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Seja através do pacto, da alianga e da compaixao,
seja pela via dos devires e metamorfoses, seja
pela intrusdo no espago do outro, seja pela
tentativa iluséria de figuracdo ou de
incorporacdo de um corpo e uma subjetividade
alheios, 0 registro poético, estético, ficcional
sobre animais se faz sempre como um desafio a
imaginacao.

(MACIEL, 2011)






E preciso desformar o mundo:
Tirar da natureza as naturalidades.
(Manoel de Barros, “Livro sobre nada”)






RESUMO

Considerando as contribuicdes recentes que destasaimieracdes —
materiais e simbdlicas — entre 0s seres humangsa@imais (e outros
nao-humanos) como forma privilegiada para entendecial a partir de
margens e sentidos ampliados, o presente traballeocomo objetivo
elaborar uma etnografia sobre as rela¢des doscinaégcom os animais
na vida cotidiana. A pesquisa teve como foco o peaioTavytera,
sendo desenvolvida na aldeia Ita Guasu, no distléoPedro Juan
Caballero, departamento de Amambay, Paraguai. édreas descricbes
das mitologias e das praticas cotidianas, a pesfpisuma tentativa de
compreender o sistema e significados cultaig avyterd nos quais as
interagcdes seres humanos e animais estdo insdngssando observar
as relacdes de diferentes atores — pessoas e srirrailescrever esses
delicados fios que formam tais emaranhadas teigmsBivel constatar
que uma abordagem que separe ontologicamente i@zef a cultura
dificulta a compreensdo destas relagbes, posto agusnfiguracao
hierarquica do cosmo faz com que cada ser que iaht®mha suas
préprias caracteristicas, intencdes e estratégias gonviver, agir e
alcancar seus objetivos.

Palavras-chave: humanos e ndo-humanos; animais stloo® Pai
Tavyterd; natureza e cultura.






ABSTRACT

Recent contributions highlight the - material agchbolic - interactions
between humans and animals (and other non-humana) pivileged
way to understand the social from expanded mam@yialssenses. Taking
this in consideration, the following research aimed develop a
ethnography on the relations between animals atigenous people in
everyday life. It focused on tHeai Tavyterd peoples, and it had been
developed in the indigenous community of Ita GuasWPedro Juan
Caballero district, Amambay Department, Paragudys fesearch is an
attempt to understand the system and cultural mganof thePai
Tavyterd, in which the relationship between humans and alsins
found, through the descriptions of mythologies amdryday practices.
The author seeks to observe the relations of éiffieactors - human and
animals - and describe how the delicate threadshwiibrm such
intricate webs. It is possible to verify that arpegach which separates
nature and culture in an ontologically way makédialift to understand
these relations. This is because, by the hieratbmnfiguration of the
cosmos ofPai Tavytera peoples, every being that inhabits it has its own
characteristics, intentions and strategies to la&, and achieve their
objectives.

Keywords: human and non-human, domestic anim@d$, Tavytera,
nature/culture.






RESUMEN

Teniendo en consideracion las recientes contrimesique destacan las
interacciones — materiales y simbdlicas — entreamo® y animales (y
otros no-humanos) como forma privilegiada pararetge lo social a
partir de fronteras y sentidos mas amplios, elgmestrabajo tuvo como
objetivo elaborar una etnografia sobre las rel@&sote los indigenas
con los animales en la vida cotidiana. La invesiiyatuvo como foco
al puebloPai Tavyterd, y fue desarrollada en la comunidad Ita Guasu, en
el distrito de Pedro Juan Caballero, departamergoAthambay,
Paraguay. A través de las descripciones de laslogits y de las
actividades cotidianas, este estudio hace el mtdet comprender el
sistema y significados cultural®ai Tavyterd en los que se enmarcan
las interacciones entre humanos y animales, buscabdervar las
relaciones de diferentes actores — personas y msmay describir los
delicados hilos que forman esas entrelazadas rdeas. posible
constatar que una aproximacion que separe ontalbgicte la
naturaleza y la cultura dificulta la comprension d#chas
interrelaciones, ya que debido a la configuracasarpuica del cosmos,
cada ser que lo habita posee sus propias caréicgsjsntenciones y
estrategias para convivir, actuar y alcanzar sjetiobs.

Palabras claves: humanos y no-humanos; animale€diicos; Pai
Tavyterd; naturaleza y cultura.






SIGLAS

AIP — Asociacion Indigenista del Paraguay

CEADUC - Centro de Estudios Antropoldgicos de laiversidad
Catodlica de Asuncion

CEPAG - Centro de Estudios Paraguayos “Antonio €hias

CNPg - Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientife
Tecnoldgico

CPCS - Centro Paraguayo de Ciencias Sociales

DAl — Departamento de Asuntos Indigenas (Paraguai)

DGEEI — Direccion General de Educacion Escolargeda (Paraguai)
INDI — Instituto Paraguayo del Indigena (Paraguai)

MA — Mision de Amistad

MEAB — Museo Etnogréfico Dr. Andrés Barbero

MEC — Ministerio de Educacion y Cultura (Paraguai)

OIT — Organizacdao Internacional do Trabalho

ONGs — OrganizagOes Nao-Governamentais

PEC-PG — Programa de Estudante Convénio de Pos+&&al

PG — Proyecto Guarani

PPGAS - Programa de Pés-Graduacdo em AntropologialS

PPT — Proyecto R avytera

SEAM — Secretaria del Ambiente (Paraguai)

UFSC — Universidade Federal de Santa Catarina






NOTAS DE GRAFIA

A grafia das palavras em Guarani varia de acordmagencdes
adotadas pelos diferentes paises e etnias. Adoth a@® regras
ortogréficas mais correntes no Paraguai, tendo coase os livros e
dicionérios de Melia et al. (1997) e Guasch (2005).

As palavras em Guarani estao grafadas em italigdizam uma
fonte diferente do resto do texto. Como os voca&bdesta lingua s&o
oxitonos, o acento agudo é utilizado apenas quarsilaba ténica néo é
a ultima. Existem, no entanto, algumas diferengapnonunciacdo de
algumas letras (MELIA et al., 1997), que descrecorainuacao:

y Vogal central, gutural.
a,¢,1,0,0,y Vogais anasaladas.
g Fricativa velar, representando o som “gi” como
na palavra portuguesa linguistica.
h Fricativa glotal, como em inglés e alemao.
j Oclusiva palatal, semelhante ao somlj em
portugués.
k Oclusiva velar.
mb Labial oclusiva sonora nasal. E um fonema
simples.
nd Alveolar oclusiva sonora nasal.
ng Velar oclusiva sonora nasal.
r Monovibrante dental, como o som fraco do ‘r’
no portugués.
> Chamada dewuso. Oclusiva glotal. Consonante
gue representa como uma espécie de corte no
som.

Por outro lado, devo informar que todos os textdasrmos em
outras linguas estrangeiras — inglés, francés enbsp — foram
traduzidos livremente por mim para o portugués.icCrgue isto
facilitara a leitura de pessoas que nado dominenesesdiomas,
especialmente os/as indigenas. Decidi apenasrd&iéngua original,
as epigrafes de textos literarios que introduzegurel capitulos ou
tépicos, cujas traducdes estardo em nota de rodapé.
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UMA NAO TAO BREVE INTRODUCAO

O reldgio marcava quatro horas e vinte minutos darogada.
Haviam me avisado que ja estavamos chegando a®kmdaRuta VV O
6nibus me deixou um pouco mais a frente diante ed@nfda “Na
Morada do Sol”, o Unico lugar iluminado naquelehi@ O portdo de
entrada da aldeia, no entanto, ficava um poucc,at@rca de duas
guadras de onde havia descido. Precisava andali.a#é¢“bagagem de
campo” era bastante pesada mas fui carregando adisfagao.
Atravessei 0 portdo de madeira. Estava muito esosrgrilos cantavam
e uma imensiddo de estrelas brilhava. De longej oulatir dos
cachorros e o cantar dos galos. Gradativamentelhums doram se
acostumando e reconhecendo os contornos. Aligitadolo caminho de
terra, distingui levemente a sombra do morro. EaaGuasu, 0 morro
gue da nome a aldeRai Tavyterd na qual iria fazer a pesquisa. No
caminho de terra, com a bela companhia dos somsadiugada, eu
aguardava minha carona que ja estava a caminho.

Quando escutei o motor da moto chegando senti wepiar
Pouco depois, apareceu no caminho uma luz que wuighaninha
direcdo. Ja havia estado ali em Ita Guasu outrassygoucos dias
antes, inclusive Mas, desta vez, eu me sentia diferente. Era wva n
experiéncia, uma experiéncia etnografica e antégpcd, que eu iria
viver a partir desse momento. Esse dia estd redstma minha
Bitacora de Campdguma espécie de “diario de navegacao” realizado em
campo por esta pesquisadora caminhante) como Dida#doleta de
dados na aldeia.

! A primeira vez que visitei Ita Guasu foi em dezemtte 2010 e, desde ent&o,
retornei algumas outras vezes. Para esta pesdidsa, primeira visita a
comecos de marco de 2014 para pedir autorizag&o rpalizar a pesquisa.
Aproximadamente 10 dias depois retornei para umgae@stadia.
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Sobre a pesquisa e seus fins

Formular uma questdo para investigar, uma pergunta
antropoldgica, foi um grande desafio para mim, goreinha trajetdria
de vida e trabalho deixaram marcas importantes equélesejava de
alguma forma conectar e plasmar. Quando cheguamaa o eixo do
meu projeto de pesquisa visava estudar as relaciesrpretacoes dos
Pai Tavyterd com seu ambiente. E provavel, no entanto, queleiasi
desta pesquisa tenham surgido algum tempo antemd®&ecom o0s
mesmos objetivos, talvez com intenc¢des parecidas & viagens que
fazia quando ainda crianga, com minha familia -ndoavisitavamos
muitas aldeias indigenas —, nasceu esse sentirdentoiriosidade em
compreender como os/as indigenas entendem, percebsemtem o
mundo. Isso se manteve latente e, quando ndo aomseyresponder
nossas perguntas, elas vao reaparecendo no petlounssso caminhar.

As relagbes das sociedades com o ambiente témradspds/as
antropologos/as a tentar desvelar as formas corgoup®s interpretam,
percebem e interagem com 0S outros seres, enteSjeton que
compBem o cosmo. Essas interacdes podem ser dadd#edentes
formas e para compreendé-las é necessario entesdsistemas de
significacbes onde ocorrem. Através das vivénciaaldeia Ita Guasu —
mas também relembrando experiéncias com outrosogrégnicos —,
decidi tentar desatar e desvendar um dos fios gustitui essa rede de
relacbes cosmicas, comecando por canalizar mintsen@mcoes,
dividas e perguntas em torno ao tema das relag@resas/as indigenas
e os animais. Classicamente, as relagfes entrenlmsngaanimais eram
abordadas a partir de termos totémicos ou fun@orRécentemente,
tém surgido contribuicdes que destacam as intesagbenateriais e
simbdlicas — entre os seres humanos e ndo-humanos ema forma
privilegiada para entender as relagfes sociais,0o@alglade e a
sociabilidade, a partir de margens e sentidos amaiglos (VANDER
VELDEN, 2011).

Levando isso em consideracdo, meu objetivo prihcipa
dedicar-me a elaborar uma etnografia sobre asGedaentre ofai
Tavyterd € 0S animais nas suas vidas cotidianas. Dessa,f@metendi
compreender, através das praticas diarias e desidgsmitoldgicas, o
sistema e significados culturdtai Tavyterd que guiam essas relacoes,
buscando observar os relacionamentos entre diésrahbres — humanos
e animais — e tentando “olhar, ouvir, escreverégstelicados fios que
formam essas emaranhadas teias.
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Acerca da aldeia Ita Guasu e oBai Tavyterad

No Paraguai, encontram-se vinte povos indigenasjuas séo
agrupados em cinco familias linguisticas. A famliirguistica mais
populosa no pais é a familia Tupi-Guafaaiqual pertencem os Guarani
— muitas vezes denominado como um “grande pov@ dentro desse
grupo encontra-se 0 pov®ai Tavyterd. O conjunto Guarani é
constituido por grupos heterogéneos, o0s quais sEmatham
principalmente por compartilharem a lingua guaramiutros aspectos
religiosos e culturais (AZEVEDO et al., 2008). Param, quando
comecei estudar Antropologia no Brasil em 2013, doia grande
surpresa ver que havia certa generalizagdo natliter falando dos
Guarani como um conjunto homogéneo. Mesmo que isgidarem as
diferencgas culturais e linguisticas entre os Guaramo “ténues”, optei
por pesquisar o®ai Tavyterd em suas especificidades, sem trata-los
como Guaranis genéricos. Esta escolha nao foi senmeetodolégica,
ela também reconhece que as diferentes etnias i@aialiatinguem-se
entre si, ressaltando suas diferencas, variacdegais e linguisticas.
Assim, viso respeitar as diferencas reconhecidis pedprios sujeitos
da pesquisa

O povo Pai Tavytera, foco desta pesquisa, conta com uma
populagédo de 15.494 habitantes no Paraguai (DGEE®Q!), dividida
em 57 aldeias (DGEEC, 2003). Estas estédo assemtadeste da regido
Oriental do pais, principalmente no departaniede Amambay, onde
se concentra 74,5 % da populag&o. No entanto,rhidéta aldeias nos
departamentos de Concepcion, Canindeyld e um grequ@epo em San
Pedro. E importante mencionar, porém, que os kmiesta etnia

2 No Paraguai, a familia linguistica é chamada apeemo Guarani (e n&o
Tupi-Guarani). Isto se deve a que nos primeirositescsobre a esta lingua
indigena sempre foi referida como Guarani, sende qutermo Tupi foi
introduzido posteriormente, para indicar a difeeemgistente entre a lingua
falada no Brasil e a declarada como oficial no §ag por questbes politicas.
Somente a meados do século XX, que Rodrigues éstalieo primeiro modelo
linguistico filogenético da evolugdo histérica désguas Tupi-Guarani
(RODRIGUES, 1958; 1964). Isto esta muito bem escldo em Chamorro
(2008:33-37).

® Sobre tal ponto, refiro-me &s minhas experiéndmgrabalho em educacéo
indigena, onde cada um dos grupos Guarani exigastracao participativa de
seu programa e curriculo educativo escolar atermesshs diferencas.

* O Paraguai esta dividido em 17 departamentos, sgui@m anélogos aos
diferentes estados no Brasil.
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excedem as fronteiras, pois populacd®§ Tavyterd sdo também
encontradas no estado de Mato Grosso do Sul, Brasde sao
conhecidas como Kaiowa (AZEVEDO et al., 2008).

As aldeiasPai Tavyterd no Paraguai podem ser agrupadas em
dois grandes grupos territoriais (em daigosa guasi’): aquelas que
formam parte deYvypyte, ou seja, que estdo assentadas préximas ao
morro Cerro Guasu (airsuka renda, como o chamam os nativos), e, as
de Mberyo, proximas a bacia do rio Aquidaban (rio chamadtge
nativos deMberyo)®. Entre esses grupos existem vinculos de diversos
tipos, especialmente religiosos e festivos, madéampoliticos.

A aldeia Ita Guasu corresponde ao segundo grifierfo). Esta
se encontra no departamento de Amambay, Paragstanté de 52 km
aproximadamente da capital do departamento, Padin Caballero,
que faz fronteira com a cidade brasileira de PBotd, no Mato Grosso
do Sul (ver Mapa 1 e Mapa 2, nas proximas pagitiasizuasu possuli
terras préprias com titulo de posse, com uma Sepeitiotal de 970
hectares (GLAUSER ORTIZ, 2010). Esta localizadaggaficamente na
margem esquerda do rio Aquidaban, entre os coreigse Guavira,
incluindo os cérregos Gasory, Ysau e Afaretd, @icdando o morro
lta Guasu (MELIA et al., 2008). Morro, este, que R Tavytera
chamavam antigamente d@rta guasu, Grande Avo, e que depois foi
chamado deYsau (formiga saliva). Nesta aldeia moram mais de 500
pessoas, distribuidas em 73 casas, segundo registioriod.

® O termotekoha e tekoha guasu serdo discutidos no Capitulo 1.

® Mberyo = nome que oBai Tavyterd d&o ao rio Aquidabantvypyte = Centro
da terra. Mais informacdes sobre o termo serdosdadaautodenominagéo do
grupo, no seguinte Capitulo.

" Devido aos projetos e aos vinculos que fizeram corstado e outras
instituicOes, as liderancas de Ita Guasu tém ureroadonde esta registrada a
guantidade de moradores da comunidade, com seos gadsoais, nimero de
casas, etc.
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Mapa 1. Mapa de localizacdo da aldeia Ita Guasdepartamento de
Amambay, Paraguai. Referéncias sinalizadas no nbp#&ildeia Ita
Guasu, 2. Rio Aquidabamperyo), 3. Jasuka Renda, Yvypyte, 4. Ruta
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Fonte: Mapa Guarani Reta (Azevedo et al., 2008}lificado livremente.
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Mapa 2. Dimensfes da aldeia Ita Guasu e localizaggeivendas.
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Ao longo da histéria, o®ai Tavytera, assim como todos 0s
grupos indigenas da regiéo, sofreram invasdespacies e espoliacdes
de seu territ6rio, eventos que continuam até Hegées indigenas tém
lutado pela sobrevivéncia de sua identidade, decsitara, de suas
préticas, de sua lingua, deles mesmos. A sabedoézeles possuem
sobre seu ambiente é extensa, e seus conhecinteadisonais tém
lhes dado uma sabedoria agu¢ada no manejo dosoriesi que
dispunham (ALMEIDA & MURA, 2003). Anterior ao corta eles
encontravam nos campos e florestas de seu tarriido o necessario
para sua dar continuidade ao que eles considerano @2u modo
tradicional de viver. Com a perda de territorio @pdperiodo colonial,
impossibilitou-se o acesso as areas e aos recquedistoricamente
aproveitavam e protegiam (GLAUSER ORTIZ, 2010). &taalidade,
existem varios problemas que afetam &a¥ Tavyterd, como, por
exemplo, os diversos conflitos territoriais relagidos a falta de terras
com titulo de posse, aldeias com espago muito igalfzonfinamento
como consequéncia derritorializacdo forgada), a fragmentacao do
territério, entre outros. Nos ultimos anos, a esgando agronegdcio, do
narcotrafico e seus efeitos colaterais talvez sajanproblemas mais
graves (QUIROGA & AYALA AMARILLA, 2014).

Notas acerca dos escritos sobre os Guarani

Existe uma literatura extensa sobre os diferentepog da
familia linguistica Tupi-Guarani. A mesma comec¢oa @poca da
conquista e colonizagdo, nos séculos XVI e XVlimcaos relatos
recolhidos por cronistas, viajantes, administrasl@emissionarios. As
primeiras descricbes se iniciam com os trabalhosadmedlogo e
folclorista Ambrossetti em 1895 (SCAPPINI, 2011)m&) literatura
sobre os Guarani com foco mais etnoldgico iniaafarme Viveiros de
Castro (1984), com a sistematizacdo dos dadosrdasstas coloniais
articulados com dados etnogréficos mais contempogi(das primeiras
décadas do século XX), inicialmente realizado poni¢ndaju (1914) e
logo por Métraux no final da década de 1920 e comeqa década de
30. Dois trabalhos onde podem ser contempladasragd listas de
textos sobre “os Guarani no papel” — nas palavmsudor — sédo 0s
realizados por Melia (MELIA et al., 1987; MELIA, @8). Entretanto,
mais de dez anos se passaram desde essa Ultinicapib] de forma
gue a lista esta desatualizada. Mesmo assim, segantexto de
Viveiros de Castro, a considerada “etnologia ctéssbuarani” pela
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antropologia brasileira, contempla os trabalhos Migraux (1948),
Schaden (1974), H. Clastres (1978), P. Clastreg0(18randao (1990).

Ha uma vasta producdo sobre os Guarani no Pargguando
ndo estava na aldeia, realizei levantamentos bifdificos nas
bibliotecas e museus paraguaios, com o fim decessa a textos cuja
acessibilidade é limitada no Brasil ou ndo est8pdtiiveis na internet.
Frequentei especialmente Museo Etnogréafico Dr. Andrés Barbero
(MEAB), em Assuncdo. O Museu leva o nome de umregigente da
Sociedad Cientifica del Paraguainstituicdo inaugurada em 1929 e
pertence &undacion La Piedadjue se descreve como “uma entidade
civil de beneficéncia e cultura, administradorapatriménio da familia
Barbero” (MEAB, 2015, traducéo livre). A biblioteda MEAB abriga
uma importante cole¢éo da literatura vinculadatéopologia dos povos
indigenas no Paraguai e ali ha a possibilidadecdssar textos, revistas
e livros de diferentes épocas e editoras, tantoiomais como
internacionais. O Museu é também um dos organiezaddoPremio
Dra. Branislava Susnjkunto com oCentro de Estudios Antropolégicos
de la Universidad Catolica de Asuncid@EADUC) e aAsociacion
Indigenista del ParaguayAlP). Este prémio objetiva recompensar os
trabalhos de pesquisa em Antropologia relacionatoBaraguai, e em
2014 teve sua décima terceira edicéo.

Uma editora paraguaia que concentra grande pare da
publicagBes antropoldgicas do pais € a do CEADUS&e Eentro
“funciona conforme aos Estatutos e RegulamentosUdaersidad
Catdlica”, a qual foi associada depois de 1964 (BDHE, 2012,
traducéo livre). GSuplemento Antropoldgice aBiblioteca Paraguaya
de Antropologia pertencem também ao CEADUC. Outra editora
importante € oCentro de Estudios Paraguayos “Antonio Guasch”
(CEPAG), onde também podem ser encontradas vartibBc@cbes
sobre os grupos indigenas no Paraguai. O CEPAG) aodicado em
seu site oficial, € “uma organiza¢do nado-governaahelos Jesuitas no
Paraguai, fundada no ano de 1967 e dedicada &igagio, educacéo e
acdo social, para promover a justica e o didlogeréaltural de [sua]
visdo de fé” (CEPAG, 2015, traducéo livre).

Durante minha experiéncia no Brasil como estudariaraguaia
— de Antropologia, constatei que em muitos textddipados neste pais
h& uma tendéncia a desconsiderar os trabalhoscpdb$ no Paraguai
sobre os povos indigenas. Em relacéo as publicégésteiras sobre os
diferentes grupos Guarani, quase que exclusivamasteesquisas
relacionadas aoBai Tavyterd que as consideram. Penso que um dos

motivos seja que a producdo paraguaia é muitassvaggociada a
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instituicdes religiosas, 0 que, no olhar antropigidgpareceria como se
fossem realizadas apenas interpretacdes da cglaani através dos
termos da religido, deixando de lado a objetividi&aeprocurada para
uma ciéncia. Por outro lado, ndo h& uma Escola dNati de
Antropologid no pais; no entanto, ha antropélogos e antrop$loga
formados atuando na regido (paraguaios/as e esirasi@s).

Mura (2006) explica que em grande parte dos maéateria
publicados no Paraguai tem se dado pouca relevansianecanismos
sociais que geram os conceitos das narrativagsantezas. Conforme
0 autor, os escritos também visam a construircampus doutrinario
enguanto sistema normativo e que tentavam exmioada Guarani a
partir destecorpus o que produz uma imagem distorcida sobre a vida
cotidiana indigena. De fato, isto ndo ocorre apemadaraguai, ha
varios textos que romantizam a vida espiritualgeda como os “bons
selvagens”. Acredito que deve ser dado créditaedugdes paraguaias
por terem contribuido enormemente com estudos smbf@uarani, em
especial, devido aos profundos detalhes etnoggafictnguisticos A
meu ver, e sem querer desmerecer nenhuma prodtogo,escrita
antropoldgica deve ser lida com olhar critico e E@mtentando
compreender o contexto no qual foi realizada.

Visitar os museus e bibliotecas no meu pais permig
conhecer melhor a “Antropologia Paraguaia”, priabigente sua
historia e trajetdria. Para mim, foi um processdabservar o familiar”
como diria Velho (1978), mas aqui, este “obsenestaria quase na
corrente oposta. Sinto admiracdo pelas descrice®grdficas
detalhadas e refinadas dos textos classicos deg@add955, 1959,
1962, 1967), as andlises historiograficas de Sugfig0, 1982), e

# Muitos dos antropdlogos trabalhando no Paraguaifdormados no exterior.
Mas é importante lembrar que alguns anos atras6¢2008) aUniversidad
Catolica Nuestra Sefiora de la Asuncidfereceu uma Pés-Graduacao a nivel
de Mestrado em Antropologia, cuja duragdo era de doos. Infelizmente a
mesma ndo teve continuidade. Fora das universidhdase também um Curso
Técnico em Antropologia Aplicada, realizado peBentro Paraguayo de
Ciencias SocialefCPCS), cuja modalidade era semipresencial e tiurha
duracéo de 3 anos. Aparentemente ndo foram reatizaw/os cursos.

° Ha denuncias, inclusive, de que os consideradowgs tedricos dos Guarani
nao fizeram mais do que traduzir a outras lingamthos feitos por estudiosos
paraguaios, como é o caso das tradugdes do livyeu'Rapyta’ de Cadogan
(1959) e das ideias do anarquismo guarani de BHer®®22), ambas
denunciadas por serem plagiadas por Pierre Clagmwe o assunto ver:
CHASE-SARDI, 1994; MELIA, 2004).
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Melia (1993, 2004; Melia et al., 2008, 1987), gmmdferente atual da
Antropologia Paraguaia. Esclarecendo que cada uas abcritas
referenciadas possui sua propria maneira de fézegmfia.

Antes e depois da Antropologia: tracando meus camis
etnograficos com os e as indigenas

Eu devia ter entre sete e oito anos quando vigitea aldeia
indigena pela primeira vez. Meu pai, fotografojgam projeto em uma
comunidade Aché e haviamos ido a familia inteirar Varios anos,
conhecemos diversas aldeias e etnias e frequerntemecebiamos
visitas de indigenas em casa. Lembro a curiosigaddmiracdo que
sentia por eles/as. Quica eu esteja me remontando t@mpo distante
(mais de duas décadas), mas essas experiénciafideid marcaram
minha vida. O que eu via na aldeia, ndo era aglglgue falavam os
livros escolares. Para mim, existiam coisas alémqde os livros
contavam. Eu questionava e “ensinava” meus colegdé a professora
sobre o que tinha vivido “la na aldeia”. Somentg lercebo, ou talvez
seria melhor dizer: apenas hoje, consigo tornaeligiteis essas
vivéncias em um “vocabulario antropolégico”. Naguehomento eu
ndo sabia, mas é provavel que jA& comecgasse antia tpéhas da
Antropologia, quem sabe ‘“inventando” a cultira relembrando a
Wagner (2010) —, fabricando-a através de uma relegé a diferenca,
aguela que constava nos livros.

Naqguele tempo, eu ndo pensava em trabalhar comupéafuga,
nem com os povos indigenas. O que me fascinavaessearelacao que
eles tinham com a “natureza”, o que hoje entendais& percepcao
bem romantica. Aqui falando de uma “natureza” camntendida por
nés “ocidentais” (se é que podemos definir o qu@aidente &)™

1 No sentido de invencdo utilizada por Wagner, odile “Quando um
antropdlogo estuda outra cultura, ele a “inventiggalizando suas impressoes,
experiéncias e outras evidéncias como se estasniogeoduzidas por alguma
“coisa” externa” (WAGNER, 2010:61).

™ Sinto que o “Ocidente” ao qual nos referimos &esale forma totalizante,
parecendo até Obvio sobre o que estamos falandee der um tanto
questionado. Utilizo as palavras “Ocidente” ou Ueritais” neste texto, no
sentido apontado por Menezes Bastos (2012), qoasidera como uma chave
de leitura que tem o pensamento do lluminismo cbase, mas uma chave que
também é limitada e sem I4cus territorial e queatestra incongruéncia com as
diversas cosmologias incluidas em uma mesma géagraf
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Possivelmente tenha sido ali que despertou em mim umensa
vontade de compreender como 0s e as indigenagrigtean o ambiente,
quais sdo 0s seres que habitam seu cosmo, com@rfant essas
relacdes entre esses seres, e como a cosmologggnadguia a vida
cotidiana nas aldeias.

Formei-me como bidloga pensando que com essa &iéndieria
as condigBes de compreender a “natureza” desdato ge vista dela.
No entanto, o desengano surgiu quando percebi guei@ncias
Bioldgicas — ainda que atualmente existam corremigs inovadoras —
preferem entender o ser humano apenas como orgawuiem deixando
de lado as questdes e interagfes sociais e caltlmaj paralelamente,
refletia e relembrava que havia algo nas aldeidigémas, algo que eu
havia sentido e ainda que desconhecesse, me BsaIPqUEe existem
infinitas formas de perceber a “natureza”. Acredjtee ha conjunc¢bes
entre a Antropologia e a Biologia que sdo poucdoeagas, algumas
observei quando tive contato com os estudos dddnd®90, 2000,
2004). Confesso, porém, que tais articulacdes asda um grande
desafio para mim.

Depois de terminar o curso de Biologia, decidi guecisava
aprofundar-me no tema, e em margco de 2009 comeraahar lado a
lado com os/as indigenas. A experiéncia comecoumemtrabalho na
Direccion General de Educacion Escolar Indigeda Ministerio de
Educacion y Culturgd DGEEI/MEC) do Paraguai, onde formo parte da
Equipe Pedagdgica. Foi ali, trabalhando conjunténeom os povos
indigenas de forma mais proxima que confirmei cuéliersas formas
de sentir e explicar o mundo (ou poderia dize@@&ntarios mundos?).

Neste mesmo ano, no més de dezembro, visitei piefeipa vez
aosPai Tavyterd (grupo com quem realizei esta pesquisa), no ardboito
projeto Ciencia y Conocimiento Indigenda DGEEI/MEC, onde
realizavamodnvestigaciones Interculturalegjue serviriam como base
para a criacdo das novas areas de educacdo espegifiserem
desenvolvidas nas escolas indigenas. Dessa ver &ldeias Pikykua e
Ita Guasu. Naquela oportunidade, conheci tambémoaito Benitez e
Silvia Arce, casal deckoaruvicha (xamas) de Ita Guasu, que S40 meus
principais interlocutores nesta pesquisa. Naquekitay eles me
hospedaram em sua casa por quase uma semanamtapaciéncia de
contribuir e me assessorar, pois naguela épocaraicgmente nao
falava guarani.

Em 2013 iniciei o Mestrado no PPGAS/UFSC e um asmois,
em marco de 2014, empreendi a viagem de campo para
desenvolvimento desta pesquisa. A minha primeiea ddaldeia Ita
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Guasu em 2014, entdo, foi rapida e teve o intugt@edir autorizacao
para realizar a investigacdo, explicando os olgstie 0s tempos
disponiveis, assim como pensar qual poderia sernaafde retorno a
comunidade, fatores que considero como passosrherais na ética
da pesquisa antropoldgica. Também queria tratar semsibilidade e
delicadeza essa mudanca de perfil, de funcionadGaliga da
DGEEI/MEC a antropdloga pesquisadora, agora comagunitencdes e
metodologia de trabalho.

Em primeiro lugar, entrei em contato com a lidesada aldeia,
Luis Arce. Também com Silvia Arce (sua irma) e LidonBenitez
(esposo de Silvia), com gquem tive contato em arassguos, como
comentei. Os trés sadekoaruvicha (xamas) e s8o pessoas de
reconhecida autoridade politica por todos os mesntiaoaldeia. Em Ita
Guasu, ha reunibes comunitarias aos domingos e gudeeitar esse
espaco para ser apresentada pela lideranca erpédagora do colégio,
Zunilda Benitez Arce (filha de Leonido e Silviapifexplicada minha
intencdo de realizar uma pesquisa na aldeia. A smlade aprovou.

Como forma de retorno a aldeia, eu havia me comgtidma dar
aulas de alfabetizacdo e castelhano as pessodasadutante minhas
visitas. E muito provavel que ®ai Tavyterd tenham feito esse pedido
lembrando minha atuacdo em educacao indigena nesateriores. No
encontro comunitario onde conversamos sobre isidda & Zunilda
comentaram que no programa de alfabetizacdo degsesslultas, Yo
si puedd havia pelo menos trinta participantes. Nessa ié&ymuitas
pessoas demonstraram interesse. No entanto, eabig desde minha
experiéncia com educacao indigena na DGEEI/MEGjneipalmente
com alfabetizacdo de pessoas adultas, que esteusernimero muito
dificil de atingir outra vez. Minhas expectativas ®nfirmaram mas a
participacao foi ainda mais escassa do que previ.

Para os/as indigenas, aprender a lingua da soeiedeehtorno é
uma ferramenta politica, uma arma com a qual podstabelecer
relacdes menos assimétricas com essa sociedadent®uw campo,
percebi que a escola de Ita Guasu se constitui ranpanto politico
estratégico da aldeia. Isto porque ela é um porde eerta maneira —
neutral frente aos ndo-indigenas: é ali onde chegmwisitas oficiais
das instituicdes, é o lugar de encontro da culdoa mbairy (ndo
indigenas, “brancos”) com a deles. Além disso,révat dos projetos
educativos que eles/elas conseguem gerar financianpara suprir as
caréncias que enfrentam. Concebo a instituicdolaascomo ponto
politico estratégico — até no proprio sentido dmliaacdo, pois esta na
metade do caminho entre o portdo de entrada eaadeasezas. Este é
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um tema que deve ser retomado e analisado comcaugigla, a partir
de varias perspectivas. Infelizmente ndo tenhopagesnem o tempo
para discutir estas questdes com a profundidadengueceriam.

As viagens dedicadas ao levantamento de dadosizagéa das
entrevistas em Ita Guasu foram realizadas em éésdos do ano 2014:
i) margo-abril, durante quarenta e cinco diasjuiho-julho, durante
vinte dias; e, iii) agosto-setembro, igualmente adte vinte dias.
Minhas estadias na aldeia foram na casa de SiNiaomido, que se
dispuseram a me hospedar novamente. No periodcadgabril, me
cederam o espaco de um quarto que ainda estavaraasgo de
construcdo onde eu montei minha barraca (meu leantki todo o
periodo). Nas visitas seguintes, esse quarto fg tgido ocupado por
Celia e seu filho Waldemar (filha e neto do casal xbmas,
respectivamente), de forma que tive que me inséetaum corredor da
casa, em uma passagem entre 0s quartos.

Nos primeiros momentos da minha permanéncia naiaalde
dediquei o tempo a aprender guarani e a compreeoday funcionam
a dindmica e as rela¢des familiares e comunitafisss proximos
paragrafos, gostaria de esclarecer sobre algun®goelacionados a
lingua Guarani, antes de narrar mais profundamemtgias na aldeia,
experiéncia que permeia todo o texto.

Na aldeia Ita Guasu, h& poucas pessoas que falganhed ou
portugués. Algumas conseguem compreender, primegrae aqueles/as
gue trabalham fora da aldeia ou tém mais contato @®@mbairy (n&o
indigenas), mas a compreensdo é limitada. O fateudedo falar a
lingua guarani com fluéncia foi um fator limitaste alguns momentos,
principalmente nas primeiras semanas da viagem.sgkpee ser
paraguaia e o guarani ser uma das linguas ofitaais — inclusive a
lingua predominante — ndo sou proficiente na lingda livros ‘El
guarani a su alcance”.(MELIA et al., 1997) e o Diccionario basico.
Guarani-Castellanb(GUASCH, 2005) foram uma parte imprescindivel
da minha “bagagem de campo” e tém sido de granddaapara
melhorar e entender a gramatica desta lingua, itondd assim
referéncias que utilizo para a escrita em guarastentexto. Quando
voltei a aldeia depois da minha primeira vez aliz@9, pouco mais de
quatro anos depois, meu dominio razoavel do “gugraraguaio” me
permitia entender e seguir os dialogos. No comeigmlaa tinha
dificuldades em me expressar, mas aos poucos fuiiriitlo maior
fluéncia.

