acordasse.

Por fim, quando ja eram la pelas quatro da manhd, os parentes do rapaz entregaram um

8 “Nosso Pai papa com musica faz descer meus pequenos filhos e filhas. Com misica mesmo nés vamos vir pequenos
guerreiros e guerreiras”. Hino trazido por um sabio guarani do Rio Grande do Sul, para a aldeia de Niterdi, onde é cantado
regularmente pelo coral.
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petyngua para a Lidia que iniciou sua reza e o processo de cura do rapaz. O sol ja estava
raiando quando o tratamento chegou ao fim e o rapaz finalmente voltou a si, abriu os olhos e
até tomou um gole de cafe.

Durante o café da manha, apds o enterro , ele narrou o que tinha se passado durante o
tempo em que estivera desmaiado. Disse que via 0 morto (que era um tio seu) na sua frente,
puxando seu brago e falando que queria levar ele junto. Por fim o morto largou seus bracos
dizendo que se ndo fosse esta tia dele (no caso, a Lidia), o teria levado junto. Este espirito
ameacador e perigoso € o que se chama angue, e € 0 que sobra na terra dos guarani que
morrem sem chegar a alcangar o estado de perfeicdo (ijaguyje) que permite a passagem para a
terra sem males.

A importancia da regularidade diaria dos rituais na opy pode, desta forma, ser vista
como algo necessario para a protecdo dos individuos (mbya) contra as poténcias maléficas
que podem atacar seu espirito. O que se faz ali (dancar, cantar, rezar, fumar o cachimbo, etc)
prepara o espirito/corpo para enfrentar os males que porventura possam se abater sobre ele.
Se, como afirmava o Draci no inicio deste capitulo, o conhecimento vem do fortalecimento
espiritual (mbaratete), Viveiros de Castro (2008) ndo se afasta muito do ponto de vista do
cacique ao afirmar que “em uma sociedade indigena, 0s processos que chamariamos
educativos envolvem primordialmente uma disciplina corporal” (p.111). Sendo o corpo
humano muito genérico em si, € preciso que seja moldado de maneira providencial para que
ndo seja tomado por um outro, isto é, para que ndo adquira um ponto de vista que ndo o da
humanidade.

Sant’Anna (2001) sugere que nas religiGes em que o corpo opera uma transformacao
para tornar-se veiculo de forcas que se situam além do humano, torna-se, ele mesmo, nédo
mais um self delimitado, mas passagem, elo, presenca. A alma, entéo, se abre para espalhar-
se pelo corpo:

A alma deixa de ser uma espécie de submarino blindado navegando nas profundezas do corpo
fluido do mar, (...). Aqui a alma ndo é mais um elemento destacado do corpo feito uma
reliquia. Deixou de ser submarino fechado para ser agua e areia, mar de sensagdes, universo
preciosos de elos liberado do risco de naufragar. Pois 0 mar ndo naufraga. E também néo
precisa ser salvo. Necessita apenas marear (SANT’ANNA, 2001, p. 106).

O corpo em si como um espaco de sensacdes € a imagem que quero reter daquilo que
propde a autora, pois é a partir dai que se pode comecar a compreender a religido mbya
guarani em sua dupla polaridade da alma. Se é no corpo que as diferentes partes do espirito se

expressam, ou podem ser percebidas, como vimos acima, torna-se ele mesmo uma espécie de
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passagem para estas forcas que atuam sobre o sujeito. Torna-se também um elo entre as
possibilidades do corpo para realizar tarefas, como trabalho, curas, etc, e se ndo precisa ser
salvo, minimamente procura uma atualizacdo regular em relacdo aos dominios de onde se
imagina provém a sabedoria divina, yvategua (de cima).

Este corpo/espirito/pessoa composto nos remete a analise de Goldman (1987) sobre a
construcdo da pessoa para a cosmovisao do candomblé. Segundo o autor, para o candomblé o
espirito do ser humano é composto por uma variedade de componentes, entre eles sete orixas,
um eré, etc. Neste sentido a pessoa é mdltipla, possuindo (ou sendo possuido por) seres
individualizados em sua composicdo, 0S quais se véem permanentemente assentados no
individuo somente ap0s anos de pratica ritual. O que, para o autor, faz do candomblé uma
religido e ndo simplesmente um esquema de classificacdo, é justamente a nocdo de que,
mesmo que todo ser humano seja concebido como possuidor da mesma gquantidade de
componentes, sua existéncia fica meio que em suspenso caso nao pratique o0s rituais por anos
a fio, sendo que apenas deste modo uma pessoa pode se sentir completa. Ou seja, somente
com a individualizacdo dos seus componentes, uma pessoa se torna “real”.

Para os Mbya, contudo, a nocdo de pessoa implica um corpo/espirito dividido entre
Nhanderu (Deus) e o Anha (Diabo), cabendo a busca individual pelo primeiro, considerando
que o contato com o segundo € justamente o que se quer evitar. Por¢do divina e porcdo
teltrica da alma seriam expresses do bem e do mal no interior (ou nas proximidades) do
individuo. O ritual que torna, neste sentido, a pessoa completa é o nimongarai (batismo) e o
faz justamente porque fornece ao individuo, logo no inicio de sua vida, um nome-alma
(nhe’e) através do qual esta aberto um canal de comunicacdo com Nhanderu. Porém, esta
completude ndo estd em absoluto garantida para sempre, estando a pessoa exposta as
exterioridades causadoras de males, dores e doengas, fazendo-se necessario, por isso, a
frequéncia na casa de reza e a participacdo nas praticas que acontecem ali (fumar, cantar,
dancar, etc). Para os Mbya, portanto, uma “pessoa completa”, como nos termos de Goldman
(1987), dada a multiplicidade de poténcias que podem nos causar mal, se faz diariamente
através do fortalecimento espiritual (mbaraete) que visa & obtencdo de alegria (vy’a®) para o

convivio diério.

% O conceito de vy’a é muito importante para os Guarani. Tonico explicou, durante a qualificacio deste trabalho: “O vy’a
(alegria, animo) é muito importante. Se tiver vy’a é porque terra sem mal esta perto.”
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Pissolato (2007) observa algo semelhante acerca do termo teko axy®®, traduzido como
modo imperfeito de viver: “(...) a agéncia humana parece ser antes pensada como resultado
de capacidades que se vém juntar, colar-se as pessoas, orientando-as no agir; saberes e
poderes que sdo percebidos como de origem externa a elas.” (p.256). As porgOes divina e
teldrica da alma seriam, neste sentido, dois caminhos através dos quais estes saberes e poderes
vém colar-se nas pessoas. Podem ser lidas, portanto, como representacdes de duas
orientacdes diversas para 0 agir humano: uma voltada parao espirito, associada a uma vida
tranqlila e saudavel; e outra voltada para a materialidade da vida terrena, associada a raiva e,

em ultima instancia as enfermidades e doencas que acometem o individuo.

3.1.4 Feitico e doenca: a perda do “ponto de vista” humano

Certa vez um jovem, parente da Lidia recém chegado a aldeia de Niterdi (mas que eu
ja havia conhecido em Paraty Mirim) contou-me que tinha vindo para ser curado pois estivera
doente por algum tempo. Disse que Ia em Paraty Mirim estava vendo coisas, tendo tontura e
permanecia a maior parte do tempo deitado em sua cama sem conseguir comer nada.
Explicou-me entdo que sua ex-mulher havia colocado um feitico nele, fazendo-o adoecer. Ao
chegar em Paraty Mirim e ver o parente naquele estado, Lidia contou-me depois, ela
prontamente levou-o para Niteroi.

O tratamento para o rapaz, além de benzimentos diarios na casa de reza, sempre ao
cair da noite, também consistiu em algumas visitas (ndo sei quantas ao certo) a uma mae de
santo local, que receitou banhos de ervas e outras coisas. Sendo para mim surpreendente esta
faceta da abertura guarani para o outro, isto é, percebendo que sua religido ndo era um sistema
de crenca excludente, perguntei ao rapaz se ele achava que o pajé guarani ou a mae de santo
tinham mais poder para curar as pessoas. Ele respondeu que para ele os dois “trabalham da
parte do Nhanderu mesmo” e por isso eram “a mesma coisa”. O fato é que depois de algum
tempo do tratamento simultaneo, o jovem reestabeleceu-se completamente e passou a residir

na aldeia de Niteroi.

% O termo é de referéncia comum nas falas proferidas pelos pajés, dentro da opy, durante os rituais, porém sob a forma
nhandereko axy (nosso modo imperfeito, doloroso de vida). Certa vez perguntei ao Luciano, da aldeia de Niteroi qual seria a
tradugdo para teko axy, e ele disse que poderia ser “a vida é dura”.
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Inumeros foram os casos em que 0s homens me narraram terem sido enfeiticados por
causa de seus relacionamentos com determinadas mulheres. Luciano contou-me gque comecou
a sentir uma dor estranha na perna, enquanto estava andando de 6nibus, sem motivo aparente
para sentir dor, “acho que s6 pode ser feitico, né”, ele me disse entdo. Outra razdo havia,
entdo, para supor que estava enfeiticado: havia se envolvido com uma garota de Paraty Mirim,
que estava gravida e dizia que o filho era dele, sendo que ela era casada. Varios eram 0s
sintomas do mal: tontura, esquecimento, alucinacGes e dores no corpo. Ao se colocar sob 0s
cuidados da Lidia, viu-se que realmente estava enfeiticado, pois ela retirou a doenca
(mba’eaxy: uma pedrinha, um pedacinho de madeira, fios de cabelo, etc) do seu corpo. Ela
também chegou a perguntar se ele queria se vingar e lancar um feitico para a menina, ao que
ele respondeu que ndo. Alids, ao me narrarem historias de feitico e chegarem neste ponto a
maioria das respostas era: “mas eu ndo quis, ndo. Acho errado” ou entdo, “eu ndo, ndo gosto
de fazer estas coisas com as pessoas”.

O que Fausto (2007) chama a atencgdo, sobre o conceito de mborayu, é que se hoje
podemos falar de uma cosmologia Guarani contemporanea, reconhecendo versdes de uma
mesma estrutura através dos tempos, também identificamos varios motivos cristdos que tem
sido bem produtivos, por uma 6tica interna, tal como o conceito de amor (p.93). De fato se
reconhecermos no feiticeiro (0 mau pajé, em Mbya paje vai, isto é aquele que utiliza seu
poder para matar ou lancar doencas), o epiteto do predador, percebemos do que a ética
guarani mbya procura se afastar. Pois este tipo de pajé existe e é atuante, de modo que
podemos ver (ou sentir, conforme o caso) os efeitos de seus atos. E sabido mesmo que aquele
que sabe curar sabe também matar. Porém o comportamento de pedir ao pajé para lancar
algum feitico é visto como socialmente reprovavel pelos Guarani com quem conversei sobre o
assunto.

Assim, podemos sugerir que o pensamento social (assim como o espiritual, como
vimos acima) Guarani oscila entre dois polos: o da sociabilidade, cuja fonte é o “amor ao
semelhante” (como disse o0 Santo), produtor do poder xamanico (ou espiritual); e o da anti-
sociabilidade, o querer “destruir o semelhante” (langcando doencas, desrespeitando, etc),
resultado das relaces de predacéo, ja que espiritos dos mortos (angue)®’ e de seres da floresta

%7 Diz-se que 0 angue é o teteregua da pessoa morta. Ou Seja, 0 nhe’e volta para sua morada divina, enquanto que o teteregua
“fica no cemitério” (isto &, fica na terra) como disse Miguel, sendo responsavel por grande parte das doengas (mba’eaxy) do
espirito que acometem os Mbya. Como faou o Darci, “0s espiritos dos mortos jogam pedra em vocé e vocé nem sente”,
como resultado, grande parte das curas espirituais levadas a cabo pelos pajés mbya terminam com o especialista mostrando
(por alguns momentos antes de jogar a coisa-dor, mbae’axy, numa fogueira previamete acesa) a quem quiser ver o que estava
causando a doenga: pedacos de madeira, emaranhados de cabelo, pedrinhas, etc.
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(donos dos lugares, bichos e coisas: yakaja, koxija, ka'aguyja, etc)®®, também tem o poder de
lancar doencgas nas pessoas. Pissolato (2007) explica esta oposicdo em termos de uma
exterioridade divina, produtora de humanidade e outra perigosa, causadora de dor e raiva e da
transformacdo em animal (-jepota), de modo que “manter o fluxo de capacidades oriundas do
primeiro dominio para justamente combater o que pode ser atualizado pelo segundo é a
condicao de existéncia de cada um e da propria humanidade mbya” (Pissolato, 2007, p.415).

A respeito destas poténcias transformadoras, Darci explicou que os “espiritos dos
mortos comegam a rondar por ai a partir das cinco horas. Eles chegam, encostam em vocé e
vocé nem Vvé, nem sabe que ele t& encostando. Ele joga pedra em vocé e vocé nem vé”. Em
seguida explicou que a opy € o lugar para fumar o cachimbo, pois quando “vocé queima esta
erva sagrada os espiritos ndo gostam da fumaca que sai”. Explicou que 0s pajés que sabem
tirar a doenca da pessoa, num acontecimento que ¢ dificil relatar pois “ndo tem traducao”. Vi
a Lidia retirar do corpo do mesmo Darci, dias antes desta fala, um objeto so6lido, no formato
de duas madeirinhas amarradas, que seu irmdo Isaias misturou com fumo (tabaco) e jogou no
fogo.

