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RESUMO

Para os Mbya a comida é um meio fundamental de produgdo de um
corpo puro e duravel, que gere a eles longevidade e capacidades
xamanicas. Em Tekoa Marangatu, uma aldeia no litoral de Santa
Catarina, no Brasil, os mais velhos aconselham todos na comunidade a
comerem os produtos da roca e do mato. Contudo, nesse grupo local
eles se véem na situacio de ter que comer o que é trazido dos
mercados, pois a terra é insuficiente e a natureza da relagdo com a
sociedade envolvente estd mudando. A vida contemporinea nessa
aldeia mbya é marcada pela presenca proxima dos Brancos, o que eles
evitavam até poucas décadas atras, e, em parte, por uma conjuntura
sociopolitica favoravel produzida pela Constituicdo Brasileira de 1988,
que garantiu aos povos indigenas direitos sobre a terra, a educagéo, a
satde e seu patriménio cultural. Diante da diminui¢io de recursos
ambientais e da dinmica social mais ampla, este trabalho explora as
estratégias empregadas pelos Mbya para garantir a producgdo adequada
dos corpos e das relacdes sociais. A comparacdo com os dados
resultantes da experiéncia etnografica prévia em uma aldeia kaiowa-
guarani, localizada em Mato Grosso do Sul, facilitou o
aprofundamento no tema. Este estudo conclui que as evitagdes e
praticas alimentares, as quais contribuem para manutengdo de um
corpo propriamente mbya, bem como para a produgido social, sdo
parte do xamanismo mbya e nos levam a entendé-lo como um modo
de conhecimento e comunicacéo.

PALAVRAS-CHAVE: Guarani; praticas alimentares; xamanismo;
corporalidade; conhecimento






ABSTRACT

For the Mbya-Guarani people, food is the fundamental means to
produce a pure and enduring body, one that provides longevity and
shamanic capacities. In Tekoa Marangatu, a coastal village in the
State of Santa Catarina, Brazil, the elders counsel members of their
community to eat foods produced in their fields or those which result
from hunting or gathering in the forest. However, this community is
in a situation in which they are increasingly forced to consume
products purchased at local markets, since their land is insufficient
and the nature of interaction with the larger society is changing. The
contemporary life in this Mbya village is marked by the presence of
and frequent relationship with non-Guarani people, whom they
tended to avoid until a few decades ago. This is due in part to the
favorable sociopolitical situation that has been stimulated by the
Brazilian Constitution of 1988, which guarantees Indigenous peoples’
rights with respect to land, education, health and cultural patrimony.
In the face of decreasing environmental resources and widening
social dynamics, this work explores the strategies employed by the
Mbya in order to guarantee the adequate production of bodies and
relationships. Comparing the Mbya data with that from a previous
ethnographic experience in a Kaiowa-Guarani village, located in
Mato Grosso do Sul, further enhances the analysis. This study
concludes that food practices and avoidances, which contribute to the
construction and stability of individual and social bodies, should be
considered as part of Mbya shamanism as way of knowledge and
communication.

KEY-WORDS: Guarani, food practices, corporality, shamanism,
knowledge
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CONVENGOES ORTOGRAFICAS

A grafia das palavras em guarani ndo segue uma convengio
consensual. As propostas ortograficas divergem entre os estudiosos da
lingua tanto quanto entre os proprios Guarani. Levei em conta a
simplificacdo, assemelhamento com a ortografia da lingua portuguesa
e considerei as formas mais comumente observadas de uso. Assim, por
exemplo, a palavra nhanderu é grafada dessa forma quando se refere
ao dialeto mbya e no kaiowa aparece como randeru, respeitando a
frequéncia da representacdo grafica observada em campo. Nas
citagdes e nomes proprios mantive a grafia utilizada no original.

A grande maioria das palavras guarani é oxitona. O acento
agudo na sibala tonica s6 aparece, por isso, nas palavras paroxitonas.
Os dialetos se escrevem com seis vogais (a, e, i, 0, u, y), que podem ou
ndo ter som nasalizado, e quinze fonemas consonantais (p, t, k, ku,
mb/m, nd/n, ng, gu, g, v, 1, j/nh, x,’, h) (Dooley, 1998).

Devido a auséncia de alguns caracteres, no texto a nasalizagio é
representada tanto por til quanto por trema. A vogal [y] resulta do
movimento que se faz com a boca e a lingua em posicio de
pronunciar o [i], porém com o som de [u]. A consoante [j] aparece em
outros trabalhos grafada como [dj], forma mais préxima da prontncia,
como job no inglés. O [h] tem som aspirado em algumas palavras
mbya ou tem som de [r], como rato em portugués. O som do [v] estd
préximo da consoante [w].

@OC)

Ao longo do texto os subgrupos guarani encontram-se referidos
como Mbya, Guarani, Xiripa e Kaiowa. Alguns autores utilizam
outros etnénimos, conforme indico abaixo.

Mbya: Baticola, Jeguakava
Kaiowa: Caingua, Pai, Pai-Tavytera
Guarani: Nhandéva, Ava, Ava-Guarani

Xiripa: Ava-Katu-Ete, Ava-Xiripa






APRESENTACAO

Essa pesquisa comegou meio que ao acaso, caminhos tortuosos
0s quais eu ndo determinei, caminhos que trilhei sem que eu mesma
os tenha imaginado ou previsto. O projeto comegou com os Kaiowa e
Guarani que habitam o Mato Grosso do Sul. Fui morar em Campo
Grande movida por um trabalho inicialmente ndo ligado a
antropologia ou aos Guarani, mas que logo me possibilitaria conhecer
uma das cerca de cem aldeias guarani do centro-oeste brasileiro —
Tey’ikue — mais conhecida como Reserva Indigena de Caarapd. Desde
2004 fago parte de um nucleo interdisciplinar de pesquisa, o NEPPI, e
participo de projetos desenvolvidos na aldeia, os quais me permitiram
conhecer alguns aspectos da vida dos Kaiowa e Guarani que ai vivem.
Na primeira vez que permaneci na aldeia, fiquei hospedada na casa de
um casal de professores, Renata Casteldo e Otoniel Benites, a pedido
de Antonio Brand, para onde voltei em varias estadias curtas até 2008.
Ao longo desse periodo, alternei permanéncias na aldeia com algumas
hospedagens na cidade de Caarapd. Se ndo cheguei a fazer entre eles
uma etnografia em seu sentido classico, a convivéncia prolongada no
tempo me forneceu algumas chaves de compreenséo sobre o universo
guarani, melhor dizendo, imagens desse povo.

Em Tey’ikue estive envolvida em projetos de extensdo e,
posteriormente, em pesquisa com a populacdo local até 2008. Ao
longo desses anos tive muitas estadias curtas na aldeia e uma
convivéncia com alguns moradores que se atualizou em outros locais,
como reunides de cunho politico, atividades de pesquisa fora da aldeia
e encontros ligados a educagdo superior, entre outros. Meu vinculo
aos projetos de pesquisa e extensdo desenvolvidos na reserva de
Caarap0 esteve orientado para a alimentagdo, tanto no eixo do manejo
ambiental e producgdo de alimentos, quanto no dos cuidados com o
corpo e a saude. A demanda por esse tipo de agdes se justifica por
elevadas taxas de desnutri¢do infantil na populagdo guarani que vive
no centro do pais, observada por Eduardo Galvdo em pesquisa de
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campo nos idos de 1940 (Galvao, 1996) e documentada desde a década
de 1990 (Verdum, 1995). Num levantamento sobre a situacdo de
seguranca alimentar dos povos indigenas no Brasil!, realizado em
1995, constatou-se que no centro-oeste, 35% da populacdo avaliada
estava na faixa da fome, isto é, sem sustentabilidade alimentar. Em
Mato Grosso do Sul, os grupos identificados como os mais vulneraveis
foram os Kaiowa e Guarani (ibid.). Em 2005 essa situagdo atingiu o
apice, quando cerca de 20 criangas kaiowa e guarani, provenientes de
varias aldeias em Mato Grosso do Sul, morreram por desnutrigdo
grave. A ampla divulgacdo do fato na midia provocou uma
intensificacido das ac¢des de saude por parte da FUNASA,
especialmente na Reserva Indigena de Dourados, onde se concentrou
o maior nimero de mortes. Assim, inicialmente, meu interesse no
tema foi filtrado por uma imagem da escassez alimentar como a
resultante histérica da interacdo e interesses antagdnicos entre os
Guarani e os desbravadores dessa regido.

Certo tempo depois ingressei no doutorado em antropologia
com a inten¢do de produzir uma etnografia sobre os Kaiowa e
Guarani que pudesse langar alguma luz sobre o fendmeno da fome nas
aldeias, que engendra tdo altos indices de mortalidade infantil numa
regido rural de extrema produtividade econdmica, cujos solos estdo
entre os mais férteis do Brasil. Mas a tragédia subita envolvendo
Maira, minha filha mais velha, ndo me permitiu trabalhar por muitos
meses. Antes de eu comegar a pesquisa de campo minha filha perdeu
a vida numa situagdo acidental cercada de contradicbes e em
circunstincias nunca esclarecidas. A dimensdo que o evento alcancou
localmente — produto da rapinagem midiatica — sou agora incapaz de
avaliar. Estive a ponto de desistir de tudo, mas contando com apoio de
tantas pessoas que nem poderia enumerar e as quais ndo tenho
palavras para agradecer, acabei por retomar o projeto de doutorado,

! No estudo o territério brasileiro foi subdividido em cinco macrorregides: Nordeste,
Sul/Sudeste, Centro-Oeste, Amazoénia Ocidental e Amazoénia Oriental. Investigou-se a
situacdo em 297 Terras Indigenas (de um total de 577 Terras Indigenas legalizadas na
época), das quais 198 apresentaram problemas de sustentagdo alimentar em graus variados.
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porém decidida a desloca-lo para algum lugar proximo a
Floriandpolis, aonde voltei a residir.

Assim, depois de um tempo de total apatia em relagdo ao
doutorado, conversando com algumas pessoas, decidi realizar a
pesquisa com os Mbya que vivem no litoral catarinense. Aldo Litaiff
ofereceu-se gentilmente para me apresentar a um grupo residente no
sul do estado, onde dizia ser um belo local para estar, com uma
pequena populacio mbya. Optei por manter uma orientacdo de
pesquisa semelhante a que planejava desenvolver em Mato Grosso do
Sul, o que exigiria menos de mim tanto por conhecer parte da
literatura antropoldgica sobre os Guarani quanto por ser um assunto
agradavel.

Fomos numa manhi ensolarada, em junho de 2008, Aldo e eu,
para Imarui. Naquele dia, tanto o cacique como os xeramor (os mais
velhos, liderancas por senioridade) que ele pretendia me apresentar
estavam em casa. Conheci Ana e Mario, além de seu Augusto e dona
Maria. Tivemos uma conversa amena, expliquei sucintamente meu
interesse sobre o tema da comida e fomos tratados com simpatia por
ambos os casais. Conversando com eles separadamente notamos um
clima de receptividade. No caminho que fizemos a pé pela estrada que
da acesso as casas no interior da aldeia encontramos Inicio, a quem
seu Augusto sugeriu que pedissemos autorizagdo. Indcio, o cacique,
também pareceu gostar da proposta de pesquisar sobre a comida nos
dias atuais.

Encaminhei meu projeto de pesquisa ao cacique e seu irmado,
professor da escola na aldeia, e depois dessa primeira visita, na semana
seguinte, disseram que eu poderia ir fazer a pesquisa. A boa disposicdo
com que minha proposta foi recebida em Tekoa Marangatu superou
minhas expectativas e permitiu que, apesar das limitagdes em que se
produziu esse trabalho, houvesse um fluxo nos relacionamentos e
conhecimentos suficiente para elaborar a etnografia que ora
apresento.

A principio ofereceram para que eu ficasse na casa comunitaria,
que é um galpdo com cozinha e banheiro, construido originalmente
para ser um espaco de reunido dos moradores e de refei¢cdes coletivas.
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Como néo conhecesse ninguém, estava um pouco preocupada de ficar
sozinha, assim, conversei com o cacique e ele mandou uma menina
para dormir comigo. Carmem chegava a noite e por mais que eu
puxasse assunto, sabendo que ela falava portugués, ndo conseguia
conversar, pois suas respostas eram sempre monossilabicas e timidas.
Entretanto, quando outras meninas chegavam, como Geny ou Daiane,
que sdo primas, elas ndo paravam de tagarelar em guarani, achando
muita graga de tudo.

Na casa comunitdria eu recebia visitas, em geral de homens
jovens, para conversar. As meninas quase ndo falavam comigo,
embora sejam fluentes em portugués, vinham para olhar, talvez para
saber se eu estava precisando de alguma coisa ou ver como eu me
comportava. O tnico homem adulto que me visitava
sistematicamente era Darci, mas ele ndo conversava muito.
Aproveitava a receptividade dos garotos para com eles conversar e
visitar outras casas. Hugo, que na época era o coordenador do grupo
coral, me mostrou toda a aldeia, explicando um pouco sobre o modo
de vida mbya. Poucas mulheres maduras que vivem em Marangatu
tém fluéncia no portugués. As jovens entendem e podem falar
perfeitamente, mas elas preferem manter a distdncia verbal, como
parte do comportamento recatado que se espera das meninas antes de
casar.

La pelo més de setembro iniciaram as obras da FUNAI, para a
construcdo de casas de alvenaria na aldeia, e os construtores se
instalaram na casa coletiva. Passei entdo a ficar hospedada com seu
Augusto. Fiquei acampada no espago onde funciona a cozinha, o que
me deixou bem satisfeita uma vez que poderia acompanhar de perto o
preparo e consumo das refei¢cdes. No entanto, uma das minhas
primeiras constatagdes af foi de que o fogo culindrio se move entre os
espagos conforme a necessidade ou disposi¢do dos moradores. Além
disso, dona Maria usava também o fogo na casa de reza para preparar
alguma comida. Ali que geralmente acontecia a roda de chimarrdo
dessa familia. Mesmo assim, pude acompanhar mais de perto os
microeventos cotidianos relacionados a comida. Essa era justamente a
época de escassez, periodo entre a safrinha e a safra de verdo, quando
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o pessoal estava preparando a terra para o plantio. Grande parte do
consumido eram produtos adquiridos nos mercados da regido. Bem
diferente, diga-se de passagem, do periodo que permaneci na aldeia
no inicio do ano de 2010, quando nas casas se via diariamente milho,
inclusive os cultivares guarani, feijao, amendoim, melancia, aipim
etc., provenientes das rogas.

Nessa primeira fase de investigacdo, em Marangatu, estive ao
longo de seis meses em visitas intermitentes a aldeia. Nao estava em
condicoes de permanecer sem apoio terapéutico, por isso alternava
entre trés a cinco dias na aldeia com periodos de tempo semelhante
em Florianépolis. Pude conhecer muitos dos moradores, conversar
com varios deles, visualizar praticas alimentares, acompanhd-los nas
idas a cidade, mas ndo alcancei uma imagem clara do dia-a-dia na
aldeia. O que ficou ébvio para mim foi que as situagdes em Tey’ikue e
em Marangatu sdo completamente distintas. Embora Mbya,
Nhandeva, Kaiowa, Guarani, Xiripa, Pai, Ava, enfim, sejam todos
conhecidos na antropologia como os Guarani, seu modo de vida pode
ser extremamente diferente, dependendo da trajetdria das parentelas,
do contexto histérico dos locais onde vivem e de onde migraram, e
das caracteristicas por vezes sutis que diferenciam estes subgrupos.
Assim, tudo o que for dito sobre os moradores de Tekoa Marangatu
ndo deve ser tomado como uma generalizagdo para “os Mbya” e muito
menos para “os Guarani”, ainda que eu escorregue nessa retdrica.
Trato de uma situagdo particular, decorrente de trajetdrias pessoais,
histdrias locais e regionais, imprevistos, e de formas particulares de
reelaborar o jeito guarani de ser.

Na aldeia, menos de um ano apds aquele triste evento, eu
estava fortemente impregnada pela idéia das produgdes sociais como
ficcdo, quero dizer, do fato mesmo de como se produziram versdes
para explicar a morte de Maira. Dessa forma me movi no mundo
mbya, com a vivida sensagdo das coisas que nio se explicam mas que a
todo momento tentamos reduzir para esfera do inteligivel.

Finda a estadia em Marangatu, depois de um periodo de estagio
sanduiche na Escdcia, ja tendo sistematizado minhas notas de campo
e refletido sobre minha experiéncia, decidi retornar novamente para a
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aldeia no inicio de 2010. Tendo em vista que meu interesse primario é
a comida, permaneci do fim de janeiro a meados de abril, com a idéia
de acompanhar a colheita do milho e conviver mais com os
moradores de Marangatu. Essa escolha foi acertada, na medida em
que serviu para eu refletir sobre as informacgdes e impressdes que ja
dispunha a respeito das praticas alimentares e, de forma mais geral, da
vida na aldeia. Nessa segunda fase, passei a maior parte do tempo
morando numa casa afastada, que ndo pertence a um conjunto
residencial, construida logo na entrada de Marangatu, cujos
moradores haviam recém mudado para outra aldeia. Estive
compartilhando a casa com varias pessoas ao longo do tempo, todos
jovens. Ja no final do periodo fui novamente para a casa de seu
Augusto. A configuracdo social de Tekoa Marangatu havia mudado
muito depois de um ano, familias inteiras haviam chegado, outras
saido, sem contar os homens solteiros agregados que ja eram outros, o
cacique mudara, enfim, ainda que muitos moradores fossem os
mesmos, encontrei um arranjo social diverso. Entretanto, a sensagio
de algo inalcan¢ado ndo mudou.

Os Mbya tem um jeito de interagir com uma pessoa de fora, um
Jurua, como eles denominam os Brancos, bastante peculiar. Se
percebe no tom amistoso, agradavel, uma disposi¢do em conversar e,
provavelmente, de saber a qual mundo pertence esta outra pessoa. E
oferecida uma cadeira ou banco para sentar no patio, as vezes
chimarrdo. Nessa acolhida, de vez em quando, outras pessoas tomam
parte na conversa ou apenas observam. As criangas, de inicio,
mostram-se intimidadas, olham tudo a certa distdncia. Depois, com a
convivéncia, ficam a vontade e tornam-se bem falantes. Sensacdo
semelhante tive entre os Kaiowa e Guarani — as visitas aos moradores
de Tey'ikue geralmente foram agradadveis, se conversa com
cordialidade sentado em pequenos bancos do lado de fora das casas.
No entanto, nesses didlogos com os Mbya permanecem nio ditos,
assuntos tabu sobre os quais ninguém quer falar, e negam-se certas
praticas como se as mesmas pertencessem a um passado idealizado. E
como se houvesse uma barreira invisivel a romper, o siléncio, que
oculta toda uma dimensdo da vida na aldeia. Para isso sdo necessarios
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um tempo razoavel e persisténcia, segundo alguns colegas que
alcancaram essa etapa. No meu caso, vejo que estabeleci alguns
vinculos, porém néo do tipo inclusivo que faz romper tal barreira. Fui
muito bem acolhida, particularmente pela familia de seu Augusto da
Silva e dona Maria Guimardes, conversei com a maioria dos
moradores durante o tempo que estive na aldeia, mas ndo posso dizer
que exercitei livre observacdo participante. A certa altura, fiquei
aturdida com essa abertura aparente e fechamento evidente, o que me
fez questionar a posicdo de antropdloga algumas vezes.