E necessario explicar alguns pontos aqui. Nas csavelo dia-a-
dia, osPai Tavyterd utilizam uma versdo do “guarani paraguaio”, que
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contém misturas do guaraRai Tavytera (ou, como eles chamam as
vezes:Paf fie’é, ore fie’é), com palavras emprestadas do espanhol e do
portugués. No entanto, para as rezas, 0s cantas cerambnias na
oypysy (casa de rezas), Bai ide’é é o predominante. Esta lingua
corresponderia aquela que eles consideram comingua sagrada, seu
idioma préprio 6re de’é¢ = nossa lingua). Esse grau de especializacao
nessa bela linguagem ndo é compartilhado por todosiembros da
aldeia, havendo palavras @s7 fie’é que sdo conhecidas por todos, mas
praticamente ndo sdo utilizadas no cotidiano. Existambém outras
ainda menos conhecidas, as das rezas e cantomaalgtonhecidas
exclusivamente pelos xamas. Eu conheci apenas artegiminuta do

Pai fie’é, através dos ensinamentos de Silvia e Leonidgpalevras, ou
melhor, a linguagem em si, possui uma importancigutar para os
grupos Guarani.

Ainda em relagéo a lingua, devo comentar qu®adavytera
tém um grande interesse na traducao, o que podbservado pelo fato
deles sempre perguntarem como se dizem as coisaspganhol ou em
outras linguas, as vezes imitando sotaques e jétdalar das pessoas.
Mas, gostaria de ressaltar aqui, principalmentajemto notavel que os
Pai Tavyterd tém para traduzir e construir metaforas. Essalligao” a
qual estou me referindo é a grande capacidade tdtazir ndo sé
palavras e frases — e sempre com muito humor —,imohssive fazer
uma tradugédo intercultural de comportamentos, masne@ acdes. Estes
indigenas sempre faziam comparacbes e alegoriandguane
explicavam sobre seu modo de viver. Sinto grandeiragddo por essa
capacidade deles de poder analisar e compreenderdssas “outras”
cosmologias, podendo relativizar sua prépria caltis vezes creio que
eles sdo mais antropélogos do que nos “antropdlagae diploma”. O
que é isto, sendo, uma forma exemplar de “Antrapal®eversa® de
Wagner (2010)?

2 Na sua experiéncia de campo com os Daribi (na Neumé), Wagner

percebeu que estes indigenas faziam operacOedicasalparecidas a dos
antropélogos quando se referiam a cultura dele.d®eassim, os nativos
também elaboram praticas de sentido para dar gitiilade as suas

experiéncias com a alteridade (com os antropélogosom outros). E isso o
que este autor denomina como “Antropologia Reverga’ que essa

antropologia nativa ndo € a mesma a que praticasias antrop6logos/as, no
entanto ainda é uma modalidade de relacionamemioocoutro, que pode ser
produzida por qualquer coletivo humano (WAGNER,®01
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Observei também que estes indigenas possuem umeiranan
particular de se comunicar: eles nunca vao direfooato. Penso que as
idas e vindas que fazem enquanto falam séo conaiésaps discursos,
estivessem percorrendo seuspe po’i (caminhos estreito¥) Ao
trabalhar com os Guarani, € necessario semprelauviouvir é a
metodologia etnogréfica mais adequada. E ndo spaksras, mas
também as entrelinhas, os gestos e os silénciosité importante para
guem trabalha com os Guarani ter este sentido @Enatlo e acurado.
No6s “ocidentais” estamos muito adestrados a percelse coisas
principalmente através da visdo. Talvez seja @ tgue se utilize o
termo “cosmovisdo” para explicar o entendimento aismo das
culturas. No entanto, sabemos que a cosmovisdoegaspuma das
tantas maneiras de apreender e perceber ao murttkrigmos também
falar de cosmoaudic&b(World hearing, como indicada por Menezes
Bastos (1999, 2012). Cada cultura tem um sentigheipal através do
qual se relaciona com o mundo. E essencial, enm,cair em uma
cegueira, ou inclusive, como diz Gell (1995), n&r a “surdez
metodoldgica”, ainda mais considerando a bela #ggm Guarani
como forma de se comunicar (ver P. CLASTRES, 1880DNTARDO,
2002).

Retomando as vivéncias em Ita Guasu, desejo apaeseBus
interlocutores ao leitor ou leitora e localiza-lola vida da aldeia. A
casa da familia Benitez Arce fica ao ladooglaysy (casa de rezas). A
casa e aypysy que eu havia conhecido na minha visita em dezedtro
2009 foram incendiadas em decorréncia de um fogoogeento trouxe

% Os tape po’i (literalmente, caminho estreito) sdo os caminhes ligam os
diferentes patamares divinos e que as almas deeecorper para retornar ao
seu lugar de origem divino, também séo os camighesas deidades percorrem
de casa em casa. Isto é-guata (caminhar) constante para alcancar essas
moradas. Osape po’7 da aldeia constituem é uma rede fisica de camighes
conectam e comunicam casas e comunidades, segaim@m a légica de
uata.
* Na sua longa experiéncia com os Kamayura, MenBastos (1999, 2012)
criou o conceito d&Vorld hearing(audicdo do mundo), segundo o qual este
grupo e também outros povos indigenas da Américulitém a sua concepgao
do mundo principalmente através da audicdo. Dessaaf o conceito de
“audicdo do mundo” seria analogo a cosmovisao, aquas diferentemente das
‘sociedades ocidentais’ onde a visdo € o sentidmaglo, aqui o sentido
primordial é o da fono-audicdo. Menezes Bastos éamimenciona que apesar
da prevaléncia de um sentido sobre os outros, dwddaolidariedade entre
sentidos (intersensorialidade) (MENEZES BASTOS,201
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das fazendas vizinhas, fogo este utilizado como etag@a do plantio de
capim. Com ajuda do governo e outras instituicGas)seguiram
levantar novamenteaypysy A nova casa foi construida aos poucos.

Minha experiéncia de moradia neste local me levparesar que,
quicd, esta seja uma das casas mais frequentadédersa Uma grande
parte das pessoas que vao a aldeia passa pou airigco a falar que
talvez a casa de Silvia seja mais concorrida doage seu irméo Luis,
gue € a lideranca politica oficial. Inclusive, rasitvezes o proprio Luis
encaminha os visitantes nao-indigenas a casa dia. SHlém disso,
Silvia tem uma grande reputacdo devido a seus psdeamanicos,
recebendo todos os dias visitas em casa ou ligaigbesus “clientes” e
“pacientes” (que podem ser membros de Ita Guass, tarabém de
outras aldeias e muitesbairy, coOmo paraguaios e brasileiros).

Na medida em que transcorriam os dias, fui me imde&rno
cotidiano da aldeia. O dia comegava pouco antescih@® horas da
manh& tomando chimarrdekgy’z) ao lado do fogo familiar. Em Ita
Guasu, mas principalmente na casa da familia Bewitee, realizei
todo tipo de atividades com as pessoas. De prepatamarrdo e o café
da manha bem cedo, ir a rogca em busca de mandiie, batata e
abobora, tomarsereré, fazer almogo e jantar e cuidar da casa, até
prepararkagui (chicha de batata doce), dancakay/su e montar uma
monde (armadilha) para tatu. Além disso, os xamas &t Silvia e
Leonido, me ensinavam aos poucos sobre a mitoRajifiavytera, seus
costumes e a forma de viver que consideravam toadiis (usando aqui
0s termos nativos), suas histdrias e seus camezme de todo tipo.

Inicialmente, tive mais contato com a familia naclgue me
hospedou, mas fui estendendo as relagbes com casdamambros da
familia extensa. Como aos domingos participava dasnifes
comunitarias, fui conhecendo outras pessoas quectanacabaram se
familiarizando comigo. No entanto, meus interlocggo principais e
mais importantes estéo ligados aos Benitez Arce.

A rotina diaria acabava com o p6r do sol, no ingarmais cedo e
um pouco mais tarde nos dias de calor. Depois dt@rjavoltava a
minha barraca, aproveitando a luz da lanternagmm@ver as vivéncias,
revisar as informagdes do dia e tomar nota dagdigies e impressoes
na minhaBitdcora de campoDurante o tempo na aldeia, também fiz
gravacoes, fotografias e, principalmente, videessando nestes como
materiais que proveem uma retrospectiva interesspata facilitar
andlises futuras.
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Tendo em vista a minha insercdo nas atividadetléeaadestaco
gue concordo com o apontado por Emerson et al5f1§8ando dizem
que o trabalho de campo possui um tipo de envohMingue leva a
uma forma deessocializagcdp pois o etnégrafo ndo é um espectador
completamente neutro nem externo ou independentquetizs
fendbmenos que observa. Assim, quando o0 pesquisatibrem campo,
esta sendo parte da realidade e do contexto qudaegtortanto sua
participacao, tanto ativa como passiva, Ihe peroatapreender melhor
as situacdes com que as pessoas do grupo andidaciona sua vida
cotidiana (EMERSON et al., 1995).

Na seguinte viagem, no periodo de junho e julh@@®4, fui
recebida com risos e brincadeiras. A primeira semeanaldeia foi um
tanto dificil por eu estar gripada. Com meu esti#gloo enfraquecido,
ndo conseguia andar longas distancias como nanterica. Isto, no
entanto, teve seus beneficios. Eu passava maig teapasa de Silvia e
Leonido, compartilhando com as pessoas que estalfaireonido fez
algumas rezas para me curar e fui melhorando. O dmrter ficado
guase todo o tempo na casa é que isso me feztastiwjos de
confianga, o que fez dele um interlocutor muito emgnte.

Senti nessa viagem uma mudanca: o fator “surpiEsssou a se
tornar menos frequente. Préaticas ou agbes quenka schado como
“exodticas” anteriormente, nesta oportunidade ja rdhava téo
surpreendentes. E dificil manter o fator de estamnto em um mundo
que inicialmente é completamente diferente, mas aé se
transformando em uma coisa cotidiana enquanto costlanamos ao
ritmo da aldeia e da convivéncia.

Dessa vez eu ja conhecia as dinamicas familiacesreinitarias.
E claro que essa compreensdo ndo é completa,gsaisiprendizagem é
adquirida ao longo do tempo de convivéncia, e pogassar muitos
meses (e até anos) para poder dominar e ser coescle toda a
dindmica de uma aldeia. Outra vantagem foi qué@ofseguia falar e
compreender melhor o guarani. A minha dificuldadela radica em
que, quando tento me expressar, minha fala nacgareito natural.

Na viagem anterior, notei que, mesmo eu tendo eagidi os
objetivos da pesquisa, quando algum visitante ptaga, eles diziam
gue eu estava ali pra aprender a lingua e a “alilteles. Pensei, entéo,
que talvez fosse necessario conversar e explicanmente os objetivos
da pesquisa para evitar qualquer tipo de duvidasootusado. De certa
forma, isso também foi uma estratégia para encamimmelhor as
entrevistas e conversas, pois estar tanto tempibae@Guasu me pds em
contato com uma imensa variedade de informacbese sob Pa
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Tavyterd, ndo somente sobre o tema estudado, mégita outros que
ndo estédo diretamente envolvidos com a investig&#@a isso, elaborei
uma espécie de rascunho escrito em guarani com ddiexplicar ndo
s6 o0s objetivos da pesquisa, mas também a tarefglasdo
antropodlogos/as, que eles pareciam ndo ter mudi@.cEsclareco que
nao li o texto para eles: este esbogo usei aperasopganizar minhas
ideias e explica-las com palavras mais acertadas.

Falei ndo so6 sobre a minha pesquisa, mas fiz qudst&ransmitir
para eles o que penso que é o escopo da Antropplsgbre a
relativizagdo, o trabalho de campo e um pouco sabmeetodologia.
Como também tinha comentado sobre as anotacoes®@ das cameras
e gravadoras, comecei a me sentir mais confortZzwval o uso destes
equipamentos, porém sempre respeitando cada usguddquer modo,
em varios casos preferi ndo utiliza-los em frestpessoas, pois muitas
vezes causava certo constrangimento — como nodegsancias que ndo
estavam familiarizadas com o equipamento — ou aita dorma de
encenagao das criangas, que pareciam que queriaxibsefrente as
cameras.

Essa estratégia foi frutifera. As vezesPasTavyterd narravam
piadas e casos, histérias e mitos, pois pensavaregpoderia achar
interessante. Os xamas Silvia e Leonido se diverfiasinando-me cada
vez mais cantos e rezas. Explicavam-me mais defathente os
significados das metaforas, muitas vezes tracaadalglos com a vida
dos mbairy, que sempre acabavam me surpreendendo e, sobretudo
divertindo. Acredito que o interesse que eu derawatthes motivava.
Um dia encontrei a Leonido escrevendo em sua agasndazas e 0S
cantos sagrados. Ele me disse que ia fazer umdivando terminasse.
Eu espero que o faca.

Participar das tarefas e atividades da casa e martdade nas
Gltimas duas viagens ja era parte do meu cotidiano eles. Isto fez eu
sentir que minha presenca estava, de certa forataratizada para a
familia que me recebeu. Eu percebi em varias oessifue eles ja
esperavam que eu fizesse as mesmas tarefas qua taito
anteriormente, principalmente aquelas relacionadas afazeres
domésticos. Em certas ocasifes isto me fez sanfimoda porque eles
simplesmente assumiam que eu ia fazer isto oucageiin nem me
perguntar.

A viagem de campo teve seus altos e baixos porvaomoti
diversos, como conflitos internos e externos naialJdnas também por
minha prépria aprendizagem pessoal. Esta primeivéngia como
antropo6loga (ou antropdloga em potencial) em cadgsvelou muitas
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coisas que tenho lido na teoria, mas que fui odaga aprender na
pratica. Também me deparei com contradicdes. Panalo€o de
Oliveira (1998), o trabalho do antropélogo é “olhaumvir e escrever”,
relembrando o titulo de seu texto. Porém, pararpader tudo isto, os
antropo6logos e antropdlogas que optam pela metgidotta observacao
participante tém de ir muito além. Para olhar eirp@v preciso viver,
conviver eestardurante todo o campo, 24 horas por dia. Est&ndo

€ s0 fisico, mas também uestar psicologico, moral e emocional. E
aqui ndo me refiro ao fato de estar exclusivameitepresenca das
pessoas, mas também na soliddo. Reconheco quexgsiaéncia me
fez valorizar ainda mais o trabalho dos/as antagms/as, o qual eu
acreditava ter uma nocéo, devido ao trabalho antete fiz com os
povos indigenas. Entretanto, a pratica me levoenéirsa diferenca do
que eu fazia antes. Eu acho que também compreendiieo
anthropological bluesao que Da Matta (1981) se refere, porém,
concordo com Cardoso quando diz ao referir-seatesgto:

Da Matta (...) mostra que a formagédo do
pesquisador propde o planejamento de todas as
fases de seu trabalho, mas ndo o prepara para ver
com olhos criticos seus humores, cansancos e
infortinios enquanto observador participante
(CARDOSO, 1986:104).

Da mesma maneira, percebi que uma tarefa dificih pads
antropologos/as é determinar quando acaba o camgos{ve quando
ndo estamos mais na aldeia). E, quica, alarmamnte comvas perguntas
e questdes vao surgindo em cada viagem (sera @se eehergem
infinitamente?). O exercicio mais complicado talveeja poder
responder até onde ir, que envolve grande comp@ldgicha hora de
fabricar a dissertacdo é estabelecer limites (depoa mas também da
escrita). As vezes, a tarefa da classificacdotensigizacdo dos dados
nos ajuda a idealizar quais poderiam ser os limifgaticos” da
pesquisa. As vezes, é o proprio campo que nos imgide Em outras,
sdo as normativas as quais nos devemos ater camoséds de um
programa de poés-graduacdo e/ou como bolsistas de ag@ncia
financiadora. Tudo isto influencia.
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Os interlocutores de Ita Guasu

Fiz uma genealogia dos interlocutores e das pessoasis quais
convivi durante o campo, que pode ser visualizadofinal desta
introducdo (ver Figura 2, na pag. 48). A intencgmder apresentar as
pessoas sem ter a necessidade de recorrer a desdrdgparentesco
constantemente.

Figura 1. A convivéncia em casa de Silvia e Leonieferéncias: O
xama Leonido, na rede. Atrds dele, da esquerda galiseita: Julia,
Anastacia, Cirila, a xama Silvia e Lisa (sentadamio).

Foto: Anai Vera (2014).

O eixo da minha estadia foi na casa dos xamasiaS®bb) e
Leonido (57). Nessa casa, além do casal, vivemagytessoas com
guem tive convivéncia direta e diaria (ver FiguyaQelia, a penultima
filha do casal, tem mais ou menos 21 anos. Waldémanos) € filho de
Celia, seu sonho era ser musico, mas Karai Nemtogostekoaruvicha
mais velhos da aldeia e que faleceu em 2014, & dlio sonho que ele
tinha outra misséo na vida. As noites, Waldemamgemha Silvia e
Leonido nas rezas e cantos. Lisa (13), neta dossash filha de
Estanislaa e foi criada pelos avés, pois sua maa iTem Seu novo
marido e filhos em outra aldeia. Julia (12), estdpedada durante o
periodo escolar e Silvia & sua responséavel, elma menina de outra
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aldeia que vem para esta estudar. Nos finais darsgemisitam a casa
Estanislaa (Tani), filha dos xamas, com seu esf@amon, e as duas
criancas (Ronald e Edison).

As filhas dos xaméas (Celia, Sandra, Tani e Zuni@daboraram
enormemente para meu aprendizado na lingua gudrariida também
foi fundamental para a abertura ao mundo escolas ereunifes
comunitarias. As brincadeiras das criancas comod®vi@r e seus
primos e primas me mostraram outro lado da coneigérAbuela
Rosd, de 78 anos, mae de Leonido, a qual visitei mui®mostrou sua
valentia e forca. Ela foi uma grande professoran @uem tive a
oportunidade de conversar sobre varios temas.idnfehte, recebi a
triste noticia de que faleceu no més de dezemlssada (2014).

Houve muitas pessoas com quem conversei, talvezse@oo
caso descrever uma por uma, motivo pelo qual fiza ufnvore
genealdgica, onde consta a relacdo daquelas pessmaguem tive
maior contato. Os nomes que aparecem sao apenasdidduos que
conheci pessoalmente, ja que nao tive comunicagio @&s outras
pessoas, apesar de saber quem séo.

De qualquer maneira, é importante esclarecer gsi@alatos que
aparecerdo, ficam como protagonistas quase queiserinente o0s
xamas. Isto se deve ao fato de que quando se eoawiPai Tavyterd
para falar ou se lhes pergunta sobre algum temaciisp, estes
indigenas quase sempre referenciam a alguém quedsegles “sabe
mais ou melhor” sobre 0 assunto, geralmente os xa&m@s cuidadores
dos saberes especificos. Isto ndo € uma questdride mas € porque
h& determinados saberes que apenas os xamas padeges$so. Por
esse motivo, Silvia e Leonido acabaram sendo meusris mestres.

Mesmo assim, aprendi muito convivendo com pesseasdas as
idades: de criancas como Waldemar e seus primddhas do casal,
com as explicagbes da lingua guarani; com os/amslda escola da
aldeia, com a paciéncia das mais velhas, com AtReta e Abuela
Amalia (mée de Silvia), os irmdos e irmas do casaljisitas de pessoas
de fora, etc. Creio que ter sido hospedada emdm&ilvia e Leonido,
nesse ponto especifico da aldeia, me permitiu dess® uma grande
diversidade de pessoas, de diferentes idades,sgies, funcbes e
papéis, e assim poder compreender a dinamica tedes intra e
intercomunitarias e com agentes externos a aldeia.
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Figura 2. Genealogia dos interlocutores e das pesgsam quem convivi
na aldeia Ita Guasu. Amambay, Paraguai.
Referéncias: Circulos: individuos de sexo masculuadrados: individuos de
sexo feminino. Casamento: linha completa. Separdg#ita pontilhada. Em
vermelho: o casal de xamas, principais interlo@agiada pesquisa. OBS. (a)
elipse azul: ndo possuo maiores dados sobre eslig&luios.

Lista de nomes:

s 1. Abuela Rosh
-Os- 2. Abuela Amalia

—{]s 3. Margarita Benitez

4. Anastacia Benitez
O 5. Leodnido Benitez Tekoaruvicha
Ly (xama)

| ® 6. Silvia Arce —Tekoaruvicha (xama)

—{s 7. Nilsa Arce
e 8. Luis Arce — lideranca politica de
O Ita Guasu
DJ‘D ® 9. Francisco (Pukucho) Kotyhu jira

(Dono da danga)

10. Dalia

11. Cirila

12. Roberto

13. Zunilda (Zuni) Benitez Arce
14. Ramoén

15. Estanislaa (Tani) Benitez Arce
16. Elsio

17. Sandra Benitez Arce

18. Osvaldo (Kavaju) Benitez Arce
19. Seferina

20. Celia Benitez Arce

21. Damian Benitez Arce

22. Yesica

23. Lucas

24. Eli

25. Javier (Kiliru)

26. Chuchita

27. Lisa

28. Ronald

29. Edison

30. Vidal

31. Delfrain

32. lvanildo

33. Osmar

34. Nayeli

35. Junior Waldemar
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Resumo dos capitulos

Apesar desta introducéo néo ter sido tdo brevesiderei que era
necessario poder comentar sobre minha experiétuigrafica desde
seus inicios, para logo deixar espaco exclusiveanaos$ resultados da
pesquisa. A intencdo deste texto foi apresentastges mais gerais e
abrangentes do grupo, que para mim formam as liohd®s que aos
poucos irei entrelagando para finalmente poden fape visualizacéo
da rede de relagbes entrePag Tavyterd € 0S animais.

O texto ora apresentado foi dividido em quatro tcéqd. No
comeco de cada um destes, faco um pequeno ensagrafiico com
imagens sem legendas dos diferentes anos que estivia Guasu
(2009, 2012 e 2014). A finalidade deste recursoitmtfoi colocar ao
leitor ou leitora dentro da aldeia e seu contexto.

No capitulo um, ofereco uma etnografia com o iotdit fazer o
panorama atual da situagéo e contextoPddSavytera, apresentando os
fios da nomeacao, organizagéo social, politicaitaeal e econdmica,
para apresentar quem sdo e que fazem estes insligdtiizo minha
experiéncia em campo, complementando com etnografilizadas e
trabalhos com este mesmo grupo.

O segundo capitulo trata sobre o cosmo. Ali prodarer um
esbocgo da cosmologia a partir do relato da origenumiverso e da
Terra. Logo verso sobre a origem das divindades sepes que 0s
habitam. O intuito € poder tracar as possiveisabnijue se cruzam com
as praticas cotidianas. Muito tem sido escrito s@mitologia Guarani,
mas decidi dar énfase apenas aquelas historiamgueram relatadas
em campo, mas tendo como ponto de comparacédo desgditas por
outros autores.

O capitulo trés dediquei a convivéncia das Tavyterd com 0S
animais no dia a dia, descrevendo as praticasaeded cotidianas, a
partir dos diferentes atores — os/as indigenas anomais —, com a
tentativa de urdir a madeixa dos fios cosmoldgieosotidianos.
Enquanto no Ultimo capitulo, o quarto, ensaio tesefios apresentados
para compreender a rede de relacbes envolvidafindNala dissertacéo,
a intencdo é poder repensar as fronteiras entreafimene animais a
partir da experiénciBai Tavytera.
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CAPITULO 1. ETNOGRAFIA ATUAL DOS PAI TAVYTERA
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Ano: 2014.
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Ano: 2009.
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Ano: 2009.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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1.1. Nome e autodenominagao

Pai Tavytera € 0 nome aceitado e pelo qual se autodenomina este
grupo social. Segundo Cadogan, eles aceitam andesdig dePa, que é
0 “titulo empregado pelos deuses e habitantes ddspaao dirigir-lhes
a palavra, (...) mas que o nome que melhor Iheesmonde é o de
Tavyterd [ou Pail Tavyterd]: habitantes da cidade do centro (da terra)”
(CADOGAN, 1962:44, grifo meu). Desde uma perspediiivguistica, a
palavraZavytera, significa: 74va (povo, que antigamente se pronunciava
tivy) + ete (verdadeiro ou auténtico, que também pode selidemasio
como centro) 4pe guard (sufixo e advérbio que indicam local ou lugar)
(RODRIGUEZ MENDEZ, 2004); ou seja, significa: “osirpeiros ou
auténticos moradores da Terra”.

Para estes indigenas, o ponto de origem e centfbeda é o
morro Jasuka Renda™, um lugar também chamado por eles de
vaytem. Na descricdo do significado do nome do grupotdiamé
menciona que,

0 etndnimoPai Tavytera significa ‘moradores do
povoado do centro do mundo’, em provavel
alusdo a Jasuka Venda (Cerro Guazl, na
cordilheira do Amambay), considerado o ponto
cosmogonico onde comegou a criagdo do mundo,
e que constitui entdo o Centro dd Rata, ou seja
do territério Pa (BARTOLOME, 2004:s/p.,
traducdo livre).

Em relacdo ao nome Kaiowa pelo qual este grupo é mais
conhecido no Brasil, considero que tem relacaol@a@resentado por
Cadogan (1962), que explica que esses indigenasittad a palavra
ka’aygua, pela sua relacdo cottn’a (erva mate), mas nagka’ygua,
nome depreciativo que usam para denominar aos Mbya’
(CADOGAN,1962:44).

'° Jasuka é o elemento primordial com o qual se criou 0 a$émmo seré visto
mais adiante). No entanto, também significa “homeenitao: Jasuka renda
significaria o lugar dos homen#§uka = homem senda = lugar).

® Yvypyte = Centro da Terra.

' A escrita deste termo foi modificada varias vezendo sinénimos das
palavras Cayua, Cayowa, Caaygua, Kaiova, Caiovee entras.
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Acredito que uma parte importante a ser considenadsa
autodenominagBes dos grupos indigenas ndo pass@asapelo seu
significado linguistico, mas também pelo significagémotivo e
simbdlico que eles mesmos atribuem ao seu homstoEbique pensei
enguanto eu assistia a uma aula de “Cultura”, dwedaido dava belas
explicacbes sobre dvy marane’y (Terra sem mal) e a topografia
césmica — que certamente retomarei mais adiantga-qs/as alunos/as
da escola de Ita Guasu. Sua filha Zunilda, profassodiretora da
instituicdo, acompanhava e auxiliava este momef$sim, Zunilda,
complementando o discurso do pai, disse aos aksogle Pai
Tavytera significa uma pessoa boa, uma pessoa livre de (datiilda,
Aula em 21/03/2014, video digital, acervo da agtora

Gostaria de contar outro acontecimento de campo que
possivelmente ajudou a determinar as escolhas deeagdio e de
metodologia. Em uma reunido comunitaria da quéaliqgyaei, no dia 23
de margco de 2014, os membros de Ita Guasu, tratauestoes de
habitacdo oferecidas pelo Estado. Nessa oportusiddagonido
reclamava que muitas pessoas que deixam as alés@secem suas
origens. Em certo momento, ele apontou pra mimssediela poderia
dizer que ndo é daqui”, mas logo imediatamentesaerdou o seguinte
na sua fala:

“Che Ita Guasugua, Pai Tavyterd. Ndaha’éi
Guarani ore. Pai Tavyterd ore’.

Tradugédo: “Eu sou de Ita Guasu, Sail Tavytera.
N6s n&o somos Guarani. NOs som®ai
Tavyterd”). (Leonido, registro na Bitdcora de
campo, 23/03/2014).

Esta situacdo lembrou-me da grande surpresa geejtigndo,
logo que comecei a estudar Antropologia no Bramicebi que em
certas ocasifes se tratava aos Guarani como urp blweso. Minha
experiéncia em Educacéo Indigena, na qual cadaogrgrdpos Guarani
exige a construcao participativa de seu prograroargculo educativo
escolar, e as viagens que tinha feito a diversisaa, reafirmavam para
mim constantemente a heterogeneidade Guarani.

Como informado na introducdo desta dissertagéBaiCBavytera
formam parte do conjunto Guarani, mas ha particlddes e
divergéncias. Os/as proprios/as indigenas ressattiaas diferencas
marcando fronteiras identitarias seja com outropas Guarani, outras
etnias ou com osmbairy (ndo indigenas), como demonstrado nos



63

paragrafos anteriores. Essas diferencas, por mtiss e possam ser
consideradas, sdo exaltadas nitidamente, em ekpetiaituacdes de
disputas politicas ou outro tipo de conflito. Aterd exigéncia de
chamé-los de Raravyterd (ouPai, de forma abreviada), como uma
forma de reconhecer essas variagcdes culturais geiditicas, dando
maior énfase e tentando me restringir, como escott@usive
metodoldgica, aquelas literaturas que tiveram cfmoo os PaTavytera
ou Kaiowa. No entanto, h4 casos ao longo do meto,teem que
também vou expor e/ou comparar dados com outrgsogrGuarani,
guando existam proximidades que possibilitem uméhaneanalise.
Sendo assim, neste texto, quando utilizo o termar&ii estou me
referindo a caracteristicas gerais aos diferentepog, sendo que
designo o termdai Tavyterd para designar as caracteristicas que esta
etnia considera como especificas ou diferentesdimaes guaranis.

1.2. Tekoha: a territorialidade Pai Tavyterd

Um termo fundamental para ®ai Tavyterd e 0S outros grupos
Guarani € o deekoha, que esta relacionado a territorialidade. Todavia,
gostaria de esclarecer que as apreciacdes queiaiares a seguir sobre
este termo correspondem a uma revisdo da literatné diretamente a
partir de minha experiéncia etnogréafica. SegundbaMa al. (2008), o
tekoha tem uma area bem definida, delimitada geralmeatenmrros,
cérregos ou rios, e é de propriedade comunitaggcisiva, possuindo
lideranca religiosa e lideranca politica propridente coesao social. A
porcao de seu ambiente biofisico inclui a terrapaio, campo, aguas,
animais, plantas, remédios, etc. (ALMEIDA & MURA)GR).

A categoria nativa deckoha € usada atualmente pelos grupos
Guarani para denominar os lugares que ocupam, ewasignificado é
mais amplo e complexo. Este termo ja havia sidocibeado no
dicionério do jesuita Ruiz de Montoya no século XYRUIZ DE
MONTOYA, 1639), no qual o autor apresentava seunifiigdo como
sendo:teko,0 “estado de vida, ser, condicdo, costumehacomo o
“produto de ou lugar de realizagcao”. Séculos defoisatravés desta
definicdo que se passou a explicar que estes masggefinem dekoha
como “o lugar onde vivemos segundo nossos costu(WELIA et al.,
2008:131). Ao considerar a definicdo de territadade de um grupo
proposta por Little, i.e. “0 esfor¢co coletivo de grupo social para
ocupar, usar, controlar e se identificar com umagla especifica de
seu ambiente biofisico, convertendo-a assim em ‘s&uitorio™
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(LITTLE, 2002:3), o0 tekoha seria, sobretudo, a expressdo da
territorialidade e a base da organizacdo socidgeliGuarani atual.
Conforme Melia et al. (2008), eekoha deve ser entendido como o
“lugar onde se realiza o0 modo de ser”, projetanelssd maneira uma
unidade social, politica e religiosa em um espa@ogrifico
determinado.

Na etnologia guarani contemporanea, a definiciozadeha
apresentada por Melia et al. como “o lugar onddesenvolve o modo
de ser”, foi mantida por muito tempo e ainda éaatila. Mas, conforme
as criticas de Mura (2006), esta definicdo despmzacondicdes
histéricas nas quais os/as indigenas constroem catagorias. Por
exemplo, a imposicdo das demarcacdes de terragramas espacos e
0s modos de uso do territério e tiveram como camdegja uma
modificacdo na nocdo da categotigoha, vindo esta a adquirir um
novo sentido (MURA, 2006). Dessa forma, o conceéorekoha de
Melia et al. apresenta uma construcdo de uma imagsencializada e
continua de uma Unica territorialidade Guaraniddaassim, uma visdo
estatica e atemporal da situagdo dos nativos (BARB@ MURA,
2011; MURA, 2006). A proposta de Mura é “conside@rekosa como
uma unidade politica, religiosa territorial , onde este Ultimo aspecto
deve ser visto em virtude das caracteristicasvafeti- materiais e
imateriais — de acessibilidade ao espaco geogtafMtJRA, 2006:
121, grifos do autor), que os/as indigenas recstayui e reconstroem
constantemente.

Lembrando que o territério indigena nao se configapenas nos
limites configurados pelo Estado, ja que os tetagdque séo utilizados
extravasam esses limites, como, por exemplo, madates produtivas
e econdmicas praticadas além das fronteiras jaddidas terras
demarcadas. @koha, assim entendido, deve reunir condigbes fisicas —
geogréficas e ecoldgicas — e estratégicas que tpenmnsiompor, a partir
da relagdo entre familias extensas uma unidaddicpolieligiosa e
territorial (ALMEIDA & MURA, 2003). Dessa maneiraptras relacdes
e espacos pertencentes a territorialidade indig@agpermanentemente
atualizados e reconfigurados.

Da forma como viemos tratando a categori&koha nOS
paragrafos anteriores parece que determinamositriercomo sendo
um espaco exclusivamente fisico. Contudo, é nedessantemplar o
territério como o lugar onde uma sociedade repr@dsda organizacéo
sécio-politica e econdmica, que nao necessariansntiémita a um
lugar geografico ou ambiente fisico. Ou seja, otéeio indigena abarca
um significado que vai além de ufocus onde séo extraidos os
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materiais para a subsisténcia e manutencdo e tandaémrojecéo
cultural; ele € um espaco que possui “dimensdeso-patitico-
cosmolégicas mais amplas” (SEEGER et al., 1979:104)

As relacdes que se estendem além da terra marazelia fcom
que os/as indigenas reelaborem estratégias parmdviadicacdo de
tekoha, 0 que o0s leva a uma configuracdo de aliancag dainilias
delimitadas em micro-regides ou micro-bacias hidificas. E assim,
gue podemos entender as relacdes entre as aldmiEngentes ao
tekoha guasu de Yvyvpyte, que estdo ligadas ao motisuka Renda, e
aquelas daekoha guasu Mberyo, que se encontram relacionadas ao rio
Aquidaban. Isto nos leva a definir outra categaaterritorialidade
guarani chamada dekoha guasu (LEHNER, 2002; MURA, 2006). Esta
compreende os territérios mais amplos e articula€iwscontraposicéo
aguelestekoha concebidos como “pequenas ilhas de terra etnicemen
exclusivas ao uso dos indios” (BARBOSA & MURA, 2&dpag.) e
que incluem as articulagcdes das relacbes comwastarie
intercomunitarias. Osekoha guasu, além de demostrar uma mobilidade
espacial mais extensa, mostram a formacdo das dedparentesco e
afinidade que fomentam as cerimbnias, as articalgibliticas e de
casamento que conformam as relagées inter-comiasitar

1.3. Notas sobre a situacao legal das terras indfges no Paraguai

Ao fazer essas apreciacdes, quis realizar um besamtamento
sobre a situacdo legal atual dBsi Tavyterd, € das comunidades
indigenas em geral no Paraguai. Isto, posto qumlscas de Estado
sdo importantes, ndo s6 para entender as mudamganatdes e
categorias indigenas, mas também porque colocammanco nas
relacbes com a sociedade civil surtindo efeitoauadiguracdes intra e
intercomunitarias. Mesmo que o contexto sdcioqgoliparaguaio ndo
tenha diferengas extremas para com o brasileiron@asmativas e
legislacdes que afetam as populagfes indigenaanvai® um pais pro
outro.