Comentando a associagdo entre predacdo e canibalismo enquanto formas arquetipicas
de uma religido Tupi-Guarani, a dos Araweté, Viveiros de Castro (1986) menciona o
ascetismo Guarani como uma inibicdo destas forcas “perigosas” capazes de afastar os
humanos do seu ponto de vista: ““(...) a cosmologia Guarani atual em seu anti-canibalismo
ascético, distribuird os valores cosmolégicos de modo radicalmente inverso aos Araweté: o
jaguar e o cru sdo forcas regressivas perigosas, e a ascese € uma espécie de morte do jaguar
que cada humano tem em si”” (p.616). A religido, portanto, mantém os humanos no seu lugar,
no seu ponto de vista (que coincide, de certa forma, com o dos deuses, ja que 0 ijaguyje,
estado em que o corpo é levado para a terra de Nhanderu, é um horizonte que nédo se perde de
vista), por assim dizer, afastando os seres e forcas impessoais capazes de transmutar esta
posicao.

Sobre a relacdo com o jaguar (a onca), especificamente, percebi sempre um tom de
respeito, expresso principalmente no modo pelo qual os Mbya devem se referir a ela de
maneira mais correta, segundo o pajé Augustinho da aldeia de Araponga: xeraméi ka’aguy

regua (meu avé do mato). Ele falou que a onca é o “cacique dos animais” de maneira que

88 Escutei poucos comentarios sobre os “donos” (-ija) entre os Mbya com quem convivi. O bastante para saber de sua
existéncia, porém muito pouco além disso. Guilherme Heurich, em seu trabalho sobre iniciagdo xamanica entre os Mbya do
RS, propde que estes “donos” podem ter um papel bastante relevante no aprendizado. Cf.: HEURICH, Guilherme Orlandini.
Yvyrai'ja kuéry ha'égui ija kuéry regua: devir, conhecimento e aprendizado xamanico entre os Mbya-guarani. Porto Alegre,
UFRS. 2008, mimeo.
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trata-la como xivi (gato, modo pelo qual os mbya comumente se referem a oncga) seria como
faltar-lhe o respeito. Jorginho, um jovem mbya que passou alguns meses na aldeia de Niterdi,
também falou que a onga “esta em todo lugar, a gente é que ndo consegue ver”. Disse que
uma pessoa entra no mato, a onga vai na pegada daquela pessoa e pde a pata em cima. Ai ela
ja sabe quem é aquela pessoa, 0 que esta pretendendo fazer ali, se esta entrando com respeito,
etc.

O mesmo Jorginho contou-me uma historia que ilustra a relacdo dos Guarani Mbya
com a predacdo (no sentido que Viveiros de Castro da ao termo) e com a possibilidade de
perder o ponto de vista humano, tornando-se literalmente um animal. Ele iniciou contando
que “dois indiozinhos” sairam de sua aldeia para ir & uma outra que era muito longe, ha
alguns dias de caminhada de distancia. Sempre quando anoitecia, 0s dois paravam e subiam
numa palmeira, onde faziam uma fogueria e dormiam. Certo dia eles chegaram na casa de
uma velhinha que chamou eles para comer bolinho que ela fazia com remela (exape’u). Os
dois ndo comeram, mataram a velha e cortaram seus seios, dos quais fizeram dois cachorrinho
para acompnhéa-los na viagem.

Depois de muitos dias de viagem, quando ja estavam quase chegando na outra aldeia,
comecgaram a ouvir uns barulhos estranhos na mata, e comegaram a correr. Quando chegaram,
foram logo para a casa de reza avisar aos parentes que os bichos estavam vindo. Todos
comecaram a fazer flechas e colocar no altar (amba) da casa de reza, enquanto ja escutavam o
barulho dos bichos que se aproximavam. S6 um que era “marrento” (ojerovia vai), disse que
néo tinha medo e que ia acabar com os bichos sozinho. Quando saiu da casa de reza foi morto
rapidamente. Ao terminarem de fazer as flechas, os indiozinhos e o0s outros habitantes da
aldeia foram atraindo os bichos e matando um por um. Depois eles retornaram para sua aldeia.

Um deles resolveu cacar e foi para 0 mato com o arco e flecha. Quando estava na
espera de alguma caca, apareceu um bicho enorme, com varias cabecas que engoliu ele. O
outro indiozinho, depois de algum tempo, dando pela falta do amigo, foi procura-lo e viu que
0 bicho enorme o tinha engolido. Ele, com muita coragem, armou-se de lanca e matou o
bicho, abrindo posteriormente sua barriga para de 14 retirar seu amigo, que estava muito
abatido e fraco. Levou-o entdo para a casa de reza, e com 0 petyngua benzeu e rezou 0 amigo
até que ele melhorasse completamente. Jorginho disse que escutou esta historia de seu pai,
que por sua vez escutou dos mais velhos, os quais disseram que o0s dois indiozinhos da
historia viveram até bem velhinhos, na verdade, até o dia em que Nhanderu os levou para a

terra dele.
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De forma clara a historia de Jorginho estd a todo o tempo pondo em oposic¢éo as
categorias “casa de reza” (e as praticas que ela envolve) e “bichos” (e a ameaca que eles
implicam), pois foram as flechas do amba (altar da casa de reza) que mataram os bichos e
depois a reza de um dos protagonistas dentro da opy é o que reanima o outro. Entendendo a
opy como o fundamento da possibilidade de ascencédo (ijaguyje, passagem a terra sem males)
da alma/corpo/pessoa 0s movimentos e processos corporais aprendidos e executados ali
tratam de “afastar os bichos”, isto é, protegem os individuos, através do fortalecimento
espiritual (mbaratete), da possibilidade contréria, ou seja, da transformacao efetiva em animal
(jepota).

Neste sentido, o canto religioso mborai, presidido pelo rezador (na maioria das vezes
em que presenciei esta reza-canto, na aldeia de Niter6i, Amarildo era quem o executava) é
acompanhado por uma dancga “para ver se sai alguma coisa ruim” (conforme me disse Pakari,
na primeira vez em que presenciei-a), na qual os participantes ficam de maos dadas pulando
com 0s dois pés juntos e a0 mesmo tempo, em circulo ao redor do rezador. Em setembro de
2009, quando participava desta danca, na opy de Niterdi, presenciei, de forma mais
significativa, esta forca da transformacdo em bicho, numa menina que tentava a todo custo se
livrar dos dois homens que a seguravam, para sair da casa de reza. No dia seguinte em
conversa com Luciana e Miguel, me contaram que se ela sai “ja era, vira bicho”. Os homens
tem que segurar e dancar com ela até ela desmaiar e ser tratada pela pajé com o petyngua
(cachimbo). O que se esta curando nestas ocasifes é justamente o —jepota (transformagédo em
animal), que vem do teteregua, a porcio que fica na terra quando a pessoa morre®, (“fica no
cemitério” segundo Miguel).

Se humanos podem virar bicho, o contrario também € possivel, conforme testemunhou
Jorginho, certo dia quando voltava de carro para sua aldeia natal (no Parand) bem tarde da
noite. Na ocasido ele viu um homem na estrada que vestia calga, camisa e levava consigo
uma enxada. Ficou assustado por haver alguém ali aquela hora da noite e perguntou ao seu pai
que dirigia o veiculo. Este respondeu que o que ele tinha visto tinha sido uma onca: “as
roupas eram o pélo e a enxada era a cauda”. Na mesma conversa, Luciano contou-me que
quando era pequeno ja tinha visto a foto de um rapaz que estava virando sapo. Os dedos das
méos e dos pés estavam colados e a pele estava comecgando a ficar meio escamosa quando o

rapaz faleceu. Disse que ele era de uma aldeia de Sdo Paulo, e que ficou assim porque ia

% Em oposigdo 4 porgéo divina da alma da pessoa, nhe’e, que corresponde ao nome adquirido durante o nimongarai. Esta
parte da alma volta para morar com a familia divina, em uma das quatro dire¢8es (cosmos, deuses) a depender de qual delas o
nome é proveniente, conforme explicou-me Amarildo.
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muito para a cachoeira sozinho, e acrescentou: “por isso que a gente nao vai muito no mar.
Tem medo”. Falou também que os habitantes da aldeia em questdo queimaram o corpo do
rapaz.

Para explicar melhor o afastamento da posicdo do humano (em termos de pontos de
vista) do qual nos fala Pissolato, associando-o a comportamentos anti-sociais e em Ultima
analise, ao jepota’, uma transformacdo presente no cotidiano dos Mbya, principalmente
como algo temivel, devemos nos remeter ao aporte tedrico do perspectivismo de Viveiros de
Castro (2002). O autor propfe que a nogdo indigena de pessoa é transespecifica e tem a
cultura (indigena) como substrato comum. O que difere de espécie para espécie é sua posicao
numa diversidade de pontos de vista, assim, 0 que n0s vemos cOmo sangue, a ongca vé como
cauim (bebida ritual fermentada), o que nés vemos como vermes num cadaver putrefato, os

urubus véem como peixes saltitantes num rio, e assim por diante:

Em suma, os animais sdo gente, ou se véem como pessoas. Tal concepgao esta quase sempre
associada a idéia de que a forma manifesta de cada espécie é um envoltério (uma “roupa’) a
esconder uma forma humana, normalmente visivel apenas aos olhos da prdpria espécie ou de
seres transespecificos, como os xamas. Essa forma interna € o espirito do animal: uma
intencionalidade ou subjetividade formalmente idéntica a consciéncia humana, materializavel,
digamos assim, em um esquema corporal humano oculto sob a méscara animal. (VIVEIROS
de CASTRO, 2002, p.351).

Para os Mbya, como afirma Pissolato (e também Luciano e Jorginho, como vimos
acima), afastar-se do ponto de vista humano tem a ver com transformar-se em animal (-
jepota) literalmente falando, mas também com adotar comportamentos marcadamente anti-
sociais, como enraivecer-se ou ficar triste, caracteristicas que indicam que a pessoa nao se
estd alegrando naquele determinado convivio, ou num contexto especifico de vivéncia. Assim
temos que o ponto de vista da humanidade Mbya tem como elementos fundamentais a boa
convivéncia, o bem estar, a alegria entre os que compartilham o mesmo contexto de vida, o
animo para a conversa e para o trabalho, elementos que podem ser entendidos a partir daquela
ética do amor (mborayu), de que tratamos acima, bem como a partir da idéia de uma
atualizacdo, possivel para todo individuo, com saberes divinos através do nhe’e, porcao da
alma que € proveniente de Nhanderu (Deus).

Também encontramos no trabalho de campo, (especialmente nas entrevistas para o
projeto de avaliacdo do subsistema de saude indigena, onde a tematica era explicitamente

voltada para o tema), o contraste que as nocdes de salude e doenca podem representar: a

" Quando perguntei ao Santo o que significava esta palavra, ele respondeu relutante “é coisa feia isso que vocé falou ai...” e
depois completou “sabe quando 0 homem vira lobisomem? E isso ai. E quando a mulher vira bruxa? E também. E coisa
ruim isso ai. Pode ser com qualquer um se a pessoa quiser”.
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primeira, na maior parte das falas é associada com alegria e a segunda, com tristeza. Para
Pissolato (2007) esta oposicédo se traduz em termos de producdo de um corpo erguido (alegre
e saudavel) e um corpo deitado (doente, triste, desanimado), e € um tema central para sua

discussédo sobre a duracdo da pessoa:

Fazer fluir o dizer pelos ossos mantendo a pessoa na posi¢do (vertical) em que anda, vive
nesta Terra ou, dizendo-o de outro modo, ndo abandonar a ela 0s 0ssos seria sugiro, o sentido
mais fundamental tanto do fortalecimento que faz ficar (ndo morrer) a pessoa, quanto da
passagem a uma Terra que ndo se pode fazer estando “pesado’(...) E provavel que seja este o
sentido da traducdo pelos Mbya (e pelos estudiosos igualmente) de mbaraete como “forca
espiritual”. (PISSOLATO, 2007, p.409).

Aqui a autora ressalta a estreita relacdo entre “forca espiritual” (mbaraete,
fortalecimento), algo que, ao lado de py aguaxu (coragem) é parte fundamental daquilo que se
pede aos deuses diariamente nas oragdes na casa de reza (opy), e a condicao alegre (erguida)
da pessoa. Podemos indicar também, que esta condicdo animada da pessoa, aponta para um
estado social e sociavel, englobado na ética do mborayu (amor), que em ultima analise da o
tom da convivéncia nas aldeias. Assim, Pissolato expica que é a atualizagdo de cada individuo
com as poténcias divinas, que produz saude e alegria, condi¢des imprescindiveis para a
sociedade mbya.