Creio que os Mbya estudam o jeito dos brancos hd décadas, ou
melhor, séculos. Sdo avidos por apreender ndo sé nossos costumes,
mas também os conhecimentos especializados. Certo dia, um visitante
guarani que tem trabalhado hd anos com os brancos e foi professor
indigena da escola numa aldeia do Rio Grande do Sul me explicou que
existem trés tipos de Jurua: aquele que visita a aldeia, bate muitas
fotos das criangas e acha tudo lindo; o que vai fazer sua pesquisa mas
ndo se importa muito com o povo; e, aqueles que estudam e também
ajudam os Guarani. As liderangas emergentes sabem que alguns Jurua
podem se tornar aliados valiosos na luta por seus direitos. Que outros
podem mediar contatos com figuras de destaque em momentos-chave.
Que outros ainda lhes oferecem dddivas, na forma de alimentos,
roupas e auxilios os mais diversos. E que de outros, por fim, é melhor
manter distdncia. Hoje eles estdo absolutamente atentos as redes de
relagdes multiétnicas, se é que em algum momento de sua histdria
ndo estiveram. Com certeza estdo mais abertos a estas relagdes do que
num passado recente. Em Santa Catarina esta abertura é notavel,
varios pesquisadores tém sido recebidos nas aldeias guarani,
especialmente em Morro dos Cavalos e Biguacu. Nao s6 antropologos,
mas estudantes de diversas dreas do conhecimento. Ha cerca de vinte
anos este tipo de proximidade quase ndo existia e, com excegdo das
roupas, utensilios de cozinha, alguns poucos itens alimentares e armas
de fogo, as mercadorias ou bens industrializados eram pouco
circulados nas aldeias, ao menos entre as familias que agora vivem em
Marangatu.
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A vida contemporanea trouxe, junto com a energia elétrica,
radio, televisdo, aparelhos de som e DVD, o desejo por certos objetos
de consumo, particularmente entre os mais jovens. Também, como
cidaddo brasileiro, havendo trabalho se pode ter um carro, conta
bancaria, poupanca, prestagdes. A privatizacdo massiva das terras, dos
espagos geograficos por onde antes, ha algumas décadas, grupos mbya
circulavam com relativa autonomia, produziu uma vida mais
sedentiria e mais ociosa. Paralelamente, o acesso as informacGes
transmitidas na escola indigena ou veiculadas na TV e as frequentes
visitas as cidades proximas, facilitaram, creio, uma aproximagdo ao
jeito de ser dos brancos, principalmente na geracdo jovem. Quero
dizer, no jeito de vestir, de comer, de morar, de se deslocar, de se
divertir. Mas é uma semelhanca aparente que se revela no dia-a-dia
como uma miragem, pois hid uma diferenca sutil e aguda, muito
presente, que surge nas cenas mais banais. Ndo me pareceu que os
Mbya temam se tornar brancos, embora os mais velhos e algumas
liderangas se queixem dos modismos ocidentais que percebem
recrudescer. O contato com os brancos ndo é um marcador de
mudangas para os Mbya, que possuem longa histdria de convivio, ora
pacifico, ora conflitivo, com os colonizadores. O contato aparece em
suas falas numa linha de continuidade, como algo que sempre existiu,
apesar de assumir uma forma diferente na atualidade.

Faco questdo de comentar dessa auséncia de sinais diacriticos
ndo porque eu estivesse a procura disso quando iniciei a pesquisa, mas
porque muito do discurso oficial contra esse povo se baseia na idéia de
aculturacdo. Entrementes, na aldeia, as preocupacdes sdo de outra
ordem: a atencdo cotidiana gira em torno da boa convivéncia entre si,
com os aliados ndo-guarani, como também com os animais, as plantas,
certas entidades espirituais que vivem no mato e com as divindades.

Em consequéncia dessa atencdo em aprofundar seus
conhecimentos sobre o mundo dos Brancos, a arte em conduzir a
conversa para os temas que eles tém interesse é de admirar. A
antropdloga se viu no esforco de aprender estratégias de “criar
assunto”, empurrando a conversa aos poucos para o foco desejado,
suavemente. A ndo ser que se tenha grande intimidade com o
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interlocutor, perguntas diretas, em geral, sdo infrutiferas com os
Mbya, levando a respostas laconicas e laterais. Por outro lado, um

\

didlogo que brota do siléncio, do respeito a temporalidade no
convivio, pode trazer a tona elementos inesperados, seja uma
explicagdo que se cansou de perguntar sem éxito, seja uma exegese
sobre aspectos inimaginados e ndo evidentes do cotidiano, seja um
andlise sobre o jeito dos Brancos em lidar com as mesmas questdes
que inquietam a antropologa quando tenta entender como se
constitui esse ser guarani contemporineo. Na verdade, penso que essa
forma de interagir com quem chega, um misto de cordialidade e
retraimento, é parte de um arsenal de tdticas para manter um
adequado distanciamento nesse processo de agregar os brancos em seu
dia-a-dia.

Os momentos de interagdo na aldeia seguem uma dindmica
singular, cujo fluxo oscila rapidamente entre um ndmero variado de
participantes. Isso acontece tanto nas moradias quanto nos espacos
coletivos, como a escola ou o posto de satide. As pessoas chegam na
conversa, fazem uma brincadeira ou engajam no assunto, muitas
vezes ficam quietas ouvindo ou fazem um pequeno comentério sobre
outro assunto e logo saem... Conversas brotam e morrem com
semelhante intensidade, momentos em que se vislumbra um modo de
interagdo bem préprio. Os assuntos que invariavelmente emergem sido
comentarios sobre fatos recentes; sobre o tempo, quero dizer, o clima;
explanagdes sobre quem sdo os parentes, que envolvem perguntas
desse mesmo tipo, particularmente quando o interlocutor é adulto;
expectativas sobre visitas que se vai receber ou que se pretende fazer
aos parentes; planos de mudar para outra aldeia, que da mesma forma
envolve gente que vai chegar ou que vai sair; entre outros.

Outra caracteristica das interagdes cotidianas digna de nota é
que, devido a disposicdo das moradias em Tekoa Marangatu, é
possivel passar dias sem encontrar alguém. A aldeia é cortada por um
riacho de leito pedregoso, que deu o nome pelo qual o lugar ficou
conhecido: Cachoeira dos Indcios. Atravessando toda a extensdo de
Marangatu hd uma estrada de terra paralela ao seu leito. A maior
parte das moradias se espalha ao longo desse caminho sem uma
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conformacio espacial definida. Algumas casas ficam mais distantes do
rio, no morro e arredores atras do posto de satide, mas as trilhas que
unem casas em que os moradores tém convivéncia préxima criam
uma teia assimétrica que as agrega em conjuntos menores que a
aldeia. Esses sdo caminhos alternativos que permitem circular de
diversas formas no interior da aldeia evitando a estrada principal.

Assim, encontrar ou nio as pessoas que se intenciona depende
do estilo de cada um. Ha moradores que rondam a aldeia diariamente,
para fazer visitas a algumas casas ou s6 andar casualmente, olhando o
movimento na parte central onde fica a escola e o posto de satde.
Outros néo saem de casa a ndo ser para alguma compra ou atividade
social, como festas e reunides, sendo permanecem em seus patios
grande parte do tempo, conversando, trabalhando na roga,
confeccionando artesanato ou na casa vendo TV. As criangas
pequenas mais ou menos acompanham o movimento das mades. As
criancas maiores e jovens, quando ndo estdo na escola, juntam-se em
pequenos grupos para se divertir. Jogam bola, andam de bicicleta
pelos arredores, pescam, passeiam no mato, assistem filmes, fazem
colares e pulseiras, se entretém de varias maneiras. No verdo, criangas
de todas as idades passam varias horas do dia se banhando e
brincando na cachoeira.

E possivel tanto limitar o convivio social a um minimo de
pessoas quanto reavivar diariamente os lagos com determinados
moradores. Ha quatro parentelas no local, quero dizer, sdo quatro
casais com alguns de seus filhos e netos vivendo na aldeia. Entretanto,
as referéncias dadas pelos moradores de Tekoa Marangatu indicam
lagos de parentesco entre todas as familias, o que torna todos parentes
de certa forma. Digo isso porque no nivel em que se dio, essas
ligacdes sdo manipuladas, reforcadas ou apagadas, dependendo de
quem fala e da condi¢do de proximidade ou distidncia que se queira
evidenciar. Duas dessas parentelas se relacionam por intercasamentos
e seus membros tendem a se visitar frequentemente. Os filhos
casados, homens e mulheres, costumam visitar a casa dos pais
diariamente, quando conversam sobre acontecimentos do dia-a-dia,
sobre os sonhos, projetos imediatos etc. O inverso também ocorre,

26



mas creio que com menor freqiiéncia. As mulheres aparentadas
podem se encontrar para fazer algum artesanato juntas ou conversar.
Néo vi homens trabalharem juntos, mas se reinem em conversas da
mesma forma. A frequéncia das visitas, contudo, indica mais a afei¢do
do que o grau de parentesco.

Ha também um movimento mais geral, caracteristico, que varia
entre dias de semana e finais de semana em Tekoa Marangatu.
Durante a semana a escola e o posto de saide se tornam espagos de
sociabilidade, seus arredores estdo sempre movimentados ao longo do
dia. Com mais frequéncia nos fins de semana se fazem as reunides da
aldeia e encontros festivos, de dia ou a noite, com comida, bebida,
musica e, talvez, um carteado, geralmente para comemorar um
aniversario. E nas casas que o convivio aflora nos fins de semana,
longe do olhar estrangeiro.

Por outro lado, um dado que me surpreendeu um pouco, foi a
regularidade de visitantes ndo-guarani em Marangatu. Nos dias
quentes do verdo, os moradores dos arredores e mesmo turistas,
chegam para passar uma parte do dia na beira do riacho, as vezes
fazem um churrasquinho e ficam desfrutando da beleza do lugar e do
frescor da agua do rio. Os jovens das redondezas costumam chegar em
suas motos apenas para um banho rdpido. Muitas vezes eles passavam
a certa velocidade e faziam acrobacias de moto, o que me incomodava
mais pelas criangas da aldeia, mas os Mbya ndo pareciam
importunados com o barulho e as brincadeiras desses jovens
motoqueiros. Esses visitantes, em geral, ndo interagem com os
moradores. Também vendedores ambulantes, com os mais variados
produtos, visitam sistematicamente a aldeia em seus carros, motos ou
a pé. Vém dos arredores ou de cidades vizinhas, vendem verduras,
roupas, eletrodomésticos, antenas parabolicas, sorvetes, peixes, paes,
mel, entre outros.

Depois de passar um tempo na aldeia, vi que essa presenca de
pessoas ndo-guarani é complementar a presenca do pessoal de
Marangatu em eventos locais, como jogos de futebol, a trabalho para
pequenos e médios proprietarios do entorno, em bares, bingos e festas
que acontecem na regido. Depois de uma década estabelecidos em
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Imarui, algumas das pessoas que vivem em Marangatu construiram
relagdes sociais e comerciais duradouras com os moradores da regido.
O que me fez atentar ainda mais para a forma como eu mesma
estabeleci relagbes com os Mbya enquanto antropdloga. Hd uma
abertura e uma busca de aliancas com os Brancos, nesta esfera local,
que é correspondente a receptividade para pesquisadores na aldeia.

A medida que o tempo passou, as formas de interagio que me
causaram mais forte impressdo foram a das “brincadeiras” e a do
rechago. O principal motivo de trogas comigo foi namoro. Como as
pessoas logo ficaram sabendo que estou solteira, passei a ouvir de
varias delas, homens e mulheres, que eu poderia arranjar um
namorado ou marido na aldeia. A intensidade desse assunto me
remeteu a outras dimensdes, como a da interpretagio das regras de
casamento e modos de seducdo para aliancas com estrangeiros, além
da propria maneira de conversar. Nao sei se de fato esse é um género
discursivo, mas creio que o humor espirituoso em torno de diversos
temas, particularmente os de cunho sexual, marca a proximidade das
relacoes e é marcado pelo tom emocional almejado para a vida em
comunidade. Quem primeiro me falou sobre esse modo de relacéo foi
um dos meus interlocutores, quando me questionava sobre o que
exatamente eu estava querendo saber. Entdo ele me disse que para
entender os Guarani eu teria que ndo apenas perguntar em portugués,
mas era essencial aprender a lingua e as brincadeiras, que dessa
maneira eu iria compreender propriamente a vida guarani. Tive um
periodo de aprendizagem da lingua com uma mulher separada que
vive com os filhos no mesmo conjunto residencial de seus pais, além
de ter estudado antes de ir para o campo em dois momentos, contudo,
minha compreensdo da lingua é limitada. Apesar de conhecer um
vocabuldrio razoavel nédo falo guarani e a pesquisa foi realizada em
lingua portuguesa. Por conta disso restringirei o uso dos termos
guarani ao minimo necessdrio, uma vez que nao tenho vivéncia da
lingua para embasar uma analise seméntica dos tdpicos que irei
abordar.

Sentir-se rechagado sem que alguém expresse desagrado ou
repulsa verbalmente foi inusitado. Isso comegou quando passei a
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frequentar sistematicamente casas de familias que ndo mantinham
relagoes entre si. O clima mudou de indescritivel sensacdo de bem-
estar para impresses intensas, conflitantes e fugidias, oscilando de
uma intimidade amigavel a matizes de fina ironia e desdém. Mesmo
sem confronto manifesto — decorrente da estética da moderacio mbya
— o desconforto produzido pela ambivaléncia gera um impulso de
distanciamento, sem ddvida um bom estimulo para mudar de aldeia.
E ficil entender! Mas em minhas condi¢des nio pude lidar com
relacbes ambivalentes e voltei a vislumbrar intimeras versdes da
realidade, como da primeira vez que 14 estive. A ficgdo faz parte dessa
etnografia. Todavia, ressalto que aqui ha um tipo de “ficcdo
controlada”, como menciona Anne-Christine Taylor (1993, p.212), a
qual, sem pretensdes de descrigdo realistica de fen6menos mentais,
estd mais para uma experimentacdo reflexiva. Nesse caso, porém, a
experimentacdo se insinua no cruzamento de narrativas das pessoas
com quem convivi e dos conhecimentos tdcitos de seu senso comum
que pude captar, balizados por outras etnografias sobre os Guarani.

Um de meus propésitos na escrita é trazer a imagem dos
Guarani contemporéineos — foi a versdo que privilegiei. Sem intencéo
de ressaltar a unidade do povo guarani, busco contrastar diferencas e
semelhancas retratadas para os diversos subgrupos, a partir das duas
situagdes que conheci, a fim de demonstrar a diversidade integrante
da vida contemporanea nas aldeias. Para que néo se perca de vista essa
diversidade, localizo as etnografias citadas no espaco e no tempo. E
incomodo ler trabalhos atuais e ter a impressdo que aquele grupo
estudado permanece homogéneo e isolado do entorno social, quase
que preso a uma cultura que lhe é prépria. Apesar de todo um debate
tedrico que propde a revisdo no uso de conceitos como cultura e
sociedade, etnografias recentes me parecem, muitas vezes,
impregnadas pelas imagens das etnografias classicas produzidas em
décadas passadas, que tendiam a reificar essas nogdes. Com honrosas
excecdes, em geral, ndo se aborda no nucleo do argumento o trabalho
assalariado, a comida enlatada, a vida fora da aldeia, a luta pela terra,
entre outras perspectivas derivadas da convivéncia multiétnica.
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Devido a restrigdo de terras disponiveis e inexisténcia de matas
primdrias na regido litordnea catarinense, os territdrios habitados
pelos Mbya neste estado, qui¢d em todo sul do Brasil, tém extensao
bastante reduzida. Em Tekoa Marangatu, apesar de a grande maioria
dos casais manter rogas e uns tantos ainda praticarem a pesca e a caga
a pequenos animais, a producio para a subsisténcia é insuficiente. O
processo de monetarizagdo da economia mbya é um fato nio somente
pela necessidade de complementar a producio de alimentos, mas
também pelas crescentes demandas de consumo de outros bens
industrializados, conforme descrevi antes. Contudo, dizer que os
Mbya comem basicamente o que compram nos mercados do entorno
da aldeia ndo significa dizer que sua dieta se regionalizou ou
ocidentalizou. Os ingredientes forineos sdo incorporados ao
repertério culindrio guarani, assim como algumas “preparagdes
nacionais” como, por exemplo, o café. Da mesma forma, as evitagoes
alimentares sio estendidas aos elementos exdgenos da dieta. Tais
regras de consumo constituem uma das maneiras pelas quais se
permanece com um corpo propriamente guarani. Essa guaranizacdo
da comida regional se constitui num dos eixos através do qual
apresentarei as redes de relagdes das quais os Mbya de Marangatu
fazem parte.

Ao longo da tese fago referéncia a imagens, o que poderia
chamar de um conceito etnografico. Ele ndo ganha destaque analitico,
mas se constitui em um termo que carrega significados bem
especificos, ao qual recorro no texto. Os Mbya aludem as imagens,
cOpias, taanga, associadas a imitagdo, em circunstancias variadas,
demonstrando ser este um elemento-chave em sua cosmologia. A
noc¢do de imagem evidencia a multiplicidade contida na unidade e da
a idéia de versdes mais ou menos perfeitas da existéncia. Trata-se de
pensar e sentir a partir de imagens, tanto no sentido literal, como
também na forma de tropos e paisagens conceituais, da mesma
maneira que notou Roy Wagner (1987) para os Barok na Oceania.
Entre os Mbya, as versdes mais belas remetem, também, as condutas
ideais a serem perseguidas ao longo da vida, ja que as transformagdes
humanas direcionadas a perfeicdo sdo possiveis, como veremos
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adiante. Na etnografia, o uso do termo imagem indica uma versdo
entre versdes possiveis, como também sugere multiplicidade abarcada
na unidade. Aqui, no entanto, o conceito é apropriado com a idéia de
uma imagem inacabada — diferente dos Mbya —, delineada e
enfatizada a partir da soma da vivéncia entre os Kaiowa e Guarani,
bem como os Mbya, com as fontes de informagdo que consegui
acessar, incluindo, além da bibliografia, as conversas tidas com
colegas antropdlogos que gentilmente compartilharam seus
conhecimentos, publicados ou ndo, comigo.