Por motivos de tempo e espaco, ndo pretendo aalizae
novamente uma analise histérica tdo extensa e mutafudos Pai
Tavyterd, apesar de que acredito que a histéria constiidercias
importantes para a compreensdo dos processos deangasd e
continuidade do modo de vida indigena. N&o realing historiografia
nem revisdo a rigor das fontes, posto que esteéndiabijetivo deste
trabalho. Publicagbes sobre a etnohistdria Gudi@maim feitas por
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Susnik (1980) e logo por Melia (MELIA et al., 2008ELIA, 1993),
que compilaram informac¢fes detalhadas sobre eatelgrgrupo. Uma
recopilacao e reviséo critica das fontes mais teseforam feitas por
Mura (BARBOSA & MURA, 2011; MURA, 2006), sendo esietexto
mais recente acerca da situacgao territorial namadt séculos. Estas sédo
apenas algumas das leituras que considero contesien

Posterior as invasdes e usurpacgdes do territéfimas pelos/as
indigenas durante a conquista, a colénia e a aoafgfio dos Estados
nacionais independentes, um fato a ressaltar guieuafliretamente ao
territério Pai Tavytera foi a Guerra da Triplice Alianca (1865-1870).
Com o fim da guerra foram estabelecidas novasdi@st entre Brasil e
Paraguai, sendo afetadas — entre outras — as lighdiviséo da regido
do departamento de Amambai e 0 estado de Mato GousSul. Estes
limites politicos eram desconhecidos, até entdlosfas indigenas que
transitavam livremente por esses territérios. Atksso, no periodo pés-
guerra, o Paraguai foi obrigado a vender grandésns@ies de terra,
principalmente a colonos brasileiros, para a eagio de erva mate,
madeira e gado (QUIROGA & AYALA AMARILLA, 2014), aque
significou uma exploracao ecoldgica da regido,eyaecaracterizada por
grandes extensfes de campos naturais e flore$tageses. Barbosa &
Mura (2011) chamam este periodo de “Ciclo da Erpals as empresas
comecaram a explorar os ervais nativos, utilizaesisoradicamente a
mao-de-obra indigena, e assim os/as indigenas eoameca transitar
massivamente nessas regides de extracdo. Os autangsém
demonstram que inicialmente as companhias ndoiareforte presséo
sobre os territorios indigenas, mas, em um segomoento, iniciaram
uma intensa politica de loteamento, aumentandoeasfo territorial
sobre as fronteiras indigenas (BARBOSA & MURA, 2014ssim, o
territério Pa Tavyterd se viu ainda mais afetado pela expanséo d
modelo exportador agropecuario, com o Estado pgiahdo a
instalacdo de empresas de capital privado atravesmla ou concessao
de terras publicas.

Um século depois, o governo de Alfredo Stroesst@s4-1989),
uma das ditaduras mais longas da América Latinagnava a politica
de venda de terras fiscHisa precos muito baixos, sendo que os

% As terras fiscais sdo as terras, parcelas ounwsrgue formam parte do
Estado, de propriedade do mesmo ou do municipiovénas ocasides foram
vendidas como estratégias para a arrecadacaodisqalis.
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territorios vendidos tiveram maior concentracéo arass fronteiricdd
Assim, na década de 1960, o crescimento da agniaudt da pecuaria,
feitas por migrantes brasileiros e grandes empresssonais e
estrangeiras, significou uma maior destruicdo doeapdo das florestas
regionais para obter mais terra cultivivel (CANOV@ABARNAS,
2002). Os departamentos mais afetados pela ddgfigéese pela nova
expansao colonizadora foram Concepcidn, Amamb#gpdid, afetando
territérios tradicionais ocupados pel®ai Tavyterd e, logicamente,
ocasionando modificagbes no seu modo de vida.

Tendo em vista este grave cenario que enfrentawamativos,
foi levado a cabo €royecto PaTavytera(PPT) e dProyecto Guarani
(PG) na década de 1970, onde as associacfes s aldsta etnia com
0 apoio principal dMisién de AmistagMA) e aAsociacion Indigenista
del Paraguay(AIP)?, iniciaram o processo de demanda de legalizacdo
de suas terras. E necessario esclarecer, contue@sgpoliticas estatais
no Paraguai até aproximadamente a década de 19H0Oestavam
direcionadas aos povos indigenas. Além disso, eaammissfes
religiosas, catolicas e evangélicas principalmegtes se dedicavam a
acao indigenista.

O PPT teve como proposta “reunir os elementos pedisaveis
para uma defesa ativa das terras indigenas pae pag instituicdes
governamentais competentes e as préprias comusicdetmdas” (MA
& AIP, 1977:6, traducdo livre). Seu objetivo pripai era “a
emancipacdo social, cultural e econdmica Ba@isTavyterd, 0 grupo
mais numeroso no Paraguai Oriental, dentro de uagrama de
desenvolvimento comunitario conforme as realidadas sociedade
nacional” (MA & AIP, 1977:7, traducdo livre). Porérhavia ainda
dificuldade de garantir direitos aos e as indigepas motivos
institucionais, j& que a ac¢ao indigenista do Esfataguaio — diferente

¥ Segundo Quiroga & Ayala Amarilla: “a expansdo danfeira agricola
brasileira penetrou no territério paraguaio, esgp®nte nas regides de
fronteira trazendo, além disso, mao de obra biesilee conformando
progressivamente uma nova categoria de cidadaobrasgguaios, quem sdo
protegidos pelas politicas de fronteiras vivas dasB' (QUIROGA & AYALA
AMARILLA, 2014:15, traducdo livre).

2% Segundo consta no projeto PPT/PG, além das ONGEMie Amistad e a
Asociacion Indigenista del Paraguay, houve outrasstituicbes que
colaboraram, entre elas o Instituto de BienestaalRinstituto Nacional del
Indigena, Servicio Nacional de Erradicacién deluBiaimo del Ministerio de
Salud Publica y Bienestar Social, Asociacion deciBblades Indigenas del
Paraguay e as organizagfes das Igrejas no Pa(diudi AIP, 1977).
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daquela agcao missiondria — se estabiliza somepeetia de 1975 com a
criacdo ddnstituto Nacional del IndigendNDI1)?.

De qualguer maneira, o PPT foi importante parardocmacao e
legalizacdo das terras indigenas no Paraguai, Gapasa osPai
Tavyterd, mas também para outros povos. Gracas aos resiltias
definicbes socio-politicas do PPT, constituiu-$mse para a elaboracdo
da Ley 904/81 “Estatuto de las Comunidades Indigenae’i 1981,
aplicado sem distincdo a todos os povos indigenasis”.

Com esta lei, o Estado paraguaio comegou a recenhec
existéncia legal das aldeias indigenas e seudliteitacesso as terras de
propriedade comunitaria. Antes desta lei todasegslacbes eram de
cunho assimilacionista e de integracdo dos/as eéndig a sociedade
nacional. Com a promulgacao Hday 904/81 o INDI mudou de nome
para Instituto Paraguayo del Indigenaom as mesmas siglas, e se
estabeleceram novas funcgdes. E interessante tangséaitar que bey
904/81foi langada, paradoxalmente, em plena ditadurajs@ma das
mais inovadoras da regido, pois foi criada algunssaantes da
existéncia do convénio internacional sobre povd§ggnas e tribais, o
Convénio 169 da OIT (que foi assinado no ano 1989).

No periodo pés-ditadura, os estatutos indigenasf@levados a
nivel constitucional na nova ConstituicAo Naciodal Paraguai em
1992. Nos seus Artigos 62 e 63, onde se certifiesisténcia dos povos
indigenas como grupos culturais anteriores a foimago Estado
paraguaio. Também se Ihes garante o direito dséprar e desenvolver
sua identidade étnica no respectivo habitat” conassunormas
consuetudinarias reconhecidas. S6 um ano depoisl9&®, é que o
Convénio da OIT é ratificado por lei. Isto levowma ampliacdo dos
direitos indigenas, que passaram a ser ndo soécdehecimento, mas
também para a participacdo ativa. Na constante duéxigéncia das

! Na realidade, existia j4 em 1958 o DepartamentoAsientos Indigenas
(DAI), dependente do Ministerio de Defensa Naciorizdte foi substituido
posteriormente pelo INDI, cuja hierarquia institu@l é mais elevada. O DAI
foi criado por Decreto 1341/58 e o INDI por Decr&8865/75.

2 0s dados coletados sobre 0% Pavyterd serviram como base para a criagéo
dalLey 904/81a qual permite as aldeias indigenas a se cansiitono um ente
juridico autdbnomo, com Personalidade Juridica eldide Posse de Terra em
um territério comunitario. Quer dizer, os conceidescomunidade, organizagao
politica, etc. que constam nesta lei foram defipidon base a esta etnia.
Entretanto, esta normativa é aplicada a todas @edsales indigenas no pais
sem ter em conta a diversidade das particularidad#arais, muitas vezes
radicalmente diferentes aquelas do modelo base.
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aldeias indigenas, foram conquistadas outras nimasalegais, como
por exemplo, a criacdo day 3231/01ue visa a educacgdo especifica e
prépria.

Em um periodo de vinte anos, de 1972 a 1992, posleomstatar
gue osPai Tavyterd conseguiram legalizar quase 80% das suas terras
com o apoio da MA e a AIP (CANOVA CABANAS, 2002). skuacio
€, contudo, complicada, posto que em muitos casus existem
registros oficiais sobre a situacdo das terras, vezaque durante a
ditadura de Stroessner foram concedidas ilegalmenteares de
hectares de terras fiscais a pessoas que nao fmmmpgarte da Reforma
Agraria, como parentes e colaboradores do ditaQIROGA &
AYALA AMARILLA, 2014).

Os dados mais atualizados disponiveis sobre a;&itudas terras
indigenas no Paraguai corresponde Ganso Nacional Indigena de
Poblacién y Viviendarealizado em 2032 Nele observamos que
quarenta e duas das cinquenta e’$atdeiasPai Tavytera participantes
do Censo contam com terras proprias, mas ha 6 @ue sdo
reconhecidas pelo Estado (DGEEC, 2003), ou seg@,ngid possuem
nem terras préprias nem Personalidade Juridicacado da aldeia que
pesquisei, Ita Guasu, o0s tramites para a titulagéeua terra iniciaram
no ano 1978, momento em que essas eram terrais fisgrtencentes
ao Estado paraguaio. Naquele periodo, foiteboaruvicha Rafael
Valiente que liderou esse movimento (GLAUSER ORTZ10). Uma
informacao relevante é que as terras demarcadasop®ai Tavyterd
ndo possuem nem a extensdo nem a qualidade stdigiara que as
familias extensas possam exercer seu modo dersidiaibnal, além de
gue hoje em dia a maior parte de seu territérieestnal estd ocupado
por ndo-indigenas (GLAUSER ORTIZ, 2010).

Mesmo que a Constituicdo Nacional e a legitimac&@s d
Convénios internacionais reconhecam os direitoig@ms, na pratica o
que se observa € bastante diferente, existindasv/atenuncias de
violagbes dos seus direitos. Portanto, ndo mufieratite da situacéo
indigena no Brasil. Ainda séo poucas as politicasigas projetadas e
implementadas: o problema ndo é somente uma fal@mtade politica
do Estado paraguaio, mas também os conflitos coriei e

%% Foi realizado outro Censo Indigena em 2012, pam™ momento apenas
disponibilizaram os resultados preliminares, senesgntar novas informacdes
sobre a situacao das terras indigenas.

** Segundo o Censo ha 59 aldeiasi Havyterd, mas do questionario
participaram 57, ficando 2 aldeias sem dados cessad
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metodoldgicos que ndo foram previstos na elaboragde ditas
legislagBes. Assim, os e as indigenas ainda camtimgivindicando os
direitos que lhes correspondem.

Creio que foi necessario apresentar algumas damativas
legais que formam parte do contexto no qual asc@ek dos/das
indigenas, com o Estado e a sociedade civil, sitaafas. Isto porque,
como mencionado no item anterior, com as leis deadeacdo das
terras indigenas, tanto no Paraguai como no Brasil, Estados
delimitam aos/as indigenas terras com espacosieifi@s fixos, limites
gue desconheciam ja que em tempos anteriores eittragra livre
(MURA, 2006). Isto € definido comterritorializacda que conforme
Oliveira seria “uma intervencdo da esfera politige associa — de
forma prescritiva e insofismavel — um conjunto nidividuos e grupos a
limites geogréaficos bem determinados” (OLIVEIRA,98%6). Essa
medida de intervencdo estatal fez com que as edag6s indigenas
com seu territorio (e, portanto, sua territoriadilasejam modificadas,
tendo consequéncias na organizacdo das aldeiggeiadi, causando
mudancas nas suas concepc¢des culturais e as eelagéee interétnicas
(MURA, 2006).

Segundo Lehner, comlay 904/81houve “[a] transformagdo do
tekoha tradicionalPai em um ente politico e juridico, reconhecido pela
legislacdo nacional” (LEHNER, 2008:91, traducaod)v Note-se que a
autora utiliza as palavras comunidadefha como sindnimos, porém
reconhece que houve diferencas territoriais maesaantre ofekoha
estabelecido pela lei e aquele tradicional, poisema demarcada
corresponde apenas a uma parte do territério ant®st Tavyterd, e
em certas ocasifes causou divisdo ou unido deasldae pertenciam a
tekoha diferentes (LEHNER, 2008).
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1.4. Morfologia social e organizacado politica

A familia extensa é a base da organizacdo sociditica e
econdmica dosPai Tavyterd, sendo composta pelo casal, filhos/as,
genros e noras, netos/as e irmdos/as. Isto conf@mnianto, um grupo
macro familiar determinado pelas relacbes de caqusanlade e
afinidade, sendo que cada familia possui uma fodiferente de
organizacdo e de ocupacédo espacial dentro dodterfALMEIDA &
MURA, 2003). Anteriormente, cada familia extensaafoomava um
tekoha, no entanto, as geragbes que conformavam esshafardm
mais numerosas (até cinco geracfes) das que esdasmthoje em dia
(trés geracbes, no geral).

Cada familia extensa tem uma lideranca, que genaddirée do
sexo masculino, que chamam de av6 (por ser o art@atamilia).
Atualmente, entretanto, é usual encontrar alguaragifis lideradas por
uma mulher ancid. Geralmente, essa lideranca tampéssui a
qualidade deckoaruvicha (xama) oumba ekuaa (sdbio/a), pois é nele/a
que recai a responsabilidade de ser guia religigsara seus parentes.

O casamento dofai Tavytera € regido pelas normas da
exogamia, devendo dar-se entre membros de faméiensas
diferentes, ocasionando eventualmente uma migrdgamdnjuge. N&o
tive conhecimento de casamentos poligdmicos, magdiedrcios,
separagdes, e a constituicdo de um novo lar, shar Geralmente o
casal passa a constituir moradia na casa do paiuttzer. No entanto,
ultimamente isto ndo é tao rigido, podendo a mugkeateslocar a aldeia
do esposo — entre outras situagbes —, ja que pesactha do local se
tem em consideracdo o prestigio social, econémicopalitico das
familias implicadas. A pessoa adulta solteira éavi®mo uma pessoa
desarraigada e € constantemente questionada ccratiitala pelo seu
estado civil.

Antigamente, uma mesma familia extensa morava soiesimo
teto, dy (casa) (SUSNIK, 1980, 1982). A arquitetura dasgastcasas
era semelhante aquela observada hoje nas casagadebypysy, que
literalmente significa “casa do tempo-espaco dgeon’ (ver Figura 3,
na proxima péagina). Contudo, da mesma forma corndescrito para
os Kaiowa no Brasil, este tipo de habitacdo do gmissmudou
totalmente de funcédo, sendo utilizada quase unicenpara atividades
cerimoniais religiosas, ganhando um novo valor éifnb e identitario
(MURA, 2006, 2011).
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Figura 3. Oypysy (casa de rezas) de Ita Guasu. A direita pode ser
observada a casa dos xamas Silvia e Leonido. Ndofum morro Ita
Guasu.

-

Foto: Anai Vera (2014).

Hoje em dia, ao invés de existir uma Unica resi@dépara toda a
familia extensa, ha diferentes casas, cada umalipdesseu proprio
fogo (ou lareira). E nesse sentido que Pereira420€cidiu caracterizar
a unidade socioldgica que ele denomina como “faoéstico”. Apesar
de se referir ao grupo de parentes proximos, éamo tdiferente da
familia nuclear. Com este termo, o autor caracer unidade
sociolégica minima, tendo em vista que 0s paresgeslnem em torno
de uma lareira, que é também o lugar onde se @mmpas refeicdes
consumidas pelos seus integrantes co-residenpestanto, interligados
por relacdes de parentedtocomensalidade e convivéncia intima e
continua. Sendo assim, uma familia extensa podarsbhém ser
entendida pela articulacdo de varios “fogos dom@sti Embora haja

%0 fogo doméstico reline idealmente a familia nuckacetuando os filhos/as
ja casados, que passam a formar seus proprios. fdgosntanto, também pode
incluir pessoas consideradas como “parentes”, dewdsua descendéncia,
alianca ou uma relagéo criada pela adocéo (filseadativos/as).
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dispersao dos “fogos domésticos” no territériodaihd uma articulacao
entre os lares da familia extensa, muitas vezies fidravés da rede de
tape po’i (caminhos estreitos). Pertencer a um “fogo dorm#sg uma
pré-condicdo de existéncia humana, sendo tambénvadido para os
visitantes que residem por algum tempo na aldaiesg @ s6 a partir
desta esfera que se adquire a condi¢do de at@l,ssendo “o ponto
focal a partir do qual o individuo se insere nadese sociais”
(PEREIRA, 2004:54).

Mesmo sendo obrigadas a mudar de aldeia, por cdasa
trabalhos remunerados que as vezes sdo em aldiégaents, as
pessoas mantém o lago com a sua familia extensaeou“fogo
doméstico” original, sempre que possivel. Esseégegemplo, 0 caso
de duas filhas de Silvia e Leonido, os xamés inteitbres desta
pesquisa. Estanislaa (Tani) é professora da edectddeia de Potrerito
e tem sua residéncia nessa localidade, mas vagcamde frequéncia a
Ita Guasu, hospedando-se com seu esposo e seuflldmsem um
guarto na casa de seus pais. Assim, até certo,@nta forma parte do
“fogo doméstico” de Silvia e Leonido. O caso dedaré diferente. Ela
é professora na escola de Tajy, ndao muito distdetdta Guasu, e
durante o periodo de trabalho permanece em suaodseal da escola.
No entanto, também possui uma casa em Ita Guada,roara com seu
espos®® e seu filho, conformando dessa forma seu prépfimd
doméstico”, mas mantendo as conex8es com o depsésisAmbas as
mulheres participam das atividades comunitarid$éad@uasu, incluindo
as decisfes tomadas nas Aty Guasu (Assembleias riténas), mas
também sdo exigidas de participar dos afazeresutess aldeias onde
tém moradia. Por outro lado, Olga, outra filha dsat, com quem néo
tive contato, perdeu praticamente toda a sua con¢xdto com o “fogo
doméstico” dos xamds como com os demais membragiadamilia
extensa, apenas seu filho Vidal frequenta a casais.

A figura da mulher é central na composicdo do “féeymiliar”,
pois é ela quem tem o poder de unir e alimentamembros que o
compdem. E inclusive notéria a dependéncia do homenrelacio a
mulher, principalmente em aquelas tarefas reladasma culinaria, ja
gue apesar de saber cozinhar, ndo o fazem. Ens\a@sioes, quando
Leonido ficava decasero (responsavel da casa) porque todas as
mulheres saiam para alguma atividade especifieqreferia esperar ao

%0 esposo de Sandra, Elsio, é Kaiowa e veio daaatte Jaguapiru, MS. A
sua familia brasileira visita-o sempre que posssehdo que ele também vai
até sua aldeia de origem para ver seus parentes.
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retorno de sua esposa ou alguma filha ou inclumiveao invés de fazer
0 seu almocgo. Celia reclamava constantemente poagueezes as
criangas ficavam sem almocar até de tarde pomesteo.

Conforme Pereira (2004), o “fogo doméstico” posmsicamente
dois espacos: 1Jga (6y), a casa ou habitacdo; @a, a parte externa ou
patio. A casa pode ter padrBes arquitetbnicos bammados, que
dependera do prestigio social de seus habitartedpscomposta pelas
habitacBes ou quartos e a cozinha, esta ultimanpedeonstituir uma
habitacdo separada das outras. O pétio é a pateigunda a casa,
havendo arvores que dao sombra e outras que shferésl para o
consumo. E também o lugar onde permanecem os anilaaiasa (tema
a ser retomado posteriormente). Eu considero quiarméém outros
espacos fundamentais: a ro¢akue), 0 mato ka’aguy) e algum curso
de agua préximo.

E com a autonomia relativa da familia extensa gueosistroem
as formas de articulagdo mais amplas, ou sejaglagdes politicas
comunitarias, intercomunitarias e inter-étnicasm@doi observado por
Lehner (2008), em algumas ocasideskoha de familias extensas
diferentes ficaram unidos sob uma mesma propriegadeutros foram
divididos ou sobrepostos. Isto causou, na atuaidacestabelecimento
de uma organizacdo comunitéria ndo tdo simétr@ajsque, na maior
parte das aldeias ha uma familia extensa que pmvabbre as outras
em um tekoha atual, constituindo-se como articulagdo das aliang
politicas. Em Ita Guasu, isso € evidente, sendordlif dos Arce a que
se destaca.

Apesar disso, nas aldeiaBai Tavyterd ndo existe poder
centralizado e totalizador. Sua organizacdo palitieconhece, no
entanto, duas autoridades fundamentaiseiwaruvicha (a lideranca
religiosa ou xama), e mboruvicha (a lideranca politica). O primeiro é a
guia religiosa da aldeia, encarregada das rezasca$i sagrados, rituais
e curas. Geralmente € um anciao e de sexo masculascada vez ha
mais mulheres se reafirmando neste papel social.oBwo lado, o
mboruvicha tem a funcdo de dirigir o Aty Guasu (Assembleia
Comunitaria), sendo o responsavel pela manutengdbadmonia da
aldeia e mediacéo para a resolucéo de corfflitSeu poder é relativo,

2" Além dos conflitos ocasionados por forcas exter(@mfinamento em
espacos reduzidos, narcotréafico, destruicdo das @le mato, entre outros), ha
problemas sociais comunitarios internos, como suo excessivo de bebidas
alcodlicas e a violéncia doméstica, que impactametatnente na
desestruturacdo das familias e da aldeia.
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pois somente pode atuar em base as resolu¢cfesasraat consenso
nas reuniées comunitarias.

A partir das articulagbes entre diferentes aldesasgiram
algumas organizacdes coletivas. Uma das organigagims velha
destes indigenas é4sociacion Pai Retd Joajif®, que foi criada em 1991
com a participagdo de um namero consideravel deaaBai Tavytera.
Sua intencdo era de “unir todas as comunid®d&s como indica seu
nome, mas até hoje ndo ha uma aceitacdo geneeakrdk as aldeias
da etnia. Isto pode ser explicado porque na corEoiim da Associacao
nao foi levada em conta a organizacao socio-paliiessekoha guasu
tradicionais (LEHNER, 2008).

Antigamente o termaekoha correspondia ao espaco de uma
familia extensa e eekoha guasu a uniao e articulagcao de varig%oha.

A formacdo atual das aldeias em um Uniegoha teve como
consequéncia a fragmentacdo de alguns deles em ntadas
politicamente autdnomas. Com a criagao da Assamidea-se com que
a lideranca desta organizacdo recaisse em aperasinica familia
extensa, de certa maneira, centralizando o podega &a uma forma
imposta de organizar-se desconhecida até entaoyeo cqusou 0O
descontentamento de varios grupos (LEHNER, 2008).lghgo do
tempo, surgiram mais duas organizacOes desta etRiatacion Pai
Jopotyra (da qual participa a aldeia Ita Guasu) #saciacion Pai Reko
Pave.

Os Pai Tavyterd séo extremadamente habeis para alcancar seus
objetivos através de estratégias politicas. Ogsesude tipo burocratico
e assistencial, de ajuda social de diferentes ,tidosgoverno, dos
comeércios locais, da sociedade civil ou de ONGas,cfam que essas
inter-relagdes sejam ndo sO obrigatdrias, mastégitas. Dessa forma,
na medida em que a aldeia se relaciona com assfpgj#icas locais e
dos Estados, foram surgindo outras figuras imptetana conformacéo
social e politica em seu interior.

Acredito que é nesse cenario que a escola de l@suGasta
inserida, o qual pode ser estendido a outras esdoliigenas em
diferentes aldeias. A figura do/a professor/a iedé € prestigiosa,
principalmente por ser considerado um/a conhecedimg mecanismos
burocréaticos dos néo-indigenas, devido ao seu dgaescolarizacéo e
por formar parte de uma instituicdo implantada pel@o-indigenas. Ser
professor/a também significa possuir salario fide yalor variavel), o
gual constitui também uma nova fonte de recursces pguelas pessoas

?® Pai Reta Joaju = ComunidadeBai (Tavyterd) Unidas.
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— e suas familias — que conseguem ter acessosairestiticoes. Além
disso, é especialmente através da escola que @sograssistenciais e
econdmicos sdo implementados pelos organismos &t iadigenista
(sejam ou néo estatais), tendo, inclusive, os/afegsores/as indigenas
como principais intermediarios/as. Hoje em dia,familias extensas
procuram ter entre seus integrantes o maior nupessivel de pessoas
ocupando cargos e/ou recebendo beneficios pam,dddyarantir maior
estabilidade econémica, propiciar também a coregdid de prestigio
perante outras familias extensas (MURA, 2006). S8&sgrmos apenas
nos filhos do casal de xamas (Silvia e Leonidojne® que trés de um
total de sete sdo professoras de escolas publichgenas. OPai
Tavytera apreciam consideravelmente o0s beneficios que estas
instituicdes oferecem, tanto como fonte econéminas, sobretudo,
porgue permitem adquirir conhecimentos de aceskil# ao mundo
dos ndo-indigenas.

1.5. Atividades econbmicas e produtivas

A agricultura é considerada a atividade econémiczeegceléncia
dos povos Guarani, mas sabemos que também apraciaga, a pesca
e a coleta de mel e frutos silvestres, como comgéns alimentares.
Anteriormente a agricultura provia 80% dos alimsnigue estes
indigenas consumiam (MELIA et al., 2008), o quah tee reduzido
drasticamente nos dias atuais.

Uma roca tipica do grupo — chamada & ou kokue — se
constitui a partir de uma diversidade gierbyry (alimentos cultivados).
Assim, podemos encontrar varios tipos de milaaag moroti, avati
tupi, avati gua’l), feijdo (kumanda, cha’l), varios tipos de mandioca
(mandi’o), amendoim fanduvi), abodboras dndai, kurapepé), batata
doce fety). Algumas frutas que plantam proximo as casasbs&ana
(pakovd, laranja, mexerica e poncd, manga, goiadrasf), mamao
(mamone), abacaxi, cana-docefafuare’e), urucum gruku), algodao
(mandjju). As frutas silvestres coletadas podem ser do mato
(ka’aguypegua) ou do campo Aupegua) e 0 mel €/ ou eira) € um
alimento e remédio muito prezado, produto de véimss de abelhas
(jate’r, vora, tapesua, eirata, la reina).

Dentre todos esses itens, o milho e a mandiocaaséase
principal da dieta. O milho branco é considerada phanta sagradbe

? Observei em Ita Guasu que o milho branco, descdimo sendo muito
abundante anteriormente, é pouco produzido hojed&n No entanto, a
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seu cultivo, antigamente, regia todo o calendarimunitario e o ritmo
cotidiano. Assim, a agricultura ndo pode ser camaidh apenas como
uma atividade tecno-econdmica, pois sua pratica kghda aoreko
por?® (MURA, 2006). Atualmente, a variedade de milhosn te
diminuido, fazendo que a mandioca ocupe o luggsrdéuto principal

da roga. O®ai Tavyterd me disseram varias vezes “essa familia € muito
pobre, ndo tem nem mandioca na roga pra comerlieodgmonstra o
valor deste alimento no dia a dia.

Assim, osPai Tavyterd complementavam sua alimentacdo com o
gue encontravam nos campos e matas de seu terrigdrdo, desta
forma, todo o0 necessario para sua sobrevivéna&irRas ackokue &0
colocadas armadilhas para captura de algumas espé&giimais
prezadas pela sua carne. Estas podem ser deprss 1) monde, onde
a presa morre por um golpe mortal, ou7idds, que € do tipo laco, que
impede a presa se mover. Irei retomar mais infobegqos proximos
capitulos.

Apesar de terem uma grande sabedoria para o maluso
territérios, a perda, fragmentacdo e delimitacd® mesmos levaram a
impossibilidade de acesso as areas e aos recuwsdssjoricamente 0s
grupos aproveitavam e protegiam (GLAUSER ORTIZ, ®@0Hoje,
tempos, com o confinamento nas terras demarcadagpansao do
agronegocio, 0 uso de agroquimicos, a deflorestagéescassez dos
animais selvagens, o narcotrafico, entre variossutonflitos: ha uma
diminuic&o significativa de alimentos procedentasadricultura, caca,
pesca e coleta. Sendo assim,Pas Tavyterda precisam adquirir (seja
através da compra ou através de programas do gowerrajuda de
ONGs) alimentos e outros produtos materiais “doandws” para
sobreviver. A provisdo de alimentos da roca ocnpaatualidade, uma
proporgdo menor do que anteriormente, havendo grandsumo de
alimentos que compram nos comércios proximos ouggmam das
visitas ou das agencias indigenistas.

conservacdo de sementes e algumas plantas é fum@am8egundo me
informaram, o milho branco é ainda a base da caimoavatykyry

% O teko pordo “modo correto de viver’, que é um modo de vidaifivo e
mantendo a conduta sagrada que acreditam ter ssthbedecida pelas
divindades na origem do universo. O que podemosrehlis na atualidade é
uma flexibilizacdo das regras, segundo as exigéreidesejos de cada grupo
(ou conjunto) doméstico, pois segui-lo hoje ematbiapé da letra € um grande
desafio.
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Tenho observado em campo que os trabalhos agricplas
exigem maior esforco séo partilhados entre a faraittensa, tais como:
a carpida, queima e colheita; mas é a familia anctpiem faz a
semeadura. No entanto, o produto da roca é senmpopreado pela
familia do “fogo doméstico”. Por exemplo, quanddentava ir sozinha
a roca em busca de mandioca, enviavam junto coalgana crianca
para eu ndo me enganar e pegar a mandioca queltieada por outro
“fogo”, ja que estdo localizadas no mesmo espagotaio, cada
familia sabe exatamente qual é a parcela que Iheesponde
respeitando sempre a das outras. Por outro labo t®bservado
também que em caso de necessidade os produtogsalpassam a ser
de “propriedade coletiva e est[do] sempre dispdisiveara assegurar a
sobrevivéncia do grupo em conjunto” (GLAUSER ORTE010:24,
traducéo livre). Em inUmeras oportunidades, os yiosddokokuede
Silvia e Léonido, como mandioca, feijdo e abdébdoaam doados a
escola da aldeia, j& que o Estado ndo estava piopando o0s
alimentos a instituicdo, causando angustia aoslas e seus pais e
também a aldeia todfa S40 nestas légicas de cooperagébo(joja) e
reciprocidade jopd) que se articulam e solidificam as relagdes de um
grupo familiar e também sua influéncia social.

A divisdo sexual do trabalho e das func¢des ecordgsmita
dindmica cotidiana dos Guarani € evidente. Cadsopedependendo da
sua idade e sexo tem uma tarefa a desempenhartidiarmm, mas
todavia ha atividades que homens e mulheres realida forma
conjunta. Comumente, as mulheres se encarregamodaddas. Desde
criancas, as meninas ajudam na cozinha e na lingezasa. Quando
adolescentes, sdo elas que fazem praticamente dss® trabalho,
possibilitando que as mulheres adultas tenham itesigo pra se
dedicarem a outras tarefas. As mulheres pilam barel somente elas
podem fazer &agui (caium), bebida fermentada de mandioca, milho ou
batata doce, muito apreciada e consumida nas fasfdisionais. Os
homens sdo os que montam e controlam as armaddbastroem as
casas e trazem a lenha para o fogo.

*! Em todas a#\ty Guasu(Assembleias Comunitarias) que participei durante
meu trabalho de campo houve alguma menc¢éo solmdituicdo e a educacéo
escolar. A falta de alimentos para os/as alundesiagn tema muito recorrente
que causou preocupacao e aflicdo a toda a aldeitad&uasu, pois os
problemas que envolvem a escola séo tratados kidcesode forma coletiva e
em consenso.
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A perda da soberania alimentaria fez com que oetliofseja um
fator essencial nas transacfes indigenas (MURAG)20€§to causou a
busca de trabalhos informais e esporadicos — cﬂiﬂsecomwhangz”
—, € cargos assalariados, como professores, agdatesmide, entre
outros. Os homens jovens realizathangas nas fazendas vizinhas,
ficando longe de casa a maior parte dos dias darsenmAlgumas
mulheres vendenpohd rfana (remédios naturais) para a clientela das
cidades proximas.

Alguns indigenas se dedicam a produgéo e vendatefkanato.
As mulheres produzem colares, redes e vestimeWtasenda de
artesanato € principalmente uma atividade compl&rianja que néo a
consideram como muito rentavel. Leonido é a Unésspa que observei
em Ita Guasu, a se dedicar as esculturas de maslaitgo ingresso
financeiro principal se deve quase que exclusivéenen venda de
artesanato.

Outro tipo de trabalho informal é @anga interna. Para certos
trabalhos, algumas familias empregam méao-de-obfardele seu “fogo
doméstico”, mas estas pessoas sdo ainda parentesemiros da
comunidade politica local. Ai se incluem traballpostuais nas rocas,
coleta de materiais no mato e no campo (como rexméukturais ou
materiais para artesanato) e/ou para construc@asi#s ou habitacdes.
Nos dias em que estive em Ita Guasu, a xama Silwmratou, por
exemplo, sua cunhada Anastacia e sua sobrinha @aila carpir a area
para uma nova roca. Elas recebiam o pagamentoxpemséio de terra
carpida. Silvia tinha empregado seu neto Ivanil@i@m mesmo servico,
semanas antes, mas me disse que ele ndo cumpria teoefa.

Percebi que a xama tem varias pessoas fazetdga interna
para ela, de varios tipos como sendo: lavacdo dparolimpeza do
patio, procura de alimentos na estrada, abatimgatalguns patos ou
galinhas, transporte de pessoas e de mercadddasste porque Silvia
passa muito tempo resolvendo outro tipo de atiddg@dlgumas vezes
politicas, outras de trabalhos assalariados) eter@ctempo suficiente
para se dedicar aos afazeres da casa. Conformema, x& uma
preferencia em contratar mulheres para trabalhagueo“sdo mais
responsaveis e confiaveis”. Observei, inclusives gom varias ocasides
as pessoas de Ita Guasu chegavam até a casa das mam pedir
ajuda, solicitando algum trabalho pequeno ou vetal@fguns produtos

%2 Utilizo aqui a definicdo dehangaproposta por Mura: “trabalho temporério,
cujo produto sera destinado a quem o encomendohaingueadorecebendo
em troca dinheiro ou mercadoria” (MURA, 2006:416).
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(como poha Aana). Silvia me dizia que ela “precisava ajudar porque
guem vinha era de familia de menores recursos gledad. Quando o
pagamento ndo era em dinheiro, 0s xamas pagavassagpque fez a
changa com viveres ou, em certas ocasides, com objetwso(coupas,
sabao, etc).