Vilmar, da aldeia de Araponga (Paraty — RJ) tirou-me, certa vez, uma antiga davida
que eu tinha acerca de o que seria “pensar em Nhanderu” que eu tanto ouvia dos Mbya e que
diziam ser o jeito mais apropriado de se entrar na casa de reza: “vocé tem que ir pra um lugar
sozinho, ficar concentrado e ai pedir pra ele, conversar igual vocé conversa com outra
pessoa assim. Hoje de manha mesmo, acordei bem cedinho e ja comecei a trabalhar (na
ampliacdo de sua casa) e ja pedi forca pra terminar logo a casa, daqui a trés semanas, um
més, terminar logo”. Vemos, entdo de que maneira para qualquer individuo mbya esta aberta
a possibilidade de se por em contato direto com a divindade (no sentido ndo s6 de pedir, mas
de saber escutar e ver os sinais que Nhanderu manda, nos sonhos, na reza, e aprender com
eles), e deste modo atualizar a condigdo animada e saudavel da pessoa. Por outro lado, 0
esquecimento desta atualizacdo abre espaco para que poténcias maléficas possam atuar sobre
o individuo causando raiva, dor, tristeza, desanimo. Assim, conforme afirma Pissolato (2007),
“jamais se perdem de vista ambos 0s horizontes, o da transformacado animal possivel (-jepota)
e o da divinizacdo em vida representada nas historias da passagem a uma terra incorruptivel
(yvy mard e'y)” (p. 417).

Esta passagem a yvy mard e’y (terra que ndo se estraga) € o acontecimento mitico e

pratico por exceléncia, pois se dizem, por um lado, que hoje em dia ja ndo mais existem



92

pessoas em condicBes de passar para a terra eterna’’, algo que se faz “com o corpo mesmo”
como me disse Miguel (26 anos), muitos dos elementos “essenciais” para se alcangar aquela
condicéo s&o praticados diariamente nas aldeias mbya’?, isto é, a reza, a danca, 0 canto e 0 uso

do tabaco no petyngua (cachimbo).

3.2 Petyngua, opy e ijaguyje: o trabalho espiritual

Petyngua mirim jamojere Nhanderamoi
Ja jerure Nhanderu etepe jaikovy’a”

Certa vez perguntamos para Alzira, pajé da aldeia de Paraty Mirim, o significado da
palavra mborayu. Diante da dificuldade em ordenar o pensamento numa defini¢do sucinta e
objetiva, ela respondeu: “mborayu é trabalhar junto assim... é tem que acompanhar bem,
mborayu é... eu tenho mborayu também, é, sempre tem mborayu. N&o tem pra brigar com 0s
outros, tem que ser tudo amigo, amiga. I1sso é que tem mborayu. O Nhanderu também nao
deixa pra brigar com os outros. Tem que ficar mborayu, ficar bem alegre” (entrevista
realizada em junho de 2009).

Assim, o préprio Nhanderu, fonte Gltima dos poderes do pajé, “ndo deixa pra brigar
com os outros”, fazendo com que fiqguem todos amigos, num estilo “bem alegre” de
sociabilidade embasado no “amor ao semelhante”. Mas € no inicio da fala que podemos
entrever como 0 mborayu é encarado por Alzira na sua posicdo especifica de especialista
curadora, pois “trabalho” é o termo em portugués usado para designar o processo de cura
levado a cabo pelo pajé . “Acompanhar”, por sua vez, é parte importante do seu trabalho, pois,
como disseram 0s agentes indigenas de saude da aldeia, é para o pajé que os doentes sdo

encaminhados primeiramente.

™ porém existem sempre histérias de pessoas que conheceram outras pessoas que ja viram acontecer. Amarildo, da aldeia de
Niterdi — RJ, me disse sobre a lideranca religiosa D. Maria Tataxi, que ela deixou 0 corpo porque “queria que 0S outros
achassem que ela morreu, mas ela foi mesmo pra mara e'y”. Pissolato (2007) registrou comentario semelhante: D. Maria
teria “"recebido de Nhanderu™ a capacidade de “atravessar a dgua” e chegar até “aquela cidade feita pelo deus para os
Guarani® uma terra que ficaria "no fim" e para onde “é para ir com este corpo” (p. 407)”.

72 Tonico Kaiowa falou-me da nogo, entre os Guarani Kaiowa de “rezar para se esconder” (-nhemo'a), se esconder, no
caso, das doencas que estdo sempre vindo. Se esconder destas doencas passando para a Terra dos deuses. O diferencial é que
para os Kaiowa € preciso rezar sempre no mesmo lugar, na terra dos ancestrais (por isso estdo ainda concentrados na regido
do MS, fronteira com o Paraguai), enquanto que para os Mbya é preciso caminhar e rezar, em busca de lugares melhores para
se viver.

"« pequeno cachimbo vamos usar, Nosso Avd, vamos pedir para Nosso Pai verdadeiro pra gente ficar alegre”, hino mbya
guarani da aldeia de Niteroi.
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Em conversas com outros pajés reparamos que € comum, como um marco de
diferenciacdo de sua especialidade, dizerem que ndo trabalham com ervas do mato, como
outras pessoas da aldeia, mas s6 com o petyngua (cachimbo) mesmo. Este parece ser o
elemento fundamental da religido (e da medicina) mbya, de modo que na falta do fumo
(tabaco) o ritual fica impossibilitado de acontecer. O petyngua estabelece uma ponte entre o
mundo dos homens e 0 mundo dos deuses (ou entre o mundo fisico e o espiritual), pois € tido,
como um presente do proprio Nhanderu para os Guarani, para sua defesa e protecdo. “E como
a biblia do branco”, dizem eles.

Segundo histéria narrada por Nirio, filho do cacique Augustinho de Araponga (Paraty-
RJ), o petyngua chegou até o Guarani da seguinte forma: ap6s um grande dilivio, Nhanderu
pegou um punhado de terra e refez o mundo, fez uma estradinha, assumiu a forma de um
andarilho e se pbs a caminhar. Chegou num sitio do jurua (branco) e viu um casal rocando um
terreno. Eles iam plantar melancia, mas quando Nhanderu perguntou, o casal jurua olhou
praquele andarilho desconfiado e respondeu “pedra, nés vamos plantar pedra”. E o Nhanderu,
“ah, € pedra, entdo td bom”, e no outro dia a roca amanheceu cheia de pedras, “e sé ai € que 0
jurua se deu conta que tinha sido Nhanderu que tinha passado”, disse Nirio.

Depois, Nhanderu chegou na casinha dos Mbya, com dois casais de garnizé (espécie
de galinha) no galinheiro, roginha de mandioca, milho. O Mbya logo que viu Nhanderu, na
forma de andarilho, falou pra mulher “6 mulher mata dois garnizé ai, cozinha mandioca para
nosso parente que chegou”, e ofereceu logo uma cadeira. Ap6s o almogo, Nhanderu pegou
uma madeirinha que estava por ali no chdo, e dali fez o petyngua. Pitou um pouco e depois
deu para o Mbya dizendo que aquele serviria para sua protecdo e cura. Depois se foi. E no
outro dia, a roga amanheceu cheia de milho, mandioca, o galinheiro cheio de galinha.

Assim, além de a avareza estar identificada com um modo jurua de ser (pois ndo
quiseram nem mencionar o que iria ser plantado, receando a partilha), a reciprocidade, ao
produzir satisfacdo na divindade, ainda traz em si a possibilidade do dom, no caso o petyngua,
principal elemento da terapéutica mbya, principalmente aquela que ocorre dentro da opy.
Também a fartura aparece na historia como recompensa divina pela ajuda muatua, ou melhor,
pela vontade de ajudar sem esperar nada em troca, como se justamente por assim proceder,
alguma coisa viesse em troca. Como explicou Luciano sobre o termo mborayu: “é o cara
bonzinho, que divide a comida entre todos, mesmo que dé s6 um pouquinho para cada um”.

Parece que esta etiqueta da reciprocidade possui um valor inestimavel para os Mbya,
pois observei que via de regra, 0 que se come (em publico, logicamente) é dividido entre

guem manifestar interesse, isto é, pedir. O caso extremo acontece com 0s especialistas
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curadores, benzedores ou os que sabem fazer remédio do mato (mod ka’aguy) os quais, se ndo
podem se oferecer para ajudar alguem que esteja doente, também néo recusam um pedido de
ajuda. Joaquim, de Niterdi, explicou-me que, como a esperar 0 cumprimento da etiqueta, o
pajé ndo pode ver a pessoa doente e falar “me da petyngua, que vou curar vocé”. Ele tem que
esperar alguém pedir para ele ajudar aquela pessoa. Do mesmo modo disse o Santo, do
Mamangua, que ja tinha sido paje, mas deixou de sé-lo porque pararam de procurar ele, e ai
segundo ele “eu ndo posso obrigar ninguém, falar: vem aqui que eu vou te curar”. Assim, 0
poder do pajé depende da revelacdo de Nhanderu, mas também necessita do apoio da
comunidade, isto é, das pessoas que procuram e acreditam no seu dom.

Miguel (26 anos), também da aldeia de Niterdi, contou-me de uma outra “missdo” que
0 pajé tem, além de curar e cuidar dos habitantes da aldeia. Designou esta missdo com a
palavra mbya “ijaguyje” e explicou que o caminho para o ijaguyje, quem mostra é o koxi, 0
porco do mato, que “é gente Ia na terra de Deus s6 que aqui se mostra como bichinho”. Para
conseguir alcancar o ijaguyje o pajé tem, segundo Miguel, de observar uma série de
restricdes: “nao comer nem beber nada do branco, ndo comer carne (s6 de koxi pode). Nao
pode se irritar com ninguém, mesmo se a pessoa estiver brava com vocé. Tem que ser
mborayu etei (amor verdadeiro)”. Assim o koxi aparece e mostra o caminho para 0 pajé
atravessar o mar. Miguel terminou seu relato dizendo que hoje em dia ndo tem mais pajé
desse tipo, pois “todo mundo come tudo”. Aqui podemos comecar a entender porque o gque se
come € tdo importante para a valorizagdo de uma identidade mbya, a ponto de reivindicarem
sempre para si uma dieta mais adequada, relegando a outras aldeias modos de se alimentar
improprios do Mbya.

Novamente, 0 que se estd pondo em foco é a importancia desta alma/corpo/pessoa
enquanto centro das dinamicas religiosas. Assim, a depender da natureza dos alimentos e da
hora em que s&o ingeridos, o individuo mbya se aproxima mais de uma das duas “partes” de
seu espirito. Cecilia McCallum (1996), tendo por base sua etnografia entre os Kaxinawa,
sugere o corpo indigena como algo que é construido através dos processos e a¢des aos quais €

submetido no decorrer da vida:

An alternative approach to the analysis of social organization treats the body not as the
biological “bearer” of social symbolism but rather as the locus of the construction of sociality.
Phisiological process such as the consumption of food or sexuality are seen as central social
process. (MACCALLUM, 1996, p.350).

Desta forma, na construcdo do corpo também se constroi a sociabilidade em seu

formato requerido pelo grupo familiar com quem o individuo ird conviver durante anos, sendo
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por toda a vida. Como temos visto, para os Mbya Guarani o processo de sociabilidade passa
pela observancia de um codigo de reciprocidade (mborayu) comum a todos, e também pelo
fortalecimento espiritual que a participacdo nos rituais da opy proporcionam. O que as citadas
restricbes alimentares sugerem é que na busca pelo fortalecimento (mbaraete) da porcéo
divina da alma, o corpo e suas necessidades parecem representar justamente o contrario
daquilo que se esta procurando. Neste sentido, ouvi diversas vezes os Mbya falarem que “se
vocé entrar na opy s6 pensando em Nhanderu, vocé ndo sente cansago, nem fome e nem
vontade de ir no banheiro”.

Na sociabilidade embasada pelo “amor ao semelhante” (mborayu) e na vivéncia
espiritual dividida polos, um divino e outro teltrico, podemos perceber como a religido é
capaz de validar a sociedade, como sugeriu H.Clastres (1978) no primeiro capitulo deste
trabalho, e ndo mais de nega-la tendo em vista a promessa de uma vida no paraiso mitico,
chamado de Terra Sem Males. A caminhada, atualmente, é a prépria vida em sociedade, e a
ascese como possibilidade de encontro da alma individual com a divindade, e assim obter
fortalecimento (mbaraete), encorajamento (mbopy aguaxu), acontece diariamente na opy

(casa de reza).

Foto 5: A casa de reza (opy) da aldeia de Paraty Mirim. Fonte: arquivo pessoal.

O ritual ali tem lugar ao cair da noite, como ja foi dito. Muitos autores chamaram a
atencdo para a casa de reza como um lugar de reunido, seja para rezar, cantar, dancar, seja
para fazer o uso ritual do cachimbo ou para ouvir as palavras e rezas do pajé, do cacique e de
quem mais “erguer” a voz (0 que € feito sempre em um tom de voz baixo, calmo e pausado)

para passar sua sabedoria ou mesmo para dar recados de interesse comum da comunidade.
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A primeira vez que passamos a noite na aldeia de Paraty Mirim e entramos na opy, na
primeira oportunidade, os Mbya nos pediram para levantar e falar quem éramos e o0 que
estdvamos fazendo ali. Depois de falarmos, fomos aplaudidos e nos sentamos. Ao comegar 0
canto, Jodo, morador que até entdo estava como que nos recebendo, puxou-nos pela méo
dizendo “agora vocés vao dancar”, e colocou-nos cada qual em seu lugar especifico,
descalgo, dancando junto com as criangas e jovens. Desde este dia percebi que entrar na opy
apenas com a condicdo de observador em mente € marcar uma distancia indesejavel para com
0s Mbya, ja& que o principal que é cobrado, mesmo por eles e entre eles, é participacdo no que
acontece ali dentro: fumar, dancar, cantar, etc.