Mais do que abordar exaustivamente as praticas alimentares
guarani, este trabalho realca a estreita relacdo entre comida e
xamanismo para os Mbya. Este outro eixo que orienta a narrativa
etnografica surgiu das assertivas que escutei dos Mbya — um
desdobramento do campo — sobre a importdncia de comer
apropriadamente em varios ambitos da vida cotidiana, como também
da reiterada centralidade do milho para a realizagdo dos rituais.

A perspectiva dada aqui ao xamanismo tem a ver com a
manipulacdo de ou mediagdo entre a realidade visivel e invisivel, que
involve capacidades transformativas, alicercada em conhecimentos
partilhados sobre o cosmos, a qual é amplamente distribuida entre
homens e mulheres mbya. Hd pessoas que detém com maestria
capacidades e poderes especificos, sendo entdo reconhecidas como
xami. E importante dizer que héd vérias categorias de especialistas,
nomeados de maneira distinta e reconhecidos enquanto tal nos
ambitos local e multilocal. Apesar de agrupa-los sob o termo univoco
“xami”, reconhe¢o que essa maneira de lidar com o tema cria certa
distor¢do sobre suas praticas. Contudo, ndo me deterei na figura do
xamd, pois como aponta Jean Langdon (1996, 2008), é fundamental
considerar o xamanismo no contexto das relagdes sociais. O foco na
comida nos leva a perceber, exatamente, as nuances da praxis
xamanica e sua amplitude na vida ordindria. Dito de outra forma, o
xamanismo mbya ndo pode ser pensado apenas como uma pratica de
especialistas, pois os conhecimentos xamanicos sdo manipulados de
virios modos e nio somente em contextos rituais. E para essa
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multiplicidade do fenémeno (cf. Langdon, 2007) que se concentra
meu esfor¢o descritivo.

POR QUE COMIDA?

Comer é uma pratica tdo fundamental e necessiria para
qualquer grupo humano, que, por isso mesmo, oferece possibilidades
fantdsticas para entender uma gama de aspectos da vida e das relagdes
sociais. Talvez essa banalidade tenha feito com que pouca atengio
fosse dispensada ao detalhamento das praticas alimentares pelos
primeiros estudiosos das sociedades amerindias, que pareciam
interessados em praticas menos comuns ou mais extravagantes. Nesse
campo, a comida recebe destaque, primeiro, nos estudos
desenvolvidos sob a ética da ecologia cultural.

Apdés um acirrado debate em torno da adaptagdo de
necessidades humanas aos recursos ambientais, em que a teoria do
aprovisionamento 6timo, da ecologia cultural, foi confrontada com a
perspectiva da antropologia simbdlica, esta ultima tendéncia se
desenvolveu com grande rendimento tedrico na antropologia
amazodnica (Ingold, 1996; Descola e Taylor, 1993). Entre os primeiros
estudos que refletem sobre as relacées sociais tendo como um dos
topicos centrais a comida, estdo as etnografias de Janet Siskind (1973)
e Christine Hugh-Jones (1979). A partir da década de 1980, a nova
geracdo de americanistas passa a olhar as prdticas alimentares em
associagdo a cosmovisdo desses povos (Kensinger e Kracke, 1981),
estimulada, entre outros, pelos debates estruturalistas. Também o
artigo seminal de Seeger et al (1979), que indica ser a nogdo de corpo
o idioma simbdlico fundante das sociedades amerindias, provoca um
crescente interesse sobre as praticas alimentares nas décadas
posteriores. Hoje, os estudos que tratam a comida como tema
privilegiado se difundiram na etnologia indigena, ligados a concepgéo
de que o parentesco amerindio ndo é uma condi¢io dada, mas um
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processo que perdura por toda a vida (Conklin, 2001; Lima, 2005;
Sztutman, 2005).

Assim, quando cheguei a Marangatu, minha inten¢do primeira
era ler as prdticas alimentares a maneira de uma linguagem
sociolégica — formulagdo embasada nas tendéncias tedricas recentes
da literatura sobre povos indigenas das Terras Baixas da América do
Sul, que exploram corpo e comida como nucleo para pensar as
relagdes sociais. Entre alguns trabalhos que me inspiraram destaco,
particularmente, os de Gow (1991), Lima (2005), McCallum (1998),
Conklin (2001) e Fausto (2007). A expressio que utilizo vem de
Cecilia McCallum (1998), quem se refere as praticas em torno da
comida como uma “linguagem sofisticada para falar do social”. A
autora ilustra esta idéia com a descricdo do modo como as mulheres
kaxinawd compartilham comida ao receberem outras mulheres em
suas casas. Afirma que as boas cozinheiras, que fazem pratos no
ponto, sem queimar nem deixar cru, sem ser aguado ou grosso demais,
provavelmente sdo as trabalhadoras mais caprichosas. Essas “mulheres
verdadeiras” também tém delicadeza e uma preocupacio estética na
hora de servir. As mulheres kaxinawa cabe “fazer consumir” por meio
do saber e da forca criadora, desenvolvidos ao longo da fabricagdo de
seus corpos. Ainda que a hospitalidade seja diferenciada de acordo
com lagos mais ou menos estreitos entre a anfitrid e as visitantes, o
tipo de comida oferecida indica a todas as mulheres o sucesso
produtivo do casal, as habilidades femininas, tanto quanto a
consideracdo pelas convidadas.

Apesar do meu interesse em mapear os circuitos da comida, as
condigdes para realizar esse levantamento foram prejudicadas devido
ao enfrentamento do luto que me abateu, o qual teve repercussoes
sobre meu aprendizado da lingua. Assim, ndo consegui aprofundar
como gostaria dois tdpicos que considero fundamentais para tratar da
relacio entre comida e produgdo de parentesco: (1) acompanhar
sistematicamente a rotina de producdo/distribui¢io/circulagdo de
alimentos, em ao menos uma unidade doméstica; e, (2) apreender
como sdo pensadas e como se expressam as caracteristicas fisicas dos
alimentos, que importdncia é atribuida aos aspectos sensoriais da
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comida, tais como temperatura, sabor e cor, bem como a relagdo entre
esses aspectos e estados corporais especificos.

Por outro lado, ficou evidente algo que ndo tinha me ocorrido
antes, que a relagdo com a comida é perpassada por uma relagido com
0s seres espirituais: os donos do mato e as divindades. Pensar a comida
como linguagem social entre os Mbya implica, necessariamente,
estender as relagdes a dimensdo cosmologica.

Assim mesmo, farei alguns comentdrios ao longo do texto a
respeito dos diversos gradientes socioldgicos delineados a partir das
praticas ao redor da comida, desde o fogo de chdo de um conjunto
residencial até as festas que observei na aldeia. Os Mbya de
Marangatu néo realizam o rito de nominagdo no local ha alguns anos,
seu ritual mais importante, mas planejam retomar essa pratica.
Entretanto, obtive vdrios relatos sobre esse evento aos quais
recorrerei oportunamente. Este rito, o nhemongarai, traduzido ao
portugués como batismo das criangas, faz parte de um ciclo ritual que
envolve o milho em diferentes formas: o milho verde no batismo das
primicias das rogas, a farinha no batismo das criangas e os gréos
maduros no batismo das sementes que serdo armazenadas até o
proximo plantio. Retomaremos esse tema nos capitulos quatro e seis,
mas quero destacar desde jd que o valor simbdlico milho ultrapassa
seu efetivo consumo no cotidiano.

Os materiais que serdo apresentados nos levam a entender que,
se de um lado, é fundamental o tipo de relacdo estabelecida entre as
pessoas em torno dos produtos alimentares, passando pelos varios
modos de obtencdo, preparacio e distribuicdo da comida, de outro
lado, certos produtos consumidos tém para os Mbya um valor
intrinseco que ndo pode ser desconsiderado. Quero dizer que ndo
basta orientar a analise para as praticas alimentares exclusivamente do
ponto de vista das relagdes sociais, pois embora haja muita coisa a
falar da socialidade mbya com esse enfoque, o que se come ou a
comida em si traz elementos importantes para pensar, como é o caso
do milho e também dos alimentos indicados para as dietas
alimentares.
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Entre os varios tdpicos discutidos em torno da comida e das
praticas alimentares mbya, sobressaem-se dois aspectos que considero
serem contribuicGes relevantes desta tese para os estudos sobre os
povos amerindios. O primeiro deles diz respeito ao modo de consumir
os alimentos, é o que chamei de vetores centrifugo e centripeto da
comensalidade. Argumento que essa alternincia dos modos de
comensalidade é uma maneira de produzir a inser¢do dos Mbya numa
ampla rede de relagbes, ao mesmo tempo em que permite a
manutencdo das particularidades de cada parentela, bem como a
autonomia entre seus membros. Para sintetizar o assunto que
aparecerd nos capitulos um, cinco e seis: as refei¢des familiares
constituem o vetor centripeto, que produz diferenca entre pessoas
assemelhadas, os parentes, em complementaridade com as refei¢des
coletivas nas festas, que agregam pessoas diferentes ou distantes,
inclusive os Brancos, e produzem semelhanga, compondo o vetor
centrifugo da comensalidade. Apreender as relagdes entre os Mbya e
os Brancos a partir das praticas alimentares nos oferece uma
perspectiva que independe de estabelecer fronteiras bem delimitadas
entre uns e outros, mas ao contrario, mostra essas relagdes como um
continuum construido em base cotidiana.

O segundo ponto a destacar diz respeito a comida pensada
como uma técnica xamanica de comunicagdo. Observando as praticas
em torno da comida e as explicagdes sobre as dietas preconizadas em
certos estados corporais, desenvolvi, também no capitulo seis, a nogdo
de que o consumo de certos alimentos produz um efeito corporal que
propicia a aproximacio entre os Mbya e os seres que vivem em outros
planos do universo. £ uma técnica xamanica quando tomamos em
conta que a orientagdo adequada das escolhas alimentares mantém
franca associacdo com os conhecimentos partilhados sobre o cosmos.
Assim, o consumo regular da carne de determinados animais pode
levar ao ojepota, que significa tornar-se animal, sendo esta mudanca
da pessoa um indice de comunicagdo cosmoldgica. Da mesma forma, o
consumo regular e parcimonioso de alimentos cultivados possibilita
afinar a comunicag¢do com os deuses. Entre os Mbya, esse modo de
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comunicagdo com os deuses, facilitado pela comida, entre outras
praticas associadas, se dirige para o horizonte da divinizagéo.

SOBRE OS GUARANI

Os Guarani, grupos que falam dialetos pertencentes a familia da
lingua tupi-guarani de mesmo nome, vivem dispersos em um vasto
territdrio, originalmente coberto por florestas subtropicais, na porgédo
meridional da América do Sul, a qual abrange Brasil, Paraguai,
Argentina, Uruguai e Bolivia (Litaiff e Darella, 2000). Territério este
que corresponde a mais de um milhdo de quilémetros quadrados de
extensdo, de acordo com os estudos de La Salvia e Brochado (1989
apud Litaiff e Darella, 2000).

Mapa 1 - Territério guarani  Fonte: Ladeira (2008)
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No Brasil, as etnografias que se referem aos Guarani tratam
geralmente dos subgrupos conhecidos na literatura antropoldgica
como Mbya, Nhandéva, Xiripa e Kaiowa ou Pai, cujos etnénimos sdo
encontrados com grafias diversas. Os Xeta pertencem a familia
linguistica guarani, contudo, restaram pouquissimos sobreviventes
apos o etnocidio que sofreram em meados do século XX (ver Silva,
1998), por isso foram realizados raros estudos sobre esse o povo, agora
considerado extinto. Além desses, ha os Chiriguano na Bolivia e os
Axe-Guayaki no Paraguai. A classificacdo da populagdo guarani que
habita o territério brasileiro em trés parcialidades (Schaden, 1974) —
Mbya, Nhandéva e Kaiowa — remonta aos estudos de Ruiz de
Montoya e tem sido questionada por alguns autores (Bartolomé, 1977;
Reed, 1995; Mello, 2007). Reconheco que esse tdpico merece revisio
entre os estudiosos da cultura guarani, mas o assunto foge ao escopo
deste trabalho. Segui sem problematizar as autodefini¢oes dadas pelas
pessoas e grupos com quem trabalhei. Em Marangatu os moradores da
aldeia se definem como Mbya e em Tey’ikue como Kaiowa ou
Guarani. No caso dos subgrupos que vivem no centro-oeste brasileiro,
a dificuldade em delimitar as diferencas é elucidada no comentério de
Pereira (2009):

“O critério ndo é étnico, ou seja, ndo expressa o
etndénimo utilizado pelo préprio grupo, nem
reconhece o sentimento de pertencimento
exclusivo associado ao pertencimento étnico,
mas se dd exclusivamente a partir da
classificagdo lingtiistica. No caso de Mato Grosso
do Sul, onde convivem dois desses grupos, um
deles se autodenomina Guarani, mas ¢
classificado como Nandeva pela maioria dos
estudiosos. O segundo grupo é formado pelos
Kaiowa. Por conta da diferenciacdo no cendrio
multiétnico local, os Kaiowa néo se reconhecem
e nem aceitam serem identificados como
Guarani, contra a insisténcia dos pesquisadores e
outros agentes indigenistas. Isto gera bastante
confusdo, pois a maioria das pessoas classificadas
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pelos estudiosos como Nandeva, insistem em ser
reconhecidas como Guarani, enquanto, por
outro lado, os Kaiowa recusam o rétulo geral de
Guarani, sob o qual sio muitas vezes
englobados.” (Pereira, 2009)

Feitas essas ressalvas sobre a insuficiéncia e os impasses do atual
critério de classificagdo dos subgrupos guarani (cf. Assis e Garlet,
2004), utilizarei o termo Guarani quando me referir as generalidades
ou semelhanca entre os Kaiowa, Guarani e Mbya. Saliento que esta
narrativa etnografica ndo se propde a uma generalizagdo, ao reverso,
trato de situar o grupo residente em uma aldeia mbya em contraponto
com a experiéncia que tive em uma reserva onde vivem os Kaiowa e
os Guarani. O que ndo quer dizer que eu esteja reforcando essa
delimitagdo do grupo local como uma unidade autocontida. Localizar
pontos nesse enorme espago geografico é um intento de assumir as
diferencas criadas por sujeitos e contextos.

SUMARIZANDO A TESE

Antes de sumarizar o contetdo desta tese, gostaria de fazer um
breve comentdrio sobre seu estilo. Busquei de alguma maneira me
apropriar da heran¢a pds-moderna na antropologia, no sentido da
critica aos textos duros ou indigestos, por assim dizer, inspirada em
algumas conversas com Oscar Calavia Siez. Evitei, assim, abusar do
discurso indireto livre que caracteriza a produgdo antropoldgica,
conforme Sperber (1992), para escapar de uma densidade opaca e
pouco atrativa a leitura. Conto partes da histéria dando nome e forma
as personagens, procurando evidenciar também a heterogeneidade de
pontos de vista, tanto entre os Guarani quanto entre antropdlogos,
sem necessariamente fixar uma posigdo quando esta certeza nio se faz
presente para mim. Assumo por isso a primeira pessoa na narrativa,
procurando ndo sobrepujar os outros discursos que trago, nem
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ofender aos que preferem menos subjetividade em um texto
académico.

A tese estd dividida em duas partes. A primeira delas, “Viver na
aldeia”, com trés capitulos, introduz certos aspectos sociolégicos sobre
os Mbya, situando os moradores de Tekoa Marangatu na rede de
aldeias mbya, a0 mesmo tempo em que descreve sua inserc¢io entre os
Brancos. A segunda parte, “Comida Guarani’, com outros trés
capitulos, focaliza socialidade, xamanismo e se atem as diversas
praticas mbya em torno da comida.

O primeiro capitulo trata da composicdo social de Tekoa
Marangatu, com pinceladas sobre parentesco, politica, xamanismo e
economia, com a inten¢do de compor o quadro sobre o qual os
eventos em torno da comida serdo retratados. Comenta sobre a
fundagdo desta aldeia e introduz o tema das praticas alimentares
mbya.

O segundo capitulo esboca uma descricio mais topoldgica,
tanto de Marangatu, onde fiz a pesquisa para o doutorado com os
Mbya, quanto de Tey’ikue, a reserva indigena na qual trabalhei por
alguns anos, em que vivem os Kaiowa e Guarani também citados ao
longo do texto.

O terceiro capitulo chama atengéo para o atual lugar ocupado
pelos povos indigenas na sociedade brasileira, concernente 8 mudanga
no estatuto das relagdes multiétnicas de modo geral, bem como das
relagdes entre antropélogos e indios, que se desenvolveu no marco
legal da constituicao de 1988.

No quarto capitulo o processo de monetarizacdo da economia
mbya é destacado, bem como suas consequéncias sobre as praticas
alimentares. A manutencdo de algumas atividades de subsisténcia é
contrastada com as novas estratégias adotadas em Marangatu. A
escola e o coral da aldeia sdo descritos em sua potencialidade de
producdo de recursos simbolicos e materiais.

No quinto capitulo o repertério culindrio mbya é explorado de
varios angulos, para argumentar que o uso de farinha de trigo néo
representa uma ruptura na tradi¢do culindria, mas que reflete o modo
atual de se relacionar com os Brancos. A visdo da comida como
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artefato cultural é cotejada com a comida como objeto de relagoes
sociais.

O sexto capitulo investe sobre as relagdes entre comida e
xamanismo, no intuito de demonstrar que certas praticas pervasivas
no cotidiano da aldeia sdo expressdes do conhecimento xaménico que
mais ou menos se distribuem entre todos do grupo local. Aqui se
aborda a relacdo com o ambiente fisico intermediada por seus
protetores, as dietas indicadas em certos estados ou condig¢des
corporais e, por fim, examina-se a relagdo entre milho e gente.
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CONFIGURAGAO SOCIAL EM TEKOA MARANGATU

Nio é possivel tratar da descri¢do de uma aldeia mbya (zekoa)
sem comentar sobre o complexo de aldeias do qual as familias
residentes em determinado lugar fazem parte. As redes de parentesco
se distribuem em distdncias geograficas considerdveis, mas se
densificam entre locais proximos. As visitas e passeios, bem como as
transferéncias de lugar de moradia, reforcam os lagos entre pessoas de
diversos aldeamentos. A constincia dos deslocamentos, o que
caracteriza a mobilidade associada ao etos mbya, é um tema forte na
literatura antropoldgica sobre os Guarani desde longa data’. As
migracdes guarani foram fortemente associadas a dimensédo religiosa
na literatura antropoldgica até recentemente, gerando o propalado
misticismo guarani. Destaco aqui as criticas formuladas por Francisco
Noelli (1999) e Cristina Pompa (2003) sobre a produgdo tedrica a
respeito das migragdes religiosas tupi-guarani. Ambos apontam para a
constru¢do de um mito antropoldgico a partir do achatamento
temporal e equiparacdo de fendmenos distintos sob o enfoque
difusionista que predominava na tradi¢do das grandes hipdteses
americanistas, no inicio do século XX, quando o tema surge nos
debates sobre os povos desse continente. Concordo que a
possibilidade de transcendéncia representa uma atitude de vida para
os Mbya, como afirma Litaiff (1999), mas quero chamar atencdo para
os percalcos enfrentados pelos antropdlogos que estudam os Guarani.
Para certos temas, a profusdo de dados pode ser, ao contrario do que
se imagina, mais problematica do que elucidativa.