Na introdugdo comentei que Silvia recebia pacieatekentes a
quem tratava fazendo rezas medicinais para o tesimnde doencas que
0s médicos alopéticos ndo podiam curar, ou, esjparadnte, para
obtencdo de algum interesse pessoal, como por éxgrapa amarrar
a/o namorada/o ou para solucionar algum problermaaoguafligia (sorte
com um trabalho, pedindo por algum parente doestére muitos
outros). Atender clientes ou pacientes pelo tekefionuma pratica que
desde o inicio me chamou muito a aten¢éo, poisanfitha observado
guando visitei a aldeia pela primeira vez em 20B®ia n&o so
recepcionava em casa aos seus clientes, mas tapdétendia pelo
telefone. Sinceramente, nunca tinha visto uma petdo solicitada.
Seus clientes ndo perdoavam horario, as ligacoe®g@vam ja no
horario domate (umas 6h00 aproximadamente) e se estendiam até a
noite. O celular s6 ndo tocava quando ficava sdmertara, jA que em
Ita Guasu, h& apenas alguns lugares abrangidossipelode celular (a
casa da Silvia, por exemplo). O pagamento que ieqedia ser em
dinheiro ou em uma variedade de objetos (animaifa, alimentos e
muitos outros). Sua fama neste trabalho era tal,cgunecou a receber
ligacOes de pessoas de outras cidades, que etardissa tinha visto
pessoalmente. Dessa maneira, também passou arrecgbgamento
através de&siros Tigg uma forma de transferéncia de dinheiro feita pela
companhia telefénica. Mas apesar de ter tantositefie Silvia se
gqueixava que nem sempre a remuneracgao era boa.

N&o posso deixar de mencionar que a administrag&zahomia
doméstica é funcao das mulheres, porque, como dizéms indigenas,
elas possuem maior compromisso no que diz respeitiem-estar dos
parentes com gquem convivem e sd0 mais racionaisdadonsas com o
dinheiro. Os homens tém a fama de gastar excessintanou destina-
los para outros fins, como cigarros e alcool.

As atividades remuneradas e os beneficios dascpslipublicas
de assisténcia social ocasionaram mudangas naizagao da familia
extensa, no que se refere a eleicdo das atividamtesderadas como
fundamentais para manter unido o grupo macrofan{ifiJRA, 2006;
PEREIRA, 2004). No item anterior foi dito que B&i Tavyterda S&o
habeis nas técnicas politicas, principalmente, panaeguir 0s recursos
oriundos de ONGs, miss@es e instituicdes governtisersejam estes
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objetos ou servicos (como alimentos, vestimengrsarentas, bolsas-
auxilio de estudo, sementes para cultivo, animaisrid, transporte de
objetos e pessoas, entre muitos outros).

Provavelmente devido a grande habilidade da xam@aptacao
de recursos, seu irmao Luis, lideranca da aldeieareinha-lhe muitas
das visitas institucionais. Silvia e seu irmdo pess poder discursivo
para conseguir as ofertas de agéncias indigenista®zes aproveitando
as visitas dos representantes das instituicbes ldgiaa em outras
oportunidades indo a procura de projetos nos labaisrigem. Nesse
sentido, também é fundamental o papel de diretooéessora da
escola, Zunilda, pois é umas das pessoas que @okgirocedimentos
burocréticos e entende um pouco melhor o idiomardgg. O carisma
de Silvia também é notério pelas agencias, ja dmese mostra mais
aberta que Luis em relacdo a algumas praticas lgupde considera
como sendo da forma correta de viver parBabTavytera>>.

Esta especializagdo na aquisi¢do, ainda mais isigtivg que as
técnicas de producdo, sdo resultado -giheka (literalmente, “ir a
procura de”), que é a forma em que estes indigeottam os
elementos necessarios para sua vida, o que ilachéin s6 os objetos ou
servicos externos, mas também a producdo propridRM 2006,
2011). E assim que através de atos politicos nmaos de acdes sobre
0 mundo sensivel, que se atingem 0s objetivos atteej (MURA,
2011:116). Isto € valido para os recursos procwg@ma suprir certas
caréncias (como na alimentagc&o, por exemplo), oa phter objetos,
seres ou servicos dos diferentes dominios do cosrganizacdo que
iremos compreender no seguinte capitulo.

% Em uma oportunidade, quando conversdvamos sobeviais pedagégicos
de educacéo indigena, Silvia me explicou que, eliiemente de seu irméo, ela
sabe que este € um novo momento para os/as indigeqae precisam ver
novas formas de dar continuidade teia E por isso que a xama apoia a
escolarizacdo e a inclusdo dos saberésTBaytera no curriculo escolar, pois
acredita que s@o necessarias novas formas deragiovas geracdes. Nesse
sentido, seu irmdo Luis se mostrava anteriormegiigante, mas atualmente
aceita e aprova as atividades relacionadas auigsiit escolar. Silvia se atribui
a responsabilidade na mudanca no comportaments, gai afirma ter Ihe
mostrado as vantagens. Ao meu ver, isto é verdgdeeato ponto, pois Luis
esta praticamente ausente das atividades escdbanesutro lado, Silvia afirma
gue procura novas formas para incentivar aos rogeng e que ela e Leonido
trabalham constantemente para deixar um legadayonotlo qual seu marido
escreve as rezas e cantos com o objetivo de escremelivio com o0s
conhecimentos da etnia.
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Ano: 2012.



Ano: 2012.

88



89
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Ano: 2012.
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Na introducdo deste trabalho mencionou-se que njaitfoi
escrito sobre a cosmologia e a religido dos povoar@hi. Considero
importante reproduzir o mito da origem aqui, pasente assim o/a
leitor/a podera comecar a enlacar, junto comigdiossque futuramente
formar&o o tecido da rede de rela¢bes ent®aidBavyterd € 0s animais.

Os relatos mitoldgicos sobre a origem e ordenamémtoosmo
estruturam a forma pela qual as sociedades indigpeecebem e
explicam o universo, dando sentido a existénciaatka um dos seres,
entes, divindades e coisas que o habitam. Est#sidsfundamentam o
modo de vida, a organizagao social e politicagasénias e rituais, 0s
parentescos e afinidades, a classificacdo e relegéo os outros, a
alimentacao, os tabus, etc., de um grupo social.

Em vérias ocasibes, ®ai Tavyterda me disseram que para ter um
entendimento pleno de seteko (modo de vida) e compreender
profundamente as respostas das minhas perguntadgvenia passar
muito mais tempo na aldeia (talvez varios anos), stipara conhecer
bem sua lingua, mas para sobretudo, aprender aodveoeles Nao
tenho, no entanto, nenhuma pretensdo em me “tomarnativa”. De
qualquer forma, acredito que uma aproximagdo aendithento da
expressao simbdlica dos saberes e conhecimentgeivad através dos
mitos pode nos ajudar a compreender as l6gicasd#anodo cosmo, o
modo de sePai Tavyterd (Nande reko) e as relagdes envolvidas com o
mundo e seus habitantes.

A continuacdo apresentarei alguns mitos que menforarrados,
complementando e comparando, quando necessario, osomelatos
recopilados por outros autores. Cada individuoypassa propria forma
de interpretar e manifestar os distintos acontetiosecésmicos, dando-
Ihes seu toque pessoal, enfatizando aquilo quaedayagarticularmente
mais importante. As estruturas e 0os elementos alaativas mitoldgicas
sdo 0s mesmos, mas cada versdo € recriada e teieepelo/a
narrador/a. E nesse sentido que Barth (1987) exptioe uma
cosmologia é continuamente construida e semprabiada, pois vai se
modificando a partir de diferentes percepcdes, rpaas de vida e
contextos histéricos determinados. Além disso, apetiguns membros
da aldeia s&o possuidores dos conhecimentos. B&@ Davyterd, 0S
tekoaruvicha (xamad) e 0smba’ckuaa (s&bios/as) possuem maior
autoridade e legitimidade para falar e interpretus valores morais,
regras e saberes culturais. Dessa forma podemazbeer que o
conhecimento é hierarquizado. Por isso, sempretapoaquele/a que
“sabe mais” para falar sobre algum tema especiilgon dos xamas, ha
pessoas na aldeia que séo os donos de determsekrgs, quer dizer,
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que velam e cuidam certos conhecimentos: como, egemplo, o
kotyhu jira (0 dono da danca), mborahéi jara (0 dono do canto), que
durante as cerimdnias rituais sdo 0s responsaeeur aos outros
membros na forma correta de se dangar ou cantar.

2.1. Origem do cosmo

A origem do cosmo para d%i Tavyterd remonta a eventos
ocorridos noAra ypy**, o tempo-espaco mitolégico da origem. Os
xamas Leonido e Silvia insistiam em relatar qilg'— a Terra — nasceu
yma guare, oU seja, h4 muito tempo. Tudo isto ocorreu emtemmpo
gue esta impresso na mema@ria, mas nao € possiualr @xatamente
quando.

Diz a histéria cosmogonica quEvy foi criada a partir de um
elemento primordial, primario e GnicoJasuka®>, a substancia original.
Leonido e Silvia me explicaram quesuka foi gerado portNane Ramoi
Jusu Papa (Nosso Grande Avd Eterno) antes dele mesmo surgir,
entretanto foi também desta substanciaMae: Ramoi Jusu Papa auto-
engendrou-se assimojesojavo™ (nasceu), sendo 0 primeiro ser e o
mais divino.

Como pode ser percebido pelo nome desta deidadéaios
Tavytera e 0s demais grupos Guaranis, se utilizam da tetogia
relativa ao parentesco para nomear as divindads, ggoconsideram
parentes diretos dos deu¥escomo se fossem seus filhos/as ou

% Ara: dia, tempo-espacoypy. origem. Assim como explica Bartolomé a
palavraara significa tempo-espaco, porque para os Guaranhdawc¢ao de um
espago e um tempo genérico e indiferenciado, nmsa#gorias estreitamente
ligadas (BARTOLOME, 2009:251).

% E dificil compreender a materialidade do elemelatsuka posto que ele é
descrito no momento que néo existia hada sobrera, Teas também néo pode
ser entendido como uma materialidade tangivel. f®bguMelia et al.
(2008:143),Jasukapode ser interpretado com uma forca criadora, qalese
apresentar como uma neblina clara, na qual os slsesbanham para renovar-
se.

% A palavraojesojavoé traduzida como nascer, revelar-se ou descabrir-s
(CADOGAN, 1962; MELIA et al., 2008).

%" Os deuses podem também ser chamados genericadeehtga pelos Pai
Tavyterd. Este termo foi adotado pelos missioneiros, queaduziram como
Deus, como o Criador Catdlico. No entanto, valsakar que o uso deste termo
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irmaos/as. Neste sentido, estes indigenas s&o [oagosaonente
subordinados aos deuses, ndo como ontologicaméetentes, mas
como partes diferenciadas de uma Unica parenteldR@® 2006).
Antes de seguir, desejo esclarecer que a partwidpgra facilitar a
leitura, utilizarei a forma abreviada do nome des$doGrande AvoO
Eterno, como sendo apend8ne Ramoi, maneira pela qual também os
prépriosPai Tavyterd chamam-no.

Uma vez queVane Raméi surgiu e se ergueu, criokivy. Com 0s
relatos de Leonido e Silvia que enquanto narravamtavam os
movimentos, pude ouvir e assistir a demonstracéo afiisédios de
como Yvy brotou e foi se desenvolvendo. Estes xaméas mécarguin
que o momento do surgimento da Terra era coniise Ramoi tivesse
em mé&os uma espécie fle’y (fuso téxtily® e o he’y mbagua (o disco
circular do fuso) fosse a primeira terra (ver Figu, na proxima
pagina). “lgual ao fuso que usamos para fabricdinkgas para fazer
nossas redes @dchito’®, repetia constantemente Silvia, enquanto
Leonido pegava ée’y e o fazia girar como se fosse um pido.

ndo é tdo frequente e nunca é utilizado para dasigrfigura central de sua
religiosidade.

% O fuso téxtil ¢ um utensilio feito de madeira geautiliza para fiagéo e torgéo
de fibras. Possui um pedaco de madeira que fundiona eixo e na parte
inferior um disco ou objeto esférico, que serve colmase para ir-se
engrossando o fio. Este utensilio é utilizado abge tpelas mulhere®ai
Tavytera para fabricar as linhas de algodao e, logo, fabdas madeixas com as
gue confeccionam suas redes e vestimentas tradisiohs mulheres que usam
o he'y, comegam por tomar um floco de alguma fibra tégtimo, por exemplo,
algodao fhandiju guas) e vao retorcendo uma parte entre os dedos at&fo
uma espécie de corda pequena, a qual é amarradeixaoe torcida.
Posteriormente, vao girando o fuso com uma ponle algoiada no chao (eu
tive a sensacéo dele ser um tipo de pido), e aa@denrolando-se a ele. Uma
vez que terminam, a fibra fabricada é desenroladauaimente e com ele
fazem um novelo para logo tecer.

¥ pgchitoé a vestimenta tradicionBhi Tavyterd, semelhante ao poncho, e que
confeccionam com o algodao que cultivam nas rogasHigura 5, pagina 100).
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Figura 4.He’y, o fuso téxtil.

OBS. Imagem modificada livremente do
original. FONTE:
https://proverbsprinciple.files.wordpress.com/20
12/03/hca3x90.gif [Acesso: 14-09-2015]

Com essa performance com#ie’y, 0S xamas queriam que eu
entendesse que no momento de nascimento da Teareems plana,
achatada e bem pequena. Em sua orig¥me Ramdi utilizou como
base dois pedacos de madeira cruzados, e estespmrdendo ad’vy
kurusu (Cruz da Terra). O meio é o ponto de cruzamerdamaleiras, e
€ também o ponto central da Terra e se denomin@a ddmpyte, ou,
literalmente “Centro da Terra”. Também é conheddmo Yvy puru’d
(Umbigo da Terra). E neste mesmo lugar onde sénotigp Jasuka, por
isso também é chamado desuka Renda (sendorenda = lugar). Se
fizermos a correlagdo geogréafica, os/as indigemxpticam que é o
morro Cerro Guasu — conhecido também cobsaka venda —, € que
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atualmente se encontra sob protecdo como ReservRattomobnio
Cultural desta etnf8
ProgressivamenteNane Ramoi fez surgir a sua companheira

Nande Jari (Nossa Grande Avé Eterna). Logo também foram sduogi
as diferentes deidades que conformam o Pantedoigen® e depois os
deuses de segunda ordem que conformam nas patirbhsonido a
“Comissao divina d&Vane Ramoi’. O Pantedo da Origem é conformado
por (em ordem de importancia):

1. Nane Raméi Jusu Papa;

2. Tata Vera Guasu“;

3. Tata Vera Miri™>:

4, Verand1]'u43;

5. Verandjju Guasi'™ e,

6. Mba’ekuaa Vusu™,

A “Comiss&o deVane Ramoi” € composta por:
1. chezu%;
2. Mboruvichd""
3. Mboruvicha Vusu48;
4. Novendusu (corresponde dasy = lua)’®;
5. Karavie Guasu™;
6. Pa’i Namor®
7. Arary Vusu'®

“ Em 1990, se assina o Decreto N° 7685/90 “Por al se declara “Jasuka
Vendd” - “Cerro GuasU”, patrimonio cultural de Imiae Pai Tavyterd”, que
determina & associacdo coletiva de alddiais Tavyterd, a Asociacion de
ComunidadesPai Reti Joaju, como proprietaria. E importante saber que,
contudo, esta associacdo ndo engloba nem envoleelas as aldeia®al
Tavyterd no Paraguai.

*! Tata Vera Guasu = Grande Chama Brilhante Divina.

“2 Tata Vera Miri = Pequena Chama Brilhante Divina.

* Verandiju (vera + rendy + ju) = Relampago flamejante divino (CADOGAN,
1962).

* Verandiju Guasu = Grande Relampago flamejante divino.

5 Mba’ekuaa = ciéncia, sabedoria. Vusu = grande.

*® Jcheru = Meu Pai, Nosso Pai. Filho ?éme Raméi que surgiu para substituir
seu pai (CADOGAN, 1962).

*" Mboruvicha = lideranga, dirigente.

8 Mboruvicha = lideranca, dirigentelusu = grande.

*> Também conhecido combBvangusu.

* Encarregado de velar pelasukaRenda(CADOGAN, 1962).

*1 O deus que langa os trovées ruidosos e sustenralarTerra. Seu sinénimo
€ Hyapu Guasu (idem ao anterior).
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8. Tanimbu Guasu (corresponde ®apa Réi = S&0
José, pai dosibairy, ndo indigenas}

9. Jakaira (divindade dos cultivos e da
agricultura);

10. Japarie Guasu™®

11. Papa Guasi®™;

12. Mba’ekuaa Vususs;

13. Pa’f Kuara (corresponde &uarahy = sol).

Ao longo de varios ano®ane Ramoifez a terra se expandir para
todos os lados, aumentando de tamanho e ganhaadorsta atual e
seus moradores. Nas estrofes Mborahéi Puku (literalmente, Canto
Longoy’ é narrado comdvane Raméi foi criando o universo e a ordem
na qual as deuses, coisas e seres surgiram, assia também
representa as formas corretas de comportamentsedes humanos (F.
P. GRUNBERG, 2012).

O Mborahéi Puku se realiza durante a cerimbnia doatikyry,
ritual de bencdo do cultivo de milho e outras Higda, e também na
iniciacao dos puberesKnumi Pepy). Para canta-lo é necesséria a
presenca de umMborahéi Jira (Dono do Canto), que serve de guia
cantando inicialmente sozinho/a e logo sendo segoéibs demais. O
Canto tem varias partes e dura muitas, e longasshde dez a doze
horas seguidas), e é considerado como um hinotalgalj onde se
concentram os grandes temas e simbolos da religfificTavyterd
(MELIA et al., 2008).

Creio que podemos comparar a longa duracéo e ersgglidade
deste ritualPai Tavyterd com outro das Terras Baixas da América do
Sul. Pesquisando o rituaYawari dos Kamayura do Alto Xingu,
Menezes Bastos gerou a ideia da sequencialidau#y mo base as
cancgOes executadas nos onze dias de duracdo a@mariMENEZES
BASTOS, 2006, 2013). Essa estrutura sequencial pedeentendida
como uma gramatica na qual um repertério de estrafancdes ou
muasicas sdo sequenciadas, sofrendo procedimentosnaeséao,

%2 Deus que cuida das arvores (idem ao anterior).

%8 Tanimbu = cinza.Guasu = grande.

* Acompanha aJ/akaira, com a tarefa de afastar as pragas dos cultivos
(CADOGAN, 1962).

** Nao achei explicagdo nem interpretacéo para aot@¥p.

*® Mba’ekuaa = ciéncia, sabedoria. Vusu = grande.

" O Mborahéi Puku pode também ser chamado de Nengarete = literadmant
auténtica reza.
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exclusdo, regressdo e progressdo. Nesse senti@oifoo destaca a
importancia do sequenciamento na mausica, fazendo api pecas
isoladas de musica parecam ndo fazer muito sesgichd@o interpretadas
como um todo (MENEZES BASTOS, 2006).

Quando se referem aos cantosPa@sTavyterda chamamkurusu as
estrofes e, conforme o xama Leonido, o Canto Lqugsui 48kurusu.
Na medida em que se interpreta a peca, se vai avdogle umanata a
outramata — ou deyta em yta (como se fala no guaraPai Tavyterd) —,
que seriam de uma parte a outra parte que tratee smbtema e
fundamento de uma sequencia. Para alguns autamds, estrofe é
também como uma estacdo do caminho (F. P. GRUNBERG2;
MONTARDO, 2002).

Existem vérias versdes recopiladas tanto da hist@smogobnica
como do Mborahéi puku, ainda que as narrativas apresentadas sejam
muito parecidas. Na versdo recopilada pelo Gereaahaniego, em
entrevista feita no ano 1950 a lideranca Pa'i Agapnembro da aldeia
de Yvypyte (F. P. GRUNBERG, 2009:79), por exempocontrei
coincidéncias e semelhancas com a versao que @pileeem 2014. No
meu caso, entretanto, o Canto Longo foi narrada_ponido que é da
regido de Mberyo, e como disse anteriormente lekeditas entre estes
dois tekoha guasu.

Infelizmente ndo tive a oportunidade de conheceVwrahér
puku por inteiro. Apesar de ser consciente de que a [Ejada nao
represente a historia completa, quis apresentantinoacdo uma parte
deste canto, pois neste sequencia podemos compreatrdvés de cada
estrofe, o elemento que iria surgir.
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Ha ne’irdvyteri ko yvy jehugamo araka’e

Ha ne’irdvyteri ko yvy vera jehugamo araka’e

Ha ne’irdvyteri ko yvy rendy jehugamo araka’e
Ha ne’irdvyteri ko jasuka jehugamo araka’e

Ha ne’irdvyteri ko jasuka vera jehugamo araka’e
Ha ne’irdvyteri ko jasuka rendy jehugamo araka’e
Ha ne’irdvyteri ko mba’ekuaa jehugamo araka’e
Ha ne’rravyteri ko mba’ekuaa vera jehugamo
araka’e

Ha ne’iravyteri ko mba’ekuaa rendy jehugamo
araka’e

Ha ne’irdvyteri ko jeguaka jehugamo araka’e

Ha ne’irdvyteri ko jeguaka vera jehugamo araka’e
Ha ne’irdvyteri ko jeguaka rendy jehugamo
araka’e

Ha ne’irdvyteri ko yvy afiandua jehugamo araka’e
Ha ne’iravyteri ko yvy aidandua vera jehugamo
araka’e

Ha ne’ravyteri ko yvy afandua rendy jehugamo
araka’e

Ha ne’irdvyteri ko yvy akurusu jehugamo araka’e
Ha ne’irdvyteri ko yvy akurusu vera jehugamo
araka’e

Ha ne’irdvyteri ko yvy akurusu rendy jehugamo
araka’e

(Leonido Benitez. Gravagdo em video digital em.
21/03/2014, arquivo da autora).

Com ajuda das explicacfes de Leonido e a utilizalghoarios
materiais, fiz uma tentativa de traducgéo das frapas devido a minha
nao proficiéncia na lingua, pode nao ser exatanido entender, cada
kurusu apresenta um elemento especifico que vai (ouoicéjrendo,
nascendo — em negrito no exemplo. O canto diz:ife irdvyteri ko yvy
Jehugamo araka’e /| Ha ne’iravyteri ko yvy vera jehugamo araka’e / Ha
ne’rrdvyteri ko yvy rendy jehugamo araka’e”, 0 que significa algo como:
“Era uma vez quando aindaterra ndo surgia / Era uma vez quando
ainda aterra brilhante n&o surgia / Era uma vez quando ainderea
flamejante nado surgia®™®. Acredito que o sentido de “ainda nao surgia”

%8 Ha = E (conjuncado gramaticalNe irdvyteri = ainda ndoKo = este/a. Yvy =

Terra. Jehugamo = ocorrer, suceder (tempo recente), Leonido digse era
sinbnimo de nascerraka’e = era uma vez (ou, Salvelera = brilho. Rendy =
chama brilhante sagrada. Traduc®es feitas comamatexto de Cadogan (1962)
e Guasch (2005).
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se refere ao fato que o surgimento estava proxim@abntecer. A
minha interpretacdo se assemelha a de Cadogan)(b@&2explica que
a reza possui um prelidio onde se enumeram as sc@isala
inexistentes como forma de louvarNane Ramoi. Griinberg (2012)
também manifesta que existem versos que tratamdds planificadas a
serem realizadas.

Segundo a explicacdo do xama, Mborahér puku relata-se em
ordem cada uma das criagbesfdme Ramoi *°. As frases apresentadas
se repetem sequencialmente para cada elementoirtemnaretacdo do
Mborahéi puku completo pode ser apreciada em Griinberg (201BjoTa
na minha recopilacdo como na do Samaniego (GRUNBERGE2), a
organizacéo dos elementos é exatamente a mesrda, &seguinte:

1. Yvy = Terra;

2. Jasuka = homem (no sentido metaférico, pois
literalmente/asuka € a matéria primigénia);

3. Mba ekuaa = sabedoria ou ciénéfa

4. Jeguaka = mulher (no sentido metaférico
religioso, pois literalmentgguaka é o enfeite tipo
coroa com cauda, que é confeccionada com penas
e outros materiais) (ver Figura 5, na proxima
pagina);

5. Yvy adandua = segundo Leonido s&o as coisas
Uteis ou a tecnologia (y = terra,afdandua = parte

do jeguaka — enfeite tipo coroa — que corresponde
a sua cauda decorada com botbes de madeira e
penas);

6. Yvy akurusu = a cruz da terra.

% A interpretacéo feita por Cadogan (1962), é urtotaiferente. Segundo este
autor cada elemento que aparece, a partijagitka se referem aos elementos
utilizados porNane Ramdéi através dos quaiBvy foi criada.

® OsPai Tavyterd também chamam d&/ba ‘ekuaa s pessoas responsaveis ou
encarregadas da sabedoria ancestral. Geralmenfgeséoas ancias e, segundo
afirmam, sdo poucas as aldeias que ainda contanestntipo de sabios/a.

® Infelizmente ndo tenho uma traducdo exata parapmmemder o sentido
metaférico desta frase, mas as explicagcdes de deané levaram a entender
que sdo aquelas coisas que utilizamos.
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Figura 5. As mulheres com pdchito (vestimenta tradicional) e o
Jeguaka (enfeite tipo coroa) no final da ceriménia &unumi Pepy
(iniciagdo dos puberes).

Foto: Anai Vera (2012).
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2.2. Cartografia césmica

Digamos que, como antropdloga, morando na aldeifgéna e
fazendo campo nesse lugar, eu ndo esperava apmndenhecimentos
cosmoldgicos doBai Tavyterd como uma aluna, em aula na instituicdo
escolar, mas sim em outros espacos. Talvez essause percepgao
meio romantica da profissdo, porque creio que emmpoa os/as
indigenas nos ensinam sobre sua cultura como senfiosossos/as
professores/as e nés os/as alunos/as, mas isso waraodescricao
metaforica e talvez néo téo ilustrativa. Quicaipso achei bem insdlito
o fato de como fui me instruir sobre a cartografiamica.

Era sexta-feira 21 de marco de 2014. Eu estavadjalgum
tempo na aldeia, mas apenas entdo soube que &@s-fErds, na
escol&’, havia aulas de “Cultura’, ministradas por Leoniddesta
matéria escolar, o xama discorre sobre o0 modo da da etnia,
ensinando aos alunos e alunas diferentes histdiitaogicas e varias
rezas e cantos sagrados, entre outras praticasoreldas aaVande
reko (Nosso modo de ser). Por diferentes motivos, mui¢aes as aulas
sdo canceladas. Durante o tempo que estive naaa(ttés meses
interruptos), pude assistir apenas a quatro aséagjo que uma delas
néo ocorreu devido a falta de alunos/as.

Aquela tarde, a aula tinha comecado com a falauwhda, que
havia montado um painel com as fotos que eu fiKaami Pepy ®® em
2012 e doei como material didatico. Conversaranresabcerimbnia,
reconhecendo o0s rostos das pessoas, 0s objetos difevsntes
momentos do ritual.

Posteriormente, para minha surpresa, 0 tema mudou
radicalmente. Leonido desenhava com giz no quadrdev Quando
terminou, perguntou aos estudantes: “O que é igw? é o0 Yvy
marane’y®™. O xamé |hes explicava que essa era a Cruz de Eer

%2 A escola que se encontra na aldeia Ita GuasiEgcaela Basica N° 6.509
“Arroyo Ysau”, supervisionada pelRireccion General de Educacion Escolar
Indigena do Ministério de Educaciéon y CulturdDGEEI/MEC), mas possuli
também apoio do governo estadual do departamenfordnbay. Funcionam
ali o Pré-Escolar e do 1° ao 9° graus do Ensinal&omental.

® O ritual de iniciacdo dos jovens, quando se raaliz perfuracdo labial
(tembeta).

® O termo Yvy marane’y é traduzido como Terra Sem Mal na literatura. A
Terra Sem Mal € um tépico longamente abordado abalinos sobre os povos
Guarani. H. CLASTRES (1978) se utiliza deste tepaca dar explicacdo ao
messianismo Tupi-Guarani, o qual teria como expéiocaa busca profética da
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junto com o circulo que a envolve, formamYoy marane’y. Esse
desenho, segundo ele, é a “assinatura da terra’ceéxtro, onde as
linhas da cruz se cortam, é o lugar que correspand@suka renda,
dizendo que é o Lugar dos Homens (veja que istelésive a traducao
literal como mencionada anteriormeﬁ%e)a primeira morada dos
primeiros habitantes, eles mesmosPaisTavytera.

O yvy kurusu (Cruz da Terra) representa o suporte terresseye
simbolo é elemento central nos rituais de manutem# equilibrio
césmico (MURA, 2010). Leonido continuou a aula pasdo sobre os
diferentes eixos que formamjyoy kurusu € que para nds “ocidentais”
s8o os pontos cardeais. Para estes indigenas,centa® 0 poente
possuem grande importancia no cosmo. O leste, dwo@Ara jeive
ou Kuarahy resé (Saida do Sol), corresponde &teru Amba e Nane
Ramoi Amba® (0 Lugar Divino Originario de Nosso Pai e o Lugar
Divino Originario do Nosso Avd). O oeste leva o mode Yva rypy ou
Kuarahy rike (Entrada do Sol), que segundo Leonido, seria arlag
origem do “Pai dos brancos”. O norte é chamadeidey ou Arajasu
oviaha (lugar do espacgo-tempo da origem), sub de Guyra karu ou
Guyrakarua oviahd®'.

O valor destes pontos é tdo fundamental que serdem
orientacdo a vida. Quypysy, casas de rezas, estd orientado nesse
sentido, com a porta principal abrindo-se ao lesis outras duas portas
ao norte e ao sul (ndo ha portal no oeste). Qusmdeza ou se canta, as
palavras sdo sempre encaminhadas inicialmente emadi ao leste,

Yvy marane’y. A partir disto, inimeras publicagcbes tém utiliazad uso
genérico desta categoria para explicar a mobilidadeani (BARBOSA, 2013).
Acredito, porém, que para os/as indigenas possanter definicdo diferente.
Além disso, devemos considerar que o contexto fiistépode levar a
modificacdes das nog¢bes e categorias indigenasgo Ho tempo.

® E interessante notar aqui que Leonido utilizouataya “homens” para se
referir as pessoas, contudo, a palgusaka na lingua sagrada, como aparece
nas rezas, significa ou se refere metaforicamentero masculino.

% Jcheru = Meu (Nosso) PaiNane Ramoi = Nosso Grande Avo Eternelmba

= lugar divino originario ou lugar da divindade.

®" Para o termo que define o ponto cardeal Sul ndsymouma tradugéo. Este
também ndo aparece na bibliografia nem dicionadossultados. Porém,
segundo meus conhecimentos limitados, conhecameseguyra = ave, karu =
comer, alimentar-se, podendo provavelmente seréfenigracio das aves para
sua alimentacéo.
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realizando o gesto ritual e de reverencia chamadoa®®. Para oPai
Tavyterd, esses pontos lembram a continuidade entre o miingo e
avida na Terra.

Na geografia cdésmica, se distinguem dois lugar@scipais:
Yvy, a Terra, e os diversos patama¥agy, que se distribuem seguindo
0s pontos cardeais. Dessa forma, o cosmo estdinmgande forma
hierarquica. A concepcao do mundo é fundamentabnbntizontal,
porgue os pantedes dos deusedmba — se situam além-mar, porém
para poder se deslocar até eles se fez verticalmentseja, subindo
(MONTARDO, 2002, 2006). Os diferentes dominios taperes que
compdem a Terra e 0 cosmo estdo ligados petespo 7 (literalmente,
caminhos estreitos). Apenas eekoaruvicha (xamd) possui 0sS
conhecimentos adequados para poder andar livrenpiés trilhas
coésmicas.

Cadayvdy — patamar — possui condi¢cdes diferenciadas na sua
composicao, em relagcao a vegetacao, geografiandwmiade e os seres
gue habitam. Quando a pessoa morre, sua alma ttavessar cada um
deles para poder atingir #mba, seu lugar divino original. Apenas no
Amba encontram-se 0s seres perfeitos e imortais, cantivindades,
as almas e os donos. Na Terra, restaram os sepesféitos e que séo
apenas copias daqueles dmba. Cada ser e elemento conhecidos tém
seu arquétipo original e seu protetor (dono), SascAo0 e seu sentido,
gue definem seus comportamentos e sua relagaolesroomtribuindo a
complexa ordem social que rege a vida cosmica e babitantes
(BARTOLOME, 2009).

Em outra entrevista quando perguntei a Leonido es@ssas
copias, 0 xama expressou que Jasuka renda (Lugar dos Seres
Humanos Originais) € como o modelo, o molde, que atggem aos
outros lugares. Isso me deixou um pouco confuddpdreonido com
sua grande habilidade para fazer traducdes e cagiEs me disse que
€ como se, por exemplo, cada um dos cinco conéinefdle disse
exatamente isso) fosse apenas uma copia do que e®ifisuka renda.
Ou seja, assim como ali h4 um morro como o Ceagulsu, na Europa
h& um que é muito parecido, e que ele tinha vistauma foto que uma

8 Este gesto, descrito também como uma “dangadky), € feito com ambas
as maos (possuindo especificidades em relacaar@afde coloca-las), indo no
sentido L-N-L-S; e, enquanto @i Tavyterd de Yvypyte utilizam oNane
Ramdéi Jusu Papa jovasa, que é de 4 movimentos para cada ponto cardeBhios
Tavyterd de Mberyo utilizam govasa do filho deNane Raméi (ou seja aVande
Ru jovasa), que é de apenas 3 movimentos.
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amiga Ihe mostrou. Leonido lembrava também de ustigia que tinha
visto, onde um pesquisador afirmou que os indig&® possuem
seus parentes no JapPicEle usou esses exemplos para dar firmeza e
evidéncias a sua teoria. Também me explicou quénipa copia do
molde humano — ou seja, dBsi Tavyterd — eram 0S paraguaios; quer
dizer, primeiro existiram os/as indigenas e s6 ideg®o o branco.

2.3. A Terra e seus moradores

Os primeiros habitantes da Terra sdo os homenslieeragPai
Tavyterd. Yvy — a Terra — é concebida por estes indigenas cogao al
dindmico, que nasce, vive € morre, ou seja, comaIganismo Vvivo
(CHAMORRO, 2008; MELIA et al., 2008; PEREIRA, 2004) corpo
humano fete) e a Terra possuem o mesmo valor; o corpo encaetea
seu espelho. Tanto a Terra como 0 corpo tem symiréruz kurusu)
que lhes serve de sustento. E assim como o comgeEcadtambém a
Terra adoece. A Terra aparece nos caRtdsTavyterd como COrpo
enfeitado, mas néo so ela, também as divindadegeiénm (enfeites),
nao sendo estes adornos apenas acessorios, masarsiateristicas
essenciais (CHAMORRO, 2008). E por esse motivo epfeitar-se €
indispensavel. Leonido me explicava que é por e 0s homens
usam ofembeta (perfuracdo labial), porque esse é o enfeite dasade
Por outro lado, as mulheres tém sua menstruac8a, @sa pintura
sagrada delas, esse € seuiy jegua (enfeite divino). Durante as
cerimonias, estes indigenas se pintam gemau (Uurucum), porque sé
assim podem ser identificados pelos seus pareniassl

Na primeira Terra, todos o0s seres que a habitavam kumanos,
divinos e imortais, tinham poderes xamanicos e gmdiomunicar-se
entre si, pois falavam a mesma lingua. Ou sejati@xima organizacao
harmonica e simétrica na origem (MURA, 2010). Armira Terra do
tempo-espaco da origem foi posteriormente transidenpara dar lugar
a Terra como a conhecemos hoje.