Por diversos fatores, muitos deles ja mencionados acima (que dizem respeito a
importancia da religido para uma comunidade guarani), temos a impressdo que pode até ser
gue uma aldeia mbya nédo tenha pajé, mas é particularmente improvavel que ndo tenha opy.
Miguel (94 anos), cacique da aldeia de Paraty Mirim (Paraty, RJ) comentou em relagdo a sua
aldeia: “aqui a reza ndo para”, explicitando a regularidade do ritual na casa de reza. E ali que
acontecem os rituais de cura pela fumaca do cachimbo, nos quais os pajés retiram a doenca
(mba’eaxy) da pessoa, materializando-a em pequenos pedacos de madeira, pedras, espinhos
amarrados com linhas, cabelo, etc., confirmacdes fisicas de que a pessoa estava com a
“doenca espiritual”.

E também onde acontece o batismo das criancas, chamado nimongarai, ceriménia na
qual o paje, através do uso intensivo do tabaco no petyngua (o cachimbo, cuja fumaga € como
um veiculo de comunicacdo com os deuses) recebe diretamente de Nhanderu o nome (nhe’e,
nome-alma) de cada crianca ou jovem, passando-o a mesma. Observei também esta relacao
direta entre palavra e espirito, expressa no vocabulo —ayvu, que pode significar tanto uma
como a outra’®. Amarildo, ao ser questionado por mim acerca desta relagdo, explicou-a do
seguinte modo: “ayvu é lingua, mas também é espirito porque depois que a fala se instala na

pessoa, ai ndo sai mais”.

7 Tal como me foi explicado por Tonico Kaiowa e Amarildo, da aldeia de Niter6i. Eu escrevia num quadro palavras em
guarani que queria saber o significado, e quando escrevi nhe’e que “sabia” ser nome-alma, Amarildo disse que eles usam para
o latido do cachorro (jagua nhe’e). E quando escrevi —ayvu, que “sabia” ser frase, fala, Amarildo disse que era frase mesmo,
mas Tonico completou dizendo que era espirito também. Posteriormente pude confirmar que nhe’e serve também para dizer
nome. Assim, nome, fala, latido, som, linguagem séo idéias que podem nos ajudar a entender algo de como os Guarani
pensam os seus conceitos religiosos.
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3.2.1 Feitico, cura e troca de nome: trajetria de um oporai va’e

A cerimonia de batismo das criangas (nimongarai) pode ser considerada o ritual mais
importante para os Mbya, pois segundo me explicou Amarildo, “o nome néo é por causa do
fisico da pessoa, mas sim pela alma. Se 0 nome ndo é certo, a alma ndo se alegra, fica
querendo ir embora” como aconteceu no caso dele mesmo. Quando tinha seu antigo nome,
Amarildo foi enfeitigado (por causa de uma menina que namorou as escondidas, e com quem
ndo veio a se casar) e ficou muito doente, ndo comia e foi emagrecendo cada vez mais. Seu
processo de cura foi longo e demorado, e culminou com uma troca de nomes efetuada num
nimongarai na aldeia do Pinhal (PR), pelo pajé Hilério, que também é seu av0. Cabe relatar
brevemente a historia.

Numa conversa na opy (casa de reza) de Niteroi, ap6s a saida de todos que tinham,
naquela noite, participado do ritual diario, Amarildo contou-me que gquando era mais novo
“era igual pajé”, ele “via assim e sabia que a pessoa tava doente, tava com pensamento
ruim”. Porém, como era muito novo ele ndo fazia nada, s6 falava pra pessoa ter pensamentos
bons, ficar alegre. Disse que nesta época ele tinha varias rezas (mborai, cantos religiosos) e
muitos falavam para ele que ele tinha “reza forte”, que era bom rezador. Por conta disso,
Amarildo recebeu o apelido, entre os moradores da aldeia do Pinhal (onde tem alguns
parentes), de xeramdi, que quer dizer literalmente “meu avd”. Porém, a totalidade destas rezas
que Amarildo possuia foi perdida quando a “kunh& (mulher) passou por cima”’ dele, isto &,
guando ele comecou a namorar uma menina com quem posteriormente ndo quis casar.

Outros que o admiravam chegaram a comentar com ele “vocé é rezador forte e fica ai
namorando no escuro”, ao que Amarildo nada respondeu, pois, segundo ele, “nédo gosto de
reclamar, prefiro escutar”. Assim, foi o feitico feito a pedido da mée da menina (que queria
gue os dois casassem) que fez ele cair doente e esquecer suas rezas antigas. Entdo, ele ndo
conseguia mais se alimentar direito, quase ndo saia de casa, ndo trabalhava mais e comegou a

emagrecer muito.

™ A kunha (mulher) é considerada por Amarildo (e por outros Mbya com quem conversei sobre 0 assunto) como um grande
obstaculo ao qual o aprendiz de pajé tem que vencer. O proprio termo aguyje, traduzido por Shaden (1974, p.170) como
“perfeicdo espiritual e fisica”, e citado por H.Clastres como condicao para se alcancar a terra sem males (1978, p.110), foi
traduzido por Amarildo do seguinte modo: “Se vocé chegar até assim aos vinte anos sem pensar no kunhd, s6 fumando
petyngua, ai o Nhanderu te leva pra terra dele.”
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Porém, no processo de cura e renomeacdo pelo pajé Hilario, Amarildo sonhou com
outros dois mborai, com os quais trabalha atualmente na opy de sua aldeia. Ele disse que era
como escutar no sonho alguém cantando “l4 longe assim”. Ainda que ndo seja pajé
propriamente dito, como rezador, isto é, cantando, Amarildo possibilita que o poder divino de
cura atue nos individuos que se p6em a dancar, sob o ritmo marcante do seu mbaraka
(violdo). Durante a reza, disseram-me varios Mbya, Nhanderu faz descer um calor que

“limpa” a pessoa, e por isso ela cai.

3.2.2 Mborai ha’e jeroky: reza-canto, danca e cura

Em minha primeira ida a casa de reza da aldeia de Niteroi, tive a oportunidade de
participar da reza, na condi¢do de dangarino: os participantes, em roda, intercalados homens e
mulheres, pulando com os dois pés juntos em sentido anti-horario, ao redor de Amarildo que
tocava o violao e cantava o mborai. Na medida do possivel, todos acompanhavam o canto. De
repente uma mulher comecou a dar umas bufadas e depois passou a gritar e tentar se livrar dos
homens que a seguravam firmemente. Ela chegou mesmo a cair e 0s homens a seguravam por
baixo do braco e continuavam a danca, com ela. Nesta altura, o Darci (cacique) vinha com o
cachimbo e soprava fumaca nela. Assim foi até ela ndo aguentar mais e cair estirada numa
esteira. E 0 mesmo se sucedeu com todas as mulheres que participavam. Ao final, perguntei
ao Pakari: “Essa danca € pra curar as mulheres?” e ele respondeu: “é pra ver se sai alguma
coisa ruim”. Miguel, posteriormente também me explicou que esta danca € para “tirar o mal
da pessoa”, e também afirmou que, por isso, “é bom a pessoa cair”. De acordo com este
comentério de Miguel, Pissolato (2007), baseada em outras explicacdes indigenas sobre a

mesma danca, explica que

Diz-se que 0s que caem assim na opy se esquentam ou “caem [por estar] quente” (akuo'a) ou,
poderiamos dizer, no calor da danca. De acordo com o xama Candinho, “Nhanderu remoaku’
("Nhanderu te faz quente’), ou, na forma expressa por Teresa Benites, filha do cacique
Miguel: “opy’i Nhanderu omboguejy tata” ([na] opy Nhanderu faz descer fogo®). Tataendy, o
fogo que se traduz como “chamas divinas® (Cadogan, 1992, p.169-70), vem de Nhanderu
nesta hora para extrair o que possa ter de doenca na pessoa. (PISSOLATO, 2007, p.375).

Se Miguel afirma que é bom que a pessoa caia, é porque ele vé a queda, nesta situagdo
como um presente de Nhanderu direto para a pessoa. E como se na concentracdo da danca

(fortemente ritmada, cujos passos, se executados por muito tempo, podem indiscutivelmente
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levar a exaustdo fisica) e no suor que ela provoca, residisse a oportunidade do Deus atuar na
pessoa, curando-lhe os males sem a necessidade do pajé que sugue a doenca (porém note-se
que a presenca do rezador, aquele que canta, é imprescindivel). Parece que o que se da entéo,
€ um embate entre a porcdo teteregua (“do corpo”) da alma e a por¢do divina (nhe'e), esta
capaz de entrar em contato com Deus, ja que Dele é proveniente.

Neste corpo que serve de passagem ou veiculo para forcas exteriores, ora divinas, ora
maléficas, vemos se expressar, novamente, a ténica da religido mbya. Na danca, ou no que se
faz com o corpo, os Guarani percebem a possibilidade de seu nhe’e (por¢édo divina da alma)
tornar-se a expressdo divina, leve e poderosa que realmente é, prevalecendo, deste modo, ao
peso do teteregua (porc¢éo telurica, que dizem ser proveniente do anha, diabo), cuja acéo, caso
prevaleca neste momento ritual, fazendo a pessoa sair da opy, é perfeitamente capaz de torna-
la bicho (jepota), literalmente falando. Assim, o que esta sendo enfatizado é a capacidade de
qualquer homem ou mulher, através de seu nhe’e, de estar em contato direto com a
divindade, através daquilo que acontece, daquilo que se faz ou simplesmente através de sua
presenca na opy. E justamente deste contato é que pode vir a cura para as doengas (com ou
sem a mediagdo de um especialista) bem como a capacidade de ficar animado e alegre no dia
a dia da aldeia.

Porém a acdo do pajé impressiona, sendo por sua performance, também (e acima de
tudo) por sua capacidade de curar aqueles que se pdem sob seus cuidados. Aqui a fumaca do
petyngua (cachimbo) atua como remédio e instrumento de cura, e é através do uso exaustivo
do tabaco que o pajé chega a retirar pequenos objetos do corpo do paciente. A primeira vez
que presenciei o fato foi em Niteroi, quando o Darci sentia uma dor no lado direito do rosto.
Sentado no meio da opy, ele recebeu o tratamento da Lidia, que consistiu em varias baforadas
de fumaca no corpo dele, principalmente na &rea dolorida, acompanhadas de uma espécie de
massagem, com as maos realizando um movimento de espanar algumas areas do corpo do
paciente.

Lidia também cantava algumas frases melddicas, e toda terapéutica era executada sob
0 som do mbaraka (violdo), tocado por algum dos jovens, que como Amarildo, séo chamados
de yvyraija, “ajudantes” do lider espiritual. Num certo momento a kunhd karai (mulher sabia)
comecou a tossir bem forte e pareceu ficar fraca, posto que dois ou trés homens correram para
ajuda-la, soprando-lhe bastante fumaca dos seus petyngua. Ela cuspiu alguma coisa nas maos
e passou-a a lIsaias, um de seus filhos. Este por sua vez misturou um pouco de tabaco na
“coisa” e depois mostrou a quem quisesse ver 0 que era. Tratava-se de dois pedacinhos de

madeira, que pareciam estar enrolados com linha ou cabelo. Isaias entdo jogou a mba eaxy
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(coisa-dor, doenca) no fogo, dando um fim, pelo menos momentéaneo, aos males que afligiam

seu irmao Darci.

3.2.3. Tataxi: a fumaca vivificante do petyngua

Comecei a vislumbrar a possibilidade de desvendar o mistério implicito no significado
do uso do petyngua durante um encontro de pajés, na aldeia de Araponga (Paraty, RJ), por
ocasido do batismo do milho (avaxi nimongarai), em julho de 2009. Havia uns cinco pajés,
dois da prdpria aldeia (Augustinho e sua esposa Marciana) e os outros de Sdo Paulo (da aldeia
Tenonde Pord) e durante umas trés ou quatro noites seguidas as rezas se prolongavam até o
amanhecer. Numa destas noites, enquanto a Marciana rezava para curar uma paciente, que
estava sentada no meio da opy, ela andava rapidamente de um canto a outro da casa, falando
varias frases das quais pouco sentido pude reter. Uma destas frases me chamou a atenga, e
procurei ficar repetindo para mim mesmo até memorizar pois tive certeza de que era
importante para a compreensdo do poder da fumaca e do petyngua: “tatachina ma jaxuka (a
fumaca é jaxuka)”.

Sabia que jaxuka era um nome feminino, mas néo sabia o que significava literalmente.
No dia seguinte busquei a orientagdo do pajé Aparicio, perguntando-o 0 que era jaxuka:
“jaxuka é a méde da terra e do céu, é como se fosse nhandexy’ (nossa mae)”, disse ele.
Perguntei por que a Marciana havia falado isto e ele respondeu que “ela estava pedindo ajuda
para a méde l& no céu, ajudar ela a curar aquela menina”. Se nos voltarmos para a
experiéncia de Shaden (1974) veremos algo semelhante, pois a partir de concepcdo colhida
entre os Kaiowa, ele afirma que “djatsukavy” é como que um “principio filosofico” através do
qual a religido guarani “explica a origem de todas as coisas”. Segundo Shaden “o djasukavy
ndo é pessoa, ndo € um deus, mas um principio de emanacdo. Do djasukavy partem todos os
deuses e a propria humanidade” (p.110). Principio de emanacdo ou mée da terra e do céu, o
que é importante perceber é que Marciana afirmava em sua reza que jaxuka é a propria
fumaca que saia do seu petyngua.