Isso posto, voltemos a Tekoa Marangatu. A aldeia pertence a
um grupo multilocal, conforme as descri¢des de Darella (2004), Mello
(2006) e Martins (2007). Minha impressdo é que os contornos de uma

2 Entre os muitos autores que examinaram o tema encontram-se Nimuendaju (1987),
Metraux (1979), H. Clastres (1978), Schaden (1974), Ladeira (2007), Garlet (1997),
Ciccarone (2001), Mendes da Silva (2007) e Pissolato (2007).
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rede de aldeias mbya sdo difusos e cambiantes, no tempo e no espago,
dependendo sempre do ponto em que se comega a mapea-lo. Os elos
da rede de parentesco mais fortes a unir vdarios grupos locais se
formam na linha dos siblings (irmdos de ambos os sexos) e entre a
geracdo dos pais e seus filhos. Existem, também, elos criados por
busca de instru¢do e terapias xamaénicas, que envolvem
principalmente o reconhecimento da competéncia do/a xama.
Embora tenha visitado as aldeias em Morro dos Cavalos (Tekoa Yma),
Biguagu (Tekoa Yyn Moroti Whera), Canelinha (Tekoa Tava’i),
Morro da Palha (Tekoa Itanhaé) e Amancio (Tekoa Yvy Ju Miri), ndo
tenho elementos suficientes para explorar a fundo a dindmica dessa
formagdo social mais ampla, que engloba diversas aldeias.

Além de uma esfera de relagGes que passa pela reiteracdo dos
lagos familiares, existe outra que se formaliza na figura do lider
politico representante do grupo local. Essas esferas se mesclam na
medida em que a posicdo de cada famfilia no contexto local é variavel,
dependendo de uma configuragio social bastante inconstante. O que
quero dizer é que a possibilidade de negociar seus interesses e pontos
de vista, de encabecar préticas rituais, de estar incluido na partilha
dos recursos que chegam de fora, de ocupar uma vaga para trabalhos
remunerados, todas estas sdo situagdes que expressam a posi¢do de
uma familia em relagdo ao grupo local. Embora a distribuicdo de
recursos se dé no dmbito das parentelas, incluidos ai os familiares
pertencentes a outros grupos locais, as reunides para o
encaminhamento dos assuntos de interesse comum evidenciam as
perspectivas individuais dos moradores de uma aldeia e as
divergéncias de opinides no interior de um grupo de parentesco. Se as
divergéncias chegam ao limite é provavel que um casal decida ir
morar em outra aldeia® em que tenha algum parente préximo, onde
assumird uma posic¢do diferente em relacdo ao grupo local.

3 Esse ndo é o Unico nem o mais forte motivo para as mudangas de local de residéncia. H4
sempre vdrios fatores em jogo, que envolvem principalmente a busca do bem-estar, como
nota Pissolato (2007), ligados, por exemplo, a procura por casamento, trabalho, tratamento
de satide ou escola para os filhos.
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Apesar de os irmédos e filhos, de ambos os sexos, serem os
parentes a quem mais se referiam os Mbya de Marangatu quando
explicitavam seu desejo de trazer outros familiares para morar
consigo, os grupos locais em que residem primos e primas também sdo
parte do rol preferencial de transferéncia de moradia. Contudo, a
auséncia de parentes préximos ndo impede que alguém passe a morar
em determinado local. Como me explicou o cacique Geronimo, a
principio, qualquer Mbya é bem vindo em uma aldeia mbya, desde
que haja uma solicitacdo enderecada as liderangas. Em outra aldeia
que visitei, o cacique me explicou que falando a lingua guarani uma
pessoa é sempre bem recebida em qualquer aldeia mbya. Ao longo do
més de fevereiro houve uma intensa negociacdo nesse sentido. Um
grupo de mais de 30 pessoas sem parentesco proximo com o pessoal de
Marangatu, que estava residindo em Pirai, no litoral norte de Santa
Catarina, havia pedido apoio para morar ld& em virtude de
divergéncias politicas em seu grupo local de origem. Em Marangatu se
dispuseram a acolhé-los, porém, essa mudanca de Piraf acabou néo se
concretizando. Indicio de que viver com parentes proximos ainda é a
escolha apropriada, mesmo que as limita¢cdes de mobilidade impostas
ao Mbya contemporineos os fagcam repensar seus critérios de morar
junto.

Quando quis saber de Geronimo quem eram os parentes
proximos tive como resposta irmdos e irmds, tios e tias, mas ndo os
pais. Ele hesitou em incluir os primos nessa categoria de parentes,
explicando que no passado também eram considerados préximos e
que agora O casamento entre primos é aceitdvel, citando como
exemplo um casal de Marangatu. Importa dizer que quando eu
conversava Com as pessoas em portugués sobre os termos de
parentesco, ocorria com alguma frequéncia que irméio/irma fosse
confundido com primo/prima. Demorei um pouco a entender essa
sobreposicdo, pensando que fossem casos de adogdo que eu
desconhecesse. E muito comum que criangas guarani# circulem entre
familias, particularmente no seio da mesma parentela. Em Marangatu

4 Digo criangas guarani porque esse fendmeno ocorre também entre os Kaiowa e Guarani.
Para uma anélise do tema, ver Pereira (1999; 2002) e Pimentel (2006).
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ha casos adogdo em praticamente todas as familias, motivadas por
circunstancias variadas, que vdo desde o abandono de uma crianga até
o adoecimento da méie no pds-parto. Mais tarde entendi que hd uma
equivaléncia nas relagdes entre irmdos e entre primos, conforme
argumentam Pereira (1999; 2004) e Mello (2006).

Né&o é meu prop6sito esquadrinhar o sistema de parentesco
mbya, sé irei pontuar certas caracteristicas mais salientes, associadas
aos temas desenvolvidos na tese. Pelo fato de uma parentela se
constituir a partir dos parentes do pai e da mae, sem énfase na linha
paterna ou materna®, ndo ha diferenca marcante nos comportamentos
entre primos cruzados ou paralelos da mesma geragdo, embora essa
diferenca exista na terminologia. Por ndo ser uma relagdo prescrita
para o estabelecimento de aliangas matrimoniais, como o é para a
maioria dos povos amerindios que compartilham o parentesco
dravidiano (cf. Viveiros de Castro e Carneiro da Cunha, 1993), a
posicdo de primos entre os Mbya parece ser bastante ambigua e
manipulavel.

O casamento é um evento que aponta para a autonomia
pessoal, muito mais do que para regras, tdo comuns quando se trata do
jeito mbya de viver e recorrentemente lembradas em suas falas. Na
minha primeira estadia na aldeia, o assunto da paixio amorosa
emergiu em conversas que travei com um Mbya que na época estava
solteiro e havia se agregado a uma familia local, provavelmente a
procura de mulher. Meu interesse momentdneo eram as narrativas
sobre tornar-se animal (ojepota), assunto que despontou logo que
comecei a investigar tipos de dietas. Ele lembrou, entdo, de uma vez
que se apaixonou mas ndo era correspondido pela moca. Passava
longos periodos sozinho, pensativo, e sua avo, preocupada com aquela
situacdo, certa feita explicou-lhe que nido deveria se isolar, pois uma
onga poderia sentir pena dele, aparecer como mulher para consola-lo
e ele se transformaria no bicho. Ele queria saber se entre os Brancos
também era assim, se homens e mulheres sentiam amor de forma téo

> Como regra, as criangas herdam o sobrenome do pai em seus documentos. Em Te’yikue os
filhos de casamentos entre Guarani e Kaiowa sdo identificados ao subgrupo paterno, mas
nas relagdes entre corresidentes ndo percebi diferencas de tratamento por conta disso.
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intensa. Mais ou menos nessa mesma época, um Mbya com quem eu
conversava sobre xamanismo, comentou de ter aprendido a fazer um
feitico amoroso muito jovem, para ajudar um amigo que sofria por
gostar de uma menina que nio se interessava por ele. Segundo meu
interlocutor, o feitico deu certo e os dois comegaram um
relacionamento amoroso.

O engracado é que nesse periodo eu ficava na casa comunitaria,
um espaco coletivo pouco utilizado, porém repleto de nomes de casais
escritos a carvao nas paredes. Ndo tinha me dado conta ainda de que
aquilo fora escrito, seguramente, por jovens apaixonados! Lembrei,
naqueles dias, dos comentarios que ouvi em Te’yikue, das professoras
da escola Nandejara, sobre cartas de amor que eram trocadas entre os
meninos e meninas da escola, que as divertia e incomodava, porque
demonstrava que seus alunos ndo prestavam atencdo as aulas. Ouvi
sobre amor também em outros contextos discursivos, referindo-se ao
amor que deveria estar na base das relagdes entre os Mbya; ao amor
que as divindades mbya sentem por seus filhos humanos; e mesmo ao
amor que alguns Jurua expressam pelos Mbya quando os ajudam. Em
todos esses casos, acredito, o amor indica a qualidade de relag¢Ges
marcadas por solidariedade e afeicdo, aspectos essenciais da
socialidade guarani. Evidentemente, tais relagdes exprimem um ideal
a ser perseguido e nem sempre alcangado. A socialidade guarani
também é feita de rancores e feiticaria®, assuntos localizados nas
margens dos discursos sobre si. Para controlar excessos de raiva ou
citimes, um ou mais homens em cada grupo local, os xonddro,
chamados de policia em portugués, ficam responsdveis por auxiliar o
cacique na manutencdo das regras estabelecidas coletivamente e por

6 Pouco sei sobre as formas de fazer feitico e em que tipos de relagdes essa prética é
atualizada. O tema da feiticaria entre os Mbya permanece inexplorado pelos antropélogos.
Em parte isso se deve ao siléncio em torno dessas praticas. Para os Guarani, de modo geral, a
fala ndo é mera representa¢do do mundo, é poténcia criadora, é a qualidade divina que se
expressa no humano. Hd modalidades poderosas de feiticaria que consistem em pura
enunciagdo. Eles evitam, por isso, nominar ou dar forma conceitual a certos aspectos da
realidade considerados ruins, maléficos ou perigosos. Além do mais, uma acusagio de
feiticaria é um fato gravissimo, pois um feiticeiro deve ser punido com a morte (Chase-
Sardi, 1992; Cadogan, 1997).
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aplicar castigos aos que ndo respeitarem as convengoes,
particularmente no que diz respeito a adultério e roubo.

No que diz respeito a formacdo de um casal, certamente, estar
apaixonado ndo é a unica premissa que conta, essas aliangas sdo
constituidas com base em praticas preferenciais que dizem respeito
especialmente a tendéncia endogimica, de refor¢co dos
intercasamentos entre parentelas (ver Mello, 2006). Entretanto, ndo
existe uma regra prescritiva (Reed, 1995; Pereira, 2004; Schaden,
1974). De acordo com Pereira (1999), entre os Kaiowa, sdo as
mulheres, méies dos pretendentes, que desempenham papel
fundamental no estabelecimento das aliangas matrimoniais,
estimulando casamentos de seus filhos e filhas que consideram
positivos no contexto das relagdes entre as respectivas parentelas.
Observacgdo semelhante faz Mello (2006), em sua pesquisa com os
Mbya e Xiripa, de visitas familiares motivadas por possiveis
casamentos em que as avos tém papel fundamental. Mesmo os
casamentos interétnicos sdo tolerados pelos Mbya quando essa é a
escolha pessoal, apesar da idéia difundida entre os mais velhos, os
quais desaprovam esse tipo de unido, de que isso poderia produzir a
morte precoce do cOnjuge guarani porque o sangue do Guarani nio se
mistura com o do Jurua’. Os demais, ao contrdrio, parecem mais
abertos a essa possibilidade. Algumas vezes ouvi de meus
interlocutores, homens e mulheres, em tom de brincadeira, que se
quisesse poderia procurar um namorado na aldeia.

Em Tekoa Marangatu é consenso ndo permitir residéncia aos
casais cujo esposo ou a esposa ndo sio Guarani. Afonso Tukumbd, que
foi casado com uma mulher ndo guarani por alguns anos, contou que
eles ndo moraram em aldeias, ele foi para a cidade para viverem
juntos e apenas passaram algum tempo de visita em cada lugar. Depois
de desfeito este casamento ele se uniu a uma mulher mbya e voltou a
morar na aldeia. No entanto, Morro dos Cavalos, Biguacu e a TI
Lakliné foram citados como exemplo de locais onde esses casais sdo

7 Em certo momento, explicaram-me a diferenca entre “as racgas” a partir do sangue, dizendo
que o Xiripa tem o sangue grosso e frio, o Branco tem o sangue mais fino e muito quente e o
Mbya tem sangue fino e bem frio.
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aceitos. De toda forma, o nimero de casamentos interétnicos entre os
Mbya ¢é infimo, tendo em vista a regularidade e intensidade das
relacdes entre os Mbya e o entorno social ndo-guarani. Para Flavia
Mello (2006) essa endogamia do ponto de vista amplo, tanto quanto
em termos de parentelas, é efetiva, justamente, pela troca de homens
entre os grupos locais.

Outro aspecto fundamental para entender a dindmica social
mbya é a posicdo de avOs e avds no &mbito do grupo local. Na
terminologia de parentesco mbya qualquer pessoa pode ser chamada
de av6/avo pelos homens e mulheres que estdo duas ou mais geragdes
abaixo da sua, independentemente da existéncia de parentesco real.
Disseram-me que essa é uma forma carinhosa e respeitosa de se dirigir
a alguém mais velho. O termo empregado ndo muda conforme o sexo
do falante — 0 homem é chamado xeramori (meu avd) e a mulher
xejaryl (minha avd) — constituindo uma excegdo no vocabuldrio
relativo aos parentes, cujos vocativos especificam ao mesmo tempo o
género da pessoa a quem se refere e o daquela que fala. O mesmo
acontece com a posi¢do dos netos, contudo, neste caso, a excegio se
inverte e os termos variam conforme o sexo de quem fala. Assim, a
avé chama netas e netos de emeariro, ao passo que o avd chama netos
e netas de amymirio, de acordo com a terminologia registrada por
Mello (2006). Os avds costumam interagir de forma muito carinhosa
com os netos, muitas vezes dispensando mais atengdo as criangas do
que os pais, especialmente se convivem no mesmo conjunto
residencial. Seu Augusto explicou que quando casam, ainda sem
experiéncia, o pai e a mie precisam ser orientados quanto ao cuidado
das criangas, o que inclui também uma série de prescrigdes para eles
mesmos. Quando a permanéncia de um casamento atravessa geragoes
e o casal agrega parte de sua parentela no mesmo local de residéncia,
torna-se um casal cabeca de parentela, modificando os termos de
Pereira (2004). A posicio de avé/avd indica ndo apenas uma relagdo
de parentesco, mas também o amadurecimento social, refletido no
reconhecimento de sua sabedoria e experiéncia de vida. Por isso as
pessoas mais velhas estdo na posicido de orientar e aconselhar. Essa
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capacidade é, sem duvida, um dispositivo de agregacdo de parentes
num mesmo grupo local.

FUNDAGAO DE TEKOA MARANGATU

A migracdo de familias mbya, provenientes em maioria do Rio
Grande do Sul, e conseqiiente refundacdo de aldeamentos em Santa
Catarina, se intensificou no inicio da década de 1990, de acordo com
Darella (2004). Esse movimento é descrito pela autora como um fluxo
migratério que segue o eixo oeste-lested, originado em territdrio
argentino e motivado por premonicées xamadnicas. As familias
emigrantes esperavam encontrar dreas de mata onde pudessem viver,
entretanto, quando chegaram a regido do litoral catarinense se
depararam com o fato de que eram dreas inviabilizadas para
utilizagdo, como é o caso do Parque Estadual da Serra do Tabuleiro. A
situacdo inesperada e as dificuldades dela decorrentes, a colaboracio
do CIMI e dos antropdlogos do Museu Universitario da UFSC, o
suporte da FUNALI e de outras instdncias governamentais municipais e
estaduais, o trabalho pioneiro do CTI para respaldar a demarcagéo de
terras para os Guarani no litoral paulista, entre outros, propiciaram
um reordenamento na maneira das liderangas mbya se engajarem na
luta por seus direitos. E notério que os subgrupos guarani tenham
reagido aos assaltos de seus territérios pelos Brancos, historicamente,
esquivando-se do confronto (Cadogan, 1960, Chase-Sardi, 1992;
Noelli, 1999; Thomaz de Almeida, 2001; Ladeira, 2007). Darella
(2004) identifica o ano de 1996 como o marco da mudanca de
estratégia de enfrentamento em Santa Catarina, diante dos impasses
gerados com o projeto de duplicagdo da BR 101.

Como tratei no capitulo trés, os povos indigenas vém
adquirindo, cada vez mais, consciéncia de sua posi¢do na sociedade

8 Brighenti (2010) afirma que o fluxo migratério guarani ndo pode ser descrito como
unidirecional e é motivado pela busca de espagos adequados para viver, o que inclui
necessidades religiosas, econémicas e sociais.
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brasileira, assim, as adversidades colocadas no presente tém
provocado mudancas substantivas na vida nas aldeias, uma vez que
nessa rede multiétnica seus representantes tém acesso a uma série de
recursos e informagdes. Entre os Mbya a multilocalidade faz com que
os arranjos entre as parentelas constituam redes extensas de grupos
locais, os quais se agregam politicamente através das liderangas. A
mudangca nas estratégias de se relacionar com os Brancos produziu a
necessidade de um novo instrumento politico, que tem servido de
base para a consolidagdo de novas liderangas e como um canal de
acesso aos recursos oferecidos pelo governo.

Segundo explicagdes das liderangas de Marangatu, os caciques
se reuniram em uma instdncia politica supralocal, a Comissdo
Nhemongueta, palavra que significa aconselhar-se, organizada
inicialmente com o apoio administrativo do CIMI, para ampliar o
alcance de suas demandas, pois individualmente as liderancas nio
tinham éxito nas negociagbes com os representantes de governo e
outras institui¢des com as quais necessitavam interagir. Hyral Moreira
e Leonardo Vera Tupa encabecaram esse movimento, sairam em visita
a todas as aldeias com uma proposta. Um tipo de conselho mbya, uma
instancia de discussdo supralocal (aty guasu) ja existia (Litaiff, 2010,
com.pess.), pois essa é uma pratica corrente das relagdes mbya na
esfera multilocal. A diferenca é que desde 2007 essa comissdo estd
legalmente instituida (Rocha de Melo, 2008).