Este momento em queYy e seus habitantes se transformaram é
tido como critico, e Silvia me narrou passo a pasaocontecido naquele
tempo. Ela me disse que: quando a Terra iria muNane Ramoi
convocou todos os moradores paraAim Guasu. Para esse importante

% Esse estudo, segundo lembro também ter lido, datky um parentesco
genético entre os Aché e uma etnia japonesa, masifito questionado e
criticado devido a falta de dados concretos.
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encontro, cada um se arrumou e enfeitou, indo coas snelhores
roupas e adornos. Nesse disgne Ramoéi pronunciou um discurso
muito longo. Entre os presentes, havia pessoasngoeviviam de

acordo com as regras do modo correto de vikgp (pord), e essa gente
ndo estava prestando atencdo as palavraé&de Ramoi, conversavam
entre eles, alguns riam, outros faziam brincaderaslormiam. Apés
dar término da fala aconteceram trés exploséessas que atingiram
a Terra e tudo o que habitava nela.

Com a transformacdo d&vy, varios seres sofreram também
mudancas por desrespeitaNane Ramoi e desobedecer aos preceitos da
convivéncia. Esses seres foram rebaixados na esgafarquica,
perdendo algumas das caracteristicas privilegiadaso a imortalidade
e a comunicacgao interespécie. Essa degeneracdoi igual para todos
0s humanos. Por um lado, algumas humanidades foearsformadas
nas espécies animais que conhecemos hoje. Foi @ssisurgiu a fauna
€ apareceram macacos, papagaios, caturritas, vemuas, capivaras,
tucanos, abelhas, etc. Cada espécie animal resebemodo de ser, de
falar, seu lugar de moradia, e serviria aos sewezxahos e aos outros
animais.

Por outro lado, oai Tavyterd permaneceram na sua forma
humana original e, como auténticos moradores,dinaromo detentores
das belas palavras, usadas para se comunicar cerpaentes divinos.
Sendo eles os Unicos com esse poder e 0s que eamleeseguem as
regras dofeko pori. S&o0 também, como criacbes B@ane Ramoi,
parentes distantes da fauna. Todos os animaiddrarelos tém, assim
como as pessoas, alma e sua forma de se comunamiguando rezam
ja o fazem de outra forma e tém outra deidade enqdmiram. Todos
0s principais, os “moldes”, foram para o além, pags diferentes
patamares, alguns paraAmba com Nane Ramoi. Na terra ficaram
apenas seus seres, seus parentes, a quem cadie dksda cuidar.

Foi nesse momento que o cosmo se modificou, fazgndoos
tape po’i que comunicavam os diversos patamares com a fleasgem
ocultos e acessiveis apenas para aqueles que natiogeguyje
(plenitude), através das belas palavras e do banp@damento, que,
quase que, exclusivamente podem ser alcancadasxaal@s.
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2.4. J4ra"®: os donos e seus dominios

Para osPai Tavyterd, cada um dos elementos do cosmo possui
seu dono fra), que pode ser humano ou ndo-humano, com suaiagénc
sua forma de agir, de se comportar, seus podemstades e
intencionalidades (CADOGAN, 1962; MELIA et al., B)OEstes donos
tém suas moradas em diferentes patamares do cgmdendo ser
benignos ou malignos (ou virtualmente malignos)istem varios
donos, como por exemplo, o dono do mato, o donaidsso dono dos
morros, o dono de cada espécie animal, o donoudidgos, etc.

Certo dia, conversdvamos sobre 0s morros que pei&amos a
aldeia e Leonido me comentou que a moradaefio ira (dono dos
lagartos) ficava em um morro que se encontra nanlLorito Picada
(a uns 15 km de Ita Guasu). Ele afirmou que alimwro, podia ser
observado o desenho antiquissimo de um lagartandica que ali vive
esse dond. O xama também me disse que as regides de moecada d
Jjdra devem ser transitadas e visitadas com precawgsiagito e cuidado,
porgue ali perto ficam o&ora (currais) onde os donos “guardam” seus
animais. Nesseskora permanecem o0s bichos enquanto ndo sé&o
disponibilizados pelos seus mestres para serend@sca que ocorre
depois de uma negociagéo efetiva entre o cacadon@ Ofcju jdra se
diferencia dos seus lagartos-parentes porque tertaomranho superior
do que eles e, pelo fato dele ser tdo habilidase &dificil de encontra-
lo cara a cara. Isto é valido para qualqges. Um dado similar foi
apresentado para os Achuar, onde cada espéciartatiam um chefe,
primum interpares, que vigia os destinos do grupene um tamanho
maior aos seus congéneres (DESCOLA, 1988).

Preciso esclarecer que o sentido de “dono” pappess Guarani
nao tem o mesmo significado de “proprietario”, nuEs agente ou
agéncia responsavel pelo cuidado, zelo e protegdgecelemento. Para

" Jira é a forma mais correntemente utilizada, mas amteeinte usava-se jary
(que corresponde ao guar@ai Tavyterd).

" Os morros da serrania de Amambay, incluido o neeacio por Leonido, séo
conhecidos por terem escrituras rupestres, qus agsligenas chamam de
letra (escritura na pedra). Foi feita uma pesquisa efi8,200 morro Jasuka
Venda (Cerro Guasu), pelduseo de Altamiraindicando que as inscriges
encontradas datam de mais de 5200 anos atras, saedastro mais antigo da
regido da bacia do rio Paraguai (LASHERAS et &13). Esta pesquisa, feita
com a autorizagao dasociacion Pai Retd Joaju, € muito questionada pel®si
Tavyterd que nao foram parte da associacdo e ja tem gesilzs conflitos
intercomunitarios.
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estes indigenas, ndo existem lugares neutrosjiie.ndo estejam sob a
jurisdicdo de uma determinada familia, ou de unodon ainda de uma
divindade, portanto, ndo faz sentido entre eles @osiQdo
publico/privado (MURA, 2006). Conforme Fausto (208 universo é
dividido em diferentes espacos de domesticidadda cmal com seus
donos, sendo que cada um destes tém seu proprimidpou seja, seu
espaco e jurisdicdo, resultado das divisbes higicas ocorridas no
tempo-espaco da origem.

Para poder obter algum elemento sob jurisdigdo rdejdna é
preciso negociar com ele, fazendo que essas relagjam diversas.
Porém, como bem observado por Fausto (2008), eslsgdes ndo sdo
dadas de forma definitiva, tendo certa dinamicpo&sivel apropriar-se
de algum elemento ou ser apropriado, entrando assimum novo
dominio. O cosmo é um grande cenério onde os asijeiinvivem e
interagem entre si, cada um com seus propriosiotget formas de
alcanca-los (MURA, 2006). Sobre estes assuntos,diseutir mais
profundamente ao longo dos seguintes capitulos.

2.5. O dono dosnbairy

Anteriormente mencionei que oOswairy — “brancos”, nao
indigenas —, chegaram a Terra depoisRddT avyterd. O mbairy jira, O
pai e dono dos nao-indigenas, € Papa Réi (ou Tani@Gbasu).
Conforme Leonido, Papa Réi representa a S&o Jog&amcatolica. O
seu filho é Jesus, a quem os/as paraguaios/as tgreja Catdlica —
denominam deéVandej4ra (literalmente, Nosso Dono).

Quero destacar que Bsi Tavyterd estdo constantemente criando
fronteiras identitarias entre o que consideram c@mprio e 0 que
consideram o modo de sewairy. Assim, quando falam d¥ande Reko
(Nosso Modo de Ser), utilizam sempre o parametr@aiao viviam
antigamente seus parentes deuses. Assim, € cooavits utilizar o
termo “tradicional” ouNande Reko ou Pai Reko, quando se referem ao
conjunto de valores, normas, praticas sociais,cettparaveis ao estilo
de vida que levavanVane Ramoéi e 0s outrosTupa. Este conjunto é
considerado como “préprio” e esta ligado ao modweto de ser ko
pord). Neste trabalho, faco mencéo da palavra traditisempre nesse
sentido, quando os préprios nativos a utilizam.

Essa diferenca entre indigenas e ndo-indigenastahelecida no
tempo-espaco de origem. Meus xamas interlocutoesepetiam que
foi assim que os saberes xamanicos, as belas aslavrmato e os
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animais selvagens foram destinados aos nativosiaeim a tecnologia,

0 papel, campos, cidades e animais domésticos fersnregues por
Papa Réi a seus filhos, osnbairy. Com 0 contato, esses espagos
geograficos e étnicos exclusivos para cada grupoecaram a se
sobrepor. Nesse sentido, podemos entender queraxihtas esferas
cosmoldgicas, a dos indigenas e a adgiry (MURA, 2006). Porém,
isto ndo significa que ndo ocorram intercAmbioseenina esfera e
outra, sendo que estes contatos ocorrem de fornddogan as
negociacdes feitas com os outros donos.

2.6. Nembo’e e mborahéi. formas de negociar com os deuses e 0s
donos

Para poder negociar e obter elementos cdésmicomieeta para
manter o equilibrio do cosmo, ®ai Tavyterd recorrem a diferentes
tipos de Aiembo’e ou dengary (rezas) emborahéi (cantos). Existem
algumas preces e conhecimentos que séo acessteelasaas pessoas,
como, por exemplo, as rezas de protecdo, as quensgrara negociar
com o dono da caca, para benzer os produtos ce|ledtre outros.

Os riembo’e e dengary, que estes nativos traduzem como rezas,
diferem do significado catélico, sendo mais em @mtigdo de prece de
invocacédo, onde representagcdo e agdo se atraem TRRDO, 2002),
ou onde o lado ritual e o mitico sdo duas facesidemesmo ato
(MAUSS, 1979). Nembo’e significa pronunciar palavras sagradas,
tornando-se parecido com elas (CHAMORRO, 2008; MEEl al.,
2008), havendo diferentes tipos. Por outro ladopeimam-se os Cantos
coletivos, que sdo aWborahér e osHerosypy, que se cantam repetindo
as palavras dad/borahéi jira (CADOGAN, 1962) e também dangando.
Como bem demonstrado por Montardo (2002), as rezas cantos
guaranis sdo poemas e musica, sendo estes certraiisténcia destes
povos.

Como mencionei no inicio deste capitulo, algunsheomentos
destes indigenas tém detentores particulares. KlBarbosa da Silva
(2012) definiram que a tradicdo de conhecimento RidsTavyterd é
baseada no xamanismo. Isto é devido a procuraadagbor se atingir
0 aguyye (plenitude), que é motivada pelo desejo de sacerdrar aos
parentes divinos; porém somente os/as xamas possséengdry, que
sdo as preces sagradas e individuais, concedides geuses para se
comunicar com eles. O/a xama € a Unica pessoaaqsegue transitar
entre os diferentes patamares, podendo negociarasodeidades para
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favorecer e defender sua aldeia. Por isso, a figorackoaruvicha é
fundamental para estes indigenas, que represeatangdelo moral,
encontrando-se assim, em um nivel acima das pessoass ha escala
hierarquica.

2.7. Breve observacgéo sobre outros mitos guaranis

Talvez o/a leitor/a sinta falta de algumas hisgimaitologicas
guaranis neste capitulo, como, por exemplo, arfasttbs GEémeos, Sol
e Lua, que também esta relacionada a cosmogofédizinente, meus
interlocutores nédo fizeram mencédo a este mito,@ o significa que
nao estejam presentes. Talvez seja preciso maotem campo para
gue eles tenham a oportunidade de narrar sua vé?sé@sse motivo,
optei por apresentar apenas aquelas historias @muais me fui
familiarizando durante a estadia na aldeia, e néio que traga prejuizo
algum para as analises feitas posteriormente @ Ida trabalho.
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CAPITULO 3. PAI TAVYTERA E ANIMAIS CONVIVENDO NA
ALDEIA.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.
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3.1. Sobre a vida na aldeia e as relagbes cotidianantre osPai
Tavyterd e 0S animais.

Neste capitulo apresento os diversos cenarios iaatisl nos
quais as relacdes e convivéncia entr®dsTavyterd e 0S animais sdo
dadas. Isto servira para poder compreender pastente como eles se
enlacam com a cosmologia. Com isso ndo pretendw dize haja na
vida desta etnia uma separagdo entre o cotidiancc@smologico, é
simplesmente uma decisdo metodoldgica para expéisadiferentes
linhas e cores que formam a teia de relagbes. édrdus conhecimentos
que os indigenas detém sobre a fauna, as pratisassos, os lugares
gue ocupam, as conceptualizagcbes, a intencdo éstdbekecer os
vinculos que logo irdo se complexando na rede thgdes entre
humanos e animais.

Talvez seja interessante comecar com uma contedgad
bioldgica-ecoldgica, para assim conhecer algumaactaisticas da
localizacdo da aldeia Ita Guasu, a qual forma padetd=corregido do
departamento de Amambay. Esta regido se caracpizser uma zona
de floresta Umida temperada, com comunidades tersa®presentadas
pelo cerrado, cerradéo, floresta densa semidecglimitopical, floresta
média semidecidual subtropical, floresta de gal@riados naturais e os
ecossistemas aquaticos por mananciais, cachoedrasgos e rios. Para
ter uma nocdo da fauna presente, podemos utiliZzZarque Nacional
Cerro Cora como referéncia, pois fica a escassdsrl@e distancia de
Ita Guasu e possui caracteristicas muito semelhantddeia. Segundo
uma Avaliagcdo Ecolégica Rapida recente do Parqueetacédo a fauna,
foram registradas 59 espécies de mamiferos, 282eate 31 de anfibios
e 39 de répteis, mas ndo ha dados sobre peixesimemtebrados
(SEAM, 2012).

Isto nos d& uma ideia da grande diversidade facaispica com
a qual osPai Tavyterd se relacionavam e se relacionam. Todavia
devemos ter em consideragcdo que esse ecossistéiva fioa sendo
substituido e invadido por outros, especializadoa p cria de gado das
fazendas vizinhas, o que teve custo critico taat@ @ sociedadBai
Tavytera como para a fauna e flora local. Isto, além ddficamento
nas terras delimitadas, fez com que tivessem qoamdutras técnicas
para suprir suas necessidades alimentares.

Segundo osPai Tavyterda, no tempo-espago da origem eles
receberam osicho ka’aguy (animais do mato) — animais nativos da
mata desta regido ecoldgica — para seu uso e &igi&n Tais, como:
kochi (cateto), fatu (tatu), chumbi (veado), mborevi OuU so’o guasu
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(anta), akutipdy (cotia), etc.; enquanto aos “brancos” foram dedbtsa
outros animais comovacas cabras porcos cavalos patos galinhas

(que podemos considerar como animais exogenos toedirzidos).

Quando visitei a aldeia pela primeira vez, me charaocatencdo a
grande presenca de animais introduzidos, em cada des casas,
variando em quantidade e numero de espécies, cadgar timida
presenca dosicho ka’aguy.

Os estudos das relagbes dos povos indigenas coamimmsis
sempre deu maior destaque aos animais nativos.ottoo lado, a
presenca de animais de origem exdgena nas terriasasbaul-
americanas, apesar de ser cada vez mais signvficatespertou pouco
interesse (VANDER VELDEN, 2011). Vou descrever igimente as
relacbes com o0s bichos nativos através da cacasea,p@ara ir
paulatinamente entrando nas relacées com a fauugex.

3.2. Caca e pesca

A caca e a pesca sempre foram atividades prazgrasa®Pai
Tavyterd, e sdo tarefas masculinas praticadas em espetial joven&.
Gostam de contar as historias e aventuras durant®raidas ou nas
rodas de rerere’®, e todos ficam atentos aos relatos. Antes da
colonizacdo, os indigenas tinham livre acesso gfee de mato,
cbrregos, morros, rios e campos. Posteriormente, aopropriedade
particular e a suterritorializagdo em terras fixas, ndo puderam mais ter
acesso aqueles territrios que tradicionalmentpaam.

As vezes aproveitam quando v&o trabalhar nas fasevidinhas
para cacgar ou pescar alguma coisa que encontraracaso. E bem
notéria a nostalgia, principalmente dos/as maisoghs, quando falam
da carne silvestre. “Essa é nossa comida tradi¢jatiaem. Mas aos
poucos foi substituida pelas carnes dos “brand@hbém falam que as
criancas de hoje ndo tém nem sequer vontade deiregpéar a carne
do mato, pois ja se acostumaram a outra.

> No entanto, a pesca pode ser praticada tambéms pelaeres.

" O terere 6 uma bebida gelada feita com erva mate e se eomepta com
outras ervas refrescantgsofd ro’ysd). Tomar terere debaixo de uma sombra
com outras pessoas é uma atividade corrente e prairerosa. E um momento
de descanso e serve para se refrescar do intdnso@aralmente se belserere
na metade da manha, antes do almoco, e no perdo@docd.
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Segundo os nativos, sua dieta tradicional congsitzipalmente
de carne do matev o ka’aguy, peixe, mel, frutas silvestres e os cultivos
da roca (principalmente milho, mandioca, batataede@bobora). No
presente, os Itaguasudtizecebem — e solicitam — comida do governo,
compram nos mercados que ficam préximos a e<frada cidade de
Pedro Juan Caballero, ou ganham das visitas. Ogurananeira, para
0s Pai Tavyterd a carne do mato é sempre mais saborosa e, airda qu
escassos, sempre € um deleite poder consumir darag (tatu) guasu
(veado), kochi (cateto) teju hovy (calango verde) e algumas aves
guando disponivel.

Apos a titulacdo de suas terras, os Itaguasugui@faen o acesso
ao rio Aquidaban (conhecido como rio Mberyo pefatigenas), que era
o ponto de referéncia paratekoha guasu'® de Mberyo, ficando esta
fonte de agua do outro lado da estrada. Por algempd, os
proprietarios da fazenda vizinha permitiam aosgedas utilizar seus
caminhos para ir ao rio mas depois, proibiram. ®eksma, os
indigenas perderam o ingresso a fonte de peixesptéstigiada e
renomada em seus relatos.

Para a pesca, utiliza-genda e Aupinda (anzol e vara de pesca,
respectivamente), também €é comum a construcagpite monde
(barragem para peixe). Melia et al. (2008) relatamaso de plantas
ictiotéxicas para envenenar a &agua, mas meus dotedres nao
mencionaram este tipo de pratica. Uma técnica mutitzada para a
pesca € a conhecida coma mongaru (alimentar ao peixe). Conforme
0s pescadoreRai Tavyterd, ela funciona da seguinte maneira: a pessoa
da de comer — geralmente milho — aos peixes enugar Especifico do
rio ou riacho durante varios dias (de 3 a 7 diais ma menos) e quando
eles ficarem “mansos” e acostumados a presencaesso® que 0s

™ O sufixo -gua depois do nome de algum local (pais, cidade, @ldsi.)
denota procedéncia. Entdo, Itaguasugua = as pegseagivem ou nasceram
em Ita Guasu.

> H& apenas dois comércios que ficam préximos &ui@su (a 1 km e 2 km do
portdo de entrada). Os pregos sdo excessivameligecaras que no mercado
local, pois aproveitam que ndo tem competicdo. Mamprar nestes lugares
tem a vantagem de que os/as indigenas podem compradito, o que leva a
uma interdependéncia entre os/as indigenas e asfarciantes, sendo que os
primeiros devem estar continuamente pagando suadaslie os Ultimos
vendendo a crédito para ndo perder seus clientes.

"® Tekoha guasu se refere & territorialidadeai Tavyterd onde também estdo
envolvidas vérias aldeias e as articulagbes erlgs. & terminologia foi
desenvolvida no Capitulo 1 deste trabalho.
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alimenta, se passa ao uso ginda ou ao acionamento daira monde.
Quando os peixes “percebem” que a pessoa estadueghes, deve-ser
parar de pescar e comecar a dar comida novamenpeod@dimento
recomeca do zero novamente. Também pode ser ugadpéipeneira)

ou rede (tarrafa) de pesca. Segundo me informaaateriormente era
possivel tirar mais de 20 peixes de uma vez séradgauantidade tem
diminuido consideravelmente. Os peixes mais prezad® Opiraju
(dourado) e aquira pyta (piraputanga). Interessante é que cada pessoa
tem seu proprio lugar no rio para fazepite mongaru. Esses locais séo
respeitados, sendo que nenhuma pessoa ird invadjaodo outro.

A caca ndo é uma atividade muito praticada devidscassez de
animais nas areas de mato da aldeia. Isto se daleia estar cercada
por fazendas de gado, que desmataram grandesgutzagaram capim,
planta que ja invadiu o local da aldeia.

A caca por armadilhas, no entanto, ainda € correptés
demanda menor esforgo e tempo. Existem dois tigogrchadilhas:
monde (armadilha onde a presa morre por um golpe moetaiyia
(armadilha de laco), a primeira funciona pela fodgagravidade e a
segunda pela for¢ca de elasticidade (SUSNIK, 198Rjtas vezes s&o
construidas no mato proximo as rogas ja que cergsais, como as
gueixadas e os catetos, v8o a procura dos cultlessindigenas. As
armadilhas sdo sempre colocadas woso rape (caminho dos bichos),
que sdo as trilhas que os animais utilizam parbbc@nover de um
lugar a outro.

Aos olhos de uma pessoa inexperiente, como a gueveseste
trabalho, osvicho rape sdo invisiveis a primeira vista. Lembro quando
fui com os jovens estudantes subir o morro Ita Glagois foi a
primeira vez que ouvir falar destes caminhos desidronata. Ha muito
tempo ninguém subia o morro, as trilhas que ogéms utilizavam
estavam ja fechadas e meus guias nunca haviantédd,sapenas as
conheciam pelos relatos. Houve um momento em gsencontramos
perdidos quase no cume do morro, estavamos nodeaima “selva de
samambaiag®. Decidiram, entdo, ir por uma trilha miudinhagdga

" Uma grande aventura da qual ndo vou esquecer NS passamos
momentos de muito perigo, de subir e descer enmalsisle 6 metros, onde eu
realmente senti medo e eles achavam engragado.

® Uma “selva de samambaias”, porque estdvamos rodedgbta planta, com
folhas gigantes e de uma espécie como nunca eaisto. Ali entendi porque

0 departamento leva esse nomeuzmbii = samambaia, coisa que talvez nao
chamou minha atencéo antes.



126

por entre as raizes das samambaias, onde sO cab&mfpssemos
engatinhando. Celia e um estudante discutiakiia“ko vicho rape!
(este é caminho de bicho), dizia ela. Mas o alditonava que nao
havia opcéo e que era o melhor caminho a seguli. feBmos. Depois,
guando fui com Leonido para aprender a constmiinde, ele me
explicou o que eram esses caminhos, dizendo duantivs que acha-los
e instalar as armadilhas neles, pois 0s animaisesegsempre 0S
mesmos trajetos, e sé assim podem ser capturaldoteri o olhar tdo
treinado que conseguia identificar variagho rape que aos meus olhos
eram imperceptiveis. Apesar da visdo ser um sefuittamental para a
caca, a audicdo também o é. EPa% Tavyterd comprovaram ter um
ouvido muito agucado. Quando eles vdo ao mato, passear ou
simplesmente estdo em casa, prestam muita aterggosans do
ambiente. Estes indigenas tém facilidade em peragiendo alguma
visita esta chegando, reconhecer os cantos daseawes sons que
emitem outros animais e, alguns, até diferencianmzwsbidos das
abelhas que produzem o téo precioso ryed)(

As armadilhas do tipoiuha, que quase ndo sdo utlizadas na
atualidade, consistem em capturar o animal poragm, londe a pata ou
o0 pescoco do animal ficam presos, dependendo dwmagile se caca. E
utilizada para a captura de veados, queixadasas.abtlaco era feito
com o guembepr’® (a casca da raiz do imbé), cujos extremos estdo
sujeitos a uma rama de fixada no chdo, que atuaefgto mola
(SUSNIK, 1982).

O monde, por outro lado, serve para a caca de animaised®m
porte, como tatu e quati (ver Figuras 6 e 7, nasipias paginas). Cada
fogo doméstico possui seusonde, variando em numero, alguns tém
apenas um (como Leonido) e outras até cinco (cammaea de Abuela
Rosd). Ele funciona da seguinte maneira: ao seguircseninho, 0s
bichos entram na armadilha (que parece uma jawa, camuflada no
visual) e fazem que o pauzinho-tipo mola que faerlr o disparador
determine a queda do pesado tronco sobre o arfd&NIK, 1982).

Tive a sorte de participar da construcdo de um moOIitl,
Waldemar e Omar (netos do xama), acompanhamos deequara
aprender a técnica de montagem. Ao longo dos ahoante esta e
outras visitas que fiz ad%i Tavyterda, percebi que a transmissao de
conhecimentos, como, por exemplo, no caso da ogiidetta armadilha,

® O guembepi se refere a casca da raiz do imbé, também corhecitho
banana-de-bugré>hilodendron bipinnatifidunBchott ex Endl.). E uma palavra
compostaguembe = imbé;pi = pele ou casca. Leonido diz as vezggguepr.
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€ realizada especialmente situ. Acredito também que o atributo que
permite o desenvolvimento desses saberes é aidades No caso das
criancas, por exemplo, além de aprenderem olhandwmitando as
pessoas adultas, elas s&o ensinadas quando demoristeresse ou
fazem perguntas sobre o assunto. Essa era minhiasisdp, portanto,
decidi perguntar como funcionava essa questdoiaSéivLeonido me
disseram que os ensinamentos dependem também dadeodo/a
“aluno/a” em se instruir. Isto €, os saberes sadpslale preferéncia
aquelas pessoas que manifestam curiosidade. Quasdoriangas
perguntam é que recebem as respostas, ndo sendocomum ensinar

sem que haja uma vontade demostrada.

Figura 6.Monde (armadilha) terminada.

'

Foto: Anai Vera (204).



Figura 7. Leonido no processo de construcamaeie (armadilha).

Foto: Anai Vera (2014).
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Anteriormente, apenas trés dias apos a montageamdailha ja
caia uma presa. Mas isto ndo ocorre mais. A prn@iesa nanonde
gue fabricamos foi capturada somente um més dequmsido eu ja ndo
me encontrava mais na aldeia. A Unica vez queaioportunidade de
comer um animal cacado em armadilha foi um tate, Aouela Rosa
cozinhou fervendo#fu mimor = tatu fervido) e compartilhou comigo
um dia que fui visita-la (Figura 8).

Figura 8.7atu mimdi (tatu fervido), feito por Abuela Rosa

A 2
— &

Foto: Anai Vera (2014).

Antigamente, como informaram os nativos, eles tambdcavam
com arco e flecha, que também se constituiam neepos brinquedos
dos meninos. Hoje em dia cairam em desuso. Contudlguns arcos e
flechas de porte pequeno que as criancas Wald&mew, Omar, Daria
e Jéssica usavam para brincar; algumas constrp@tasles mesmos,
outras que tinham pedido & Leonido para f8z&testes tempos, para a
caca sdo também usadas estilingues ou armas ddfggé&a), como
espingardas, estas Ultimas apenas quando disponivei

% para as relacfes de parentesco, ver quadro ggitealda pag. 46.



130

Um novo tipo de armadilha que observei quando aeohng a
Roberto, marido de Zunilda, para olhar se tinhdaalgum animal na
armadilha foi amonde mboka™. Esta é feita com madeira, na forma de
um arco, onde no meio, tem uma bala que é aciopaaiedo o animal
passa pela corda transparente da base (feita othendie pesca). A bala
recebe um golpe, como se fosse em uma arma, fageedela dispare e
o animal fique ferido e preso pelo laco. Robertmeotou que quem
ensinou foi um paraguaio que conheceu em uma daadas onde faz
changa (trabalhos informais). Infelizmente, quando fui véio estava
com a camera, e depois ndo soube voltar sozinhman

Os animais abatidos na caca ou na pesca ndo s@adest, mas
consumidos imediatamente. Vi em duas ocasiées Rotvarer carne —
de veado e de cotia — para Silvia e Leonido, segeos. O que tenho
percebido é que a carne de cacga é compartiihadasqrarentes mais
préximos, pelo menos com a familia do pai ou docog dependendo
do tamanho da presa, depois com o0 resto da faemliensa. Isto
também ¢é vélido com outras carnes e alimentos, @@op ou
recebidos.

Um fato essencial a ser mencionado é que a dishdade das
presas depende da boa relacdo e comunicagdo camoodd animal
(vicho jdra). Quando terminamos de construirnmnde, Leonido fez
uma reza para pedir ao dono que entregasse algumalamom para
comer. Cadogan identifica dois tipos de rezas imiadas aosnonde,
aguela que constitui uma “conversa com as armadithade’ (monde
mongeta) € outra que “induz aos animais (comestiveis) arenmas
barreiras” §o’o mo’eonde ha tuju py) (CADOGAN, 1962:59). Este tipo
de prece é conhecido por qualquer pessoa, ndo semdaber exclusivo
do xama. Leonido me explicou que quando a rezaéndgita ou é
professada de forma incorreta, eles nédo terdo milgpis bons animais
nas suas armadilhas, correndo-se o0 risco de umahmerigoso ou
peconhento ficar preso nelas.

A negociacdo com o dono corresponde a um pedidoe—n§o
deve ser entendido no sentido de favor ou caridadae Ihe é feito,
para o dono conceder alguns de seus animais. Apsi@,obter carne
nas armadilhas ou fazer uma boa pescaria ou gagaiso se relacionar
e negociar com os donos, através das rezas espscifdbservacdes
semelhantes foram realizadas por Bartolomé (2008) s Mbya. O
autor explica que a agricultura, a caca e a coféta sdo uma

8 Monde mboka = armadilha que utiliza bala de arma.
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apropriacdo unidirecional e que significam uma fode tracar lagcos de
equilibrio cosmolégicos com os outros seres quédralb cosmo.

No meu entendimento, esta negociacdo é eminentemena
gestao politica, pois o resultado depende das desita intencdes dos
negociadores (por exemplo, entre o cagador e o doremimal), cada
um operando desde seu préprio interesse e pontisi@e Os pedidos
através destas preces sdo formas de estabeledbbrixguentre os
diferentes dominios cosmoldgicos, sendo que muiEes a nao
obtencdo dos recursos desejados pode ser atribuidma falta de
eficiéncia desse relacionamento.

Como j4 mencionado, o consumo de carne de cacaaevea
mais escasso, evidentemente por uma diminuicdorgssiga dos
ecossistemas nativos. A carne consumida atualrpeldsPai Tavyterd
€, sobretudo, carne exogena, principalmente quepr@m nos
estabelecimentos comerciais ou que recebem dastuigts.
Raramente, os indigenas consomem animais que el®aga criam em
suas casas. Observei apenas uma vez Silvia difpanitseus patos
para alimentacdo. Foi durante a Semana Santa (20hdg foram
sacrificados seis patos machos para o almogo deagf@gira santa. No
entanto, me disseram que também comerkuos (porcos domésticos)
que criam. O ndo consumo dos animais criados tanfbéabservado
para outras etnias das Terras Baixas Sulamericema®, por exemplo:
para os Karitiana, que possuem animais criadoseyem considerados
como ‘“enfeites” da aldeia mas ndo os comem (VANDER.DEN,
2010); e também para os Aparai e Wayana, que témaencriados
mais pelo prazer de té-los ou por serem considsradi@nciais objetos
de intercAmbio, e apenas sao consumidos em castvtemes
(COUTINHO BARBOSA, 2007).
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3.3. Algumas observacbes sobre os projetos de céagsistematica
de animais

Desde a colonizagéo, houve incentivos para a ingiégao da
criacdo de animais pelas populagbes indigenas swmb viés
civilizacional, antigamente para a ocupacdo ratialea terras e na
atualidade baixo discursos de escassez da caggueaisea alimentar
(Cf. LEITE, 2007 Apud VANDER VELDEN, 2011). Tendgsso em
consideracdo, pude constatar evidencias de projpiesatravés da
escola da aldeia tentaram fazer com quePdisTavytera criassem
animais exogenos de forma sistematica. Ha grartdeesse por parte
das aldeias em desenvolver este tipo de projetass Bxistem
dificuldades (sobretudo dificuldades técnicas), grande maioria ndo
parece ter tido resultados como os esperados @géscias de
financiamento. Os projetos de domesticacdo e eiardmais trazidos
pelos brancos parecem ndo dar sempre bons resuli@dm Cebolla
Badie que trabalhou com os Mbya na Argentina, epsaticas estao
relacionadas com a sedentarizacéo forcada, e aelars&dera como a
antitese da liberdade e o prazer que a caca tBBQCLA BADIE,
2013:231).

O Proyecto Pa Tavyterd(PPT), descrito no primeiro capitulo,
teve um programa de desenvolvimento agricola oadiectuia a cria de
animais. Além desse programa, o projeto de instalata escola na
aldeia teve como objetivo ser um centro de inida¢cdmo técnico
agropecuario para os/as estudantes, com a intelecgae a instituicdo
fosse autossuficiente e posteriormente o0s exceslepteduzidos
pudessem ser distribuidos entre as familias. Asaiém da construgcéo
de habitacbes para que os/as alunos/as possamr dgonjue ha
estudantes que vem de outras alddtas Tavyterd), os indigenas
receberam ferramentas, sementes e varios animass.cdbflitos
envolvendo a escola, ja foram abordados no cagpitid@al, ndo sendo
necessario retoma-los. Mas em relagdo aos animeisreceberam,
percebi que o galinheiro que foi construido pargamhas da escola
esta vazio, pois os indigenas preferem deixar as #vres. Das 30
cabecas de cabras que receberam, restam apenagl wmds mas ha
filhotes que nasceram na segunda geracdo. O rastgatbras morreu
porgue foram alimentadas com casca da mandiocagdma forma que
0s porcos séo alimentados, causando uma intoxicagésiva e a morte
de quase todas. Apenas alguns animais sobrevivermhoje a escola
ndo consegue se auto-abastecer.
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Obviamente, todos estes projetos demonstraramnuiauta ter
descompassos com o proprio modo de R#r Tavyterd, pois as
instituicdes visam tornar as aldeias produtivasreatimulo e estoque
de recursos, logicas que fogem das caracteristeasganizacdo social,
trabalho, economia, distribuicdo de bens e recurdas técnicas de
criacdo, das formas de relacionamento com o0s asineaidas
cosmologias préprias da cultfifa Os cuidados das instalacoes,
materiais e animais da escola, segundo a preteda8oagéncias,
deveriam ser coletivos, comunitarios e ndo deuesiger proprietarios
individuais. Entretanto, os cuidados s&o feitos pmucas pessoas. As
vezes — nao posso afirmar, mas tenho suspeitas faméia que
considera ter conseguido o recurso é quem reclanteeeficio apds o
projeto ter acabado ou sido abandonado.

3.4. A convivéncia na aldeia: os animais criados lps indigenas em
suas casas

A presenca de animais nado-nativos, como galinhaspsp
cachorros e porcos, é corriqueira nos patios ent@si proximos as
casas. A maioria dos fogos domésticos possui algefes, mas em
quantidades modestas. No péatio da Silvia, era dalifer havendo
variedade e numero maiores daqueles das outras: aasa enorme
gquantidade de patos, varias galinhas, e em menoenaicachorros,
gatos, porcos, gado e peru. O estado dos animaisentanto, é
semelhante em toda a aldeia: animais muito maghesos de parasitas
(como pulgas, carrapatos, bicho-do-pé, berne) enalgloentes ou
feridos.