Fausto (2007) observou, a partir de experiéncia de campo de Chamorro (1995) que

para os Kaiowa o Jasuka € como uma forca motora que garante o renovamento dos

" Ainda que a referéncia usual & Deus seja Nhanderu, durante as rezas dentro da opy os Mbya n&o deixam de se referir a
Nhanderu, Nhandexy (Nosso Pai e Nossa Mée). Além disso, para cada dire¢do celestial identificam um casal de deuses, por
exemplo: Karai Ru ete, Karai Xy ete; Tupa Ru ete, Tupa Xy ete, etc. Quando perguntava sobre isso, respondiam que “todos
sdo a mesma coisa, ¢ Nhanderu mesmo”. Certa vez, Augustinho, pajé de Araponga, explicou-me que “ se sua mée ou seu pai
morrer, ndo pode chorar muito. Porque seu pai e mée verdadeiros estdo 14 em cima”, e apontoava para o céu com o dedo
indicador.
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individuos. O autor cita Paulito Kaiowa para explicar o conceito: “Jasuka is for us what the
motor is for whites, with the difference that Jasuka is natural than artificial... It serves to give
us life ande renew us” (p.88). A partir destas explicacdes podemos sugerir que Marciana, ao
afirmar que a fumaca é o jaxuka, salientava sua funcéo renovadora, vivificante e curativa.
Indo mais a fundo, podemos entender melhor porque o petyngua é considerado tao relevante e
condicdo sine qua non para a religido mbya, pois se levarmos em conta as citagcdes acima de
gue o jaxuka é o principio de emanacdo do qual todas as coisas sdo feitas, a mae da terra e do
céu e “uma forca motora que nos renova”, estas seriam, portanto, de acordo com a fala da
pajé, qualidades da prépria fumaca. Tal como a biblia € para o branco, o petyngua é para 0s
Guarani Mbya um presente das divindades, e por isso, um canal através do qual os individuos
podem se p6r em contato direto com Nhanderu.

Assim, se a fumaga possui um poder intrinseco, a realizagdo da cura pelo pajé depende
mesmo de Nhanderu, de modo que Amarildo me explicou que “existem pajés que enganam a
pessoa, ja vem com madeirinha na mao para dizerem que curou a pessoa”. Por isso, tanto
guem faz a cura como quem recebe, “tem que pensar em Nhanderu” e ver se esta melhorando
mesmo. Caso contrario, o tratamento ndo esta dando certo. O poder do pajé além de ser posto
em pratica ainda é posto sob avaliacdo daqueles que se pdem sob seus cuidados, de modo que
se 0s tratamentos ministrados por ele ndo obtiverem sucesso, € bem provavel que a procura
pelos seus servigos ndo mais aconteca, casos em que o pajé perde esta funcdo de especialista.

Assim, conforme explicacdo da pajé Alzira, transcrita no inicio deste item, 0 mborayu,
enquanto pilar de uma sociabilidade desejavel, significa para os especialistas curadores,
lideres espirituais e rezadores, uma disposicdo para utilizar seus dons em favor da
comunidade em que vive. Seja batizando as criancas, curando com o petyngua (cachimbo),
rezando na opy (casa de reza), ou mesmo benzendo, estas pessoas tem importante papel de
assegurarem para os habitantes da tekoa (aldeia) as possibilidades de atualizagcdo dos saberes
divinos, produtores de saude, boa convivéncia e alegria, abertos, em Ultima andlise, para

qualquer individuo que fique atento para captar os sinais de Nhanderu.

3.2.4 Xondaro: guerreiros espirituais

Xondaro’i, xondaria’i
Nhapud, nhapuad
Nhanderopy’ire, javy’a’’

7 “Pgqueno guerreiro, pequena guerreira, vamos nos levantar na nossa casa de reza, vamos nos alegrar”. Hino
também trazido do Rio Grande do Sul por um sabio guarani que se mudou de |4 para a aldeia de Niterdi.
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Afora dancas de mborai e rituais de cura (acontecimentos cuja frequéncia ndo é
efetivamente diéria), a danga que mais presenciei (e participei) nas casas de reza em que tenho
frequentado, foi aquela que eles chamam xondéro, a “danca dos guerreiros”. Trata-se de uma
danca na qual os participantes parecem ficar mais a vontade, correndo (em sentido anti-
horéario) e fazendo uns passos meio gingados. Esta danca sempre me passou um sentimento de
descontracdo, e realmente ela é executada num tom de brincadeira mesmo, com os rapazes
fazendo palhacadas e os meninos (criangas) fazendo suas brincadeiras. Algumas vezes, um
deles toma em suas maos um pequeno bastdo que usa para fazer varios tipos de obstaculos
para 0s outros, como correr no sentido contrario da danca com o bastdo passando na altura da
canela dos participantes, para que eles tenham que pular.

Ainda que haja este sentimento de descontracdo, o xondaro guarda algo de uma forca e
uma atencdo necessaria ao combate, a guerra. Muitas vezes, aquele que segura o bastdo vai
chamando os participantes um a um para 0 meio da roda e, dancando, tenta enganar o
“oponente” (com o gingado da danca) para tentar acerta-lo com o bastéo (de leve, é claro). De
modo que Miguel, da aldeia de Niterdi, me descreveu o xondaro como sendo uma danca “pra
pessoa ficar atenta no dia a dia”. Podemos, entéo, supor que se ndo ha mais um tempo de paz
e outro de guerra (como imaginamos que ja houve, num tempo longinquo no passado), “estar
atento no dia a dia” ndo deixa de ser uma forma de trazer a luta, a guerra, por assim dizer,
para o cotidiano, como se “lutar” fosse, para 0s Mbya, um jeito de viver e de estar no mundo.

Realmente, os xondaro nao sdo apenas dancgarinos, mas sim os guardides da aldeia, de
modo que a palavara xondaro’i (ou xondéaria’i) pode ser estendida a todos os membros da
comunidade, até uma certa idade. Os jovens xondaro, além de guerreiros espirituais atuantes
como guardides da opy, podem também formar grupos para reivindicar politicamente em
reunides com autoridades, como ouvi de alguns Mbya moradores da aldeia Tenonde Pord, em
Sdo Paulo. Vilmar, de Araponga (Paraty-RJ) contou-me que, quando era pequeno, e morava
numa aldeia na Argentina, chegou a presenciar seu irmdo mais velho, que estava em
treinamento para ser xondaro, ser amarrado a um tronco e ser chicoteado nas costas com uma
fina vareta de bambu.

Miguel da aldeia de Niteroi, o qual passou também seus primeiros anos de vida numa
aldeia nna Argentina, bbem isolada, a umas quatro horas de trilha do vilarejo mais proximo,
contou que l& o xondaro era diferente. Disse, entdo, que cada danc¢arino portava seu popygua

(bastdo) e tentava dar nos outros, mas dava para acertar mesmo, SO que ninguém se
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machucava. A razdo alegada por ele, para isso, foi que 14 eles dangavam “com a cabeca s6 em
Nhanderu mesmo”, entdo sempre que o golpe vinha, ja se sabia para onde desviar.

Conforme observei num encontro de pajés na aldeia de Araponga (Paraty, RJ), 0s
xondaro se comportavam de uma maneira diferenciada: alguns ficavam de guarda nas portas
da casa (e era necessario pedir sua permissao para sair ou entrar), outros ficaram a mior parte
do tempo de pé fumando e batendo o popygua (pequenos bastdes de madeira amarrados um
no outro), mas a funcdo principal foi mesmo no momento em que os pajés faziam as curas.
Aos xondaro cabia o papel de benzer e segurar o proprio pajé, impedindo-o de cair no chédo
devido ao esforco espiritual de limpar o paciente. Tal como afirma Luciane ferreira (2004),
que acompanhou um processo de intervencao de sabios (karai) e guerreiros (xondaro) guarani
em varias aldeias do RS, visando a reducdo do consumo de bebidas alcodlicas, os xondaro sdo

“guardiBes do espirito” e “mensageiros do karai”.

3.3 Aldeia e cidade: experiéncias em transito

Longe de buscar uma posicao essencialista em relacdo as categorias mencionadas no
sub-titulo acima, pretendo discuti-las a luz da experiéncia de campo nas aldeias, pois, como ja
afirmei, elas evocam outras categorias que expressam elementos presentes em importantes
esferas do cotidiano dos Mbya (urbano X rural, cidade X floresta, etc), nas quais tenho
interesse fundamental, diante daquilo que me propus a investigar. O tema, como mencionado
na introducdo deste trabalho, aparece nas falas dos sujeitos da pesquisa, e foi ai que primeiro
vislumbrei a possibilidade de uma analise comparativa. Assim, Ivanildes (29 anos) Agente
Indigena de Salde, indicou como fator negativo da aldeia de Paraty Mirim (onde reside) a
proximidade com a cidade (Paraty-RJ), “aqui pega muita influéncia da cidade, t& muito
perto”.

Porém, ao mesmo tempo que a proximidade com a cidade pode atrapalhar por este
excesso de influéncia, citado por lvanildes, a mesma ndo possui queixas acerca da escola
municipal que frequenta, localizada na cidade de Paraty. Disse ela que no colégio “o pessoal
respeita muito, ndo tenho do que reclamar”. Embora a presenca dos Guarani nas escolas de
Paraty ou Angra seja bem escassa, lIvanildes frequenta esta escola com um interesse
especifico: formar-se no Ensino Fundamental, para poder fazer o curso de AIS (Agente
Indigena de Saude). Ainda que na aldeia de Paraty Mirim tenha um colégio com professor

indigena, este sO vai até a quarta série, portanto, para 0s que querem chegar a ocupar cargos
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como de AIS ou Professor, torna-se necessario recorrer aos recursos educacionais do jurua
(brancos), isto €, as escolas publicas da cidade mais proxima.

Sobre a mesma aldeia, o pajé e benzedor Aparicio comentou que, dentre trés fatores
que ele achava ruim do lugar, um era a proximidade da cidade, pois “quem tem vicio vai na
cidade e traz a bebida muito facil”. O mesmo, porém, ao ser perguntado porque ndo foi residir
na aldeia do Mamangua (ja que tinha sido convidado), respondeu que “o acesso la € muito
dificil, sé por agua (...) Se tiver alguma emergéncia e tem que levar a pessoa logo, é dificil”.
Vemos que entre uma aldeia excessivamente perto da cidade e outra cujo acesso é dificultoso
e cansativo, Aparicio vai ficando na primeira, enquanto reune forgas para fundar uma nova
tekoa (aldeia), na Praia Brava da Trindade (Paraty — RJ), que disse ser o seu objetivo’®.

Assim se a aldeia do Mamangua possui caracteristicas de um “tipo ideal” (talvez mais
conforme pardmetros nossos, jurua, em relacdo aos “indios genéricos” que imaginamos
habitar as profundezas das matas de nosso pais) de aldeia indigena, entranhada na densa
floresta atlantica da RESEC (Reserva Estadual Ecologica) da Juatinga, proxima aos mangues
e rios do Saco do Mamangua, importante estuario marinho da regido, e local de reproducédo de
diversas espécies, vemos que os fatores (vantagens e desvantagens) pesam de maneiras
diferentes para cada sujeito. Mesmo os moradores da aldeia costumam passar semanas em
Paraty Mirim, em busca de atendimento no posto de saude da aldeia, vendendo artesanato ou
simplesmente visitando parentes.

Ainda que pensdssemos que este “movimento pendular” fosse devido ao voraz ataque

dos mosquitos “p6lvora”’®

nas noites “de lua” (cheia ou nova), bem conhecidos dos caicaras
habitantes do Saco, pois trata-se de um mosquito caracteristico de regides onde abundam o0s
manguezais, foi o Santo (morador mais velho da aldeia do Mamangua) quem explicou a razao
principal de sairem da aldeia: “A gente sO sai da aldeia pra ver se acha algum alimento,
porque a gente ndo pode plantar...”. A dificuldade para vender artesanato e para plantar faz
com que muitas vezes o0s habitantes da aldeia ndo tenham o que comer, conforme o proprio
Santo afirmou durante entrevista. Certa vez chegamos 14 e o ritual na opy (casa de reza) ndo ia
acontecer por falta de tabaco, item, portanto, essencial, e condi¢do sine qua non para a
cerimonia da reza mbya. Como levamos varios saquinhos de fumo, comprados na rodoviéria

de Paraty, o ritual pdde acontecer normalmente.

"8 Enquanto escrevia este trabalho, Aparicio ja se mudou de Paraty Mirim para Araponga, onde reside atualmente, tendo
formado uma nova familia no local, ja que casou-se com uma das filhas do cacique Augustinho.

™ J& que o motivo foi mencionado por alguns Mbya como forte raz&o para néo passarem sequer uma noite no Mamangué. O
proprio Aparicio comentou e também habitantes da aldeia de Niterdi, quando eu perguntei porque ninguém ia no Mamangua:
“acho que é porque tem muito mosquito”.
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A fala de Santo nos remete a situacao juridica da aldeia, ja que ndo possui demarcacao
ainda, e, por isso, a plantacdo fica limitada ao terreiro préximo as casas, que
desafortunadamente, compde-se de um solo arenoso (devido a presenca de inumeros
sambaquis), pouco fértil. Este espaco é chamado por Santo de “mandiocal” devido & tentativa,
algo infrutifera, de plantar alguns pés do tubérculo no local. Deste modo, a subsisténcia dos
moradores fica dependendo de “achar alguma coisinha no mato” (caca) como disse Santo ou
comprar alimentos (arroz, feijdo, macarrdo, etc) em Laranjeiras (lugarejo que dista uns quinze
minutos de canoa mais umas duas horas de caminhada) ou em Paraty mesmo, onde, quem
produz, pode aproveitar para vender suas pecas de artesanato. Porém para Santo a FUNAI
deveria legalizar logo a terra para eles poderem plantar, pois longe de gostar de fazer estas
incursdes a “cidade”, ele afirma que “indio ndo é como branco, indio tem que viver é no mato

mesmo”.