A articulagdo politica multilocal remete ao modelo do passado,
quando os Mbya ndo precisavam se preocupar com assuntos
relacionados a satde, escola e terra, entre outros. Entdo, as liderancas
seniores acumulavam prestigio politico e xaméanico e os grupos locais
eram autdnomos, contudo, havia solidariedade entre eles em
momentos de crise’. Quando necessdrio, os karai — essas liderangas —

° As reunides entre xamds de vérias aldeias também acontecem no rito de nominagéo ou
quando um tratamento de saude é solicitado e o curador visita a aldeia do doente. Meus
interlocutores negaram a existéncia de festas entre os Mbya no passado, contudo, Reed
(1995) descreve tais festas para beber a bebida de milho, associadas ao ciclo lunar, como
eventos frequentes entre os Xiripa. Escutei também dos Kaiowa relatos sobre essas festas,
que podiam envolver convidados de outras aldeias.
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se reuniam. Se um grupo local era atacado por inimigos ou por
doengas, os karai tinham poder de se comunicar a distdncia, de um
modo comparado a uma ligacdo telefonica, ou eram visitados por um
xonddro', um dos tipos de auxiliar do xama, como explicou o cacique.
Essa comunicagio entre os karar de distintas aldeias mbya se da por
meio dos cantos-danca, segundo Montardo (2009, p.200) e Macedo
(2010), operando a conexdo das casas de reza em um vasto territorio.

Ao questionar sobre a posi¢do das liderancas juniores, que sdo
parte da Comissdo Nhemongueta, muitos dos quais ndo frequentam a
casa de reza — o lugar privilegiado para as praticas xamanicas —, em
contraponto a atuagdo dos antigos lideres xamas seniores, ouvi como
resposta que os velhos continuam sendo as liderancas mais
importantes. Em outro momento, Eduardo, professor na escola da
aldeia e irmdo do cacique, falou que o Branco pode achar que é
diferente, mas os jovens sdo instruidos pelos mais velhos, que
conhecem profundamente o jeito de ser mbya e indicam as condutas
apropriadas diante de determinada conjuntura politica, a partir dos
elementos levantados pelas liderangas jovens. Dentro do grupo local
esse aspecto das relagdes ndo mudou, mesmo o cacique sé serve para
os Brancos, pois quando fazem reunides ele estd na posicio de
informar os moradores, mas ndo de instruir. Para Quezada (2007), o
ponto de convergéncia que unifica a atuagdo de novas e velhas
liderancas ¢é a fala e a capacidade de persuaséo.

Essa comissdo, que representa os indios mbya de Santa
Catarina, se retine regularmente e tem conseguido encaminhar varios
pedidos e demandas regionais. Dela participam representantes de
todos os assentamentos guarani no estado, geralmente os caciques. Em
Marangatu o representante nio é o cacique, é seu irmio Eduardo da
Silva. Ele disse que a Nhemongueta também vem participando de
outra comissdo indigena em Santa Catarina, integrada por

10 Explicaram-me que um karas (xami), trabalha com dois tipos de auxiliares, os yvyraija e
os xonddro. O primeiro é um assistente para as atividades que ocorrem no interior da casa
de reza e o ultimo auxilia em tarefas fora da casa de reza. Isto é, o xonddro, que Mello
(2006) traduz como guerreiro, ocupa-se mais da esfera social, enquanto as agdes do yvyraija
se voltam para as relagdes cosmoldgicas.
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representantes dos Guarani, Kaingang e Xokleng. E que a comissdo
guarani catarinense, a Comissdo Nhemongueta, estd representada na
Comissdo Nacional de Terra Guarani Yvy Rupa e tem participado do
Encontro dos Povos Guarani da América do Sul. Em suas palavras:
— “os indios estdo globalizados”.

Atualmente, as reunides da Comissdo Nhemongueta ocorrem
sistematicamente na aldeia de Biguagu, que fica a uma distancia
intermedidria entre as aldeias que se encontram ao sul e ao norte, no
litoral. Os assuntos em pauta nas discussbes do grupo eram, por
exemplo, o que seria uma escola diferenciada para os Guarani, a
retomada e acabamento da construcdo das casas nas aldeias pela
FUNAI e as demandas de certas grupos locais decorrentes da
duplicagdo da BR 101 e outros empreendimentos.

A aquisi¢do da terra que corresponde a Tekoa Marangatu foi
anterior a formalizagdo da Comissdo Nhemongueta, mas a escolha do
lugar passou pela decisio de um grupo formado por liderancas
oriundas de varios grupos locais na regido do litoral catarinense, bem
como por aliados ndo-indigenas. A drea foi escolhida pelos Mbya
junto com representantes do CIMI, da UFSC, da FUNAI e do INCRA
(Quezada, 2007). A existéncia de um riacho atravessando o terreno foi
o que agradou a todos e estd na denominagdo juridica dessa drea:
Terra Indigena Cachoeira dos Indcios!!. Os recursos para a compra da
terra foram provenientes do projeto para a constru¢do do gasoduto
Bolivia-Brasil, como uma contrapartida social para a realizacdo dessa
obra.

De acordo com o cacique, as pessoas que desde o comeco
vieram morar em Marangatu e permaneceram sdo os casais Augusto e
Maria (sua mae), Darci e Marta, Mario e Ana e suas irmds Marta,
Anita, Cecilia, que chegaram casadas. Vai completar 12 anos que eles
estdo morando nesse local. Conforme Darella (2011, com.pess.), os
primeiros moradores que se transferiram para o local, entre o fim de

Il Essa terra indigena estd somente reservada, segundo a lista da situacdo das Terras
Indigenas no Brasil, publicada pelo CIMI (2011), pois sua populacido requereu a redefinigdo
dos limites dessa TI.
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1999 e inicio de 2000, pertenciam a parentela de Augusto da Silva e
Maria Guimardes, que era o cacique da nova aldeia. Junto com eles
vieram pessoas de outras parentelas, como a de Timédteo de Oliveira e
Luiza Benite e a de Carlito Pereira e Rosa Domingues. O nome de
Tekoa Marangatu, para mim traduzido como “aldeia encantada”, foi
dado por dona Maria. Em 2002, a familia de Carlito e Rosa mudou-se
para fundar uma aldeia em Améincio (Darella, 2004). A saida da
familia de Timoteo e Luiza desse local para Morro da Palha se deu em
um clima de animosidade, presente ainda hoje de forma atenuada
entre os moradores de Marangatu. Ninguém comentou em detalhes os
motivos dessa ruptura, que foi lembrada algumas vezes, em diferentes
circunstincias, mas apenas teceram comentdrios reprovando suas
condutas. Disseram que ele poderia ter adquirido uma terra contigua
a Marangatu em vez de comprar a terra em outro lugar, para terem
mais espago e ficarem juntos. E que as sementes conseguidas na visita
a Argentina, financiada pelo Projeto Rondon, ndo foram distribuidas
entre os moradores de Marangatu. No entanto, ao que parece, nos
dois casos ndo houve uma decisdo isolada de Timoéteo e sim uma
negociagdo coletiva que envolveu também as liderancas de
Marangatu.

Quando conheci Tekoa Marangatu, no segundo semestre de
2008, havia pessoas de quatro ou cinco parentelas distintas morando
no local. Naquela ocasido, seu Augusto me disse, certa vez, que viviam
trés familias-grandes na aldeia, referindo-se ao pessoal de Julio da
Silva e de Jorge Oliveira. Moravam, entdo, quatro casais em
Marangatu, com filhos e netos residindo na aldeia, portanto, na
posicdo de xeramoi e xejaryi (avod e avo). Ha um casal um pouco mais
jovem sem parentesco proximo com os demais moradores, Darci
Gimenes e Marta Benite, cujo esposo é uma lideranca reconhecida,
sem possuir netos todavia. Mesmo assim, essa é considerada uma
parentela a parte por alguns moradores. Passo a considerar parentelas
como grupo socioldgico relativamente autdnomo aquelas familias que,
contando do casal mais velho, sdo formadas por trés ou mais geragoes
de parentes consanguineos e afins, residentes no mesmo grupo local e
que se identificam ou sdo identificadas como tal.
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No més de novembro, contei 112 moradores divididos em 14
conjuntos residenciais. Uma dessas familias se mudou para a aldeia em
Morro dos Cavalos no inicio de 2010. Em contrapartida, outro casal
cabeca de parentela fixou residéncia em Marangatu, vindo de uma
aldeia na provincia de Missiones, Argentina, mais ou menos no
mesmo periodo, e 1a permanece. Uma parentela chegou de uma aldeia
do litoral paulista em 2009, mas mudou-se para Améancio no comego
de 2010, ndo cheguei a conhecé-los. Um casal com seus filhos, cujo
esposo é um dos filhos de Augusto, foi morar em Canelinha onde vive
sua sogra. Outra familia que residia em Itanhaé veio morar em
Marangatu no més de fevereiro, a procura de escola para as criangas.
Além da familia do atual cacique, que chegou a Marangatu no inicio
de 2009, vindo de Massiambu para assumir essa funcdo. Em marco de
2010 eram 19 conjuntos residenciais e cerca de 140 moradores.

Por conjunto residencial estou me referindo ao espago habitado
por membros de uma familia, os quais compartilham o fogo culindrio
rotineiramente. Moram uma ou duas familias nucleares em cada
desses conjuntos. Onde hd duas familias, o grupo se constitui
invariavelmente pelos av6s ou um deles, morando com um(a) filho(a)
casado(a) e seus netos. Esse modo de habitar indica o
desenvolvimento das parentelas no tempo, o que também ocorre por
meio dos cuidados durante a couvade.

A maioria dos conjuntos residenciais em Marangatu é formada
de vdrias casas alocadas em um patio comum. As constru¢des variam
entre casas de pau-a-pique com telhado de taquara ou telha ceramica;
casas de tabuas de madeira e telha ceramica, feitas com recursos do
Projeto Microbacias (Quezada, 2007), desenvolvido pela EPAGRI; e as
casas construidas em 2008 com recursos da FUNAI, de alvenaria.
Essas construgoes sdo usadas como moédulos com fungdes especificas,
particularmente nos conjuntos residenciais que agregam mais de uma
familia nuclear, sendo que a utilidade atribuida a cada mddulo varia
entre os moradores. Em geral alguns sdo quartos, outros sdo espagos
de estar, tipo sala, e sempre ha um moédulo que serve como cozinha, a
maioria com fogo de chdo. Poucos desses conjuntos residenciais ndo
possuem um banheiro construido pela FUNASA. Muitas familias que
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agora vivem em Marangatu receberam uma casa pronta para morar e
foram adaptando esse espago as suas necessidades, construindo ou
desmanchando modulos. As fungbes das vérias construgdes que
formam um conjunto residencial se mesclam e modificam a medida
que a composi¢do de moradores vai mudando — algo bem comum.
Normalmente a cozinha ocupa um moddulo a parte, que pode
funcionar também com um depdsito em que os mais diversos
utensilios e materiais sdo guardados. Raramente a cozinha é o local de
dormir. Esse é também o tinico espago das casas onde ndo via TV ser
instalada. O patio é uma area aberta ao redor das casas, desmatada,
que é mantida muito limpa, de terra nua ou gramada, onde se
encontram plantas medicinais e ornamentais, bem como &rvores
frutiferas. Algumas ficam contiguas ao patio e outras sido feitas em
locais um pouco mais afastados, dependendo da extensdo das
plantagdes daquela familia e das necessidades do cultivo. Os conjuntos
residenciais habitados hd mais tempo tém uma boa variedade de
frutas plantadas no patio, entre as quais palmeiras pindd, goiabeiras e
bananeiras.

Os conjuntos residenciais onde moram os membros da
parentela de Augusto e Maria estdo distribuidos ao longo de todo o
espaco da aldeia. Além desta familia, no comeco de 2010 estavam
morando em Tekoa Marangatu as parentelas de Julio da Silva e Marta
de Oliveira; Alcindo Gongalves e Tereza Tibes; e, Silvério Chamorro e
Julia Moreira.

No intuito de oferecer imagens dessa formagdo social que falei
antes, para além dos contornos do grupo local, irei me deter
brevemente na trajetéria das trés parentelas que permaneceram
morando em Tekoa Marangatu desde meu primeiro contato com o
grupo, procedentes de vdrios locais no sul do continente. Um dos
casais veio do nordeste da Argentina, outro do leste gaicho e o ultimo
da regido do alto vale do Itajai. Sem pretender uma reconstrugio de
suas histdrias, retomo os relatos que ouvi onde eles apresentam
diferentes circunstdncias e motivagdes que impeliram seu
deslocamento. Ao mesmo tempo, notam-se recorréncias nas
narrativas, como a necessidade de sair da aldeia para trabalhar desde
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jovem ser uma pratica existente hd varias décadas e a respeito das
mudangcas recentes nas praticas alimentares.

Augusto da Silva e Maria Guimaries'?

O casal Augusto da Silva e Maria Guimarées saiu do interior do
Rio Grande do Sul no final da década de 1970 e mora ha cerca de 20
anos em Santa Catarina. Um dos motivos que os fez sair do Rio
Grande do Sul foi a morte dos pais de Maria (Quezada, 2007, p.111).
Geronimo, um dos filhos do casal, lembra que quando tinha sete ou
oito anos de idade, viviam numa aldeia sem ser incomodados pelos
brancos. Naquela época, as vezes, iam para o centro da mata por dois
ou trés dias, s6 para ficar pescando na beira do rio. Certo dia
receberam a visita, na aldeia, de um homem que morava na divisa do
Brasil com Argentina. Ele ndo lembra bem porque era muito
pequeno, nio sabe o que esse homem conversou com seus avds, mas
eles resolveram mudar para aldeia dele, Pacheca, que fica no
municipio de Camaqua. La eles comegaram a trabalhar na roga dos
colonos e ganhar dinheiro. Esses servios ndo eram pagos com
mantimentos, mas “quando o patrdo era bom” oferecia carne de boi
ou de porco se matava um animal, ou, de vez em quando, os
presenteava com alguma galinha. Nesse lugar ja ndo plantavam tanto
como na aldeia anterior. E foram se acostumando com as comidas dos
Brancos. Aos 12, 13 anos Geronimo passou a acompanhar os homens
nesse trabalho na roga. A maior parte do pessoal que trabalhava com
os colonos eram homens, mas iam também algumas mulheres. De 14
mudaram para um local préximo da cidade de Osoério, era uma aldeia
um pouco distante dos Brancos também, que ficava em cima de um
morro, que chamavam Campo Molhado. Mas quando voltaram a
morar longe ndo se acostumavam mais a comer s6 o que plantavam.
Ficaram dois ou trés anos morando longe, depois o pessoal comegou a
ir para cidade e trabalhar na col6nia. Também houve uma epidemia
de sarampo nessa aldeia e muita crianga pequena morreu, mas
Geronimo ndo perdeu nenhum irmao. A aldeia era afastada da cidade

12 Ver grafico da parentela nos apéndices, p.268.
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e ndo havia estrada para chegar de carro, somente a pé ou de moto,
entdo ndo recebiam assisténcia de ninguém. Hoje existe uma aldeia
num lugar bem perto daquele onde eles moraram. Também nédo era
bom lugar para plantar porque chovia muito, estava sempre garoando
e ventava bastante. Entdo seus pais decidiram mudar. De Campo
Molhado foram para um local no municipio de Viamio, perto de
Porto Alegre, ai, em Cantagalo, trabalhavam com colonos também. S6
que o trabalho era sazonal, diferente de antes, onde os colonos vivem
do que plantam e por isso tinham grandes planta¢Ges de milho, feijdo,
soja, onde os Mbya tinham trabalho o ano todo. Quando moraram em
Cantagalo, por fim, seu pai comegou a contatar algumas pessoas, pedia
ajuda na prefeitura, com apoio do pessoal da ANAI conversou com o
prefeito e foi na rddio. Seu Augusto era entdo o cacique da aldeia.
Geronimo citou um apresentador de radio chamado Gugu, que na
época os ajudava mandando cestas de alimentos para a aldeia. Foi
assim por uns trés anos até que este radialista se mudou pra Sio Paulo,
quando pararam de receber alimentos regularmente. Naquela época
ndo tinham escola porque a terra nido era demarcada, mas agora a
aldeia ja tem escola e posto de satde.

Silvio Duarte, genro de Augusto, que morou no mesmo
conjunto residencial do sogro antes de chegarem a Marangatu, contou
que no comego ficaram em um lugar que é agora a BR 282, uma aldeia
conhecida por Terra Fraca, que néo existe mais. Silvio foi convidado
pelo sogro a auxilid-lo nas atividades de cacique. Pelo que entendi, ele
se afastou dessa “politica intercultural” por discordar dos
encaminhamentos relacionados a compra de terras. Quando chegaram
a Santa Catarina, aqui no litoral havia trés aldeias, uma em Biguacu,
outra no Morro dos Cavalos e uma pequena aldeia, Corveta, perto do
trevo de Jaragud do Sul. Silvio disse que o Morro dos Cavalos é um
assentamento antigo, mas ele ndo soube precisar o tempo!3. Agora os
Guarani fundaram outras aldeias em toda a regido litordnea, ele
contou 21 aldeias'* numa de nossas ultimas conversas.

13 Segundo Darella (2004) existem registros da década de 1930 sobre familias guarani
vivendo naquele local.
14 De acordo com o levantamento do CIMI (2011) h4 18 TI em Santa Catarina.
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Geronimo comentou que quando chegaram a Santa Catarina
com seus pais ficaram uns trés anos morando em Terra Fraca, onde
conheceram Aldo Litaiff, Dorothea Darella e padre Jaci, que depois se
casou. Receberam a noticia que a BR 282 ia ser concluida e
comegaram a procurar outro lugar para viver. Nessa época um
traficante se escondeu no Massiambu, a policia foi atrds, trocaram
tiros e ele morreu. O terreno desse traficante ficou interditado pela
justica e essa terra foi que conseguiram para morar. £ uma pequena
area de cerca de quatro hectares no vale do Massiambu®®. L4 tem
muita pedra, quase ndo dd para plantar, a taquara que coletam para
producdo de artesanato esta longe, como também a madeira para
lenha e para fazer bichinhos, as esculturas vixo ranga’i Mesmo assim
Geronimo disse que chegaram a morar em 60 pessoas em Massiambu
antes de algumas familias se transferirem para Tekoa Marangatu.