Os animais criados nas casas tém proprietariogidugiis. O que
percebi, é que a maioria das vezes quando mencienangem de
gualquer animal se referem como propriedade deéalgde sexo
feminino ou alguma crianca. Aparentemente, os hsnadultos so
possuem cachorros (os proprietarios na verdadenps#e de sexo
feminino ou masculino), jA que muitas vezes o€ril® acompanhados
nos passeios as outras casas ou ao mato. De femal gs cuidados
dos animais é uma tarefa feminina.

8 para uma visdo semelhante, ver Mura (2005), qeereleeu alguns pontos
criticos sobre o fracasso dos projetos para os¥éade Mato Grosso do Sul.
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Em todas as casas que visitei e criaviane (porco doméstico)
havia um chiqueiro, pequeno e simples, construgddmaddeira, as vezes
de troncos depindo (coqueiro-jerivd) ou madeiras recicladas que ja
foram de algum quarto ou parte reformada da casabd® de Silvia
também possuem um curral. Todos os dias sdo go#les manha e
colocados dentro novamente no final da tarde. Asapenas porcos e
bois tém uma habitacdo especial, ndo havendo newlfim animal
com este mesmo beneficio. Somente em alguns tolegaram um pau
comprido entre duas arvores como dormitério damlga, como na
casa de Abuela RosaNa escola, apesar de terem galinheiro, elas ficam
soltas e dormem em alguma arvore, estando a igatalaazia e
abandonada.

A Unica vez que percebi um trato diferente foi ceroachorra-
filhote de Waldemar. Quando ela chegou tinha met®msum més.
Causou certa confusdo com o outro cachorro queijava ali. A filhote
dormiu nos primeiros dias dentro da casa, poivadt e ela chorava
toda a noite ja que acabava de ser separada da& mhde irmaos. As
atencBes com ela no comeco eram varias, lhe davanida e deixavam
que dormisse na cozinha, onde sempre tem pelo menadrasa que
esquenta o lugar. Novinha e brincalhona, as cr&aseadivertiam com
ela, mas aos poucos, isso foi mudando. Os cuidadas diminuindo
na medida em que a cadela ia crescendo e sendinaependente. De
fato, € um pouco o que acontece com as cridPeidBavytera. Filhotes-
animais e criancas humanas sao tratados com cgidadencdes e
vigilancia constante, mas conforme crescem e awargrd autonomia,
devem assumir as responsabilidades que se espergualduer criatura
adulta. Isto mesmo foi observado por Vander Vel(@010) para os
indigenas Karitiana. Ele também explica que, uma erescidas, as
condutas incorretas destas criaturas séo tratadasaido as nocoes de
autonomia e individualidade préprias das socieddddi&genas das
terras baixas.

No geral, os animais andam soltos e livres pelosogpée
arredores da casa. Quando iamos a roga de manh&dpegarmos
mandioca para nosso almoco, em varias oportunida&dsia
aproveitava para pegar alguns milhos para as g@alirdh os patos.
Chegavamos e, enquanto eu descascava a mandaaehellhava os
grdos em uma bacia sendo cercada por mais de duias de pares de
olhos expectantes e ansiosos, que ndo perdianuaatie para roubar
algumas sementes da propria bacia. #8ndi’o pire (cascas da
mandioca) sdo destinadas para 0S porcos, ja gquessamicos que
podem comer sem se intoxicar. Somente aves e ps#éooalimentados
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diariamente, mas a comida que lhes ddo nédo éentficpara saciar as
tdo famintas bocas: h%’ekuéra ko ivare’al’ (eles sdo muito

esfomeados), reclamava Silvia rindo da situacda@h@eos e gatos
recebem comida de vez em quando, quando sobramouoomo prato

ou tiver um 0sso bem branco e roido que s6 os sledpecialistas
destes animais conseguem tirar carne de onde pgwegé nao tem.

Apesar de receberem alimentos, 0s animais estagresem
famintos e & procura de comida. Sdo tdo oportmistaspertos que
alguns ja ficaram especializados. Os patos, pompke sabem quais
sdo as criangas que deixam cair mais migalhas @ungfos atentas
com suas comidas. Vi algumas vezes as criancasarahmrporque
algum pato roubou uma mandioca ou um pedaco ddep&oa méo.

No horério da comida parece também haver “regrag’eeos
bichos. Assim, do circulo que se forma ao redopwthado de milho,
0s patos s&o os primeiros a comer, 0os primeirdiba, no centro da
roda. Logo ficam as galinhas, se alguma tentaaent linha de frente é
bicada por um pato. Depois delas estdo as galidasgola. Ha
também uma hierarquia em cada espécie, destacarmoraachos-alfa
como os lideres que devem ser respeitados.

Os gréaos de milho ndo sdo tdo prezados pelos popeais
dificuldade para comé-los, e ainda menos interésgera os cachorros.
A competicdo é mais forte quando se trata de redgosomida dos
indigenas. Neste caso a regra €: quem é maisdome primeiro. As
aves perdem ante os mamiferos, porém sdo mais gdiando. Os
cachorros latem e rosnam para ninguém chegar peo® cachorros-
filhotes sempre perdem comida com os cachorros ve#i®s. Quando
0s porquinhos eram ainda filhotes, com o latidocdchorro ja se
afastavam. Mas, quando os porcos cresceram, o reacficou com
menor tamanho do que eles, e 0s porcos comecaasacalo, assim, o
cdo acabava cedendo seu precioso prato. Existadn,arlacbes de
forca entre os animais, onde o mais forte ou o0 mg@®erto consegue
alcancar seu objetivo.

Se os cuidados dos bichos pode causar certa angigbor
adjetiva-los de alguma forma — para os defensooss“direitos dos
animais”, talvez o trato que estes recebem causeaamaior
curiosidade. Talvez isso tenha sido também um pougoe eu mesma
senti no campo nos primeiros tempos. Quando na@$amos como
antropologos/as nos ensinam que devemos relatitizhy, mas, nos
desapegar de nossa bagagem cultural nem semmrsiéntiles, nem tao
rapido.
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Ainda é de madrugada, faltam alguns — varios, paesn gosta
de dormir um pouco mais — minutos para o sol 8édis jA se ouvem os
cantos dos primeiros passaros nas arvores e dothpmda galinha que
se instalou do lado da minha barraca, misturadosasopreces de Silvia
e Leonido no quarto. E inverno e faz frio. Demdguas minutos para
levantar e quando chego a cozinha, ainda é esmas,o fogo esta
bonito e j& temmate. “Jakay u! (vamos tomar chimarrédo), diz Silvia
convidando-me a sentar. Bem proximos ao fogo eRigmuchi, a mais
nova cachorra-filhote que ganhou Waldemar, e Romofe, jovem,
porém mais velho que Pichuchi. Rompe adotou a dasailvia como
sua, pois na realidade ele pertencia a Delfraito (de Silvia e Leonido,
filho de Sandra).

Aos poucos vao acordando as pessoas da casa euanpeq
cozinha comeca a ficar lotada. Os cachorros atinmodam. ‘Néike!
(fora!) diz Lisa a Rompe — com a mesma voz agu@sagumulhereBai
Tavyterda fazem quando estdo bravas —, pois ela ndo consegueas
tortillas® para o café da manhad. Rompe abaixa as orelhas e va
lentamente para o lado da porta, olhando paraptees ver se alguém
esta observando, mas ndo sai. Pouco depois, eteespgerando poder
pegar algum pedaco de comiddiéike, nerentendéi piko\” (fora, vocé
nao entendeu?), reclamou a menina e deu um chleteRwmpe saiu da
cozinha.

Esta cena fazia parte do dia a dia sempre quensideoava que
0s animais estavam invadindo um espaco que nadathesspondia, o
gue ocorria constantemente (ver Figuras 9 e 10préagmas paginas).
Isto podia ser com atores — humanos e animais eredifes, mas
digamos que o roteiro era bastante semelhanteia aalada ator/atriz
fazer sua prépria interpretacdo do seu papel na. pé&o é permitido
aos animais ficarem em um lugar improprio, i.entde da casa ou
ocupando um lugar onde alguém podia estar sentshes ndo sdo
lugares para os bichos. O pétio é o lugar destipadmeles, e melhor se
nao estiverem muito préximos das pessoas.

8 Astortillas s&o uma espécie de pao frito. E feita com aguwaiehfs, em um
ponto mais liquido, e se fritam em Oleo.
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Figura 9. Animais dentro da casa antiga de Sikiaanido.

Foto: Anai Vera (2010).
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Figura 10. Galinhas e patos procurando comida manlta da casa de
Sandra.

Foto: Anai Vera (2014).
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O caso do peru da Silvia é talvez 0 que mais tembaausado
impacto. Silvia ganhou um casal de perus de unsdos pacientes no
final da minha segunda visita a aldeia. Os perusaam comog¢ao das
visitas, muitos nunca tinham visto antes esse drooa aspecto tdo
peculiar. Criangcas pequeninas sentiam medo ao aungorgulho e
também porque o tamanho do bicho se impunha aete €luando
retornei na terceira visita & casa da Silvia, aef@rinha morrido. O
macho tinha ficado, mas se transformou em um bmhio violento,
atacando as pessoas. Os indigenas atribuiam asisgteade do peru a
morte de sua “esposa’. Isto é provavel, mas ao m&uisto é
incrementado pela fome, pois a ave se alimentavadificuldade e nédo
conseguia comer muitos dos alimentos que lhesndesiin. O peru ndo
perdoava ninguém, atacando as pessoas constargamelatnando por
alimento. Devido a seu mau comportamento, ele eaatabte
repreendido, inclusive, mais do que os cachorridda$egava nele e
dava umas batidas (suaves, diferente das outrasogsesque o
repreendiam) nele dizendoardive ne Aafa, anive ne Aafa, anive ne
nAanal’ (deixa de ser ruim!).

As criangas que nao tinham medo do peru, como Welde
Omar, adoravam provocéa-lo, fazendo que a grandecawesse atras
deles. Assim eles pegavam suas armas de plasitaando de disparar
no peru, fazendo os sons de guerra que ouviam ica televisdo da
aldeid*. Ou subiam na rede e chamavam o peru e logo guehebava
faziam a rede balancar tdo bruscamente para o barenlouquecido,
querendo atacar e acompanhando o vaivém do teadd-iguras 11 e
12, na proxima pagina). As criancas riam dandoabaglas e batiam
nele com um pau. Essa era a novidade e a novadivdestes meninos,

8 A Unica televisdo da aldeia encontra-se na caSadera, filha de Silvia, que
fica a 800 m da casa da mée. Como ndo tem siniv8eaberta, seu marido,
Elsio, tem varios DVDs-pirata que compra, muitovanelmente, em Pedro
Juan Caballero. Assistem os filmes em portuguésndp dublado, as legendas
nao conseguem acompanhar. Entdo, muitas vezesyteias jovens assistindo
um filme de karaté em japonés ou de guerra em shdWuito atentos as
imagens e 0s sons, mas nem tanto aos didlogosgRelpercebi, pelo menos
80% dos filmes eram filmes de guerra, de acdo atée marciais. Talvez uma
nova pesquisa relacionada a antropologia visuatneeéstar observando a isso:
por que estes indigenas gostam tanto de assistitigs de filmes? Esta é uma
curiosidade que tenho. Outro filme que gostarantar&i‘Terra Vermelha” de
Marcos Bechis (2008), onde os atores e protagenisdia os e as indigenas
Kaiowa de Dourados e 0 assunto é a questéo das tedigenas e os suicidios,
histéria com a qual se sentem muito identificados.
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gue pareciam ser 0s Unicos que ndo tinham meda dest enorme.
“Mita" (Crianca), chamavam-no gritando pelo nome, aoetionforme

Silvia foi dado pelo primeiro proprietario do pef.peru era a nova
fonte de diverséo.

Figura 11 e Figura 12. Waldemar (camiseta laranf@mar provocando
0 peru.

Fotos: Anai Vera (2014).
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Antes de qualquer julgamento a partir de nossaepeéo
“ocidental”, devemos lembrar-nos de uma questaadoental: no
tempo-espaco da origem, 0s animais eram também rfusma
compartilhavam os mesmos atributos que estes. Nanten apos
desobedecerem as regras da forma correta de fovem baixados na
escala hierarquica, adotando o novo formato cofperanovas
caracteristicas, e foram destinados a viver enogwgspacos e sob os
cuidados de diferente&@ra (donos). OsPai Tavyterd entendem dessa
forma que os animais sdo dotados de alma, linguggépmia, volicdo e
intencionalidades. Nesse sentido, os animais néiges&s passivos, ndo
s80 apenas objetos para os humanos se alimentalesntambém se
impdem, se vinculam, convivem e fazem parte da dataindigenas.

Os bichos das casas podem aparentar nao serenuludas ou
atendidos, principalmente para aquelas pessoasstefs dos “direitos
dos animais”. Mas oBai Tavyterd ndo pensam da mesma forma. Assim
como os humanos, os animais desenvolvem sua autndevendo
também ir & procura de alimentos, criar seus fiotcurar suas
doencas, et Uma observacdo semelhante foi feita por Descala, q
ilustra que dar direitos aos animais ndo é nada waique projetar
nossa forma “ocidental”’ de sensibilidade em relaggdio a fauna, sobre
sociedades muito diversas culturalmente, que naaram o0s animais
como sujeitos de direito tutelado, mas sim comos@es morais e
sociais plenamente autdnomas (DESCOLA, 1998).

Apesar de estarem convivendo no dominio dos humanos
recebendo também os cuidados deles, os bichos edtdi@ em contato
com seu dono, que para eles ainda continua sench® con pai.
Vivendo nas casas dos humanos passaram do donoirdorsb para o
dominio humano, mas com a domesticacao e criaggesdanimais, 0s
Pai Tavyterda ndo pretendem substituir o papel do dono, é apamas
troca que estabelecem com ele. Sobre a convivénai@omesticacao,
retomarei as discussfes mais adiante.

# Um entendimento que achei interessante tambémué Gantos apontou para
os cachorros dos Guarani Nhandéva: “Os cées, aéajudarem o homem na
caca, podem contrair algumas doencgas trazidasgoelgue, na sua auséncia,
recairiam sobre o seu dono” (dono no sentido deprfm@rio indigena)
(SANTOS, 2012:47).
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3.5. Animais nativos vs. animais exdégenos

Preciso esclarecer que apesar dos animais que veamvi
cotidianamente com o$ai Tavyterd, hoje, serem principalmente
exdgenos, ndo foi sempre dessa maneira. No pasdadotambém
criavam alguns animais trazidos do mato. Quatisatetas eram o0s
preferidos como animais de estimacdo. “O catetaasea melhor ou
melhor do que o cachorro, ele percebe que est@actieglguma pessoa
estranha, muito antes do que a gente, e ai eleceoanehorar. Ele nos
avisa”, comentava Leonido lembrando &echs (cateto), que tinha em
sua casa quando crian¢a. O quati tem fama de gandsiro, pelo que
sempre quem possuia um tinha-o amarrado.

Durante a pesquisa de campo, percebi que o0s animais
introduzidos conseguiram se incorporar ndo sé da ei convivéncia
domésticas e nas praticas cotidianas, mas tambgmninigersos miticos,
muitas vezes ressimbolizados. Mesmo concordandov@order Velden
guando o autor afirma que as consequéncias sirabBohtravés das
quais o surgimento, a adoc¢éo e a aclimatacdo domisnintroduzidos
foram realizados, ainda precisam ser melhor exgpisando consegui
responder a todas as perguntas que desejava sbtbseseres, mesmo
que tenha me esforcado durante a estadia na a@desponder varias
perguntas levantadas pelo autor (VANDER VELDEN,DODisponho
de algumas pistas. Cito assim a Leonido, que méicaxp que 0S
animais do mato que lhes foram destinados e aquelstnados aos
mbairy estdo correlacionados, quer dizer, os animaisdogidos tém
sido identificados com o0s animais nativos. Istoreggpor exemplo, da
seguinte maneira segundo meu interlocutor: a anta guasu) € como
0 boi, 0 veado dhumbi ou guasu) como a cabra, o inambu como a
galinha, o catetokpch:) como o porco. Algumas ressignificacbes e
adaptacOes serdo descritas nos seguintes itensnfdoto, creio que
para poder compreendé-las com maior profundidaeleigarria de mais
tempo em campo, jA que meus interlocutores tamb@ferpgam dar
mais foco aos animais nativos durante minhas dstesy davidas e
conversas informais, mesmo que tivessem menostoorian estes na
vida cotidiana.
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Durante minha estadia na aldeia, notei que exisiz diferenca
sensivel entre os animais nativos e aqueles intiddst Os Pai
Tavytera expressam que a carne de caca € de melhor qualidad a
alimentacdo. Mas, por outro lado, os animais dorpatssuem almas
mais fortes, ou seja, sdo dotados de uma interidada maior do que
os introduzidos, e os efeitos nos relacionamerdtd®eempre mediados
nessa escala hierarquica.

3.6. Animais: bons para comer e pens&t

Os animais fornecem a carne para alimentaca®ai0Bavytera.
De fato, se faltar carne no prato, os indigenasesemue nao esta
completo. A nova geracdo dos netos de Silvia, atadds entre 4 e 7
anos, ndo gosta muito de comer carne. WaldemairuKiDmar e
Delfrain quase sempre rejeitavam os pedacos de,cseparando-os do
prato. As mées ficavam preocupadas, porque paPaidBavyterd um
indigena ndo poderia ser vegetariano jA que ére dar dada pelas
divindades para se alimentar.

No entanto, mesmo a carne sendo ingrediente eabetas
comidas, também seu consumo tem certas restricegras. O fogo
tem assim um papel central, jA que a carne devpreparada e cozida
para poder ser alimento. Na culindftai Tavyterd, as comidas sao
principalmente cozidas na aguaifud:) ou séo fritasdhayryry), e de vez
em quando assadas ou torradasi¢iy). O preparo das carnes é sempre
feita com cuidado, isto porque, como mencionadoamsais ainda
estdo dotados de subjetividades.

Se a carne ndo for preparada de forma correta, padsar
doencas. A primeira vez que o bebé vai comer gapreciso antes que
ela seja benzida, pois futuramente pode correrscoride sofrer de
te6’s”, que eles traduziram como epilepsiao’s é caracterizada por
desmaios e convulsbes, que sdo causadas porques@a Eofreu um

% Titulo parafraseando a Lévi-Strauss que explicoe @o pensamento
indigena, plantas e animais ndo sdo s6 somente gaascomer ((teis em
sentido ampliado) mas também bons para pensar,spot®nstituem também
como uma matéria-prima que permite operacdes nsepsaa dar explicacdo a
organizacdo cosmoldgica, a esséncia e as clagfifisadas coisas, 0s
fendmenos sociais, bioldgicos, etc. (LEVI-STRAU$S39).

8 A palavrafed i significa: te = corpo,é = ir embora,d = imitar (GOMEZ
CENTURION, 1998).
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contagio da alma do animal. Silvia e Leonido me emtaram de varias
pessoas que receberam seus tratamentos e forasasuBegundo estes
xamas, existem diferentes tipos @6’ e é possivel reconhecer, pelos
movimentos da pessoa quando sofre o ataque epidémiual foi o
animal que ingeriu e provocou os sintomas. O tratdmconsiste em
rezas ao corpo do paciente para poder libera-laratamento com um
pohd fana (remédio natural) especifico.

A prética de cozinhar e benzer o alimento, presemt&iferentes
populacdes indigenas, se refere a uma necessidadeargformar a
carne de caca, de sujeito a objeto inerte, nexdradio-a, o qual é
completado com as técnicas de preparo, onde o dogm operador
central (FAUSTO, 2002). Eis uma diferenca entrehamanos e o0s
animais: estes Ultimos ndo cultivam seus alimentws os preparam,
pois n&o utilizam o fogo para cozinha-los, ou sejamem cru.
Conforme Viveiros de Castro (2002a), o fogo perroanentre os
animais sem nenhum equivalente que possa fazersseacial funcéo.
A diferenca entre comer cru e comer cozido é furedah. Mas, apesar
disso o alimento cozido pode guardar uma ambigeidadis ndo é
possivel saber se o alimento perdeu completameiat® @ropriedades
subjetivas (FAUSTO, 2002).

Alimentar-se forma parte de uma das maneiras d®s&truir e
constituir o corpo e a pessoa, e, como explica &dnt(2002), o corpo
guarani deve ser leve e alegre para poder atingiorada dos deuses.
Conforme Fausto, o consumo de alimentos ndo édigpgnas a uma
construcao do corpo fisico, mas também a criac&eude tipo de corpo
gue responde as especificidades cosmolégicas (FAUSI02).

Por isso, existem fases da vida onde o consumarde € restrito
ou limitado. Vou descrever alguns dos que tive ecithento. Durante
0 encerramento ritual da menarca das meninas, rédas podem
consumir carne. A primeira vez que a menina vaierogarne, ela
também deve ser benzida para evitar qualquer imfiarou doenca. Na
Gltima viagem que fiz a aldeia, me chamou a atemg#® Julia nao
estava, me informaram que ela passaria uns diasase de Abuela
Rosd, porque havia chegado sua primeira menstruacdanduJulia
voltou do confinamento, cada vez que ia comer cpatia para Silvia
ou Leonido benzé-la, ela fazia o0 mesmo posterioten s6 depois
disso podia consumi-la. Por alguns dias, ela feesmo procedimento
para cada tipo de carne (boi, frango, peixe, popmlp que acredito que
seja da mesma forma com os bebés.
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Durante a gravidez, também ha restricdes, existiaigomas
carnes proibidas. A mulher gravida ndo deve corasrecdetatu poju
(tatupeba), pois este tipo de tatu cava e desgjasEsnpre dentro de seu
buraco; portanto, se a mulher o consumir, a criga@gaqguerera nascer
durante o parto, desejando ficar dentro do Uter@ogo a como faz este
animal. Também ha alguns tipos de peixes que ndoesdmendados,
como aqueles que teyinru vai (boca feia): como @iraju (dourado),
1tagua (cascudo) egare’y (possivelmente traira). Se consumir, seu bebé
terd uma “boca feia” como a do peixe, o que lhe eind a
amamentacao. Durante a couvade também os paisiatgacrdevem
guardar restricdes alimentares semelhantes, pelwosndurante os
primeiros 40 dias.

OsPai Tavyterd comem principalmente carne de mamiferos, aves
e peixes. Mas também consomem anfibios (comoja’f@y), répteis
(apenas lagartos, comorgu hovy = calango-verde) e insetos (apenas
formigas comoysa) quando disponiveis. Além da alimentacao, existem
outros usos da fauna, como na medicina, ondelsmmntikyra (gordura)
de varios animais para tratar certos sintomas agase Por exemplo: a
gordura doaguara (lobo guara) serve para tratar a mordida de calera,
sucuri para as feridas, de capivara para o chidedatupeba e quati
para dor de ouvido e deju guasu (teil gigante) para sarampo.

A presenca ou sonhar com certos animais pode saregpecie
de aviso ou mensagem, isto é valido principalmedea as aves
consideradas comguyra pord (aves boas), como as araras. Segundo
Leonido, akaninde (arara-caninde) representa o cuidador da alma das
pessoas. Por outro lado, Silvia me contou que soobim esta ave
significa que vai ter ou nascer um filho/a poises& sonhando com a
alma domitd (crianga). Ver uma arara parada em uma arvoreltao a
significa que a alma de alguém esta de visita.if¥m, caca-las é um
grande risco, dado que ndo se sabe a quem pedeicw e se matar a
ave, pode também morrer a pessoa a quémnmde vigia. Pelo que
tenho entendido, esta ave consegue transitar fie®mties dominios,
podendo alcancar a morada dos divinos. Cadogan7)1f8& uma
observacdo muito semelhante sobre o beija-flor, agté presente em
varias histérias, rezas, e cantos Guarani. Estg garnbém afirma que
hd4 uma estreita relacdo entre algumas aves e a hlmzana
(CADOGAN, 1967). Mais informacdes sobre as almasndnas e
animais serdo retomadas no seguinte capitulo.
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Os animais também séo a inspiracéo das escultooasorfas de
Leonido (ver Figuras 13 e 14, em esta e na propiaiggna). A oficina —
meu termo — dele era um tronco de algum cedroigba sido cortado
ha muito tempo, no patio porém um pouco afastadacada. Ali
comecava cortando os primeiros pedagos da madeinap(e de cedro)
gue tinha trazido do mato. Era apenas pegar o ttegnadeira, virar ele
uma ou duas vezes e ele ja sabia que em que anartsghnsformar. Os
primeiros cortes, e ali estava. Todas as vezeqia trabalhando eu
ficava admirada com o conhecimento que Leonido nes maos. Eu
tinha a impressdo de que suas maos tem uma esiEc¢Eabedoria
tridimensional”, pois Leonido podia estar convedsarcomigo sem
olhar o que esculpia e o bicho a ser esculpidope&idia sua forma. De
repente, estava quase pronto: kmvure’s (corujinha-caburé), urpira
(peixe) ou umaru. Apenas uma vez vi uma dgu 7 (calango). Depois,
de manha cedinho, enquanto tomau#e e saiam 0s primeiros raios de
sol, Leonido colocava suas ferramentas de pirar@dnfeccionadas
por ele mesmo) nas brasas do fogo da cozinha. Quarfdrramenta
ficava vermelho vivo, ele “desenhava” os detalh@sscultura: olhos,
nariz, boca, pelos, escamas e/ou carapaca.

Figura 13. Leonido e suas esculturas de madeiraadas.
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Figura 14. Processo de trabalho das esculturasadeira de

Foto: Anai Vera (2014).

S0 depois do campo que entrei em contato com a-owgtragem
“Os seres da mata e sua vida como pessoas” (DERMP), onde se
articulam as histérias cosmoldgicas dos Mbya conta cotidiana e a
producao de artesanato. Aqui também ouvimos aériasistde como os
animais foram humanos, de como esses seres saénafparentes”
dos Mbya (da mesma forma que relatei anteriormeris) animais
também inspiram os Mbya para suas esculturas, Havesrrelacao até
nas formas de trabalhar e nos desenhos deste diotesanato. Por
outro lado, em uma analise posterior ao filme (DBy@014), o diretor
afirma que na producdo do artesanato ndo faz sentith oposicao
trabalho/lazer, espagco de trabalho/espaco domgsiiéon de haver
ritmos e disposicfes que tornam possiveis esse dipatividades
relacionadas a producdo artistica (ele compara adosnde fazer a
producao audiovisual com a do artesanato dentroitch® da aldeia
indigena).

Creio que com as informacdes apresentadas, podebsesvar
gue osPai Tavyterd tém um conhecimento profundo de etologia animal,
conhecendo 0s comportamentos, vocalizagdo, halatiosenticios,
época de reproducéo e habitat; e ndo s6 daguedesogsideram presas
importantes, mas principalmente dos bichos do matolendo dar
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detalhes sobre os modos de vida dos animais. Mwiezes as
caracteristicas e comportamentos humanos sao cadgzarou
extrapolados a vida da fauna, mas também ocorentréacio. Para os
Pai Tavyterd, por exemplo, os animais tém comportamentos spciali
pois também cuidam dos filhos e procuram comida pkes.

Na terminologia utilizada peloBai Tavyterd para a fauna, os
machos e fémeas sdo nomeadom#eio (machof® e kuda (mulher). A
palavramdcho ndo é guarani, podendo vir do castelhano ou pogtig
Aparentemente o0 uso do termeicho € recente, pois antes chamavam
0s animais de sexo masculino deimba’e (homem). Porém, durante
minha estadia na aldeia, escutei apenas o usordw t@icho. Os
filhotes sd&o chamados de’yra*, que é a mesma denominacéo que
recebe o filho homem de ego masculino no sistempadentesco. No
Quadro 1 abaixo, fiz um comparativo dos nomes.

Quadro 1. Nomeacéao dos filhos(tes) de humanosneagem guarani e
portugués.

HUMANO ANIMAL
Filha ou filhote de Memby (ego feminino)
sexo feminino Tajyra (ego masculino) Ta%y
Filho ou filhote de| Memby (ego feminino) ayra
sexo masculino Ta’yra (ego masculino)

" Em alguns casos para especificar o sexo do/a/dilda mulher, a palavra
memby pode ser acompanhada &eia (mulher) oukuimba’e (homem) como
sufixo.

A caracterizagdo dos animais se da pelos seusitasifisicos ou
comportamentais. Cada espécie possui certas quedidpie os destaca
ante os outros. Essas caracteristicas sao muitas & mesmas que
utilizadas para os seres humanos, como comportamestciais: 0
ypeku (picapau) é uma ave que “trabalha de carpintems”guatis e
macacos gostam de fazer brincadeiras como as asian¢sao muito
inteligentes. Mas também ocorre o contrario. Osssbumanos podem
ser qualificados com atributos animais, muitas segeebendo apelidos

8 Aparentemente o uso da palavracho para animais de sexo masculino é
recente, mas antes o chamavanade(homem).

8 Ta’yra é uma palavra guarani oscilante, ou seja, eldf@nte, podendo
adquirir as formas dez’y, ra’y.
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de bicho¥’, devido a alguma semelhanca fisica com a espégiemue

a mae durante a gravidez tinha desejo desse tiparde, entre outros
motivos. Por exemplo, Osvaldo, filho de Silvia, é@isnconhecido por

seus parentes proximos comKavaju (Cavalo). Poucas vezes lhe
chamam por seu nome. Infelizmente ndo soube o motiv

Por outro lado, como pode ja ter sido advertidapséachorros e
0 peru que possuem nomes proprios, este Ultimoaag@rrque “ja veio
com ele”. O restmdoherdi (N80 tem nome). Interessante notar que, no
entanto, ninguém chama aos cachorros pelos seussnarilizando
geralmente as caracteristicas da cor para serrafelés. Por exemplo, o
cachorro de Anastacia tem pelos brancos e prefosr &sse motivo, as
pessoas se referem a ele commua olimpia™. E bem comum se referir
aos cachorros pela pelagem, inclusive na onomabtegrita e Morena,
nome de duas cachorras de pelo preto. Também poldama-los pelo
nome de seu dono/&andra jagua (0 cachorro de Sandra). Na verdade
nao h& uma regra para a onomastica, talvez posjpedprios donos/as
dos animais ndo usam os nomes para chama-lose jasjcachorros os
acompanham — aparentemente — de forma voluntési@aChorros véo
junto aos seus donos/as a quase todos os lugareando a pessoa vai
embora, o cachorro vai também.

Apenas Rompe e Pichuchi comecaram a ser chamalbsssees
nomes. Talvez nesse sentido eu tenha certa cudizadsl pela forma
qgue agi com eles de forma ingénua e inocente. Naepa viagem,
chegou Rompe um dia a casa de Silvia. Sozinho, efggum pouco
ferido. Ele foi ficando varios dias, sem ir embdParecia que estava
mais contente e que achava mais comida ali. Ewptaigde onde veio
e Celia disse que era o cachorro de Sandra e gurgter o nome dele
ao gue ela respondeu que achava que se chamava Ramartir dai,
comecei chama-lo dessa forma, s6 que apenas ea aiseame Rompe,
no entanto ndo percebi isso até muito tempo deaisegunda viagem,

% |sto me lembrou de um ensaio interessante de LE@8B), onde o autor
observa que alguns animais tém seus nomes muliizadtis para os insultos
verbais. Com isto ndo quero dizer que os apelidoaas que oPai Tavytera
dao as pessoas sejam insultos. Mas penso queréssgnte pensar em que,
assim como Leach observa que ndo se insulta algoémo nome de algum
animal arbitrariamente, mas porque existe algo omportamento daquela
pessoa e no comportamento desse animal, como cebpeg se classifica, que
permite a sua ligagdo metaférica (LEACH, 1983). éste sentido que eu
também percebo estas relagdes onomasticas.

°! Olimpia é um dos times de futebol mais famoso$dmguai e as cores da
bandeira séo preto e branco.
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Rompe ja tinha adotado de forma autbnoma seu namonBo foi
embora. Parecia ndo ser cachorro de ninguém. Mudseta ndo falavam
para Rompe ir embora porque ele € um bom guardif@quer barulho
estranho ou pessoa desconhecida, ele ja estav@olatialertado.

Logo o neto de Silvia, Waldemar, ganhou uma caekHihote.
Quando perguntei se ia ter nome, ele pareceu urnopoanfuso e
depois de alguns segundos disse que ia se chawctaucRi. Talvez
porgue haviam dois cachorros na casa agora, oeztalmn pouco por
influencia minha, todos comecaram a chama-los pedwses, exceto
Silvia e Leonido para quem os cachorros continuasando apenas
Jagua (cachorro).

Essa era a mesma confusdo que eu sentia quandmiaea) as
relagbes entre as palavras animahg@nba, dois termos relacionados.
Eu, com certa ingenuidade, as usava como sinbnimas,as pessoas
me olhavam com desconcerto quando fazia algumagum@s que
pareciam néo ter muito sentido. MasPasTavytera n&o corrigiam meu
jeito de falar errado, fazer isso é grosseiro. Qe 0 seguinte e
Gltimo capitulo tentando desembaracar o né da tedotia relacionada
a fauna.
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CAPITULO 4. NATUREZA E CULTURA. FRONTEIRAS ENTRE
HUMANOS E ANIMAIS
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Ano: 2014.
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Ano: 2014.



154

1 2009.

Ano



155

Ano: 2014.
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4.1. A categoria animal, o termomymba e a domesticacdo para 0s
Pai Tavyterd

- Je cherche les hommes, dit Le Petit Prince.
Qu'est-ce que signifie "apprivoiser"?

- Les hommes, dit le renard, ils ont des fusiiéset
chassent. C'est bien génant! Il élévent aussi des
poules. C'est leur seul intérét. Tu cherches des
poules?

- Non, dit le petit prince. Je cherche des amis.
Qu'est-ce que signifie "apprivoiser"?

- C'est une chose trop oubliée, dit le renard. Ca
signifie "Créer des liens..."

- Créer des liens?

(Antoine Saint-Exupéry, “Le petit prince”)

Todos os grupos sociais fazem classificacbes daqui forma
parte do mundo, com que convivem, daquilo que dédsea seu modo
de vida. Assim, colocamos etiquetas e categor@gsipando coisas e
seres, dando-lhes significados, atributos, orgadiz#@s em nossos
préprios esquemas de classificacao.

Durante todo este trabalho, tenho usado a categanianal”
como categoria analitica do mundo “ocidental” maderSinto maior
facilidade para contrastar a alteridade destegémdis através da minha
prépria bagagem cultural. Bagagem esta, que n&soposnsiderar
como Unica, mas que é desenhada com os aprendigadasbtive na
academia e nas experiéncias de vida. Tive, entdm poder me
aproximar as nogdes indigenas, que confrontar acaokem diferentes
perspectivas meus proprios conhecimentos e ententisi Tarefa as
vezes um pouco penosa a de relativizar, mas istaoé € avisado nos
textos académicos, sé nos entregam o fardo.