Foto 6: Santo me mostra a aldeia do Mamangua. Fonte: arquivo pessoal.

Nesta fala do Santo podemos ver com clareza que ele associa a sua identidade
indigena a um lugar determinado, no caso, a floresta, ecossistema historicamente associado ao
povo mbya (H.Clastres, 1978; Ladeira, 2007). Tal identificacdo se da& para além do meio
ambiente como possibilitador da sobrevivéncia material do grupo, que como vimos, depende

atualmente de outros fatores, o principal deles a venda de artesanato, j4 que o Santo ndo
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possui aposentadoria, e a Unica verba do governo que chega na aldeia € uma bolsa familia
para o Reinaldo (filho do Santo) que possui mulher e trés filhas. Para explicar os lacos a
afetivos dos seres humanos com o meio ambiente material o gedgrafo Yi-Fu Tuan (1980)
explica que quando tal relagdo é “irresistivel, podemos estar certos de que o lugar ou meio
ambiente é o veiculo de acontecimentos emocionalmente fortes ou é percebido como um
simbolo” (p.107).

Decerto que podemos perceber, na fala de Santo de que “lugar de indio é no mato”,
uma certa ambivaléncia no uso das categorias envolvidas, pois a associagdo, entre as
categorias “indio” e “mato”, apesar de afirmativa, ndo é completa e tampouco livre de
tensdes. O que Santo nos mostra de maneira clara € que ele estd a par da existéncia de uma
categoria genérica (“indio”) de referéncia a ele e aos Guarani de forma geral, estando, deste
modo, apto a manipula-la a sua maneira. Porém, dizer que indio é aquele que mora no mato
nédo evita e relagdo que os Guarani tém (e tém porque precisam ter) com 0s centros urbanos
mais proximos de suas aldeias, sejam estes centros grandes (como a cidade de Sao Paulo) ou
pequenos (como a vila de Laranjeiras, Paraty-RJ).

Assim, se 0s moradores do Mamangua conseguem manter a aldeia, localizada no meio
da floresta e com dificil acesso, apenas o fazem gracas a disponibilidade de recursos vindos
“de fora” (inclusive o fumo, elemento fundamental para a vida religiosa da comunidade®),
isto €, da vila de Laranjeiras, de Paraty Mirim ou da cidade de Paraty. Deste modo podemos
comegcar a refletir, a partir de um ponto de vista econdmico, como é possivel uma ocupacao
guarani dar certo em meio a um ambiente urbano, como € o caso da Tekoa Mbo’y ty, em
Niteroi, e da Tekoa Tenonde Por&, em S&o Paulo.

No caso da aldeia do Mamangua, estamos certos de que é palco de acontecimentos
“emocionalmente fortes” na medida que abriga uma comunidade, em cujo cotidiano pode se
entrelacar uma cacgada na qual se esbarra com uma oncga (como contou-nos Reinaldo), e rezas-
cantos acompanhadas de dancas ao cair da noite. Porém mais importante € a ligacdo simbolica
gue Santo faz ao aproximar em sua fala as categorias “indio” e “mato”. Como que perfazendo
um “tipo ideal” do primeiro, ele desassocia daquela identidade os produtos, vivéncias e
praticas relacionadas a cidade, ou as coisas, em geral, provenientes do jurua (branco) e que

fazem parte do cotidiano dos habitantes da aldeia: “o indio ndo é como o branco”.

8 Observo que na aldeia do Mamangué, Araponga e Paraty Mirim existem pés de tabaco plantados no patio da aldeia, porém,
para o uso diario faz-se necessario comprar saquinhos de fumo industrializado. Trata-se, na maioria das vezes do Fumo Reis,
que é como o fumo de rolo s6 que ja vem picado e pronto para o uso.
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Certamente que o indio ndo é como o branco, mas se tal diferenciagdo ndo se da
através da independéncia em relacdo a tudo que venha do mundo jurua, talvez possamos
percebé-la no modo pelo qual estes recursos sao utilizados. Ha, portanto uma relacdo
diferenciada com o ato de comprar e com 0 que se compra, tal como quando o Maério
(companheiro de pesquisa) adquiriu um artesanato do Santo. No mesmo dia ele foi até
laranjeiras, levando seu filho de quatro anos, e voltou com uma coca cola dois litros e um
biscoito maisena para o garoto, além de um pacote de velas para o ritual, ja que a aldeia ndo
possui luz elétrica. Ficamos nos perguntando se ndo seria melhor, ja que Santo afirmava que
as vezes ndo tinha o que comer na aldeia, ele ter comprado um quilo de arroz e um quilo de
feijao, etc. Mas este era 0 ponto de vista jurua sobre a coisa. O que foi importante para ele no
ato de comprar foi justamente garantir que o ritual aconteceria, além de matar as vontades de
seu filho cagula.

A demarcacdo é vista por Santo como a possibilidade de melhorar a qualidade de
vida, pois podera plantar na area de baixio (plana) onde atualmente ele esbarra no desejo do
proprietario (um caicara da vila do Cruzeiro) que ndo deixa os Guarani plantarem e ainda
oferece vender para eles a terra por trés mil reais. Tal oferta, se € que encontra eco nos
ouvidos e sentimentos de Santo (o qual, ndo duvido, se tivesse o dinheiro, daria de bom
grado), certamente 0 mesmo ndo ocorre em relacdo ao seu bolso, pois tal foi sua resposta
guando perguntamos diretamente, em outra ocasido, o que é ser indio para ele: “o indio é o
pobre, é aquele que ndo tem dinheiro”.

Neste sentido Amarildo, da aldeia de Niterdi, contou-me uma histéria que “os mais
velhos contam”, sobre porque o Mbya ficou pobre e o jurua (branco) ficou rico. O caso foi
gue Nhanderu fez o carro e ai chamou o primeiro Mbya e disse: “toma a chave, se vocé
conseguir ligar, pode levar que é seu”. Ai o Mbya pegou a chave, entrou no carro, mas ndo
consegiu nem achar o lugar da ignigdo. Depois, Nhanderu chamou o primeiro jurua e fez o
mesmo. Na mesma hora o jurua ligou o carro, deu partida e saiu dirigindo. “Por isso que o
jurua ficou com toda a riqueza”, disse entdo Amarildo. Apds o término da historia, comentei,
“mas o guarani tem a sua sabedoria...”, ao que ele respondeu “Ah, quem ndo conhece o
Guarani ndao conhece o mundo. O jurua ainda € crianca aqui nesta terra...”.

Se a historia de Amarildo ndo responsabiliza o Guarani pelo préprio destino, como
fazem os Barasana (Hugh-Jones, 1988), ainda assim podemos perceber que, embora o
primeiro Mbya tenha tido a chance de ficar com toda a riqueza ele ndo conseguiu exatamente
porque ndo sabia nem por onde comecar. O que parece estar implicito é que o jurua possui

quase que uma inclinacdo natural para as coisas que justamente representam o seu mundo
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(ndo ha objeto mais ilustrativo disso do que o carro) e a sua riqueza. Assim a inclinagdo
natural do Mbya € outra, ndo passa pela riqueza material, mas sim, como vimos na historia do
cachimbo (contada em outra parte deste trabalho) pela valorizacdo da reciprocidade como
uma das bases da sociabilidade, e de uma experiéncia religiosa embasada na sabedoria
ancestral, representada pela palavra dos mais velhos, afinal “o jurua ainda é crianca aqui

nesta terra”.

3.3.1 Consumo dos alimentos e leveza corporal

Um importante fator de diferenciacdo identitaria para com o branco e também entre
aldeias é a comida, ou melhor, 0 que se come e também a que horas se come. Por exemplo,
dizem da lider espiritual D.Maria Tataxi (citada algumas vezes neste trabalho) que ela “ndo
comia nada do jurua, s6 mel, milho, kaguijy”. Augustinho, cacique da aldeia de Araponga se
diz Guarani Tambeopé (ndo Mbya, que para ele € apenas uma lingua Guarani, dentre as sete
gue sabe falar) justamente, segundo ele, porque ndo comeu comida do branco até os dezenove
anos de idade. Tambeopé &, para ele o “Guarani verdadeiro” (Mbya ete, conforme explicou
Juventina, sua irma e mae da pajé Lidia, de Niterdi), aquele que s6é come a comida de indio,
proveniente das plantacdes e das matas. Porém, este é um modo de diferenciagdo contextual®,
e as mesmas idéias serdo expressas de formas diferentes em outras aldeias.

Por exemplo, a Lidia se identificou para um indio Guajajara que visitava a sua aldeia,
como alguém que ndo comia comida do jurua: “os outros ai comem, eu ndo”. Na mesma
aldeia, Amarildo me falou a mesma coisa, porém me senti a vontade para questionar “mas
vocé come todo dia arroz e feijédo...”, ao que ele respondeu, “mas € feito aqui, la fora é que
ndo como nada. A comida do jurua tem muito tempero”. Assim, 0 que esta sendo entendido
por ele como “comida do jurua” é a comida feita fora da aldeia e ndo a que se compra no
mercado, percepcdo um pouco diferente, como podemos notar, daquela afirmada por
Augustinho.

Amarildo também sempre me contava um caso de uma vez que foi na opy de uma

aldeia no Parand, e teve as rezas, a danca e ai depois, 14 pela meia noite, comecaram a

8 Nesta busca por uma identificacéo local bem especifica até mesmo 0s nomes parecem entrar em jogo. Por exemplo, na
aldeia de Nitero6i, onde fui batizado, todos se referem a mim pelo meu nome mbya, Karai Mirim, ao contrario do que
acontece nas outras aldeias. Em Araponga, o pajé Augustinho chegou a dizer que o nome estaria errado pois “Mirim é
pequeno e vocé ndo é pequena”. Disse que sé daria este nome para criangas. Quando contei isso para o pessoal da aldeia de
Niterdi, eles riram e 0 Amarildo falou, “se o Augustinho dar nome pra vocé, nem ele vai saber que nome é. Ele da o nome a
partir da sua experiéncia, assim a toa. Mas o nome néo é pelo fisico da pessoa, mas pelo espirito”. Assim, creio que o
Augustinho s achara um bom nome para mim quando ele mesmo me batizar, e do mesmo modo em outras aldeias mbya.
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cozinhar, arroz, feijdo, ovo, café. Quando ofereceram para ele, recusou dizendo que néo tinha
costume de comer naquele horario. Pelo que me contou, ele consideraria mesmo improprio
comer a partir de uma determinada hora do dia (ndo sei se depois do meio dia, ou depois de
uma certa hora da tarde). Tal como explicou o Santo “se vocé quer entrar ali (apontando para
a opy) para rezar, ou para curar, vocé ndo pode comer carne, ndo. O corpo fica pesado”.
Parece que neste esquema de interdi¢do alimentar insere-se uma logica religiosa que percebe
na leveza do corpo indicios do poder espiritual revelado por Nhanderu.

Porém, a mesma l6gica pode servir para acusag@es sobre se 0 outro segue ou ndo as
interdicdes, 0 que pode ser entendido como parte do jogo de afirmacéo de identidades entre
familias extensas, tal como Amarildo falou que Ia em Araponga eles fazem comida a meia
noite, para jantar, enquanto que ele mesmo s6 come até meio dia e depois ndo come mais. Em
Araponga, pude testemunhar que o pajé Augustinho observa um jejum a partir das trés horas
da tarde, se preparando para a reza que acontece diariamente ao anoitecer.

O contrario do que vi acontecer mais de uma vez durante o nimongarai na aldeia de
Niterdi, especificamente naqueles voltados para o batismo dos jurua (ndo-indios), “amigos”
dos Guarani. Primeiramente € necessario esclarecer que este batismo para o jurua acontece em
outras aldeias mbya (em Araponga por exemplo) e muitas vezes uma quantia em dinheiro é
cobrada. N&o é o caso da aldeia de Niter6i, onde a pajé Lidia explicou-me que batiza o jurua
porque tem “pena” deles, pois “0 jurua vem me pedir pra eu batizar, ai eu ndo posso dizer
gue ndo”. Além disso, 0s ndo-indios que foram batizados nesta aldeia tém, de alguma forma,
uma relacéo de alianga com o grupo que ali reside.

Pois num destes batismos, uma das pessoas que estavam sendo batizadas levou um
“lanche” para quando acabasse a cerimonia: pdes diversos, bolo, frutas, biscoitos, frutas e
refrigerantes. O tradicional kaguijy (espécie de cauim levemente fermentado feito de milho)
acabou até ficando em segundo plano diante da quantidade de especiarias provindas do
mundo do jurua. Os Mbya ndo se recusaram a comer logicamente, pelo contrario, uns com
mais outros com menos parcimdnia, quase todos experimentaram as guloseimas.
Posteriormente perguntei ao Amarildo e também ao Miguel sobre isto e os dois afirmaram
que “néo foi o certo”, mas que eles ndo podiam recusar pois seria “falta de educacédo”.