Quando perguntei a seu Augusto se sua familia teria migrado
da Argentina, ele respondeu que na verdade seus ancestrais vieram
Paraguai ha uns 200 anos, viveram na Argentina e de 14 migraram
para o Parand, no Brasil. Ele nasceu na aldeia de Mangueirinha.
Augusto tem parentes em Missiones, Argentina, onde conheceu
Maria. Ele disse que quando saiu com sua familia da aldeia de
Cantagalo, foi com a inten¢do de morar na regido de mata da Serra do
Tabuleiro. Desde que se mudou de Cantagalo, ao longo do periodo
que morou em vdarias aldeias do litoral catarinense (Terra Fraca,
Morro dos Cavalos, Massiambu e Marangatu) seu Augusto foi cacique.
Essa atividade Augusto exerceu por 16 anos, porém, disse se sentir
muito cansado de viajar quando decidiu ndo mais assumir essa fungéo:

“Bu fiz muitas coisas para os meus filhos,
naqueles tempos eles eram pequenininhos ainda
e eu que me virei. Depois, 14 de Palhoca nds
saimos, ganhamos quatro hectares e um
pouquinho no Massiambu. Entdo nds viemos

15 Por isso Quezada (2006, p.51) afirma que esse lugar ndo é um considerado um tekoa pelos
Mbya, pois ndo oferece recursos minimos para que as familias que ai vivem reproduzam o
“modo de ser guarani”.
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morar ali. E depois? Ah, tem que ter escola e ndo
sei 0 que mais, porque meus filhos também
queriam escola. E até foi bom a escola de
Branco. Entdo, barbaridade, mas foi muito
trabalho, porque naquele tempo tinha que fazer
a satide indigena. Eu tinha trés coisas que fazer:
a satde, a escola e a terra, trés coisas. Eu néo
parava mais em casa. S chegava as vezes de
manhd cedo, de Brasilia, estava chegando em
casa e comendo la alguma coisinha, um café, de
repente chegou um carro, é pra ir 1a pra Floripa,
por causa de reunido de cacique. Tinha que sair
de novo. Foi assim. Mas agora ta tudo arrumado
bem dizer, mas mesmo assim sempre tem
reunido. Agora meus filhos se viram.” (Augusto
da Silva, margo de 2010)

Em 2005, diante de uma situagéo critica, com o adoecimento de
sua mie (ver Quezada, 2006, p.93 e Neira, 2008, p.93), os moradores
de Marangatu escolheram Timoteo de Oliveira para substituir
Augusto como cacique, no periodo em que este iria visitar a mie em
San Miguel, na Argentina. A disputa politica instalada entre as
respectivas parentelas dessas liderancas, mesmo antes de Timoteo
assumir a posicdo de cacique (Quezada, 2006; Martins, 2007),
exacerbou-se e sé se dissolveu em 2007, quando Timoteo e Luiza,
mais os casais aliados a eles, mudaram para fundar uma nova aldeia
em Morro da Palha. Apds o qué, apenas os filhos de Augusto
(Eduardo, Indcio e Geronimo, nessa ordem) assumiram a posi¢do de
cacique em Tekoa Marangatu.

Julio da Silva e Marta de Oliveira'®

Com o casal Julio da Silva e Marta de Oliveira ndo tive muitas
conversas a respeito de suas motivagbes para viver em Tekoa
Marangatu. Sei que eles foram morar 14 para ficarem préximo de seus

16 Ver grafico da parentela nos apéndices, p.270.
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filhos. Entre os trés casais cabeca de parentela que cito, eles sdo o
tnico que se manteve unido desde o primeiro casamento. Quero
dizer, tanto Augusto e Maria quanto Alcindo e Tereza foram casados
anteriormente e possuem filhos desses outros casamentos. Julio e
Marta tiveram 10 filhos, homens e mulheres, dos quais seis moram
em Marangatu. Como disse antes, essa parentela se agregou a de
Augusto e Maria por intercasamentos e netos em comum. Além disso,
Tiago, genro de Julio, era o vice-cacique quando estive na aldeia em
2010. Desde que chegou ao litoral catarinense vindo do Rio Grande
do Sul, este casal morou nos mesmos locais que Augusto: Morro dos
Cavalos, Massiambu e Marangatu.

Seu Julio contou que nasceu e se criou na aldeia de Guarita, no
Rio Grande do Sul. Quando era crianca essa reserva ficava numa area
de mata. Nem conhecia o barulho dos carros, pois como ele disse, “era
sertdo”. Ele também ndo conhecia a comida dos Brancos e nunca
tinha visto um garfo. Os avés faziam rogas fartas de feijao, milho,
batata doce. Tinham muita mata e o chefe do posto ndo deixava os
brancos cacarem por 14. Ele aprendeu a cagar primeiro com flechas e,
mais tarde, ja adulto, aprendeu a usar a espingarda. Cagava bem,
chegou a matar anta. Mais ou menos com 12 ou 13 anos ele saiu para
trabalhar na coldnia, trabalhava na enxada e cuidava de gado, foi
quando aprendeu a falar portugués. Ainda néo tinha escola na aldeia e
os jovens aprendiam portugués quando saiam para trabalhar fora. Ele
passava uma ou duas semanas morando na fazenda, porque era um
local distante, e depois voltava para Guarita. Assim aprendeu a comer
a comida dos Brancos e usar sal, pois na aldeia, em sua casa, nio
costumavam temperar a comida com sal. Depois que casou continuou
a trabalhar para os colonos. Quando conversamos Julio enfatizou que
nasceu em territdrio brasileiro, muito provavelmente influenciado
por noticias recentemente divulgadas pela midia, que questionam o
direito a terra para “indios estrangeiros”'’. Entretanto, um de seus
filhos, Jodo, comentou comigo que veio morar no Brasil aos 12 anos
de idade.

17 Ver reportagens “Made in Paraguai” e “A farra da antropologia oportunista”, publicadas
na Revista Veja, respecticamente, em 14 de margo de 2007 e 5 de maio de 2010.
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A filha mais velha de Julio e Marta faleceu faz muitos anos e
sua filha, Patricia, foi criada pela irmd Ana da Silva, casada com Mario
Guimardes. Ana comentou de um irmdo que mora em Missiones, a
quem ndo encontra ha 10 anos, e gostaria que ele viesse visita-los.
Uns meses depois dona Marta foi encontra-lo na Argentina. Ana disse
que é muito bom morar com os irmdos por perto, esse é um dos
motivos pelo qual ela gosta de morar em Marangatu. Seu Julio contou
que esse seu filho toca sanfona muito bem e é convidado com
frequéncia para animar os bailes na regido onde mora. Bruno, um dos
irmdos de Ana que também vive na provincia de Missiones, morava
em Marangatu quando fiz a primeira incursdo em campo. Ele tinha se
separado e deixado a ex-esposa com seu filho na Argentina. Bruno
morava entdo no conjunto residencial de Julio e Marta. Em nossas
tltimas conversas ele disse que planejava voltar para conversar com a
mae de seu filho, pois queria que ela viesse morar em Marangatu com
a crianga, por causa da escola. Provavelmente ndo teve éxito nessa
negociacdo e decidiu permanecer por l4, pois ndo retornou a
Marangatu.

Alcindo Guimaries e Tereza Tibes'®

O casal Alcindo Guimardes e Tereza Tibes saiu em 2000 da
Terra Indigena Lakland, em Santa Catarina, para morar em Morro dos
Cavalos, devido ao adoecimento da mie de Tereza. Eles planejavam
conseguir recursos para viajar e permanecer um periodo em uma
aldeia do litoral paulista onde os pais dela foram a procura de
tratamento xamanico. Dona Tereza nasceu e se criou na TI Laklang,
no municipio de José Boiteux, onde casou e morou durante 48 anos.
Disse que nunca frequentou a escola, pois era muito longe e quando
ela era jovem ndo passava Onibus na aldeia, apenas uma vez por
semana chegava um jipe. Ela ndo sabe assinar o nome por isso, mas
sabe conversar porque aprendeu trabalhando na colénia. De fato, ela
¢ a tnica mulher mais velha residente em Marangatu, tem em torno
de 60 anos, que fala fluentemente portugués. Contou que com 12 ou

18 Ver grafico da parentela nos apéndices, p.271.
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13 anos comegou a trabalhar na roga dos colonos, plantando milho,
feijao e fumo. Naquela aldeia plantavam de tudo: milho, feijdo,
amendoim, arroz do seco, batata doce, batatinha, aipim, alface,
beterraba, alho, cebola, cebolinha e fumo. O que plantavam em suas
rogas, parte era para comer e parte vendiam para fazer dinheiro. S6
compravam sal, café, agticar e sabdo. Tinham erva-mate nativa, que
preparavam sapecando no fogo e depois socando no pildo. A farinha
de milho faziam com o milho de suas rogas, a cada ano levavam parte
da colheita em um moinho na regido e para moé-lo pagavam seu dono
com milho. Banha ndo precisavam comprar porque criavam porcos,
entdo, quando estava acabando matavam um porquinho e fritavam a
gordura. Criavam também galinhas e tinham uma novilha para tirar
leite, além de dois cavalos encilhados. Comentou que o tamanho da
plantacdo do pai dela era maior do que a roga coletiva em Marangatu.
Como era casada, seu marido também fazia outra roca. Por isso
conseguiam levar verduras para vender na cidade e vender milho seco
para um fazendeiro da regido, que o colhia e usava para alimentar suas
criagbes. Comparou sua vida na TI Lakland e sua situagdo atual com
certa nostalgia, dizendo que agora eles tém que comprar tudo. Nesse
momento seu Alcindo brincou, dizendo que em Marangatu s6 ndo
pagam mesmo é a dgua e o aluguel.

Iliana, filha do casal que vive no mesmo conjunto residencial,
disse que sua avo adorava plantar verduras, tinham varias qualidades
de repolho, todos os tipos ela conhecia, plantava tomate e vdrias
outras coisas. Mesmo quando ja estava doente ela continuava
cuidando da roga. Para sua mée foi muito dificil quando ela morreu,
porque sempre viveram juntas. Depois que sua av6 adoeceu e seu avo
resolveu viajar com ela para Sao Paulo, Iliana e sua familia safram da
TI Laklian6. Quando passaram seis meses que sua mée havia partido,
dona Tereza quis visitd-los porque tinha muita saudade, entdo vieram
morar em Morro dos Cavalos, onde tinham alguns parentes que
poderiam ajudar. Iliana comentou que antes de mudar, tiveram que
vender as plantagoes de milho e feijao que cultivavam na TI Laklané.
Acabaram ndo conseguindo viajar logo para Sdo Paulo, pois nio
conseguiram dinheiro suficiente, e sua avo faleceu antes que sua mae
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a pudesse reencontrar. Dona Tereza ficou muito abatida, emagreceu,
passou meses assim até que melhorou. Desde entdo nunca mais
voltaram para la. Agora seu avd estd doente, ndo caminha bem, entéo
vdo ficando em Marangatu, mas as vezes pensam em voltar para sua
aldeia de origem.

Laurindo Tibes, o pai de Tereza, teve um derrame e perdeu
parcialmente os movimentos em um lado do corpo. Ele é um eximio
conhecedor dos animais e um dos poucos que aparentemente sabe
identificar o silvo de qualquer péssaro. Ele me contou que nasceu no
posto Mangueirinha, no Parana. Desde bem jovem comegou a
trabalhar com os Brancos, pois o avd o incentivava a trabalhar para
ganhar dinheiro e poder comprar roupas, que naquela época ja
precisavam. Depois que casou foi morar na TI Laklané. La tinha boa
roga, plantava muitas variedades de cultivos e nio passou fome. Teve
apenas um casal de filhos e morou sempre com sua filha Tereza.
Laurindo e Joana, sogra de Macdrio Guimardes, de outra parentela,
sdo os moradores mais velhos da aldeia, ambos com mais de 90 anos.
Todos os dois tém a saude debilitada e dificilmente saem das suas
casas.

No comeco de 2010, moravam com Alcindo e Tereza o pai dela,
Laurindo, e Iliana com seus dois filhos, um do primeiro e outro do
segundo casamento. Quando a conheci em 2008 ela estava ainda
casada. Leandro Silveira foi seu marido por oito anos. Ela também
criava Grazieli, filha de Aldo, um de seus irmdos. A menina era
tratada como sua filha mais velha, desde bebé, até que seu irméo
decidiu viver com a filha novamente, o que a entristeceu. Grazieli foi
morar entdo em Morro dos Cavalos, com o pai e sua atual esposa.
Marcio, tnico filho de Alcindo e Tereza que ainda estava solteiro,
casou-se nesse periodo. Quando cheguei em Marangatu ele estava
namorando Monica. Como ela e sua familia foram morar em
Amancio, os pais dela convidaram Marcio a morar la. Ele ficou muito
dividido entre abandonar os estudos, pois aquela aldeia ndo possui
escola, ou desistir do casamento. Além disso, ele pesava o fato de
aquela aldeia ficar no mato, sem luz elétrica e distante de tudo, e nio
estava seguro se iria se acostumar a viver dessa maneira. Acompanhei
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Marcio e Iliana em uma visita a Améncio para tomar a decisdo sobre a
mudanca. Afinal ele combinou com os pais de Monica que
permaneceria um ano morando em Améincio e que depois o casal
retornard a morar em Marangatu.

As parentelas de Alcindo e Tereza e a de Julio e Marta
estiveram unidas por um casamento entre seus filhos Antonio e
Juliana até recentemente. Eles lhes deram quatro netos. Tereza Tibes
e Augusto da Silva sdo primo-irméos, segundo ele. Iliana contou que
seu avd Laurindo é parente de Maria Guimardes, mas ela ndo sabia
precisar qual o grau de parentesco entre eles. Seu Laurindo é meio-
irmdo do pai de Timédteo de Oliveira (Quezada, 2007, p.95), por isso
dona Tereza me disse que parente préximo que tem em Marangatu é
sua prima-irmd Marta Benite, esposa de Darci Gimenes e irmi de
Timoéteo. Em outra ocasido ela afirmou que em Tekoa Marangatu
todos sdo parentes, do mesmo jeito que o cacique Geronimo se referiu
ao grupo local em uma conversa apenas entre nds. A fala de Tereza,
contudo, expressava o descontentamento com as decisdes coletivas e a
partilha de recursos entre os membros do grupo local. No segundo
momento que passei em campo era evidente o ostracismo dessa
familia. Ndo compareciam em peso as reunides aldeds, como os
demais, as vezes, aparecia somente um representante dessa parentela
ou mesmo nenhum deles participava quando uma reunido era
convocada pelo cacique. Também nunca os vi colhendo milho na roga
coletiva e tampouco compareceram na festa que fizeram na escola em
comemoracio ao dia do indio.

Convivendo um pouco com Laurindo e Alcindo é que me dei
conta realmente do dcio no cotidiano, especialmente para as pessoas
mais velhas, que tiveram oportunidade de vivenciar um estilo de vida
com mais tarefas relacionadas a reprodugdo social. Manter rogas,
cagar, pescar, buscar remédios e frutos no mato, construir casas,
confeccionar mobilias e armadilhas de caga etc., eram atividades que,
sem duvida, preenchiam boa parte dos dias. Agora as rogas sio bem
pequenas e hd muito tempo disponivel para outras atividades,
contudo, ndo é sempre que surgem oportunidades para um trabalho
sazonal. Como a maioria dos moradores em Marangatu ndo possui um
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trabalho fixo, ha tempo de sobra ao longo do dia para algumas
pessoas, que o gastam passeando pela aldeia ou no mato, visitando as
casas para conversar ou assistir TV e frequentando os bares préximos
da aldeia.

Q> Ce

Pouco mais de um ano separou os periodos que estive em
Marangatu, no entanto, no segundo momento encontrei uma
configuragdo social distinta: familias inteiras haviam chegado ou
saido, os homens solteiros ou separados que se agregaram na casa dos
parentes ja eram outros, seus moradores tinham um novo cacique, a
escola — e a oportunidade de trabalho fixo — havia crescido. A
populacdo tinha aumentado. Mais de uma pessoa comentou que
Marangatu é considerado um bom local para viver pelos Mbya em
geral, porque tem escola, posto de satde, é um lugar tranquilo (sem o
barulho dos carros) e bonito. A dgua é farta, a terra é boa — apesar de
pequena — e a aldeia estd a uma distdncia satisfatéria dos nucleos
urbanos de Imarui e Imbituba, ndo perto demais e nem muito longe,
com acesso via transporte coletivo. Penso que essas devam ser as
caracteristicas que explicam o crescimento da populagdo local.

Apesar de ter percebido mudancas na configuracdo social da
aldeia, tornou-se evidente um processo de constante fortalecimento
da parentela de Augusto da Silva e Maria Guimardes em Tekoa
Marangatu. De um total de oito filhos que criaram juntos, eles tém
sete filhos e filhas morando no local. Dona Maria tem seu irmdo mais
novo, ja com netos, vivendo em Marangatu, enquanto seu Augusto
tem dois irmdos que moram 14, sendo um casado, com seis filhos, e
outro solteiro. Todos os filhos de Augusto e Maria lhes deram netos,
que sdo agora 30 nos cdlculos dele. Dois filhos de Anita lhes deram
cinco bisnetos, uma filha de Cecilia lhes deu um bisneto e, no ano
passado, o filho mais velho de Marcia lhes deu o bisneto mais novo.
Este casal, Sérgio e Claudia, passou a morar em Marangatu em 2010.
Além dos netos casados que citei, todos morando em Marangatu,
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Anita tem mais uma filha casada, porém sem filhos, que vive com o
marido na casa dela. A parentela de Julio da Silva e Marta de Oliveira
se liga a parentela de Augusto e Maria por trés casamentos, dois entre
seus filhos e um entre Mario Guimaraes, o irmdo de Maria, e Ana da
Silva, filha mais velha de Julio e Marta. Cecilia, filha de Augusto,
também ja foi casada com um dos filhos de Julio e Marta, com quem
teve dois filhos. Darci Gimenes e Marta Benite ndo tém ligacdo de
parentesco proximo com o casal Augusto e Maria, no entanto, sdo
fortes aliados politicos. O casal tem oito filhos.

O prestigio do casal Augusto e Maria se fundamenta na
habilidade politica dele e nas capacidades xamanicas dela (ver
Quezada, 2007, p.89-92). Como discorri anteriormente, seu Augusto
foi cacique por muitos anos. Ele teve um papel destacado na obtengéo
de terras para a fundagdo de novas aldeias em Santa Catarina, pois
maneja com notdavel sabedoria toda uma gama de principios juridicos
associados aos direitos indigenas. E uma figura carismética, relaciona-
se bem com todas as familias da aldeia e com algumas familias néo-
guarani que moram no entorno. Alegre, afetuoso com os netos, gosta
de contar histdrias e sempre se mostrava atento para que estivesse me
sentindo bem quando permanecia em Marangatu. Dona Maria é a
referéncia para seus filhos quando se trata de conhecer as “histdrias
dos antigos”. Quezada (2007) a define como nhombo’e va’e, pois ela é
quem transmite ensinamentos na opy, a casa de reza. Ela entende
relativamente bem o portugués, mas fala apenas guarani, a ndo ser em
situagdes muito especiais. Pude conversar com dona Maria auxiliada
por um de seus filhos para traduzir, porém, recorrentemente, Indcio e
Eduardo me explicavam detalhes do que aprenderam com sua mae.
Apesar disso, ela participava das minhas conversas com seu Augusto,
fazendo comentdrios em guarani sobre o assunto em curso, para
reforcar ou complementar a fala do esposo. Ela é muito ativa, trabalha
na terra, cuidando das rocas e do pdtio, faz artesanato, pouco se
ausenta da aldeia, ndo frequenta a cidade e costuma visitar sempre a
casa dos parentes que moram em Marangatu. Dona Maria é uma xama
que, junto com seu filho Inicio, o casal Mario e Ana, Marcio (filho de
Alcindo e Tereza), mais as criancas que participavam do coral,

65



mantinham as prdticas rituais na opy; em determinado periodo da
pesquisa.