Necessito esclarecer, contudo, que as categorfasdess do
mundo “ocidental” moderno néo sdo correspondertgaslas do cosmo
Pai Tavyterd, nem dos Guarani e nem de muitos outros povosendy
Quer dizer, o mundo indigena e o “ocidental” ndmtéa entre si uma

%2 Traducso livre: — Eu procuro os homens, disse qué® Principe. O que
significa “domesticar’? — Os homens, disse a rapi@sa fuzis e cacam. Isso é
muito irritante! Eles também criam galinhas. Essse@ Unico interesse. Tu
procuras galinhas? — N&o, disse o pequeno prinEipdausco amigos. O que
significa “domesticar'? — E uma coisa muito esodacidisse a raposa.
Significa “criar lagos...” — Criar lagos?
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relacdo de congruéncia. Problematizar cada umasléssongruéncias
€ uma tarefa ardua e complexa, e creio que mereoesndedicacdo
especial em trabalhos futuros.

Quis, nesta parte do texto, fazer um ensaio sobmgnificado do
termo mymba para oPai Tavyterd. Isto, porque habitualmente quando
se quer traduzir a palavra “animal” ao idioma goegautilizado este
termo. Eu, inocentemente, utilizei varias vezes @sdavra no comego
da minha estadia na aldeia. Em algumas ocasidegmpomeus
interlocutores apontavam aquilo que nos considerex$ como um
animal dizendo que “ndo éiymba’. Por outro lado, percebi o uso
corriqueiro da palavra “animal” owicho (bicho) pelos indigenas,
palavras originarias do espanhol ou do portugués.

Uma tarde, quando caminhava e conversava com Watdden
sete anos, ele me dizia queiovs (jaguareté) “ndo enymba’. Abuela
Rosd (mae de Leonido), de 78 anos, também me diziassmaeoisa:

“ péicha ndaha’éi mymba’ (isso ndo é animal). Devido a essas questdes,
esta palavra no idioma guarani me causava muitasidade e vontade
de poder entendé-la em profundidade. O que ficeo dlaque uma
categoria de “animal”, analoga ao que nés os “otag’ entendemos
por este termo — como pertencente ao Reino Animalnde é
correspondente aquela das Tavyterd™.

Na sua tese, Pereira (2004) dedica uma secdo ppliaae a
classificacdo animal dos Kaiowa em duas macro-odteg O autor
apresenta as macro-categoriasrgeba e mymba, que poderiam ser
traduzidas “de maneira grosseira” (palavras dorautomo nossas
categorias ocidentais de animais domésticos e @irselvagens,
respectivamente, ja& que para os indigenas existe s@paracdo entre
aqueles animais que vivem dentro ou fora do coavivumano
(PEREIRA, 2004:276-278). Conforme o autor, todoamimais criados
na casa dos indigenas s&pmba, incluindo aqueles que foram
capturados no mato e aqueles trazidos pelos négeimal; por outro
lado, osmymba sdo aqueles animais que pertencem ao dono de caca

% Devo apontar que também ndo existe uma termirmlgge se refira as
plantas como sendo do Reino Vegetal. As plantagmeestes cultivaveis
recebem o nome dgmbyry, as arvores sdo chamadasydgra (Que também
significa madeira). Mas existe toda uma classificelgotanica para os Guarani,
que difere da dita “ocidental”, que identifica déates estratos florestais, tipos
de vegetais, etc. Para mais informacg0des, ver bsllas de Basualdo & Soria
Rey (2002); Cadogan (1957, 1973); Keller (2001)elN¢1998), entre outros.
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(So’o jdra), constituindo-se assim nos animais criados estimacao
dele.

Em primeiro lugar, creio que Pereira ndo teve emtecama
singularidade da lingua, ou se a considerou, éstdai mencionada no
trabalho. Na lingua guarani, existe uma variacamgtical particular de
alguns termos, que sdo chamados de “termos osdfa@ formato dos
termos oscilantes varia conforme o pronome pegEsEéssivo que o
termo acompanha, podendo entdo ter trés variagc@sfodnato
(triforme), e em algumas poucas excecles, até aqueriacdes
(quatriforme). No formato absoluto, os termos e@sdés sdo0 escritos
com a letra /t/ e as variacfes escritas de acamtoacpronome que for
utilizado, geralmente com as letras /h/ e /r/ (GGAS 2005:8-9). O
termo mymba possui gramatica deste tipo e suas variantesisitigas
S80: mymba, rymba, tymba, hymba. A palavramymba, na sua forma
absoluta serigymba, termo que praticamente ndo é utilizado. Com os
pronomes possesivos da 1° e 2° pessoas, singulpluml, utiliza-se
rymba. che rymba (meu animal),nde rymba (teu animal). Para a 3°
pessoa utiliza-séymba (animal dele/a), com o pronome implicito. O
gue podemos observar tendo em vista a gramaticéngaa, é que
mymba e rymba S80 na realidade variantes de uma mesma termiaolog
e, portanto, acredito que ndo podem ser referidparadamente a
macro-categorias.

Sobre o significado desta palavra, nbeSoro de la Lengua
Guarani..” do jesuita Ruiz de Montoya, o termmymba aparece
traduzido como &nimal caserd(em espanhol) (RUIZ DE MONTOYA,
1639:222). Sendoasero= relativo a casa, ou seja, sinbnimo de animal
domeéstico. Em um material mais atualymba aparece traduzido como
animal domesticado (GUASCH, 2005:84).

A nocdo stricto sensude domesticacdo € entendida como a
reducdo, de uma série de individuos, de um establagem a um
estado de domesticidade sob controle do ser hunistooquestionado
por alguns autores, pois se mostrava uma nocdcedquada para
compreender as multiplas formas de relacionamemnitiee dhumanos e
animais.

Ingold®, por exemplo, através de suas pesquisas com povos
cacadores e coletores, questiona a nogdo de doayssti através das

* Importante ter em consideracdo que houveram madan@ nocdo de
domesticagdo ao longo da obra de Ingold, comodontada por Sautchuck &
Stoeckli (2012), através de um interessante ersibimgrafico da sua obra.
Nele demostram que este antropélogo britdnico tevenceito modificado,
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relacbes que ele observa entre humanos e animaiatdd afirma que
para estes povos esse relacionamento € marcadocpef@nca e
respeito (havendo autonomia e dependéncia), j&lgsese veem como
parte do proprio meio (i.e., parte da naturezaj. didro lado, Ingold
(2000) reconhece que ha outro tipo de relacdoe élimanos e animais,
marcada pela dominagdo e a imposicdo de vontada.gRg 0s povos
pastoris estdo a meio caminho, pois apesar dosadmsdcom 0s
animais, impdem sua vontade na reproducdo e naméd entanto,
afirma que apesar das diferencgas entre as soctedagadoras-coletoras
e pastoris, ditas tradicionais, os animais sdoepétos por elas como
seres autdbnomos e dotados de intencionalidades esia percepcao foi
perdida nas sociedades industriais (FAUSTO, 200&QLD, 2000).
Se a domesticagdo for concebida apenas como unadipotervencao
na natureza, isto somente seria possivel se haumartranscendéncia
dos humanos sobre o mundo natural, o que signifina separacdo
entre humanidade e natureza, o que ndo existe tistde ontologias
(INGOLD, 2000).

Uma nova abordagem, trazendo o debate da natureza e
humanidade, é exposta por Descola (2002). Atragésud experiéncia
etnografica nas Terras Baixas Sul-americanas, felmaaque ha uma
auséncia da técnica de domesticacdo de animaisfiparalimentares
nos povos amerindios, e que isto se deve ao fate geocesso ser uma
objetivacéo (coisificagdo) de uma relacdo técricgue implicaria em
transformar os animais em objetos (coisas), e dessa, tiraria deles a
sua condicdo de humanidade (pessoa), 0 que sedapativel com
essas ontologias onde todas as relagOes parecasiarsgnente sociais
(DESCOLA, 2002).

De qualquer maneira, a visédo de Descola parecéaqu#m néo
se encaixa no contexto dd&mi Tavyterda. Vander Velden (2010)
questiona a proposta de Descola expondo que talwemrsticar ndo
implica necessariamente uma objetificacéo, postosgunos afastarmos
um pouco do sentido restrito de domesticar, tadezriamos rediscutir
0s conceitos. Nesse mesmo sentido, é que Muracaxglie o fato da
falta de escolha técnica da domesticacdo de anapeaisas por questdes
cosmolégicas — como disse Descola — parece-lheopoaovincente,
ainda mais considerando que o milho foi domestigaos amerindios
sem perder o status de sujeito (MURA, 2011:204).

inicialmente como um modo de reposicionar a reldgimanos/animais, logo
como uma critica a sociedade industrial e, finabmesmbandonando-o pela ideia
de onipresenca da vida.
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Para Pereira, “a adogédo de animais [de presa] malonbumano
ndo pode ser confundida rigorosamente com dome&tic&la ndo se
da enquanto espécie, mas sim enquanto incorpodiga@ndividuos ao
fogo doméstico” (PEREIRA, 2004:280). Isto seria quex
“[d]Jomesticar espécies significaria isola-las de slno, e mais que
isto, assumir a posi¢do de dono de cada’s jira —, e esta condi¢do de
alteridade radical ndo-humana parece estar dis@mteonjunto de
aspiracdes do Kaiowa” (PEREIRA, 2004:280). Apesando oferecer
uma definicdo de domesticacéo, pela sua formaattela no seu texto,
penso que o autor se refere a domesticagé@mo senspupois radicaliza
concluindo que “as formas e interacdo social e &licd entre humanos,
animais e seus donos agiriatpntra a domesticacdd (PEREIRA,
2004:280, grifo meu).

Eu prefiro entender a domesticacdo em um sentidoliaaho,
como proposto por Digard (1988, 1993). Para o auder relacdes
possiveis entre humanos e animais configuram \tegafe um mesmo
processo, e logo insiste em que, por essa trajedériacbes, a idéia de
animal domésticostricto sensuperde sentido (DIGARD, 1993).
Conforme Pereira (2004), oaymbaséo os animais de estimacdo do
dono da caca e agmbatém como donos os indigenas e por isso moram
com eles. Nao estamos falando aqui de animais dimogem ambos
0s casos? A diferenca, na realidade, € a qual dopéntence o animal,
se ao “fogo doméstico” do dono de caca ou ao “fdgméstico” dos
indigenas.

Se concebermos o termmymba — e suas variantes — como
animal doméstico, estamos falando de termos quesgmndem a uma
relacdo. Mas, finalmente, o que é ser doméstice® mam, domesticar
se refere a criar lagos, e conviver em um mesmgo‘fdoméstico”.
Nesse sentido, creio que Pereira (2004) fez ungopta interessante: o
gue marca o diferencial é a convivialidade dos aignPara mim, no
sentido de pertencer a um “fogo doméstico” espmxifi

Se um animal passou do dono de caca ao fogo faudialguma
familia Pai Tavyterd, significa apenas que mudou de um dominio para
outro, de um dono para outro. Como vimos, par@asTavyterd 0
cosmo esté dividido em diversos patamares, cadsobnos cuidados e
protecdo de um dono especifico, ndo existindo espagutros. Lugares,
caminhos, seres vivos e inanimados, neutros e @uids NAo existem
sem donosygra). Isto seria analogo ao que afirma Fausto (2088 ps
povos amazénicos, quando diz que a categoria natéva‘dono”
transcende em muito a simples expressao de ungdoelie propriedade
ou dominio, designando um modo generalizado dec&elaque
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caracteriza interacbes entre humanos e nao-humdias o0sPai
Tavyterd, a categoria de “dono” se refere ao responsaveivelar e
cuidar aos seres que estédo sob seu dominio cofoessn seus filhos e
filhas.

Nesse sentido, seria mais apropriado pensar o temmnba
como “animal de alguém” (do dono, dos indigenas, l@ncos, etc.).
Essa é a mesma definicdo proposta para estesniadige Brasil:

[A] domesticacdo (...), a rigor, seria a passagem
de uma situagdo doméstica para outra, 0s seres em
qguestdo nunca deixando a condi¢é@o memba
(“animais” propriedade de alguém (MURA,
2006:251).

Além disso, cada um dos seres que nds “ocidentais”
considerariamos como espécies animais pertencegatidade, a um
dominio do cosmo e dono especificos, fazendo caencqda um seja
uma prépria categoria diferenciada. Considero maetymba como
animal doméstico, ou seja, como pertencendo amdogéstico do seu
dono (animal de alguém), seja est@rma, o indigena ou abairy (ndo-
indigena). Obviamente o termo sup8e uma rela¢é®,squda por um
processo de socializacdo, de convivéncia, de dstainento de lacos
entre os distintos seres, mas estes podem passar deminio cosmico
a outro. As trocas entre esses dominios desenoadeiaprocesso de
transformacéo dos seres, mas ndo de espécie neatudeza, apenas de
ambiente de convivéncia. Para poder conduzir osegir passagem
de um dominio a outro, ha diferencas as quais dieperdo elemento
que se deseja adquirir. Para dar um exemplo: s®abTavyterd
precisam de animais ddo’o jira (dono da caca) para poder se
alimentar, os pedem através das rezas (o que miEoseo entendido de
maneira alguma como uma suplica). Esta € apenaslasfarmas de se
relacionar com os donos e as divindades para adauir obter o
desejado.

Ingold (2000) levanta a premissa de que a esferguad as
pessoas humanas estdo envolvidas como seres so@@ipode ser
rigidamente separada da esfera de seu envolvimeom o0s
componentes nao-humanos do ambiente. Ainda maido ta ideia de
gue o ambiente, longe de ser um container pas®veecursos, esta
saturado de varios tipos de poderes, ou seja, el@oé(INGOLD,
2000:66). Recordemos que, uma nogdo recorrente soakdades
amerindias é aquela de um estado da origem detingdis entre
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humanos e animais descrito pela mitologia (VIVEIRDIS CASTRO,
1996). Os elementos de cada um dos dominios cogimodd sdo
dotados de volicdo e intencionalidade, sendo quRabFavyterd ndo
fazem uma distingdo entre natureza e sociedada. distussao sera
retomada no final do capitulo.

4.2. Ofie’é6 como ponte para a comunicagao entre os seres

Era um dos primeiros dias de setembro. Era o mésiidha
Ultima visita & casa de Silvia. Nessa época elvdiqpoouco tempo em
casa ja que fazia outros afazeres, dentro e foraldeia. Eu |he
acompanhava quando me era permitido ou ela me davei Esse dia
foi um dos poucos em que Silvia ficou em casa. arms ido juntas a
roca para pegar mandioca para o almogo. Silviaagaidla sua neta,
Chuchita (filha de Zunilda), de dois anos. EstAdvaowm os afazeres do
almocgo e cozinhdvamos juntas. O fogo estava pr@ikga cortava os
legumes, eu ia pegar agua do poco para ferverntis fEra um dia
guente e, portanto, estdvamos fora do quarto delzoz

Da duzia de galinhas e galos que pertencem a@asdo jovem
mbatara’®> chamava sempre minha atencdo por ser o Maisdo
(espertinho ou malandro) — como eles dizem —aieltt sempre roubar
comida. Os animais domésticos ndo podem entrapnal@. Gatos e
cachorros podem, em algumas ocasifes, ou até imesnaiguém.
Galinhas, patos, porcos sdo sempre expulsos quamdeguem entrar.
Ouve-se sempre umNéikel” muitas vezes acompanhado de um
pontapé ou algum objeto para bater no bicho. Casaqueira. Cada
vez que algum animal estiver incomodando ou ficamd@o proximo
ao espaco das pessoas, fazendo com que a pessodasgvadida,
recebe a ordem — néo tdo amistosa — de ir embora.

Eu vi o galinhombatara entrar na cozinha a procura de comida,
mas nao quis ir atrds. Chuchita também o viu. 8enisica, a partitura
funciona como uma guia que é colocada em acdo émenio na
interpretacdo, a vida social das pessoas adultieripcser a “partitura”
de referéncia através da qual as criangas peguesaestam suas
ac6e’. Penso que foi isso o que levou a Chuchita em@acozinha

% Mbatara (em guarani) olbarataz(em espanhol) é o galo ou galinha de penas
cinzas matizadas com branco.

% Talvez essas seriam mais ou menos as palavragueasolocariam Ingold
(2000, 2007) e Menezes Bastos (2013).
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atras do galo, queria tird-lo dali como vé as supassoas fazerem.
Silvia e eu ouvimos as panelas e a louca caindoea$a, seguido de um
cacarejo, o choro da menina e vimos o galo saindemdo. Dentro da
cozinha, Chuchita chorava. Silvia foi atras delegqu no colo e saiu
com a menina. S6 que ela ndo parava de chorar riedadamente.

Nesse momento Silvia Ihe disse (as palavras ndexsias mas foi algo
assim): “O que o galo falou pra vocé? O que eleufgira vocé? Ele
falou pra ndo mexer com ele, né? Foi isso? O gadeelisse?”. A

menina ndo respondeu (Chuchita estd comecgandoag Hal algum

tempinho e cada palavra nova que ela aprende léradis.

O que Silvia disse pode, obviamente, parecer uresgestranho
ou diferente. Mas nesse momento ndo pensei n&geztporque pensei
que podia ser apenas yeitinho de falar para as criangas, que considero
uma questdo que pode mudar ndo so6 entre cultuaasinglusive, entre
pessoas. Cada um tem uma forma de se dirigir dushmu as criancas
pequenas. E por isso que ndo dei muita consideracio

A noite tive uma surpresa. Enquanto jantavamosiaSiomentou
0 acontecido para Leonido. Ela lhe disse que, centeza, 0 galo tinha
falado alguma coisa para a menina, ja que ela aéiseguia parar de
chorar. Leonido respondeu que isso era provavejygoas criangas
pequenas ainda conseguem entender o que os affiaiees Isso era
sim era surpreendente para mim! Era a primeira qugz ouvia um
comentério como este vindo de Leonido. Varias pegguvieram a
minha cabeca, mas naquele momento o xama paresfraitde mais da
comida do que das minhas duvidas.

S6 no dia seguinte consegui uma explicacdo melleanido me
explicou que as criangas pequenas falam com/conamiotais porque
ainda ndo conseguem compreender nem falar com¢hnésanos). O
xama me explicou que as criangas pequenas estdossolidados do
ljava jdra, ou Mitd Tupﬁg, 0 “dono” ou deus das criancas, que lhes
atende e cuida permanentemente, “como se fossangewa guarda’”.
Isto se deve ao fato da alma da crianca ainda mstarno dominio das
divindades do que na Terra. Creio que seja pordssoela consegue
entender e se comunicar com 0s animais. Leonide digpois que uma

7 Java jira = dono dos homensWiti Tupi = deus das criancas. Neste caso,
ambos os nomes se referem a divindades genériti&s & um nome especifico
do deus. O xama Leonido talvez ndo tenha feito teferencia exata, pois,
segundo tenho entendido, cada alma provém de usdifewente e portanto de
um lugar diferente do cosmo.
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vez que as criangas crescem deixam de compreeopreposie éma’
(j& falam), ou seja, ja falam a nossa lingua.

Ha vérios pontos interessantes a serem analisagloseaque
giram entorno ddie’é a fala (palavra) e a alma. A construcéo da pessoa
desde a concepcédo esta ligadasad®. Ap6s o parto, assegurar o
crescimento e o desenvolvimento da sua alma é ar mpeeocupacao
dos pais (MELIA et al., 2008). Em especial, no ginm ano de vida, a
alma é extremamente instavel, insegura e transita e corpo e o lugar
de origem do cosmos (BENITES, 2009).

E por esse motivo que durante o periodo entre c@mesto e as
primeiras frases completas (que pode ser até ussados de idade ou
mais), ha varios cuidados e restricdes que os eaiscrianca devem
respeitar. O primeiro més é crucial. Mae e paicestgeitos a uma dieta
estrita e a se abster de trabalhos forcados e etanpentos violentos ou
bravos. Caso contrario, afastariam a alma da @aiaA¢ mae deve
acompanhar permanentemente a crianca, sendo segssbfsua
principal morada” (MELIA et al., 2008). A lactac&e estende até o
tempo que afe’é se firma. Antigamente, era s6 hesse momento que 0s
mitd michi recebiam seuZupaéry (nome divinof®. Segundo pude
observar nos ultimos anos, e de acordo com os dérn@nde varios
interlocutores, na atualidade, as criancas recebem Tupaéry na
primeira semana — no maximo no primeiro més — apaascimento.
Isto se deve a que muitesa — coisas ruins andam rondando e, dessa
forma, o seu nome divino funcionaria como uma dspée escudo
protetor. A pessoa encarregada de receber o nogrgadaa € o/a xama,
para saber a qual lugar daba pertence sua alrf No nome também
influencia a ordem de nascenca em relacdo aosrsefiss e irméas. “E
como vocés tém seu calendario para nomear as pksstzia-me

% Como descrito por Cadogan (1962), o corpo é foomaat uma pluralidade
de almas fe’é, ayvu e tupichua). No entanto, meus interlocutores néo fizeram
referéncia a isso. Com isso ndo quero dizer quesagon plurais, apenas que
na minha etnografia ndo tive contato com isso,apds ter ouvido comentarios
semelhantes de outros colegas que conhecem eh@abalom esta etnia no
Paraguai.

% As relagdes entre nomes, almas e caracteristidagduais foram descritas
por Nimuendaju (1914).

19 A onomaéstica dos povos Guarani depende do xamargsesta ligada a uma
origem divina do nome-alma, sendo que os nomesdeardntrem em ‘classes’
(remetem a diferentes divindades e posi¢bes celegp@ssuem uma forte
conotacdo de individualizacao: cf. a ligagdo eotreome pessoal e as ‘rezas”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1986:386-387)
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Leonido comparando a forma que muitos/as paragasia&io o nome
aos seus bebés quando naséém

O 7e’é assenta-se no corpo da crianca apds ela coméglar.e&
por isso que por cada nova palavra que a criar¢héduma celebracao,
guando ela souber falar é porque a alma ja est&ma. A boa condicdo
da alma é fundamental para o bom desenvolvimerprendizagem e o
crescimento saudavel (BENITES, 2009). O local dert® daie’é¢ é na
garganta, exatamente no lugar da traqueia, e @igs@e produz a voz.
Para os Araweté, outro grupo da familia linguisTiopi, o local do7 —
alma/imagem vital ativa — é também a traqueia, pste¢o corporal é
considerado como o “leito da alma” (VIVEIROS DE CES0, 1986).

Como pode se observaig’é € um termo polissémico que foi
definido como palavra e alif4 ou palavra-alma, como preferem
denominar alguns autores (AZEVEDO et al., 2008; BAROME,
2004; CADOGAN, 1959; CHAMORRO, 1995). Como verbigngfica
também falar, dizer, conversar e cantar (este diltim sentido descrito
por Montardo, 2002). Por esse motivo, prefiro cbecea nocdo de
“palavra” para este termo como sendo a linguagein, s6 do falar
cotidiano, mas também das palavras sagtitadlesse aspecto
concordo com a proposta de Montardo (2002), guenafique essa
linguagem inclui a poética e a musica. Para todopavos Guarani, a
nocado dee’d® como linguagem e alma, e estas relacionadas a
comunicacgédo, € uma chave poderosa na sua cosmologia

O #Ae’é, no entanto, ndo é exclusivo das pessoas humanas.
Animais e plantas também possuem alma e palavctusine varios
outros seres ndo-humanos — e inclusive algunsosbjetém o dom da
fala. Dessa forma, a poética e a musica sao lirgnatps deuses, dos
passaros, das arvores, da cachoeira, da Terragl,dmas também os

191 Aqui se refere ao calendario hagiolégico (caleindkttirgico dos santos),
que é também conhecido como calendario dos safwmgrides dos santos ou
santoral das principais familias denominacionai&tas. No Paraguai € comum
gue as pessoas recebam seu nome tendo em coritade dgu nascimento e a
denominacgéo do santo correspondente a este catendar

192 No dicionario de Ruiz de Montoya, o termie’é é dito como vindo dge,
“reciproco”, e é “sair (se), palavras, linguagem” (RUIZ DE MONTOYA
1639:246). A palavra e suas variantes aparecenirammeros significados.

193 £ bem notéria a importancia que tem se dado &ngajgara os Guarani. A
literatura etnoldgica sobre os Guarani tem dadotanénfase a este tema,
aparecendo nos titulos de livros e pesquisas, cpatagxemplo, nos trabalhos
de P. Clastres (1990), Litaiff (1996), Chamorro98.92008), Cadogan (1959,
1962).
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mbaraka (chocalho) e osnimby (flautas) falam, ou melhor, “cantam”
(MONTARDO, 2002). Faco das descricfes desta aa®rainhas:

[de’é e ayvu™™ sdo linguagem e vida no sentido
de que vida implica comunicacdo (verbal,
corporal, musical). (...A comunicacao € a vida
guarani. Como vimos, a palavra para designar
‘alma’ e ‘linguagem’, de’é, é a mesma
(MONTARDO, 2002:152-215, grifos meus).

Como podemos observar, Az’é esta ligado a comunicacio. E
através da palavra que se consegue a interlocué® @s diferentes
dominios cosmoldgicos. E a alma que busca voltatzabs, o lugar das
divindades. Se considerarmos que as criancas pstatanentemente
sob o cuidado divino, podemos considerar queisatiesta mais ligado
ao patamar dos deuses que da Terra. E por esseomog a crianca
ainda pode entender aos animais, sua alma e linguagnsitam entre a
Terra e o lugar divino de onde provieram.

A linguagem também pressupde intercambio entressdee
dominios cosmoldgicos distintos, através dasorahér (cantos), dos
fAembo’e (rezas) e dos sonhos. Essa comunicacdo é dadapaéiasa
através da fala e da audicdo, mas também a visém &entido
importante. Ouvir e ver sdo duas formas qualitatieate distintas de
perceber a palavra, pois ela pode também ser ™vistasonho. E
também, ndo podemos esquecer que através do offeac@nversar ha
forma de ser seduzido e até invadido p&i@& dos outros. No proximo
tépico, veremos como conversar com um animal gupesenta como
humano representa aceitarie’é¢ do animal, o que pode acarretar a se
transformar processualmente nejerdoza).

Tendo em consideracdo a grande importancia do rdiscda
palavra e do som nos povos amazbnicos e das TBaias Sul-
americanas, Hill expbe a necessidade de desenvobxeys modelos
tedricos de socialidade, baseados em ideologiagtsems amazobnicas
que privilegiem o som, sobre a visdo e outros desti para
compreender as relagdes transformaveis entre hismaras diversos
“outros” (HILL, 2013:326, traducéo livre). Eu aciedque todos nossos
sentidos devem permanecer em alerta e devemosr prokesive em
novas metodologias etnograficas para poder cap@mmiar nossos

1% para alguns autoresyvu é a alma-linguagem humana. Mas como mencionei
anteriormente, meus interlocutores ndo fizeranréefga a isso.
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entendimentos. Penso que para poder entender @idade dosPai
Tavyterd, e através disso as relacdes deles com os anié@igciso
compreender o discurso e os limites da comunicaE&ta Ultima
considerada dentro dos limites da palavra, da éiggm, contemplando
a propria alma, ou seja, o propfie’é.

Ouvir, ver e falar sdo processos comunicativos, feémas da
linguagem. E nestes processos que se representamdrios tipos de
transformacdes sociais, sejam humanas, sejam a&ni@adic ’é — como
palavra/linguagem ou como alma — realiza as tramsigdes, as
transi¢cdes do ciclo de vida, as viagens xamangsasjtercambios entre
afins ou com os donos e deuses, e também faz garfego politico
como exercicio do poder, pois € nela que estad=otdda a voligao.

4.3. O-jepota: a perda de humanidade e a transformag¢éo em animal

As vezes eletrizo-me ao ver bicho. Estou agora
ouvindo o seu grito ancestral dentro de mim:
parece que ndo sei quem é mais a criatura, se eu
ou o bicho. E confundo-me toda.

(Clarice Lispector, “Agua viva”)

Era de manha cedo em Ita Guasu. Ja tinhamos tomadoe
café da manha. As adolescentes tinham ido praaesSiVia precisava
resolver algumas coisas na cidade. Anastacia (8dgassou para dar
um “oi”, mas fez um comentario que para mim “catumo bomba”.
Ana disse que no dia anterior tinha visto algunmsiarete pypore
(pegadas de jaguareté) em um caminho que vai parat@ Nos dias
posteriores, as histérias sobre o jagudfetiomecaram a percorrer a
atmosfera de Ita Guasu. Semanas depois, as ndioda circulavam.
Toda a aldeia comentava e falava do felino. O jegé@ainha comido
uma cabra pequena e, algum tempo depois, um cacRamra os nativos
isso ndo era um bom sinal. Diziam que se ele coumeucachorro,
significa que esta muito perto das casas. Algumsacoiim podia
acontecer. O que chamava minha atencdo era querageshaver
regibes de mato na aldeia, h& poucos animais satfieste ecossistema,
0 que estava provado pela pouca carne de cacastpge moradores/as

1% 0 jaguareté é chamado d&/vi na linguaPai Tavyterd, mas jaguarete € 0
nome mais comumente utilizado, palavra que foi adlotdo guarani pelos
idiomas portugués e espanhol para denominar a onga.
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gue conseguiam comer. E, de fato, ninguém tinhimerde “visto” o
animal. No entanto, Osvaldo e Anastacia afirmav&nto touvido,
“chamando-os pelos seus nomes”.

Foi através destas historias que entrei em contato um novo
mundo, aquele dos animais com capacidades esp@uaisos animais
gue também séo pessoas e as pessoas que se mmansfem animais.
Segundo dizem os nativos, 0 jaguareté é um animeltgm “duas
caras”. Quer dizer, ele possui duas vidas: uma gagwareté-animal, e
outra como jaguareté-humano. AsseguramPeas Tavyterd, que O
jaguareté é um animal muito espettlorfado ha’e).

Os Pai Tavyterda também relatam que o jaguareté gosta de
conversar e que € dessa forma que consegue engarsaguzir, muito
facilmente a pessoa que esta com a alma vulneréntd. aquele/a que
foi j& enfeiticado/a ou encantado/a por ele, sesgmta como humano.
Quer dizer, aquela pessoa que teve sua “alma’ reajapelo jaguareté,
0 vé com corpo humano (como mulher ou homem); ertquaguela
pessoa que nao foi enfeiticada, visualiza o jagéaeimal.

Celia, filha dos xamas, revelou-me uma histéria tjonbam
contado para ela vérias vezes. Eu achava engraga@la — sendo
indigena — enfatizava quando considerava uma fzsst@omo
“verdadeira” e outras como “apenas crencas dogends”, fazendo
sempre esse julgamento. Esta era, para ela, umvfaidico. As
adolescentes da casa, Julia e Lisa, e outras gessobém conheciam o
caso. Celia relatou que uma jovem foi seduzida jegloareté. O animal
apareceu como um jovem bonito e conversou comearjpeonvidando
para passear. O jaguareté acompanhava a menimare f@ara varios
lugares nos quais ela nunca havia ido antes, eeaondca iria se
estivesse sozinha. Algum tempo depois, a joversd@fastando da casa
de seus pais. A menina queria morar junto ear;, com quem tinha se
casad®”®. No entanto, a jovem voltava para a casa dosdeaigez em
guando. Posteriormente, a menina comecgou a naahecer aos seus
irmdos. Ela dizia que tinha casado, apesar de gpfessava ainda néo
ter conhecido seus sogros ou cunhados. A joveradicada vez mais
kaigue (preguicosa), dormindo a manha toda e ficandodacar de
noite. Isto ocorre, segundo Celia, porque o jag&ateum animal com
hébitos noturnos e a menina comecava a se pam@tarez mais com
seu novo marido. Essa menina sofria @eora (encantamento ou
feitico).

196 Celia falou de casamento, mas é provavel que estejaferindo a ter sexo
com o animal.
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Leonido também gostava de contar uma “piada” (momds
dele) sobre uma situacdo parecida, onde uma mualsu com um
macaco e ndo percebia. Creio ter ouvido umas cireees a mesma
anedota e sempre as pessoas presentes termindvamdus a
gargalhadas pela forma gestual que ele narrav@.o fa

O feitico ou encantamento qzue foi mencionado noagpafos
anteriores é conhecido comgpota™’, e foi inicialmente descrito por
Schaden como um “encantamento sexual”, que serdénmoespécie de
contdgio por almas de animais-humanos, ou sejmaimicom forma
humana (SCHADEN, 1974). Este tema que foi ganhagfmco na
literatura etnoldgica guarani dos ultimos anosgdeeadescrita a partir de
diversas perspectivas (MACEDO, 2011, 2013; F. CMIEH_LO, 2006;
PISSOLATO, 2006; SANTOS, 2012; SERAGUZA, 2013). N#n
etnografia dialoga com as observacgfes coletadaSaos (2012), para
0os Guarani Nhandéva, encontrando varias semelhangas as
narrativas do autor.

O -jepota pode ser interpretado como uma forma de desejo
extremo pelo animal, uma espécie de paixao irrati@io intensa que a
pessoa acaba mudando sua prépria agéncia parainicoia alteridade.
O que ocorre é uma captura de’é da pessoa por um dono de outro
dominio (o0 dono de algum animal, quase seMpreTanto homens
como mulheres, criancas, jovens e adultos, poddrmersde -jepota.
Como exposto no topico anterior, a alma das pessmastpocas de
instabilidade e vulnerabilidade, como no nascimeantnos primeiros
anos de vida (até o assentamentaid®), na menarca, na mudanca de
voz dos meninos, a primeira vez que a pessoa igene e durante a
gravidez.

O -jepota € muito temido pois é considerado como uma doenca.
Entendo aqui o termo “doenca” como apresentadeéSpatos, que fez
uma “desconstrucdo critica” do termo para os Guaddaandéva, que
Nno meu ver possui 0 mesmo sentido paraPdisTavyterd — e me
atreveria a dizer que para todos os Guarani. O axfgica que o0 seu
significado ndo é o mesmo que os “ocidentais” (twahconferem a ele,
explicando que a doenga pode ser mais bem entecaligla um mal que

197 Significado do termo:pota = “desejar, se encantar emjgpota = formato
reflexivo do verbopota.

19 varias mulheres que foram interlocutoras sobsgymra me disseram que o
mesmo pode também ser causado pelo arco-iris, guéaio Tavyterd
consideram como um ser ndo-humano maléfico que treo coisas boas
(Segundo Melia et al., 2008, o dono do arco-idegominado detva Sovy).
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atinge ao corpo e/ou a alma, e que pode ser capsadiantes humanas
ou ndo-humanas (SANTOS, 2012:66-70). Essa definitginbém
lembra a descricdo do “desejo” apontada por (M. IMELLO, 2005).
Conforme a autora, para os e as indigenas Waugadquo desejo e a
acdo ndo sdo compativeis provocam doencgas, queegsea indigenas
podem ser compreendidas em geral como um distaectamou
alienacédo entre a alma e o corpo. Isto parece retdé@ionado com o e
Jepota que é um desejo pelo animal e é considerado coecd.

Devido a que este estado é considerado um maltadsushéa
intensa vigilancia e controle daquelas pessoas egt®#0 em etapas
delicadas da vida, em especial dos adolescéhter exemplo, vérias
vezes Lisa foi punida por ndo voltar para casdatitente depois de sair
da escola, ou por ir para 0 mato ou subir o moorm as amigas sem
avisar e sem ter um adulto acompanhando. Primeiha tevado um
longo sermdo de Silvia e Celia, que depois contadon mau
comportamento da menina para sua méae, Estaniglaafimpu muito
zangada e nervosa. Lisa foi castigada novamentabiceque, durante a
reprimenda, Celia e Estanislaa lhe remarcavam aoteshente a
presenca do jaguareté nos arredores e o0 perigoa@cely e as outras
meninas estavam expostas. No entanto, aparentenasefit@ota pode
acontecer em qualquer momento em que a pessoatef seguindo as
regras dafeko pord (modo correto de viver), ja que isto faz com que o
fe’é se distancie do corpo, fazendo com que a pessoe @gposta a
inimeras doencas e males.