Mais do que tornar o corpo leve para a reza-canto, as interdi¢es alimentares devem
ser lidas sob a Otica da corporalidade como uma linguagem simbdlica basica da estrutura
social dos indios sul americanos cuja centralidade na constituicdo da pessoa se articula com
perspectivas espaco-temporais (Seeger, Da Matta & Viveiros de Castro, 1979). A prépria

ética da recirpocidade e do amor ao semelhante (mborayu), enquanto representacdo da morte
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do jaguar (tal como na Histéria do Sol) ja aponta para o caminho ascético dos Guarani: 0
distanciamento em relacdo ao canibalismo e as relacbes de predacdo, tdo presentes no
Xamanismo amazonico. Fausto (2007) explica o poder xamanico guarani como proveniente
de entidades ndo-predatérias, desta forma, a propria imortalidade do corpo torna-se uma
condigdo reservada somente para o grandes ascetas, cujas atividades ndo se reduziam ao

exercicio da reza:

Let us return to corporeal immortality, a condition that elides the experience of death. As we
have seen, this destiny is reserved for the great ascetics who achieve maturity-perfection
(aguyje) rather than for the killer. A Chiripa shaman explains that “our ancestor left the living
world without dying... As a result, we must not eat meat when we dance, we can only eat the
food that Nhanderu left us” (BARTOLOME, 1977 apud FAUSTO, 2007)

A evitagdo da carne, bem como de resto as demais interdigoes alimentares, tal como
ndo comer a comida do jurua ndo sao como regras a serem seguidas de uma maneira estrita,
como condic¢des sine qua non para a vida religiosa. Sugiro que elas trabalham mais no sentido
de estabelecer as pistas que os antepassados (que “deixaram o mundo sem morrer”) deixaram
para 0s Mbya contemporaneos, de forma que sua observancia, se varia de aldeia para aldeia
(em sua realizacdo e interpretacdo, como vimos acima), encontra regularidade, justamente nos
discursos sobre 0s mais antigos, como a D.Maria Tataxi, que ndo comia nada do jurua, e
certamente também por esta razdo chegou a passar para a terra de Nhanderu com o corpo

mesmo.

3.3.2 Indio genérico”, moradores de Camboinhas e os Guarani Mbya

Vimos que o Santo afirmava que o indio € o pobre por exceléncia, mas, também nesta
matéria, os discursos sdo tdo relativos e contextuais que ao voltarmos nosso olhar para a
aldeia de Niter6i, onde as vendas de artesanato sdo maiores até do que na cidade de Paraty,
vemos “indios” ndo tdo pobres e nem por isso deixando de ser “indios”. Inclusive, nesta
aldeia, alguns moradores souberam arrumar outros modos de ganhar dinheiro, que nédo s6 o
artesanato: trabalhar de garcom nos quiosques da praia, vender caranguejos (também para 0s
quiosques), etc. Destaque para o estacionamento que fizeram dentro da aldeia durante o
carnaval de 2009, e mais recentemente a troca de telhados de sapé dos quiosques da orla de

Camboinhas.



111

Porém a relacdo com os jurua (branco), nesta aldeia, nem sempre foi de carater
amistoso e cooperativo, como tem sido nos ultimos tempos. A chegada de uma tribo indigena
em Niteroi causou grande impacto na opinido publica, principalmente entre os moradores de
Camboinhas, onde os Mbya se instalaram. Em noticia publicada no site nitdeal (site de
noticias de Niter6i) em 16/05/08 um médico (de 53 anos) morador do bairro afirmou
indignado que “eles nadam pelados, as mulheres andam com os seios de fora, enfim, vivem da
forma deles, sem se preocupar com nossa presenca. Porém, eles agora moram no meio
urbano”®. Posteriormente habitantes da aldeia justificaram publicamente a afronta, dizendo
que somente os menores nadavam pelados, porém a questdo exige uma analise mais
cuidadosa.

Para o médico, os “habitos indigenas” causariam constrangimento aos moradores de
Camboinhas, e € notdrio o0 modo como ele encerra seu comentério: “eles moram no meio
urbano agora”. Assim, agora eles devem se comportar de maneira “civilizada”, pois
Camboinhas ndo é nenhuma floresta, ¢ sim um bairro numa nobre area urbana de Niterdi
(como tratada em grande parte das noticias). O que vemos cair sobre 0s Guarani aqui é 0 peso
de uma idéia pré-concebida dos significados que envolvem a categoria tdo conhecida de
“indios”. O morador de Camboinhas espera e acha que “indio” é alguma coisa, porém, ao se
deparar com esta coisa real (que é obviamente diferente do que ele achava que era) a relacédo
ndo deu conta de atualizar a idéia, por isso 0s conceitos antigos acabaram por se impor a
realidade.

N&o é de impressionar que o comentério tenha sido feito por um médico, de 53 anos,
pois ja ouvi 0 mesmo tipo de comentario de colegas antropélogos do PPCIS (UERJ): “eu acho
que estes indios sdo tudo aculturados. Estdo ali s6 pra conseguir a terra mesmo”. Aqui a
situacdo se complica mais, pois além de ser um estudante de antropologia, ainda se utiliza do
termo “aculturados” para definir os Mbya, 0 que demonstra no minimo uma méa vontade em
procurar saber quem eles séo, além de profundo descompasso ao ressucitar um termo ja
banido da disciplina por ndo dar conta de qualquer realidade humana.

Estamos, portanto, lidando com o hiato que ha entre o “indio” (genérico®,
objetificado) e os Guarani Mbya que ora se apresentam como portadores desta identidade.

Vale destacar que eles mesmos utilizam comumente o termo “indio” para se auto designarem,

82 Fonte: http://www.nitideal.com.br/newnit/index_int.php?act=5&id=2474

8 Darci contando-nos um pouco de sua experiéncia numa escola de brancos em Santa Catarina, a qual freqiientou por anos,
junto criancas Xokleng, Kaingang r outros Guarani, disse que o profesor falava “o indio vivia aqui, cacava, pescava...
Falavam do indio como se ele ndo existisse”. Eles eram proibidos de falar a lingua indigena, e ficavam de castigo caso o
fizessem.
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por isso, sdo efetivamente indios mesmo. Mas o que é necessario sublinhar € a diferenca entre
existir e representar, pois para eles mesmos ndo ha qualquer divida ontoldgica: todos
cresceram e vivem até hoje numa tekoa (aldeia), falam a lingua mbya, possuem (em graus
diferentes, claro) as nogdes religiosas referentes as praticas na opy e desde bem cedo
testemunham as rezas, dancas e as curas levadas a cabo pelos pajeés, etc.

Porém nem sempre sao estes elementos que o jurua (branco) quer ver, isto &, o branco
possui outras expectativas do que seja ser indio, e os Guarani Mbya procuram, em certa
medida, corresponder a elas. Assim, ocas de sapé e cocares de pena, que em Paraty Mirim nédo
faziam parte do ser indio, em Niterdi acharam o seu lugar na representacdo do auténtico. Os
cocares por exemplo, ndo fazem parte de nenhum contexto ritual na opy, os Mbya apenas 0s
usam quando das apresentacGes do coral ou da presenca de jurua (brancos) na aldeia (para
reunido, visitar a opy, etc).

A esse respeito, o Darci contou-me uma histéria interessante. Disse ele que certo dia
chegou um jurua ali na aldeia e afirmou para ele que eles ndo sdo mais indios nada, pois ja
andavam de roupa. Ele entdo respondeu, com muita calma e esperteza, “entdo me diz o
seguinte. Se a gente pegar vocé, tirar toda sua roupa e te deixar pelado aqui no meio do patio
da aldeia, vocé vai virar indio?”. De outra feita, diante do mesmo tipo de questionamento,
Darci respondeu, “pd, vocés querem que a gente seja igual a 500 anos atras, mas até hoje eu
ainda ndo vi nenhum jurua chegar aqui na aldeia de carruagem e peruca de Dom Pedro”. De
maneira leve e bem humorada, o jovem cacique vai rebatendo os questionamentos capciosos,

demonstrando algo da maneira pela qual os Mbya pensam estas questoes.

3.3.3 Corpos e lugares: relacdes diferenciadas com o meio ambiente

De um ponto de vista mais geogréafico talvez, podemos olhar para o “conflito” entre os
moradores de Camboinhas e a aldeia indigena que ali se instalou através de uma percepcao
das relacGes que cada um dos grupos mantém com o lugar que ocupam. O que venho tentando
demonstrar ao longo deste trabalho é que o0 modo de ser mbya guarani, com suas concepcdes
de mundo e de alma humana, implica a fabricacdo de um corpo especifico e diverso daquele
que a sociedade jurua (brancos, aqui representada pelos moradores de Camboinhas) produz
para seus membros. Corpos diferentes criam diferentes lacos com o lugar, e com ele mantém

relacOes distintas, apropriando-se do espaco circundante de maneiras especificas:
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(...) 0 lugar ¢ a porgdo do espaco apropriavel para a vida — dai a importancia do corpo e dos
sentidos. (...) Assim se constroéi a triade cidaddo — identidade — lugar que aponta a necessidade
de considerar 0 corpo, pois € através dele que o homem se apropria do espaco (através dos
modos de uso). Significa que nossa existéncia espago-temporal, tem uma corporeidade, pois
agimos através do corpo na medida em que é ele que nos da acesso ao mundo (CARLOS,
2004, p.51).

Assim, tenho privilegiado a apresentacdo da religiosidade mbya guarani por conceber
que através dela podemos compreender a nocdo de pessoa-alma-corpo que esta envolvida na
relacdo deste grupo com os lugares que ocupam. E através desta nocdo que podemos olhar
para a reciprocidade/ sociabilidade entendo-a como um veiculo que realiza em cada individuo
as condigdes necessarias para a formagdo de uma tekoa (aldeia). No corpo (alma) ao qual
forcas exteriores vém atuar encontramos uma tendéncia contraria ao corpo laico desejoso de
estabelecer a consciéncia de sua prépria presenca transformando “a existéncia corporal em
veiculo de si mesmo, no limite, numa espécie de marketing privilegiado do eu” (Sant’Anna,
2001, p.103). O que entra em conflito aqui é também um codigo urbano de imperativo do
individualismo com um cédigo guarani que vai de encontro a ele.

A praia de Camboinhas corresponde, em alguns aspectos, aos “enclaves fortificados”
propostos por Teresa Caldeira (1997, p.155-176). Primeiramente é um espago de moradia de
uma classe média para alta, como se pode observar pelo padrdo das casas e prédios
construidos no local. Segundo, que possui intenso monitoramento por cameras e vigias de
ruas, 0 que sugere uma preocupacao com a violéncia. Terceiro que, ainda que ndo seja um
espaco oficialmente fechado, circundado por muros, tal como os modelos analisados pela
autora, a prépria geografia da praia, rodeada por morros e florestas, funciona como um
isolante natural: existe somente duas entradas para carros em Camboinhas, e as outras formas
de se chegar a praia sdo, a pé (ou de canoa) atravessando o canal de Itaipu ou, no outro
extremo da praia fazendo uma trilha desde Piratininga (outra praia da Regido Oceénica de
Niter6i), ou entdo de barco.

Gostaria de chamar a atencdo aqui para um outro aspecto dos “enclaves fortificados”
que pode nos ajudar a compreender a reacdo negativa da populacdo local em relacdo a

ocupacdo indigena. Teresa (1997) explica que:

Enclaves fortificados representam uma nova alternativa para a vida urbana dessas classes
médias e altas, de modo que séo codificados como algo que confere alto status. A construcdo
de simbolos de status é um processo que elabora distancias sociais e cria meios para
afirmacéo de diferencas e desigualdades sociais. Uma maneira de verificar isso no caso dos
enclaves paulistanos € analisar aniincios imobiliarios. (...). Os andncios ndo s6 revelam um
novo cddigo de distingdo social, mas também tratam explicitamente a separagdo, o isolamento
e a seguranca como questdes de status. Em outras palavras eles repetidamente expressam a
segregacdo social como um valor.(TEREZA, 1997, p.159).
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Embora Camboinhas seja uma praia publica, bem como qualquer outra da Regido
Ocednica, ela pode ser freqlientada por todos, mas nem todos podem (refiro-me aqui ao poder
econémico) habita-la. Manses e prédios construidos em areas de restinga, passando por cima
ndo sO de preciosa parcela da biodiversidade local, mas também das leis de preservacéo
ambiental, sdo coqueluches para uma prestigiosa elite que deseja uma moradia “com vistas
para 0 mar”. Alexandre (28) morador do bairro e colega de Niterdi, disse-me certa vez, “a
SOPRECAM (associacdo de moradores de Camboinhas) acha que aquilo 1& é um
condominio!”. A fala de Alexandre deixa claro o valor segregacional que paira na geografia e
na organizacgéo social do bairro.

O ideal de segregacdo como um valor, além de se expressar nas construcoes
imobiliarias de alto custo, também pode ser encontrado num “shopping” localizado na entrada
da praia, que possui academia de gindstica, restaurante, farmdcia, bar, padaria, locadora de
DVD, clube de piscina, etc. Também pude observar 0 movimento dos empregados dos
moradores de Camboinhas, certa vez que me dirigi para a aldeia bem cedo, pois ia entrevistar
a equipe de saude que atende os indios. O 6nibus estava lotado até chegar em Camboinhas,
onde a maioria desceu e se encaminhou para seu local de trabalho. A quantidade de pessoas
andando pela entrada principal do bairro me fez lembrar uma pequena romaria.