Por ser o casal de maior prestigio em Marangatu, os parentes de
Augusto e Maria detém a maioria dos trabalhos fixos remunerados,
oferecidos pelo Projeto Rondon, a organizagio ndo-governamental
que trabalha com os recursos da FUNASA' para assisténcia a satde na
regido do DSEI Litoral Sul, e pelas secretarias estadual e municipal de
educagdo, conforme o Gréfico 1, na pagina anterior. O Projeto
Rondon contrata um agente de satide e um agente de saneamento,
posi¢cdes ocupadas por um filho e pelo genro de outro filho de
Augusto e Maria, respectivamente. Na escola da aldeia, que agora
oferece ensino do pré-escolar até oitava série, um curso de
alfabetizacdo de adultos (EJA) e outro curso profissionalizante?, as
vagas para trabalhar, tanto quanto para estudar, aumentaram neste
ultimo ano. Quando sai de Marangatu, em abril, eram dois professores
para o ensino fundamental, com formagdo de nivel médio, um dos
quais é filho de Augusto e Maria; um professor de artes, neto deles;
dois professores assistentes, também netos de Augusto e Maria, e um
professor do EJA que iria ser contratado, mas que ji tinha sido
escolhido, filho desse casal. Além dos professores, a merendeira da
escola é uma das filhas de Augusto e Maria.

19 Em 2010 foi criada uma secretaria de saude indigena ligada ao Ministério da Satde, com o
objetivo de transferir os recursos do governo federal diretamente aos DSEI. Contudo, essa
mudanca ainda ndo se efetivou completamente e a FUNASA segue gerindo os recursos da
satide indigena.

2 F um programa de escolarizagio de jovens agricultores gerido pela Secretaria Nacional de
Juventude. O Projovem acontecia a noite, trés vezes por semana, e remunerava OS
estudantes com R$ 50,00 por més. Para mais detalhes ver
http://portal. mec.gov.br/index.php?id=12306&option=com content&view=article
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Grafico 1 - Parentelas residentes em Tekoa Marangatu
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Todas essas vagas foram preenchidas, pelo que entendi, apos
negociagdes que aconteceram nas reunides do grupo local. Como mal
compreendo guarani, ndo pude acompanhar o rumo dessas discussoes
durante as reunides em que participei. Ndo sei se as escolhas sdo
indicadas previamente, em negociagdes familiares, e posteriormente
tornadas publicas ou se a sugestdo de quem ird assumir cada vaga
acontece ao longo da reunido. A dindmica dessa instdncia politica
local envolve tanto as liderancas juniores quanto os casais cabeca de
parentela. Nas vezes que estive presente, sempre aos sibados, quem
conduziu a reunido foi o cacique. Ele abriu a conversa, indicou os
assuntos da reunido, participou das discussdes e, no final, anunciou
seu encerramento. Em geral os discursos mais longos sdo proferidos
pelos velhos, homens e mulheres, que, normalmente fumando tabaco,
se colocam de pé no meio dos participantes, que estdo mais ou menos
acomodados em circulo, e fazem pequenos percursos, indo e vindo,
enquanto falam sem olhar diretamente para ninguém. Os ouvintes
aprovam e reforcam esses discursos dizendo anhete ou anheteko (é
verdade, isso mesmo). Essas falas, me disseram, sio momentos em que
se rememora a maneira como os Mbya viviam no passado, para
estimular que as decisdes sigam o exemplo deixado pelos antigos. O
passado aqui deve ser entendido, no limite, em sua amplitude
mitoldgica. Outras vezes se comenta de fatos acontecidos
recentemente, que foram considerados inadequados, para se comparar
com as condutas corretas diante de uma determinada situagdo. A
reunido é aberta a todos os moradores da aldeia e os/as jovens solteiros
comparecem em massa, porém quase nunca fazem intervengdes, com
excecdo das liderancas jovens, que se engajam de forma ativa. As
criancas ficam brincando nos arredores do galpdo inacabado ou ali
dentro, onde os demais estdo reunidos, e se comegam a atrapalhar
(gritando, chorando muito ou solicitando em demasia a atengdo da
mae) sdo repreendidas. Nas reunides que fui sempre tinha alguém
tomando chimarrio e alguns levavam pées ou frutas para oferecer as
criancgas. Algumas mulheres levam seus artesanatos para fazer e vérios
cachimbos circulam entre os presentes, durante toda a reunido.
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Também nas reunides é que sdo planejadas as atividades
coletivas. Quando decidiram realizar atividades na escola ao longo de
uma semana para comemorar o dia do indio, em vez de fazer uma
festa de um dia como tinha sido nos anos anteriores, alguns homens
jovens foram escolhidos para auxiliar na limpeza da estrada. Isto é,
recrutados para tirar o mato que havia crescido na beira do caminho,
pois entre as atividades estava prevista a visita de estudantes nao-
guarani das escolas municipais de Imarui. A construgdo de uma nova
casa de reza foi também decidida nessas reunides. Essa atividade exige
um planejamento detalhado (ver Assis, 2006), que envolve a busca de
materiais para a construgio — todos retirados da mata —; a escolha do
pessoal que trabalhara na construcio, que precisa ter experiéncia em
usar os materiais apropriados; programar se havera necessidade de
convidar pessoas de fora para auxiliar nas tarefas, especialmente
aquelas que mnecessitam conhecimentos especializados; solicitar
alimentos para preparar comida coletiva nos dias de trabalho; receber
orientagdes sobre cuidados pessoais que os trabalhadores devem ter
enquanto constroem a casa de reza, entre outros. Silvio Duarte foi
escolhido para coordenar a construgdo da casa de reza, que iniciou no
més de julho de 2010.

A casa de reza atual ndo é grande o suficiente para receber
visitantes para os rituais, disseram. Ela tem uma tnica abertura, que
fica em diregdo ao poente, e é feita de pau-a-pique com cobertura de
taquara e piso de chdo batido. Dentro da opy ficam guardados os
instrumentos musicais usados nos rituais de canto-danca e também
nos ensaios e apresentac¢des do coral da aldeia: um violino, um violdo,
chocalhos, um tambor e varios bastoes de ritmo. Além desses, hd duas
varinhas amarradas (yvyra7) usadas nas sessdes de cura e uma vara
grande, como uma bengala sem punho (popygua), usada no ritual,
dois bancos laterais, uma rede perto do fogo de chédo e uma cama.

As atividades na casa de reza ndo acontecem todas as noites e
quando ocorrem poucos moradores participam. Sei que os moradores
se queixavam de ndo se reunirem na opy, sentiam falta, mas ninguém
ofereceu explicacdo do porqué isso estava acontecendo, ja que em
tempos recentes a produgdo ritual era mais intensa. As praticas que
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acontecem na opy incluem cantos, dangas, tratamentos terapéuticos e
ensinamentos, em sessdes conduzidas por um ou mais xamas, tanto
homens quanto mulheres. A reza, que no sentido estrito sio os
cantos-danga, é um conjunto de praticas rituais de ordem cotidiana
que forma, juntamente com a lingua, o arquivo cosmoldgico guarani
(parafraseando Lima, 2005).

A realizagdo de trabalhos coletivos acontece com regularidade
em Tekoa Marangatu, principalmente para o trabalho agricola. Como
na aldeia conservaram um bom espago para a roga coletiva, as tarefas
de preparar a terra, semear, limpar e colher os produtos dessa roga
dependem da produgdo conjunta. Ocasionalmente o grupo local
recebe doagdo de mudas, provenientes de projetos de assisténcia rural,
que sdo plantadas em mutirdo. Plantaram mudas de eucalipto quando
eu estava por l4 e antes tinham plantado palmeira real. Vi acontecer
também um mutirdo para limpar o patio da escola e, dessa forma,
planejam construir a casa de reza. Vdrias vezes, quando estava
programado um trabalho coletivo ou era necessirio tomar uma
decisdo sobre o assunto, seu Augusto comentou de ter que orientar o
pessoal, ainda que o cacique estivesse coordenando os trabalhos. Para
ele, seus filhos na faixa dos 30 anos sabem muita coisa, contudo
precisam de alguém com mais experiéncia para guiar sua conduta.
Essa visdo vai ao encontro do que comentei antes, sobre a
preeminéncia da lideranca por senioridade no interior da aldeia.

Além disso, as casas de pau-a-pique sdo geralmente construidas
em sistema de mutirdo. Neste caso, uma pessoa da familia que estd
erguendo a nova habitacdo é designada como mensageiro e passa de
casa em casa convidando os moradores a colaborarem na construcdo
em uma data marcada. Das duas vezes que vi isso acontecer, a
estrutura da casa ja estava pronta e o mutirdo foi solicitado para
fechar as paredes com barro. A maioria dos que aderiram a essa tarefa
eram meninos jovens, os quais brincavam na mesma medida que
trabalhavam. Eles tiravam o barro do chdo, umedeciam e jogavam na
parede, as vezes, jogavam o barro uns nos outros, divertiam-se nessa
tarefa. Lembro de uma vez que fui olhar o trabalho com Hugo,
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quando ele me chamou atencgdo para o som que estava ligado em alto
volume dizendo que “indio gosta de trabalhar com musica”.

Todo trabalho coletivo, para ser realizado, implica o
oferecimento de uma refeigdo aos participantes. Nesse sentido, Nuno
Nunes destaca uma situagdo que viveu como crucial para seu
aprendizado entre os Guarani. Ele estava trabalhando em um projeto
extensio do Museu Universitdirio da UFSC, de auxilio a
autosubsisténcia, em que uma das agdes propostas era reflorestar a
area. Quando levou as mudas para serem plantadas em Tekoa
Marangatu aconteceu o seguinte:

“Ao chegar com o caminhdo da UFSC, Seu
Timéteo questionou-me sobre a entrega dos
alimentos para o mutirdo. Eu disse que ndo os
haviamos adquirido ainda e que viriam na
préxima semana, mas que poderfamos ir
plantando. Seu Timdteo anunciara que ninguém
plantaria uma muda sequer, pois o combinado
seria um mutirdo, e ele necessitava do alimento
para fornecer as familias que participariam da
empreitada. Sem saber o que dizer, informei que
ficaria na aldeia para auxiliar no plantio, mas ele
me interrompeu dizendo com face séria que
seria inutil, e que eu poderia retornar a cidade e
que s6 voltasse com o alimento, caso
quiséssemos que o projeto continuasse.”
(Nunes, 2009, p.15 el6)

E comum que as atividades de um trabalho coletivo iniciem no
periodo da manhi e que, em troca, o grupo que trabalhou receba o
almocgo. As mulheres que sdo convocadas para o preparo da comida,
comumente de conjuntos residenciais distintos, sdo consideradas
igualmente como participantes ativas do mutirdo. Os moradores de
Marangatu contam com o apoio do Projeto Rondon para realizar os
trabalhos coletivos da aldeia, pois essa instituicio fornece os
ingredientes para o preparo da comida coletiva na maioria das vezes.
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Nesse caso, a comida é preparada na cozinha da escola, ja que
normalmente estes mutirdes ocorrem nos finais de semana.

@O C)

As visitas entre moradores no interior da aldeia sdo
sistematicas, é parte da vida didria. Quando estive morando numa
casa a parte, longe da familia de seu Augusto e dona Maria, em
qualquer horario do dia, desde a manhi até a noite, recebia visitas
para conversar, para saber se eu estava bem ou para partilhar uma
refeicdo. Algumas vezes as pessoas estavam a caminho de uma outra
casa e passavam numa visita ligeira para me cumprimentar. O mesmo
acontecia nos periodos que fiquei hospedada na casa de Augusto e
Maria, vi que eles recebiam visitas ao longo de todo o dia,
frequentemente em momentos de refeicdo. Os filhos de ambos os
sexos e 0s netos eram as visitas mais regulares. Em meus passeios pela
aldeia via que nos outros conjuntos residenciais o0 mesmo se dava, era
comum ver as pessoas reunidas, sentadas nas varandas ou nos patios,
conversando e bebendo chimarrao.

Nem sempre, nesses passeios dentro da aldeia, a pessoa que
recebe a visita oferece alguma coisa para comer a quem chega, porém
é frequente beber chimarrdo nesses momentos. Mas se um parente
chega na hora em que a comida estd sendo servida, em geral, oferece-
se algo. A ndo ser que tenham intimidade, as pessoas evitam chegar as
casas nos momentos de comer. Por outro lado, as visitas mais
chegadas se sentem a vontade para pedir algo de comer quando
chegam na casa dos outros. E importante dizer que as refeicoes
familiares, como varios aspectos do etos mbya, sdo eventos marcados
pela discrigdo (ver Assis, 2006) e certa formalidade. A cozinha é uma
area relativamente restrita da moradia e as visitas sdo recebidas no
patio. No espago do fogo culindrio se estabelece a convivéncia
familiar acima de tudo. Entretanto, isso ndo significa dizer que as
relagdes estejam sobredeterminadas por graus de parentesco. Quero
dizer, no caso desse casal cabeca de parentela, a presenca constante de
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alguns filhos e filhas me fez perceber a falta de visitas de outros; a
regularidade das visitas de algumas noras e netos em contraste com a
auséncia de outros, revelou que hd uma reiteracio de afetos na base
desse processo. Além disso, a visita freqiiente de Darci, uma das
liderangas de Marangatu, para as refei¢des, confirmou que a formagéo
de uma parentela vai além de relagoes de consaguinidade e afinidade.
Mello (2006) identifica esse tipo de relacdo como afinizagdo potencial.
Reed (1995) observou o mesmo entre os Xiripa, o que ele chama de
parentesco politico. Pereira (1999) também se refere a incorporagéo
de ndo-parentes entre os Kaiowa. No meu entender, mais do que
consubstancializar parentes, compartilhar refeicGes reflete a atengio
reciproca entre pessoas que se querem bem. Falo de reciprocidade,
neste caso, porque recusar a comida oferecida é uma atitude rude, que
denota desapreco para os Mbya, como para os amerindios em geral.

De certa forma, as visitas didrias que acontecem dentro do
grupo local sdo idénticas as visitas que se ddo na esfera multilocal, no
sentido de que ambas ativam determinados lagos de parentesco. A
diferenca é que um visitante de outro grupo local deve ser sempre
acolhido com o oferecimento de comida. A Evaldo Mendes da Silva
(2007), que fez uma pesquisa em deslocamento com os Mbya e
Nhandéva da Triplice Fronteira, no Parand, disseram que oferecer
comida é expressdo de que o anfitrido ficou feliz com a visita.

Nas ocasides que cheguei noutra aldeia, acompanhando os
Mbya de Marangatu, fomos recebidos com uma refei¢do. Da primeira
vez, supreendi-me com a formalidade da interagdo que se desenrolou
na recepcdo de nossa chegada na casa do cacique. Meu acompanhante
e o anfitrido, pai da sua cunhada, comegaram a conversa de um jeito
quase timido. Depois de conversarem um tempo, em um tom de voz
baixo e pausado, a sobrinha de meu acompanhante comegou a
preparar uma refeicdo. O fogo de chio estava na rua, porém néo era
perto de onde nos sentamos. Cada um de nds recebeu um prato com
reviro, um tipo de farofa de trigo, e ovos fritos, acompanhado de um
copo de café preto. Outros familiares foram chegando para conversar
e ninguém comeu. Tinhamos ido buscar alguém e um pouco depois de
comer nos despedimos e viemos embora.
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Em outra ocasido, igualmente formal, fomos recebidos no patio
com uma rodada de chimarrdo. Depois de conversar por um tempo, a
anfitrid nos deixou para preparar uma comida. Quando ficou pronta
ela ofereceu a cada um dos visitantes um prato de jopara, arroz e
feijdo cozidos juntos. Fomos os primeiros a comer e logo depois todos
daquele conjunto residencial também almogaram, mas ndo conosco.
Nas duas situagdes que acabo de descrever, as visitas eram parentes
afins dos anfitrides. Uma terceira visita coincidiu com uma comida
coletiva na aldeia. Chegamos justo na hora da refeicio e fomos
convidados a comer com os demais, no local que funciona como um
centro comunitario. Logo que sentamos a mesa, recebemos um prato
com arroz, feijdo, carne de porco ensopada e refrigerante para beber.
Uma salada de repolho foi oferecida para que nos servissemos. Como
famos pernoitar na aldeia, ficamos conversando com os parentes de
meus acompanhantes depois que os outros comensais haviam saido.
Dessa vez o clima era de informalidade, mas chegamos a um espago
publico da aldeia, uma drea socialmente diferenciada, ndo em uma
casa.

Em fevereiro, um grupo de moradores de Marangatu saiu para
visitar a aldeia Pindoty, no estado de Sdo Paulo. Foram mais de 30
pessoas em duas vans. O aluguel dos carros foi pago pelos que iriam
fazer visita, com a mediagdo do cacique. Eles estavam retribuindo a
visita que receberam no final do ano anterior, para a festa de ano
novo, daqueles Mbya que vivem em Sdo Paulo. Quando voltaram, seu
Mario contou-me sobre a viagem e nédo parecia muito satisfeito. Além
de ter chovido bastante no periodo que estiveram 14, o que impediu
que um pessoal vindo de outra aldeia, também em Sido Paulo,
conseguisse chegar a Pindoty, ele disse que quando chegaram, de
manhd bem cedo, ficaram aguardando muito tempo pelo cacique e,
como ressaltou, ndo tinham nada para comer. Acredito que as visitas,
quando envolviam um grupo razoavel de pessoas, no passado, eram
eventos mais ritualizados. O mesmo Mario um dia me mostrou seu
mimby, um instrumento musical semelhante a uma flauta doce, feito
de taquara. Ele tocou um pouco para eu escutar e explicou que essa
musica servia para avisar aos moradores de uma aldeia que visitantes
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estavam chegando. Talvez a comida oferecida tenha permanecido
como versdo minima dessa pratica.

Em resumo, a vida em Tekoa Marangatu se di em contato
constante e regular com outros grupos locais, por meio da circulagido
de pessoas principalmente para visitar parentes, procurar xamis ou
para as reunides de cunho politico. E evidente o esforgo coletivo para
manter uma convivéncia harmoniosa e agraddvel no dia-a-dia,
expressdo da convivialidade comum aos povos amerindios (Overing e
Passes, 2000), orquestrada pelos mais velhos e estimulada pela alegria
das criangas. O transito das pessoas, que caracteriza a multilocalidade
mbya é, creio, uma das maneiras de favorecer a cordialidade, de
desafogar as tensoes.