De acordo com o que me foi relatado, a pessoa-ggva sofre
de uma transformacgdo processual, na qual comeea petspectiva,
lingua, comportamento e aparéncia do animal. Qa eej entendo que
depois de um tempo, por fim, ocorre a mutaaa pessoa no animal.
Neste processo, vai perdendo aos poucos seu daeitdominio da
humanidade. Podemos elucidar que uma vez gie’@da pessoa foi
“capturado”, esta vai abandonando aos poucos atslidade humana.

199 Esses periodos sdo descritos caato aku ou jeko aku (estado quente) por
alguns autores (MELIA et al., 2008). Contudo, miiermantes ndo usaram
esses termos comigo.

190 termo “mutacdo” é entendido aqui no sentido @msformacéo ou

mudancga, e ndo como metamorfose. Eu entendo a orétee como uma

transformacao completa do corpo e isto, segundandizs nativos, ocorre apés
um periodo muito longo e as pessoas com quem @®ivedo tinham

conhecimento (e muito menos presenciado) nenhuamsfarmacédo corporal
completa.
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O corpo da pessoa também pode mudar, mas tudseisttetua em um
processo muito lento, tendo como consequéncia naéaimorte.

A mutacdo da pessoa em animal se complica quanddéase
convivéncia cotidiana com a alteridade e assimpasaa a formar parte
do dominio do animal. Na historia relatada por &e#i menina que
“casou com o jaguareté”, foi viver com o animakntmdo-se parente
dos bichos. Dessa forma, a pessoa afetada vé ebpeesses animais
como afins e seus parentes-humanos como outros, soide’é se
vincula a um novo universo social, estabelecendauocicacdo com
outro dono, que representa sua nova divindade. tidesformado
significa, portanto, perder o poder do controlesda propria agéncia
humana ge’é), significa perder a ligacdo divina comMane Ramoi
(Nosso Grande Avd Eterno), porque se assume a katéaha e se adora
0 dono do animal. E assimAe’é da pessoa perde o rumo para voltar ao
amba, seu lugar divino e isto constitui uma ameaca mamidade
auténtica do®ai Tavytera.

Meus interlocutores ndo me informaram qual é ogssa de cura
da pessoa enfeiticada. Mas me disseram que, o/a &aminica pessoa
gue realmente pode curar 0s sintomas apresentatto&pente”. Além
disso, como é uma doencga que se desenvolve gratietite, s6 o/a
xama pode reverter essa situacdo, jA que consegabelecer os
vinculos entre os dominios, negociando com o damdidho para
devolver a alma. O xamé vidente pode localizar requeem causa a
doenca, e partir dali, comeca a realizar o tratémeom as rezas e 0s
remédio$'! adequados (MELIA et al., 2008). Aquela pessoa mf®
procura o/a xama e apenas toma os remédios, ptaterescarando os
sintomas sem saber qual é a origem verdadeira doEsse atributo
Unico dos xamas € sempre ressaltado por Silvia, mee dizia
constantemente que os médicos alopaticos ndo ded@amaos doentes,
pois apenas cobrem os sintomas entupindo o pacdienteremeédios,
mas ndo conseguem distinguir qual é a verdadeirsac@ esse seria 0
motivo pelo qual ndo podem curar muitas enfermigade

1 Sobre 0 uso de remédios, notei que podem ser paritd Fana (remédio

natural) ou industrializados. Os medicamentos dilogs sdo bastante
consumidos por aliviarem quase que imediatamentiora Isto mesmo foi
observado por Santos (2012), que considera quenosddios “ocidentais” sao
prestigiados pelo mesmo motivo.
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Por outro lado, Celia também disse que o jagudmatéano usa
roupas com estampas matizadas ou policronjaso (para)'*?, que
lembram a pele do jaguareté-animal. Aqui a roupda $10 sentido de
vestimenta, diferente daquela “roupa” a qual sereefViveiros de
Castro (2002a), que explica que para as cosmolagieerindias a
“roupa” de uma espécie animal seria como o envoltdu corpo que
esconde sua forma interna humana do animal, qumahoente é
visivel apenas aos olhos da propria espécie ou ndiéviduos
especializados. A relagéo da roupa faz lembrar déamds descricdes de
Barcelos Neto (2006), que narra sobre as “doengdadio” coletadas
entre os/as indigenas Wauja do Alto Xingu, que &amisofrem por
“virar bicho” quando estdo gravemente doentes. S#B@uos/as
indigenas descritos por este Ultimo autor, muitismais “mascaram”
sua condicdo deyiu (gente) em “roupas”. Ogerupoho ou Animal
(gente-bicho) séo os seres antropomorfos ou zagamtrorfos com
poderes xamanicos que raptam almas humanas e fasgooom os
xamas-humanos a sua devolucdo. y@spoho vestem roupas e se
transformam emapapaatai: aquele que tem passado de uma forma
antropomorfa a uma forma animal de forma tempqrande a roupa é
o0 dispositivo dessas transformacdes (ha tambémsforamacdes
permanentes, mas nao envolvem a “roupa”) (BARCELUSETO,
2006).

Acredito que apesar dos dados etnograficos sereassss, a
historia do jaguareté relatada por Celia aparestar gelacionada a
teoria do perspectivismo, conforme a qual o mundtermdio é
povoado por diferentes espécies de subjetividadada cuma
percebendo-se como humana segundo seu préprio pnteista
(LIMA, 1996; VIVEIROS DE CASTRO, 1996). Isto faz moque o
universo esteja habitado por intencionalidadesadxtimanas dotadas de
perspectivas proprias tendo como referéncia o rémorpo
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996). Logicamente, precisat@ maiores
dados etnogréficos para fazer uma afirmacao maisreta.

"2 Devo esclarecer que ndo ha uma forma de tradwatamente a palavra

“pard’, mas se refere a estampas coloridas, de coreézauas, diversas. Nao sé
as roupas4d’o) e tecidos podem ser caracterizados por estelépwlorido, mas
também os pelos ou penas dos animais ou o tronamdervore.
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4.4. Sobre as relagbes de parentesco com o animal

Como vimos no Capitulo 1, o parentesco e a afieidaddéo pela
convivéncia e comensalidade no mesmo fogo domésteado a
consanguinidade menos uma definicho menos relevpata esse
parentesco do que esses dois itens. Segundo niimkgsretacoes, a
pessoa afetada pelgepota estabelece relagbes de parentesco com os
animais pois ela comeca a fazer parte desse nagyom doméstico,
partilhando ndo sé o espaco, mas também os alimeAgsim, uma
pessoa comyepota torna-se parente do bicho porque “come com” e
“come como” ele, nos termos de Fausto:

A partilha da carne e a comensalidade ndo apenas
marcam as relacBes entre parentes, como as
produzem. Comer como alguém e com alguém é
um forte vetor de identidade, assim como se
abster por ou com alguém. A partilha do alimento
e do codigo culinario fabrica, portanto, pessoas da
mesma espécie (FAUSTO, 2002:15).

O autor explica que a comensalidade é um dispogitva criar a
passagem de um laco de parentesco a outro. Past Fayredacdo — e
todo movimento de apropriagcdo — fabrica uma fanikgdo, a qual
consiste em dotar-se das caracteristicas da “eSp#zicaptor e assim
aparentar-se a vitima. Nesse mesmo texto, apareeeemplos
semelhantes agepota para outros povos indigenas, sendo que o autor
chega a concluséo que, as doencas por capturanda @bssuem duas
ordens de realidade: o desaparecimento ou mori@ @arparentes
humanos e um novo parente para a entidade queuraptalma;
constituindo-se assim a doenga como “uma predagéididrizante dos
animais” (FAUSTO, 2002:13).

No Capitulo 2, descrevi o significado de domesficacomo
também um processo de familiarizagdo produzido petevivéncia, e
este parece ter uma relagdo direta com a fabricdgduarentesco. Se
com 0-jepota 0 animal gera um parente do ser humano, a doragatic
parece aparentar também os animais a familia qeelbe. Quando um
bicho do mato é “amansado” (nos termos de Desd®88), estes
passam a mudar a sua forma de viver de acordo damibia que os
abriga, o que é valido também para aqueles anigu@iss/as indigenas
possuem em suas casas tendo uma convivéncia @éna vimos, 0S
animais, apesar de viverem soltos e serem bastanfmomos, sao
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alimentados pelas pessoas, as vezes, inclusive,acoresma comida;
dormem nas proximidades (alguns tendo espacos i@sO@romo oS
porcos), e assim passam a formar parte da casa.

Qual seria entdo a diferenca entre a convivéna@aparentesco
criados pela domesticacdo e pefepota? No meu entendimento, a
divergéncia consiste em que na domesticacdo ndteexina vontade
dosPai Tavyterd de capturar gie’¢ do animal, nem ocupar o lugar do
dono do bicho, ja que conquistar uma alteridadehugimana que os
afaste deNane Ramoi ndo é de interesse destes indigenas (PEREIRA,
2004).

Lembrando também que os animais domesticados paileta
permanecer carregados de sua agéncia subjetivan, omexemplo, as
galinhas criadas ainda podem contagiar conyigéta pessoa, pois este
ainda possui intencionalidades. A pessoa que emmamento de
vulnerabilidade nao teve os cuidados necessamag per contaminada
pelo consumo da carne deste anfffialembrando que o corpo, no
entendimento Guarani, é constituido também pelmeaslio que é
ingerido e cada espécie tem a sua propria comiddhgufoi destinada
(F. C. DE MELLO, 2006). Pela ingestao de carneamiriada, a pessoa
pode adoecer, por exemplo, de€6’a** na qual a alma se afasta da
pessoa para dar lugar a do animal, como registradeegundo capitulo
deste trabalho.

13 FC. de Mello que pesquisou os Mbya, refere-sesia situacdo de
contaminacao pela carne também como sendo um eig@mbra. No entanto, a
diferenca que eu percebo é que nos casos que @endéstdo de uma carne
contaminada com a subjetividade do animal, ndoreaona vontade da pessoa
de ir conviver com o bicho. Por outro lado, a aatoonsidera ojepota € 0
aguyje (estado de perfeicdo) como antbnimos simétricosC(FDE MELLO,
2006:165), postura com a qual ndo concordo, p@® aue as caracteristicas
descritas para a humanidade e animalidade ndo meeegpa tdo simétricas,
desconsiderando dessa forma a cartografia e ogg@zcoOsmicas proprias da
cultura Guarani.

"4 Te6°7 é traduzido pelos meus interlocutores como “epilEp
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4.5. Relagdes humano-animais nos povos indigenas egitanos.
Repensando fronteiras ontoldgicas

Para ir encerrando este trabalho, quero fazer useusbao
acerca das relacbes entre os seres humanos enegisartema nada
novo na Antropologia. Na literatura classica dacidiga, temos
diferentes abordagens que eram utilizadas paracax@ organizagéo
social em termos totémicos ou funcionais.

Abordar o assunto da humanidade e da animalidesié&ane@ntrar
em um dos grandes e espinhosos debates da nogsaduele que gira
em torno a cultura e & natureza. Obviamente est@ éopico amplo
demais para ser tratado em uma dissertacdo dead@sror motivos de
tempo e espacgo. Dedicar-me-ei a fazer um levantameaquelas
teorias e abordagens que acredito possam me @wutelisar melhor as
relacBes apresentadas entrégaisTavyterd € 0S animais ao longo deste
trabalho, buscando assim atingir os objetivos dajyiea, tracando as
linhas e tecendo as intrincadas redes que conformam

A compreensdo e analise das variadas, entrelagadasplexas
relagdes entre humanos e animais ainda requereenéme dedicacao.
Além disso, as contribuicdes recentes demonstragn aguinteracdes
entre humanos e nao-humanos, tanto materiais cammolgcas, sao
uma forma excepcional para poder compreender agdes sociais, a
socialidade e a sociabilidade em sentidos e limigstendidos
(VANDER VELDEN, 2011).

Para as Ciéncias Bioldgicas (e também no senso rodw
“Ocidente”), os humanos sdo considerados como geEmsncentes ao
Reino Animal, Classe Mamalia, Ordem Primates, Hantilbmminide.
O ser humano atual é da espédmmo sapiensNo entanto, como visto,
isto pode diferir para as sociedades indigenas,defiaem de forma
radicalmente diferente aquilo que pode ser corsitecomo humano e
nao-humano, humano e animal. Portanto, se existeiagdes daquilo
que é considerado como ser humano, havera tambfemerdias no
entendimento do que significam cultura, sociedadgjreza e ambiente.

Com as descricdes de Lévi-Strauss (1989), que afgme as
diferengas entre as espécies naturais (plantagm@iah eram tomadas
metaforicamente para organizar a ordem sociahagurava uma nova
abordagem das nocOGes de natureza e cultura. Segstdoautor,
natureza e cultura sdo oposicdes inerentes as mgaw indigenas,
impressas na sua mitologia. Esta questdo proposthdvi-Strauss foi
uma fonte de inspira¢gfes para a etnologia. E @&nda
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Através de novas etnografias realizadas, foi ctadtaque ha
varias sociedades nas quais essa dicotomia ndo gmvdelaramente
definida. Um dos primeiros a apresentar uma coridcepferente, mas
ainda inspirada nas ideias levistraussianas, fac@la. Este autor
demonstra que para varias aldeias indigenas h@ytande variedade de
animais, plantas e espiritos que séo consideranine pessoas, quer
dizer, hd uma forma de percepc¢éo social dos sareatdreza a quem se
outorgam caracteristicas antropocéntricas e comperitos sociais
(DESCOLA, 1992). Devido a recuperar a classica aaghanimismo, a
proposta de Descola é muitas vezes conhecida coowm ‘animismo”.
Outro apontamento foi feito por Ingold (2000) gper meio de suas
observacdes com grupos cacadores-coletores, afijoe nestas
sociedades ndo ha um conceito separado da nateirdaasociedade
porque os cacadores-coletores se sentem partetaimane a divisdo
entre natureza e cultura ndo pode explicar esagé@l Com a pretensdo
de superar a dualidade da natureza e da cultureegemam a ser
abordados novos temas e despertam novos inte(gssespecialmente
o livro editado por Descola & Palsson, 1996).

Em uma publicagdo mais recente, Descola elaborodelo®
ontoldgicos que se baseiam nas relagdes entre lvsneanutros seres
ndo-humanos. Isto teve como resultado quatro ayigdpdas quais o
autor assume que se desprendem todas as cosmquisddgeis, sendo
as seguintes: animismo, analogismo, totemismo euralsmo
(DESCOLA, 2011).

As sociedades pertencentes ao analogismo tém sodoga
baseada na ideia de que: “as propriedades, mowseninodificacdes
de estrutura de certas entidades do mundo exerosminfluéncia a
distancia sobre o destino das pessoas” (DESCOLAL:2Q, traducéo
livre). O segundo tipo sdo as sociedades natwslisa qual se encontra
a nossa sociedade “ocidental”, para as quais h&uomasténcia de uma
natureza Unica e uma multiplicidade de culturast Batro lado,
sociedades totémicas possuem seu conjunto de esidadciais
associadas a uma série de objetos naturais, cantaple animais, com
atributos antropomorficos. O seu inverso simétriawia, entdo, as
sociedades animicas (ou as do “novo animismo”)guass as plantas e
animais ndo servem para pensar a ordem sociakdwaas categorias da
propria pratica social para pensar as relacdes fhasneom 0s seres
naturais. Nelas, humanos e nao-humanos tém a mistenmridade
(como por exemplo, a alma ouse’é neste caso) mas com qualidades
exteriores (corpos) descontinuos.
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Ha, portanto, nestas ontologias wontinuumentre cultura e
natureza, que permite a comunicac¢ao, socializat@msformacao entre
as categorias dos seres. Segundo a proposta del®esa este tipo de
sociedades — animicas — as quais pertenceria aiandas sociedades
indigenas das Terras Baixas da América do Sul. @mngo-a com o
naturalismo, vemos que este Ultimo “inverte a qagéb ontoldgica do
animismo ja que em lugar de uma identidade de agum uma
diferenca de corpos, pressupde contrariamente eswodtinuidade das
interioridades e uma continuidade material” (DES@Q12011:93,
traducéo livre).

Até este ponto tenho descrito para Bsi Tavyterda uma
continuidade interior entre os animais e os humaasgbelecida no
tempo-espago das origens, e dada a que ambos pogsUé& No
entanto, devo fazer um esclarecimento. Em prim&igar, apesar
dos/das indigenas, asbairy (ndo-indigenas), as plantas e os animais e
outros ndo-humanos e objetos todos possuiri#, apenas oS
auténticos moradores da Terra — i.ePaisTavyterd — s80 0S detentores
das palavras sagradas para se comunicar com osgl®isido os unicos
que conhecem e seguem as regragkiopora.

Lembremos que também ir’é é elemento formador do corpo.
Para introduzir o préximo assunto, devo realizguma$ comentarios
breves sobre orete™® (corpo), a partir do descrito na literatura,
considerando que a “originalidade das sociedad®sgtrbrasileiras (de
modo mais amplo, sul-americana) reside numa elg8ora
particularmente rica da noc¢do de pessoa, com r&fiaréespecial a
corporalidade enquanto idioma simbdlico focal” eoréhecer essa tese é
essencial para uma compreensdo adequada das cgsma@Emerindias
(SEEGER et al., 1979:3).

E l6gico que humanos e animais possuem corposedis (a
descontinuidade exterior que menciona Descola), ergindo
principalmente em relagdo a posi¢cdo: enquanto res $eimanos estao
de pé (ereto$)’ e olhando pra frente, os bichos n&o. Através itiosis
xamanicos, cantando e dancando, 0s corpos guaamisonstruidos,

15 Tete (corpo) é também uma palavra guarani de gramésicéante:zete, rete,

hete.

18 De fato, foi descrito na literatura que “levansat-ou “erguer-se” pu’d) é
uma forma da metéafora corporal para indicar a indpaia da verticalidade e do
desenvolvimento (ver mais em Montardo, 2002). “Beegle frente é a posicédo
que Nhanderu colocou os Guarani na Terra. Estar em pé signéitar vivo”
(SANTOS, 2012:53).
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fortalecidos, dotados de alegria e preparados @araa, para que o
individuo Pai Tavyterd possa ter saude, leveza e luminosidade e possa
atingir o aguyje (perfeicdo, plenitude) (MONTARDO, 2002). Para os
Pai Tavyter, existe uma diferenca entre corpo e dffhgue neste se
desenvolve, sendo que ére’é¢ que deve manter o controle sobre o
corpo para evitar qualquer tipo de males (MURA &HRRBOSA DA
SILVA, 2012).

Por conseguinte, o corpo é também um ponto de paodda
diferenca, de alteridade e de identidade. Mas poco&o é s6 uma
dimensao fisioldgica, ele também inclui as formas skntir e de
perceber. Esta ideia deu lugar a teoria do “petisjimno”, elaborada
por Lima (1996) e Viveiros de Castro (1996), onddecser (individuo)
se percebe tendo como seu ponto de vista seu @répmpo. E assim
gue podemos interpretar-@pota, quando a pessoa muda de perspectiva
ao entrar no dominio do dono dos animais, masn&tosignifica que
“enxerguem” absolutamente tudo como os animaiss{derando, por
exemplo, as diferencas de’é¢ dos animais e dos seres humanos).

O perspectivismo colocou em debate o conflito dariace
natureza e cultura, tomando as categorias e temadigos como
enunciados filoséficos e conceituais. Este congcgite foi ampliado por
Viveiros de Castro em outra publicacdo, invertécedthente as relacdes
de natureza e cultura, e parte da ideia de queverso é povoado por
diferentes agencias subjetivas (humanos e ndo-taghamas quais
apreendem o mundo de sua propria perspectiva (\RQE DE
CASTRO, 2002a). Ou seja, é 0 “ponto de vista" qaeume cada
individuo na sua posicao de sujeito que difereaom outros, havendo
nao uma pluralidade de visdes, “mas uma Unica vikddiferentes
mundos”. Isto significaria que para as sociedadesspectivistas
existiria apenas uma Unica cultura e as diferemasores se dao por
uma multiplicidade de naturezas. Dessa forma, opgdemos entender
€: se 0 animismo afirma uma continuidade entrerezéue cultura e
recusa sua separacgdo, o perspectivismo, ao contiéfende que estes
dominios sao definidos por uma perspectiva ou gdadielacional.

Assim como foi revelado no segundo capitulo, nancbagiaPai
Tavyterd, no tempo-espaco da origem, todos 0s seres eramnuos,
divinos, imortais, com poderes xamanicos e podig@réomunicar-se
(falavam a mesma lingua). As transgressfes assregrais fizeram
com que as divindades decidissem fazer que algumasgmnidades

17 A intencdo aqui, no entanto, ndo é reduzir a ualismo simples e global
entre corpo e alma, formulagéo que ja foi adveriolaFausto (2002).
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perdessem sua condicdo antropomoérfica e algumapriguiades,
ganhando, as vezes, outras consideradas negdfigasonsiderarmos
isto como uma continuidade entre natureza e culpagderiamos pensar
gue osPai Tavyterd possuem tracos de sociedade “animica”, o que
significa € que essas “diferencas entre os homamsplantas e os
animais sdo de grau e ndo de natureza” (DESCOLAY:295). No
entanto, ndo concordo com o autor quando afirma que

(...) o animismo é igualmente uma forma de
objetivacéo social das entidades que chamamos
naturais. (...) Neste sentido, o animismo pode ser
visto ndo como um sistema de categorizagdo dos
objetos naturais, mas como um sistema de
categorizacdo dos tipos de relacdo que os
humanos mantém com o0s nao-humanos
(DESCOLA, 1997:257, grifos meus).

Se aceitarmos essa postura, estariamos afirmanelcogBai
Tavyterd realizam uma “objetivacdo” (socializagdo) da retar como
proposta pelo seu autor. Em capitulos anteriongsndp falavamos da
domesticacdo também explicamos que, segundo esmanautor, a
técnica de domesticar ndo aparece nas sociedadgmdias porque o
processo significaria “objetivar” os animais, qudizer objetivar a
“natureza”, o que é incompativel nestas ontolo¢ldiSSCOLA, 2002).
Creio eu que ha um ponto contraditério nas idegssedautor.

Para os povos Guarani em geral, utlizar a dicaomi
natureza/cultura — com seu terceiro termo, sobueszd'® — ndo é a
forma mais apropriada para descrever sua cosmoldgiadescricdes
gue apresentei sobre-@pota e a cartografia cosmica, por exemplo, nos
mostram que os limites entre animais e humanosnpod® ser fixos.
Acredito que os dados coletados nesta pesquisandéizanm a grande
dificuldade de tratar o ser humano e o animal cgulms binarios
contrastantes na simbologRai Tavyterd. Inclusive a categoria “ser
humano” deveria ser questionada.

Por outro lado, tendo em consideracdo as diferemare
humanos e animais apontadas anteriormente, pansa&lag;des opostas
e simétricas entre humanos e animais (e outroshn@@nos), como
colocado por Viveiros de Castro e Descola, me gdigttar os tipos de
relacbes que sdo dadas em cada contexto. As reldedas sdo sempre

8 Da mesma forma que foi colocada por Menezes Bg&0%2) para 0s
Kamayura.
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em uma escala hierarquica, tendo aos animais cojeibos degradados
pelos seus comportamentos muitas vezes conden&®@@is.isto ndo
quero dizer que as contribuicbes destes autores tedtoam sido
fundamentais para compreender as cosmologias dassTRaixas da
América do Sul, muito pelo contrario. Concordo pleente com o
apontado por Menezes Bastos quando diz que est@ast@do podem
ser evidenciadas como “possibilidade[s] Unica[sikrecorrive[is] de
pensar os citados modos de relacdo, na regide emnthumanos’ e 0s
‘ndo-humanos’, isto €, entre a ‘cultura’ e a ‘naha” (MENEZES
BASTOS, 2012:11). Infelizmente, grande parte dosbdalhos
académicos sobre os diferentes grupos Guaraniayam fconsultados
para a escrita deste trabalho esta constantenerteluzindo as teorias
de simetrias e oposicoes.

Ao fazer isto, estariamos estendendo uma dicotpndipria do
nosso pensamento “ocidental” e “etnocéntrico” aiastnque né&o
concebem o mundo como cultural ou natural (ou sathveal). Ainda
mais, tendo em conta que, a diferenciagdo entreagsie humanos dada
na origem mitolégica € de fato um “processo deahigrizacdo entre
conjuntos de seres, assim como destes com relaxfigeas donos”
(MURA, 2006:254). H& duas décadas, Ingold (1995ng& advertia
sobre essa forma de operar por oposi¢cfes pardRdes.o autor, isto é
uma caracteristica da tradicdo “ocidental”, quealev construir a
distincdo entre humanidade e animalidade, em t@ndivisdo Ser
Humano / Natureza. O problema é que isto nos limitambaraca a
compreenséo das relacdes estudadas.

Por outro lado, existem alguns autores dedicaddsnaonstrar
que as linhas divisdrias entre humanidade e ardaddi ndo sdo téo
estéticas, nem impermeaveis. Destaco o propostd/ander Velden
(2011):

(...) as fronteiras entre o humano e o ndo-humano
ndo sdo estanques, mas devem ser nao so6
analisadas caso a caso como também

politicamente negociadas em varios contextos.

Assim, varios autores vém se dedicando a

reconsiderar as fronteiras entre natureza e cultura

propondo que a antropologia deve levar com

seriedade a inclusdo de seres ndo humanos na
composi¢ao dos agrupamentos sociais (VANDER

VELDEN, 2011:130).
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Como tentativa para superar a fronteira ontoldgica
natureza/cultura, Mura prop8e, em um trabalho meiente, que tanto
homens quanto animais podem ocupar posi¢des dettsdp acdo” ou
“objeto da a¢&o”, o que significa que ambos sdaz@gpde contribuir na
definicdo da organizacdo social e estruturacdorelagbes de poder
(MURA, 2011). Assim, por exemplo, um ser humanogedr sujeito
em certas circunstancias e objeto em outras. Neadg organizacao
do cosmo para o®Rai Tavyterd, todos 0s elementos do universo —
animais, plantas, vento, agua, donos, almas, giodem agir (“sujeito
da agdo”) ou serem agidos por outros (“objeto @3¢

Por isso, as descri¢des feitas neste trabalho sobme humanos
e animais se relacionam e interagem sao apenagarteda imensa
rede de relagbes que estdo em jogo. E essas ielagdesdo apenas
relacbes sociais. Sdo também relacbes de podacdes politicas.
Entendendo a “politica como ac¢des no universo,gadas por sujeitos
humanos e ndo humanos, que se mobilizam para sder objetivos,
quaisquer que sejam eles” (MURA, 2011:110). O co®aidlavyterd
compreendido dessa maneira é bastante dindmisoretagdes entre 0s
ie’é e os diferentes seres e objetos, que realizanncémbios, se
comunicam, produzem parentesco, disputam espagosinfjogos de
poder, estratégias, aliancas, dominagfes, domgiticaudo isso produz
transformacdes constantes nos diferentes domimiosuhdo, ligando,
descosturando e entrelagando linhas da imensa cédmica Pai
Tavytera.
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CONCLUSOES

C'est dire que, bien loin de tout exotisme, le
discours naif des sauvages nous oblige a
considérer ce que poétes et penseurs sont les seuls
a ne pas oublier : que le langage n'est pas un
simple instrument, que I'homme peut étre de
plain-pied avec lui, et que I'Occident moderne
perd le sens de sa valeur par l'excés d'usage
auquel il le soumét?

(P. CLASTRES, 1966)

Gostaria agora de fazer uma tentativa de juntafiass que
compBem a rede de relagfes entrePdisTavyterda e 0S animais para
encerrar esta pesquisa. Confesso que alguns tem@slos neste
trabalho devem nao ter sido explorados com a dgfiticmecessaria.
Algumas — talvez muitas — perguntas devem ter diceein resposta.
Outras questdes devem ter surgido no decorrer itimaledo texto. E
possivel também que alguns autores tenham ficada fiesta
dissertacdo, talvez de forma injusta. Creio queedisiéncias se devam,
em parte, por minha aproximacao e experiénciaivatagnte novas na
Antropologia e a complexidade do tema abordado.

Retomemos, para finalizar, alguns fatos da cosnmlegraticas
destes indigenas, ja que é atravésatlmlizacdo constante dos mitos,
dos rituais e das préticas cotidianas que as mdaeétre humanos e
animais sdo constantemente ressimbolizadas. Comosvino segundo
capitulo, no tempo-espaco da origem, na Ter#dvsy— que foi criada
por Nane Ramoi Jusu Papa, havia uma simetria entre todos os seres, que
tinham a capacidade de comunicar-se e entendetigesg sendo todos
humanos, divinos e imortais.

No entanto, com a posterior reorganizacdo hieréagqudo
universo, cada ser foi dotado de caracteristicgpsafidades especificas.
Isso por que ndo cumpriram as regras da formateadeeviver, assim,
alguns seres foram rebaixados na escala cosmolpgicendo alguns
atributos e ganhando outros — como os que foramsftranados no que

19 Traducdo livre: Quer dizer que, muito longe de lgquer exotismo, o

discurso ingénuo dos selvagens nos obriga a coasidquilo que os poetas e
0s pensadores sao 0s Unicos a ndo esquecer: ipgeiagkem nédo é um simples
instrumento, que o homem pode estar no mesmo paeoela, e que o
Ocidente moderno perde o sentido de seu valorepalesso de uso ao qual lhe
submete. (P. CLASTRES, 1966).
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ndés considerariamos como espécies animais —, kstabdo uma

relacdo assimétrica entre os diferentes sereselAsdes, dessa forma
entendidas, sdo sempre em uma escala hierarqeicy fi0s animais
como sujeitos inferiorizados pelos seus comportémsemuitas vezes
reprovaveis.

Contudo, também h& assimetrias entre os humanasod&dnem
todos podem acessar de igual maneira aos conhdosnersabedorias.
Apenas individuos especializados, como os/as xaroésseguem
transitar entre os diferentes dominios cosmoldgigualendo assim
atingir a morada dos divinos, tendo dessa formanival hierarquico
acima dos homens e mulheres “comuns”. E por isecequtorno a eles
que se constréi fundamentalmente o marco de valoresais, regras e
saberes da etnia.

Para o®ai Tavyterd, as diferencas entre humanos e animas
sdo de natureza, mas sim de grau, havendo tamipéntepcdo de que
cada ser é dotado de capacidade de acdo, conaciéncéflexao,
intencionalidade e vida social. Acredito que osodadoletados nesta
pesquisa demonstram a grande dificuldade de toatsr humano e o
animal como polos binarios contrastantes na singiel@o grupo.
Inclusive a categoria “ser humano” poderia ser tjesda, ainda mais
tendo em consideracdo que os e as indigenas sderans como parte
da familia extensa d¥ane Ramoéi Jusu Papa.

Para estes indigenas, cada ser pertence a um doeni@ium
“dono” especificos, ndo havendo espacos neutrosasmo. Dessa
forma, a convivéncia e todos os outros tipos de;fels sociais na Terra
estdo guiados pelas normativas que regem no ceg@sinologico. O
Ae’é (alma-linguagem) é a ponte que possibilita os qusas
comunicativos entre os diferentes dominios, o querida ao jogo da
vida social e politica no cosmo.

Ao mesmo tempo em que 0s seres tém um parentess@sat
humanidade compartilhada no tempo-espaco origmalpelo fato de
que todos os seres terem alma, isto ndo signiéoa obriga estes a ter
relacdes equitativas ou simétricas, sendo cadaithai considerado
como autdbnomo. Sendo assim, as rela¢gbes que obsem®s animais
gue moram na casa destes indigenas devem sempmm teonta esta
prerrogativa, ndo devendo ser julgadas a partir rdEs0s preceitos
“ocidentais”.

A presenca ou interferéncia de animais em espagusderados
como humanos (como o espacgo do “fogo doméstico’dasihumanos
em espacgos dos animais, ou de seus donos, pod®rsequéncias
diversas, levando as vezes a relacdes perigosadmdesejadas. Um
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animal doméstico que invade um espaco que naodhesponde é
sempre repreendido. Um humano com gei¢ enfraquecido pode ser
enfeiticado por algum dono de animal e ter sua @apdurada por ele,
indo formar parte do “fogo doméstico” do animal.

Todos os conhecimentos que os e as indigenas tia adauna
— sobre seus comportamentos, habitos, fisiolodjgianomia, etc. — sédo
habilidades para poder interagir e conviver em Urega que exige
deveres e direitos em negociacdo constante, atrdeegliversas
estratégias. OBai Tavyterd, por exemplo, se servem das rezas e dos
cantos para direcionar as atividades de caca, ,pesieda e cultivo. A
obtencdo — ou ndo — dos recursos é sempre entaraitaum produto
da eficacia dos relacionamentos com os donos eusesd. Dessa forma,
essas ndo sdo exclusivamente atividades tecnofetas) mas também
estdo ligadas por lacos cosmoldgicos. Na realidades as praticas e
relacBes sdo significadas e simbolizadas pela ogitnl OsPai Tavyterad
tém como exemplo as atividades e manejo de se@mtpardivinos
(Nane Ramoi e sua “Comissdo”) como guia do modo correto derviv
(teko pord) na vida cotidiana. Qfeko pord, no entanto, é também
atualizado e flexibilizado continuamente, tendo esta o contexto
histérico e de contato com a sociedade do entorno.

E preciso lembrar que as relagdes entre humanosraia nio
sdo apenas sociais. Todas as acgfes sdo motivadastggdes e
objetivos — sejam quais forem — constituindo, puda relagbes
politicas. Para estabelecerem vinculos e trocasdiesentes planos
cosmolégicos, cada ser possui um tipo de agénd¢endieada que o
coloca em um dominio diferenciado. Assim, é atradés acbes e
préaticas que se mobilizam os intercambios e o ca@sdinamizado.

Ao longo dos exemplos apresentados neste trabalho,
compreendemos que um esquema que divida humamas&s ou que
separe a cultura da natureza — com o terceiro teemmlvido,
sobrenatureza — como no pensamento “ocidental’jcatipente
iluminista, ndo € apropriado para compreender ealltet a
complexidade dos fios intrincados que formam a @nologica das
relacBes entre d&i Tavyterd e 0s animais. No entanto, para sentir que
consegui compreender as complexas e intrincadasOes entre os Pai
Tavytera e 0s animais, precisaria de maior dedicag@onvivéncia em
campo para quem sabe, através dos proprios entemidisnindigenas,
pensar em novas possibilidades de reflexdo dos snode
relacionamentos.
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Para Descola (2011), a etnologia surge da necessita poder
explicar as formas de pensamento exotico onde &destabelecidas
fronteiras claras entre humanos e n&o-humanos, igje&lmente
pareciam exigir mais da razdo. Creio que ainda $emaito para
aprender dos e das indigenas: o que nos entengemssciedade, para
eles vai além daquilo que nds consideramos comahasn Assim, a
sociedade e o cosmo séo construidos a partir dévéoia, das acdes e
intencdes de humanos e animais.

Nesse sentido, a Antropologia conforma, para mimg vede de
caminhos que permitem a possibilidade de concebeiactes sociais e
politicas, a partir do encontro de outros mundos;as formas de ser,
perceber e sentir, que poderiam funcionar paraatiesizar e repensar
0 universo que temos como assumido, multiplicandgro cosmo onde
caibam varios cosmos. E para isso, € necessaep des€ério o que 0s e

as indigenas dizem e pensam eles e elas, entendendo o pensamento

indigena como uma pratica de sentido (VIVEIROS DESTRO,
2002b).
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