Da hostilidade ao crime, o passo foi curto e em 18/07/08 era publicada na maioria
dos jornais fluminenses a noticia de que uma aldeia indigena havia sido incendiada por
intengBes criminosas®. Todos os homens estavam ausentes da aldeia para uma reunifo em
Itaipu, exceto Joaquim, que ficou ferido ao desmaiar na porta de uma oca em chamas, quando
tentava pegar documentos. O fogo pbs em risco a vida de mulheres e criangas (algumas com
menos de dois anos) que estavam no local, e, segundo avaliacdes de peritos, ndo houve
duvidas de que foi criminoso, pois seis ocas foram queimadas, 0 que comprova a
multiplicidade dos focos iniciais. As casas eram separadas entre si, portanto ndo havia a
possibilidade de o fogo se alastrar a partir de uma s6 oca que tivesse acidentalmente sido
incendiada.

Porém longe de espantar os habitantes da aldeia, o incéndio ndo fez mais do que
aumentar sua forca, pois de pronto iniciaram a reconstrucdo das ocas, agora com apoio maior
da populacédo, da midia e até de artistas globais que abracaram a sua causa. Houve uma festa

de reinauguracdo da aldeia que contou com a presenca de artistas, politicos e repdrteres e a

8 Fonte: http://noticias.uol.com.br/ultnot/agencia/2008/07/18/ult4469u28624.jhtm
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partir de entdo pessoas “de fora” vém freqiientando a aldeia algumas vezes por semana para as
aulas de Tupi-Guarani, ministradas por Darci®® e por Amarildo.

O preconceito da populacdo em geral ainda é visivel nas falas sobre os “indios de
Camboinhas”. Muitos comentam com descaso a ocupacéo, dizendo que “estes indios ai estdo
errados”, como que deslegitimando a ocupagdo por uma suposta (e imaginada)
descaracterizacao da cultura indigena.. Conhecidos meus de Niteroi ao ouvirem que eu estava
pesquisando os indios, falaram “de Paraty tudo bem, legal, agora aqui s6 tem cachaceiro”.
Sao posicdes como estas que os Mbya tem que vencer em seu dia-a-dia para conquistar cada
vez mais 0 apoio da populagéo e diminuir, em algum grau, o nivel de hostilidade em relagéo a
eles

Afora a disputa politica que paira sobre o espaco da aldeia, entre empresas
imobiliarias®™ e 6rgdos de preservacdo ambiental, que certamente teve um grande peso para o
acontecimento citado acima, chamo a atencdo para o desencontro entre as expectativas dos
moradores de Niterdi e 0 modo de ser guarani mbya. Goffman (1975) afirmou que quando as
expectativas que temos sobre os outros séo frustradas tendemos a reconhecer neles uma marca

desta frustracdo, a partir da qual a relacéo se estabelecera ent&o:

A sociedade estabelece os meios de categorizar as pessoas e o total de atributos considerados
como comuns ou naturais para os membros de cada uma destas categorias. (...) Baseando-nos
nessas preconcepgdes nds as transformamos em expectativas normativas, em exigéncias
apresentadas de modo rigoroso. (GOFFMAN, 1975, p.12).

Assim podemos agora voltar para a fala do médico, morador de Camboinhas, citada
acima, que exigia que os indios parassem de andar pelados pois agora se encontravam em
meio urbano. O que ele cobra do outro € justamente uma adaptagdo aos seus proprios
parametros, ou aos parametros de sua sociedade, que ele sabe serem socialmente aceites e
passiveis de serem cobrados de qualquer individuo, independente de idade, raca, credo ou cor
(pois parece ser este o ideal juridico-moral da cidade). Para ele ndo hd movimento possivel
que realize uma atualizacdo na sua relagdo com estes “indios reais”, a ndo ser pela imposicéo.

Parece que o morador de Camboinhas exige que os “indios” passem a desempenhar
um outro papel: ndo mais de indios vagando nus pelas matas, mas de civilizados habitantes da
cidade. Note-se que o primeiro ja ndo existe hd muito tempo (principalmente no que diz

respeito aos Guarani) e o segundo, 0s Mbya ja o desempenham muito bem. Parece mesmo que

8 Darci possui formagao de professor bilingtie pelo Magistério Guarani, localizado no Parana.

8 Durante uma reunido com a CCOB, secretério do prefeito de Maricé e “amigos” dos indios tive ciéncia de um projeto
imobiliario para construcéo de noventa prédios no local onde esta localizada a aldeia e em suas proximidades, isto €, a beira
da lagoa de Itaipu.
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exigéncia de que se cumpra apenas um papel vai de encontro ao que tem sido escrito sobre as
cidades, lugar em que podemos ter “um médico pai de santo, um engenheiro adepto de
astrologia, etc.” (Velho e Machado, '977; Apud Oliven, 2007, p.61), isto é, individuos
cumprindo eficazmente os papéis mais dispares entre si.

O que Oliven (2007) aponta em sua conclusdo € que 0s processos sociais urbanos ndo
podem ser analisados atraves de categorias analiticas fixas, pois ndo ha uma escala de valores
e nem uma sequéncia linear de fendbmenos com o0s quais possamos mensurar 0s dados
observados nos diferentes contextos (p.65). O que ha é uma multiplicidade de processos, que
podem ser diferenciados justamente nos pontos em que os grupos e individuos envolvidos
estabelecem fronteiras entre si e 0s outros. Da mesma maneira Barth (2000) procura explicar
a importancia das relaces dicotomizadas entre grupos étnicos, cujas distingbes formam as

bases de sistemas sociais abrangentes:

(...) as distingbes étnicas ndo dependem da auséncia de interacdo e aceitacdo sociais mas, ao
contrério, sdo frequentemente a propria base sobre a qual sistemas sociais abrangentes sdo
construidos. A interagdo dentro destes sistemas ndo leva a sua destruicdo pela mudanca e pela
aculturacdo: as diferencas culturais podem persistir apesar do contato interétnico e da
interdependéncia entre etnias. (BARTH, 2000, p.26).

Desta forma, os Guarani Mbya, em relacdo com elementos “urbanos” ilustram esta
interatividade entre sistemas e grupos étnicos distintos, num processo que passa longe de
poder ser chamado de “aculturativo”, mas que traz elementos capazes de categorizar 0s
individuos de um grupo étnico, de acordo com valores do outro grupo. O modo especifico
como se relacionam com estes elementos e os significados implicados é que devem ser
analisados criticamente. A “cidade” ja conhece os Guarani de longa data, os moradores de
Camboinhas, ao que parece, é que ainda ndo os conheciam.

O fato é que bem poucos destes moradores chegam diariamente até a aldeia, por causa
de sua localizacdo geogréafica (préximo ao canal de Itaipu, onde ndo ha mais calcamento nas
vias e nem prédios ou mansdes na orla, apenas quiosques de praia). Os que o fazem, sdo
aqueles mais animados em seu cooper matinal e, mesmo estes, se contentam em chegar
préximo a entrada da aldeia, dar meia volta e continuar seu exercicio. Talvez se conseguissem
se aproximar um pouco mais veriam que os Mbya tem muitos habitos em comum com o0s
jurua: assistem televisdo, usam roupas, comem arroz e feijdo, preocupam-se em como ganhar

dinheiro.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

Uma questdo fundamental que permeia a experiéncia dos Mbya contemporéaneos,
principalmente aqueles que vivem em locais dito “urbanos” e tém contato quase diario com a
cidade mais proxima de suas aldeias, é, portanto, a dindmica da afirmacdo de identidade que
oscila entre “indio genérico” e Guarani Mbya. A pergunta que 0 jurua em visita a aldeia de
Niter6i teima em fazer, isto €, se eles sdo indios mesmo, encontra resposta satisfatéria nos
cocares, no sambaqui e na lingua mbya falada correntemente pelos habitantes dali (inclusive
pelas criangas menores, motivo de surpresa para alguns visitantes, que, como ouvi certa vez,
exclamam: “até os menores sabem falar a lingua, como é que pode™). Sdo repostas que
produzem um efeito positivo, de apoio a ocupacéo e talvez por isso hd um desejo no sentido
de que elas se propaguem.

O que a etnografia nas aldeias mbya guarani me ensinou foi que, como disse Viveiros
de Castro (2006), ndo existem culturas auténticas ou inauténticas pois no intimo das relaces
humanas ndo h& lugar para autenticidade, mas sim para a troca. Talvez os Guarani estejam
mais cientes disso do que os ndo-indios que levantam a questao da autenticidade toda vez que
enxergam nos “indios” algum traco da cultura jurua. Morar na cidade, ver televisao e fazer
compras no mercado ndo significa necessariamente, como bem mostram as experiéncias
relatadas ao longo deste trabalho, parar de frequentar a casa de reza, perder a lingua mbya ou
deixar de seguir o sonho enquanto importante veiculo de mensagens sobrenaturais.

Foi neste sentido que procurei mostrar como a religido guarani € importante para
entendermos melhor a relagcdo que os grupos mbya estabelecem com os lugares que ocupam.
E a partir da pessoa (e de seu espirito que também é um nome de origem divina) que
devemos olhar o lugar, pois este € essencialmente social, isto €, fundado nas relacbes. Perder
do horizonte este ponto de vista “espiritual”, sugiro, equivale a abrir brecha para uma busca
da autenticidade onde ela ndo existe: 0 “indio genérico” é muito mais uma cria¢do nossa do
que dos préprios “indios”. Ou como disse Viveiros de Castro (2008), “a autenticidade é uma
invencdo da metafisica ocidental, ou mais que isso, ela € o seu fundamento” (p.148).

Creio que da perspectiva mbya televisdo, DVD, teclado e mp3 sdo elementos
originarios de um mundo que ndo é o seu, sdo coisas “do jurua”, como dizem, porém
possuem um papel importante em seu modo de vida contemporaneo, de modo que o dominio
sobre estes objetos (e modos de se lidar com eles) representa algo importante na relagdo com

0s ndo-indios. Pois, como bem disse o Darci, se queremos que eles sejam como ha 500 anos,
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devemos, antes, nds os jurua, chegar até a aldeia de carruagem e vestindo peruca de Dom

Pedro, coisa que o cacique até hoje, ainda néo viu.
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APENDICE - notas sobre a grafia das palavras em mbya guarani

Minha primeira experiéncia com a lingua mbya se deu nas aulas ministradas pela
professora linguista Ruth Montserrat, no ano de 2008, aos estagiarios do Pré-indio (UERJ), a
cujos coordenadores devo sinceros agradecimentos a esta oportunidade, pois se ndo sai destas
aulas falando e entendendo o Mbya, pelo menos elas me deram um aporte gramatical que me
seria muito Gtil na posterior compreensdo do que 0os Mbya estavam querendo dizer quando
explicavam-me certos significados e expressdes de sua lingua. Assim, o verdadeiro
aprendizado apenas se deu quando comecei a frequentar sistematicamente as aldeias,
principalmente a de Niteroi, onde ap6s um certo tempo, comegou a haver uma preocupacao
por parte dos proprios Guarani em ensinar-me. Especifico que ndo posso me considerar um
falante da lingua, pois embora conhega algum vocabulério e saiba como formar frases
diversas com ele (de modo a me permitir minimamente manter pequenos dialogos), quando os
Mbya conversam entre si eu consigo captar muito pouco do que dizem.

Esta nota sobre a grafia mbya estd embasada, portanto, no que aprendi nas aulas da
professora Ruth, no que alguns Mbya que sabiam ler me sugeriram, bem como na grafia que
tenho observado em outras obras sobre os Guarani:

- Além das cinco vogais (A, E, I, O, U) o Guarani tem ainda uma sexta, Y. Para se aproximar
da pronuncia correta do Y, a professora Ruth Montserrat sugeria que fechassemos a boca para
falar | e tentdssemos falar U.

- A grande maioria das palavras possui a silaba ténica na ultima. Em casos em que isso ndo
ocorra, a palavra vira acentuada (como por exemplo, xondaro).

- A letra V é pronunciada de forma parecida como em espanhol, ou do modo que os ingleses e
americanos pronunciam o W (por exemplo ava, pronuncia-se mais ou menos aua).

- A letra X possui a mesma pronuncia do que o CH para o espanhol, ou seja, xondaro,
pronuncia-se tchondaro.

- A silaba glotal, representada pelo > é pronunciada por um travamento ou repuxo do
diafragma, parecido com aquele que acontece quando damos uma gargalhada (poderiamos, de
acordo com isso, grafar uma gargalhada do seguinte modo: ’a, ’a, ’a).

- A letra R é pronunciada sempre como na palavra “aresta”, mesmo que esteja situada no

inicio da palavvra.
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- A letra H € pronunciada tal como o erre da palavra rato, a ndo ser que venha acompanhando
o N, formando a letra NH.

- Na lingua mbya as letras D e B sdo sempre acompanhadas respectivamente pelo N e pelo M,
formando as letras ND e MB (como em ndee e mba’e).

- A prondncia na lingua mbya é, de forma geral, nasalada, de forma que faz-se desnecessario,
salvo execdes, 0 uso do acento til (mamo se pronuncia, mais ou menos, mama)

- As palavras “mbya” e “guarani” (e quaisquer outras designacBes étnicas indigenas)
aparecerdo com a letra inicial em maitscula quando se referirem ao povo (grupo, nacao, etc) e

em minuscula quando na funcédo de adjetivo.