O ato de caminhar é nucleante de vérios significados para os
Mbya. Embora hoje eles se desloquem muito mais em automdveis ou
de bicicleta do que a pé, caminhar simboliza a criagdo ou manutengio
de um elo. O deslocamento entre aldeias produz parentesco, na
medida em que reforca lacos entre moradores de lugares distintos.
Quando um homem e uma mulher caminham juntos demonstram
intimidade, assim entendi os comentdrios jocosos sobre namoro que
fizeram nas vezes que passeei pela aldeia acompanhada de um rapaz
solteiro. O ritual de canto-danca, a reza, também pode ser olhado
como um caminhar sem sair do lugar (Chamorro, 1995; Montardo,
2009), da mesma forma que os discursos proferidos nas reunides do
grupo local. O caminhar, nestes casos, é um movimento que une os
espagos humano e divino.

COMER NA ALDEIA

Comer ndo ¢ algo para se fazer sozinho. Mesmo que sé uma
pessoa esteja comendo, geralmente estd junto de outras, perto do fogo
ou no patio da casa, conversando. A comida entre os Guarani é
partilhada junto com conversas, que podem tratar de assuntos os mais

2

variados, passando dos acontecimentos banais do dia & questdo da
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ampliacdo do territério da aldeia, dependendo das circunstancias e
dos interlocutores. Quando estive hospedada na casa de Augusto e
Maria, onde comia, era dificil um dia em que ndo aparecia alguém de
outro conjunto residencial para comer. Seguramente é uma das casas
nesse local que mais recebe visitas porque, como notou seu Augusto, a
sua familia é a maior e eles tém muitos netos. Francisca, casada com
Indcio e nora do casal, é a responsavel pelo preparo das refei¢des.
Neste fogo sdo nove corresidentes, entretanto, nem sempre todos
comem juntos. Acontecia de algum deles estar ausente no momento
em que a comida ficava pronta. Muitas vezes, na primeira refeicdo do
dia, ela preparava alguma coisa rapida apenas para as criangas, por
exemplo, bolinhos de trigo fritos e café com leite, para depois fazer a
comida dos adultos, como macarrdo, farofa de milho etc. Para
preparar as refei¢des, Francisca usava poucos utensilios, algumas
panelas e frigideiras, vasilhas de aluminio ou pirex e talheres. As
vezes, as pessoas jd estavam reunidas ao redor do fogo antes de
Francisca comegar o preparo da comida, tomando um café ou apenas
se aquecendo. Outras vezes, algum neto, filho/a ou cunhado chegava
quando ja estdvamos comendo, eram entdo convidados a comer.
Quando a comida estava pronta, ou Francisca preparava um prato a
cada vez e ia passando aos que estavamos aguardando ou ela chamava
as pessoas para se servirem. Enquanto todos néo estivessem servidos
ela permanecia atenta, s entdo preparando um prato para si. Se
sobrava, a comida era guardada numa prateleira da cozinha para a
proxima refeicdo ou para os retardatarios. Varias vezes dona Maria
preparou nesse mesmo fogo alguma coisa s6 para ela, como batata
doce assada, bolinho de trigo assado, farofa de milho ou outro, depois
que os demais ja tinham comido. Ela usava também um segundo fogo
de chdo que fica na casa de reza, local onde dorme, para fazer alguma
comida. O chimarrdo preparado ao acordar, é tomado junto ao fogo da
casa de reza pela familia Augusto e Maria.

Vale notar que, embora sempre haja um espaco destinado a
servir de cozinha nas casas, o lugar de fazer comida (zataypy rupa) é
variavel. Na casa de seu Augusto, nos dias apraziveis, com sol quente,
o fogo era transferido para fora, no patio, e as refei¢des eram feitas ao
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ar livre. Quando estava muito umido ou frio o fogo era feito na
cozinha, onde eu estava dormindo ou, algumas vezes, no mddulo
onde dormia seu Augusto. Essa transferéncia do fogo para dentro ou
para fora de casa acontece em outros conjuntos residenciais em
Marangatu. O mesmo observou Tempass (2005) em aldeias no Rio
Grande do Sul. Indicio do valor dado a sentir-se bem em torno do
fogo culinario.

Os horarios de comer variam conforme as atividades do dia e os
habitos de cada conjunto residencial, mas, em geral, os Mbya fazem
uma refeicio no meio da manhi e outra no meio da tarde. As vezes ha
duas refeicdes a tarde. As criancas maiores, no periodo letivo, fazem
uma ou duas refeicdes na escola, dependendo do horario em que
estudam. Depois que o sol se pde nenhuma comida é servida na
maioria das casas de Marangatu.

Preciso dizer que os Mbya ndo usam a expressio “refei¢do”, eles
falam comer em portugués. Estou usando esse termo por falta de uma
palavra melhor para designar esse microevento em que a comida é
produzida e oferecida para varias pessoas, sendo entdo consumida.

Se buscarmos uma estrutura ao longo de um dia, em uma
tentativa de generalizagdo, usando como base as idéias de Douglas
(1975; 1979), temos o seguinte esquema minimo:

ABSTINENCIA ; CHIMARRAO E

NOTURNA TABACO

TABACOE

CHIMARRAO COMIDA

COMIDA
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O chimarrio é tomado bem cedo, antes do alvorecer, especialmente
naquelas casas onde moram os avds. Acordar, conversar sobre o que
se sonhou, fumar cachimbo e tomar chimarrdo em volta do fogo é a
melhor forma de iniciar o dia (Ciccarone, 2001; Montardo, 2009).
Logo apés o chimarrdo pode-se comer uma batata doce assada, péo,
beliscar qualquer coisa ou mesmo ndo comer nada. Tabaco e erva-
mate nunca sdo consumidos junto com a comida.

O que se come ao longo do dia varia conforme a época do ano e
com a disponibilidade de recursos da familia para comprar
mantimentos. Da primeira vez que estive em Marangatu, entre julho
e dezembro, a maior parte da comida que via as mulheres prepararem
era feita com produtos comprados no mercado. Depois, quando
retornei, entre fevereiro e abril, periodo da fartura nas rogas, havia
milho e feijao colhidos na aldeia e o peixe que era pescado no rio
D’Una e afluentes.

Quanto ao que compde uma boa refei¢do, o ideal é sempre uma
combinagio de dois tipos de alimentos, mas ndo necessariamente duas
preparagdes. Os Mbya, como os Kaiowa e Guarani, descrevem a
combinacdo ideal de um tipo de carne com um vegetal, da mesma
forma que os Kuna (Margiotti, 2009) e os Piro (Gow, 1991), mas
também os pratos compostos por dois cultivos servem como modelo
de refeicdo. Os Mbya deram como exemplo de comida boa a carne de
caca cozida, cujo caldo é engrossado com farinha de milho, e uma
farofa feita de milho e amendoim pilados, a qual tanto pode ser
consumida pura, quanto acompanhar cacga, peixe ou larvas assadas. O
que se tem hoje em dia para comer, ao menos nos cONjuntos
residenciais que visitei regularmente, sdo bolinhos de trigo, feijdo,
arroz, macarrdo, farofa de milho, frango, batata doce e aipim.

A noite preconiza-se a abstinéncia alimentar, pois comer no
escuro é perigoso. Alguns dizem que esse impedimento se deve ao
horério noturno ser reservado para a reza, outros dizem que todos os
seres sobrenaturais se levantam a noite. Imagino, por isso, que a
questdo seja evitar a partilha de comida com os “fantasmas”, as almas
de pessoas mbya que ja morreram. Pelo mesmo motivo, os Mbya
costumam fumar o cachimbo ao entardecer, para espantar essas e
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outras criaturas, mesmo que ndo seja feito o ritual na casa de reza.
Quando os Mbya se retinem na opy; combina-se o canto-danga com a
producdo de fumagca do tabaco e a ingestdo da bebida feita com a erva-
mate.

Observando a maneira como sdo consumidos alimentos
(tembiu), tabaco (pety) e erva-mate (kaa) ao longo de um dia,
vislumbra-se a rede social ampla que estende as relagdes mbya néo
apenas entre si, mas também com outros seres que povoam o
universo, com os quais nem sempre se quer proximidade. A fumaga
do tabaco (zataxina), especialmente, faz a mediagdo entre os planos do
cosmos por ser uma criacio humana assemelhada a poténcia vital
primordial, da qual surgiu a primeira deidade guarani (Cadogan,
1946). Essa substancia resulta de sopro humano, fogo e tabaco. Entre
0s povos tupi-guarani o tabaco é uma das principais substdncias
xamdnicas, porém as formas de usa-lo variam. Para os Mbya, a
importancia de usar o cachimbo ndo estd em incorporar tabaco e
intoxicar-se, como é para os Kamayura (Bastos, 1985). Estes sé
efetuam a cura ap6s a morte simbdlica provocada pelo tabaco. Os
Mbya ndo tragam a fumaga, somente a produzem com o fim de
conectar multiplas dimensdes da realidade. De maneira parecida, os
Waidpi usam a fumaca do tabaco como uma via de comunicagéo
privilegiada, ja que através dela passam informagdes e substincias
relativas as diversas dimensdes do cosmos (Gallois, 1996, p.43). Ha
grande variacdo na maneira de fumar o cachimbo entre os Mbya,
desde o uso ritual restrito até o consumo frequente e irregular ao
longo do dia. Entretanto, alguns dizem que é inapropriado usar o
cachimbo a qualquer hora do dia, costume que comparam ao vicio do
cigarro. Os momentos em que a producdo de fumacga de tabaco se faz
necessdria envolvem aconselhamento, xamanismo e busca de
protegao.

O chimarrio, infusdo preparada com erva-mate que se tornou
simbolo da cultura gatcha, é compartilhado entre todas as pessoas
reunidas em uma conversa que quiserem beber. Cada um sorve todo o
liquido contido na cuia, feita de porongo, com ajuda de uma bomba,
até acabar. Uma pessoa assume a tarefa de completar a cuia com agua
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bem quente e servir a todos os participantes da roda de chimarrio. As
vezes, ervas medicinais sdo misturadas ao mate pelos Mbya
(Montardo, 2009). O chimarrdo é apreciado porque ajuda a limpar o
corpo, promove resisténcia fisica e ameniza a fome (Tempass, 2005,
p-123). De acordo com Mello (2006, p.234) o chimarrido tem também
efeito protetor para os Mbya.

Por outro lado, quando se atenta para o convivio mbya em
torno das refei¢oes, dd para entrever uma alternincia de movimentos
orientados ora para o interior do grupo de parentes, ora para seu
exterior. O vetor centripeto da comensalidade didria tem como
nucleo minimo o grupo de residéncia e engloba a parentela. O vetor
centrifugo, que se manifesta nos mutirdes e nas festas, se dirige para o
grupo local, alcanga o grupo multilocal e eventualmente agrega os
ndo-Guarani.

E bem comum os homens fazerem uma das refeices do dia na
casa de um parente, sejam eles casados ou solteiros, mas raramente
encontrei mulheres comendo fora de sua propria casa
desacompanhadas. Ja o deslocamento de uma familia inteira para
comer em outro conjunto residencial, s6 vi acontecer nas festas. A
vida contempordnea nas aldeias guarani inclui certas atividades
atribuidas por eles aos Brancos, como os torneios de futebol, bailes,
festas de aniversario e de ano novo. Geralmente nesses eventos ha
momentos de musica, comida e bebida.

Estive na festa que Iliana fez para comemorar o aniversario de
seu filho Roni, planejada com semanas de antecedéncia. Ela e seus
pais produziram uma boa quantidade de artesanato para comprar
comida e bebida suficiente para todos. Um de seus irmdos, que mora
em Morro dos Cavalos, chegou alguns dias antes com a esposa e o
filho para colaborar nos preparativos. No dia marcado, a casa foi
arrumada, organizou-se um espago e instalaram o som num dos
modulos, para as pessoas dangarem. Fizeram espetos e neles assaram o
churrasquinho de frango. Prepararam macarrdo e salada de batata
com maionese. Como mulher branca, fui convidada a ajudar no
preparo da maionese de batatas, uma comida que ndo se usa fazer
rotineiramente nas casas da aldeia. Quando os primeiros convidados
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chegaram a noite, toda a comida estava pronta e disposta em cima da
mesa para ser servida. Antes de distribuir a comida, inesperadamente,
seu Alcindo fez um discurso em guarani, de pé, deslocando-se num
pequeno espago da varanda com seu cachimbo em punho, como é
praxe nesse género de fala. Depois me disseram que ele falava que
aquele tipo de festa ndo é parte do sistema guarani, mas ele fez pelo
seu netinho, entdo pedia que as pessoas se divertissem e ndo se
excedessem na bebida. Com um grupo de parentes do menino,
incluindo seu Alcindo e dona Tereza, fomos montando os pratos que
Iliana ia servindo individualmente para os convidados, oferecendo
também refrigerante. Logo que chegaram, os convidados que
quiseram foram servidos de cerveja. Depois que todos estavam
satisfeitos, fui encarregada de cortar e servir as fatias do bolo de
aniversario. Nem bem terminamos de servir o bolo, outro grupo de
pessoas chegou, a maioria eram meninos jovens de diversos conjuntos
residenciais. Como explicou Iliana, festa na aldeia ndo precisa convite,
quem quiser pode chegar. Eles chegaram e foram igualmente servidos.
Eu fiquei um tempo conversando na varanda e s6 depois reparei que
uma parte dos convidados se retirou ndo muito depois de comer,
inclusive seu Alcindo. Os que permaneceram continuaram bebendo e
conversando. Os jovens, homens e mulheres, foram se concentrando
pouco a pouco perto do lugar reservado para dangar. Dona Tereza e
outros quatro ou cinco convidados ficaram jogando cartas. Quando fui
embora, por volta da uma hora da manh3, ainda estava na festa um
bando de jovens solteiros. As festas sio momentos de namorar, como
comentou uma mulher solteira, quando passeava em Marangatu,
vinda de uma aldeia no Espirito Santo para visitar seus parentes em
Morro dos Cavalos.

Além das festas ao estilo jurua, os mutirdes também sdo eventos
de comida coletiva, como disse antes. Um detalhe relevante a respeito
dessas comidas coletivas (karu guasu, cf. Mir¢ Ibars, 2001) é que elas
sublinham a comensalidade. Nas refei¢des que seguem um trabalho
em mutirdo e nas festas da aldeia, eventos em que acontecem essas
refeicbes, todos comem juntos, do mesmo tipo de comida. Ao passo
que, nas casas, os eventos alimentares ndo sio necessariamente
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sincrdnicos, pois as pessoas vdo chegando para comer aos poucos.
Raras sdo as vezes que todos os corresidentes comem ao mesmo tempo
e, quando hé disponibilidade, é comum haver op¢des de comida para
satisfazer os gostos individuais.

E possivel estabelecer, de partida, alguns contrastes sobre o
consumo alimentar mbya: entre modos de consumo centrifugo e
centripeto; do consumo diurno em contraposicdo a abstinéncia
noturna; e, de um consumo para nutrir o corpo e outro para veicular a
comunicacgdo cosmoldgica. Falo aqui de contrastes ndo no sentido de
oposicdo diametral, mas pensando em efeitos reciprocos que fazem
sobressair certas caracteristicas, assim como o contraste relativo das
cores de uma figura. Trarei outras nuances das relagdes e atividades
ligadas a comida no decorrer deste texto.

MARANGATU E TE’YIKUE: ALGUMAS COMPARAGOES

Chegar numa aldeia guarani hoje, ao menos em terras
brasileiras, ndo remete aquela imagem idilica dos assentamentos
cercados de mata exuberante e belas paisagens naturais que
caracterizam numerosas etnografias sobre povos amerindios. Na
maior parte dos casos, as aldeias se encontram prdximas a regides ja
urbanizadas, hd estradas que ligam as aldeias as cidades
circunvizinhas e o acesso é relativamente facil. As distancias sdo
acessiveis de bicicleta, 6nibus ou mesmo a pé.

Essa é uma caracteristica marcante de como vivem os Guarani
hoje; uma malha formada pela multiplicidade das aldeias se estende
sobre cidades, estados e paises, diferenciando-se conforme o local
onde se inserem.

A seguir apresento algumas comparagdes e descrevo os lugares
que serdo citados daqui para frente. Saliento que os moradores de
Te’yikue ndo tém relagdes com os de Marangatu, sdo subgrupos
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distintos e distanciados por entornos sociais e trajetdrias histdricas
diferentes.

TEY'IKUE

Ao conhecer Tey’ikue?!, a Reserva Indigena de Caarapé, em
Mato Grosso do Sul, lembro que a principal caracteristica apontada
por meus colegas a respeito da alimentagdo guarani, na reserva, era o
empobrecimento da dieta??. Diziam que os Kaiowa e Guarani de
Caarapd ja nao utilizavam seus alimentos tradicionais, que dependiam
da aquisicdo em mercados na cidade porque a producio da roga era
infima e também ndo havia mato disponivel onde pudessem cagar ou
coletar alimentos. Além disso, por ser precdria a oferta de trabalho
para os indios, o dinheiro para comprar alimentos era escasso. Enfim,
um quadro bastante negativo da situagdo alimentar. De fato, o que
apreendi apds quatro anos de contato com essa comunidade ndo
desfaz os relatos dos colegas. Contudo, saliento que a situagdo
alimentar em Tey’ikue é extremamente heterogénea e ndo pode ser
resumida ao que acabo de citar. Mas foi com essas imagens em mente
que comecei a interagir com os primeiros Guarani e Kaiowa que
conheci.

A Reserva Indigena de Caarapé foi fundada numa regido de
erva-mate nativa (/lex paraguariensis)) no centro do territdrio
guarani, uma importante drea de extracdo dessa planta pela Cia Matte
Laranjeiras no século passado (Vietta, 2001). Em 1924, o entdo
Servico de Protecdo aos Indios demarcou uma 4rea de cerca de 3600

2 Como pesquisadora vinculada ao Programa Kaiowa/Guarani — NEPPI — realizei trabalhos
de campo intermitentes em Tey’ikue, ao longo de quatro anos. Entre os moradores da
reserva, sempre contei com a colaboragdo de alguns professores guarani, das agentes de
saude e do pessoal que trabalhava no viveiro de mudas, a quem sou muito grata.

22 Quando comecei a trabalhar na UCDB, fui contratada por minha formagdo em nutrigdo.
Ao ingressar na equipe do NEPPI, alguns meses mais tarde, fiquei um periodo lidando com
temas relativos a antropologia e a nutricdo, até que por fim o trabalho antropolégico
demandou mais atengéo.
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hectares como Reserva Indigena e deslocou algumas familias para esse
local, que era uma regido de mata densa segundo os moradores mais
antigos. O surgimento do povoado que deu origem ao municipio de
Caarapd foi posterior a criacdo da Reserva Indigena. O afluxo de
ervateiros e tropeiros, estimulado pela oferta de trabalho e terras
promovida pela Matte Larangeiras, fez com que se fundasse Santa
Luzia em 19272 (IBGE, 2010). Hoje, a reserva, localizada na regido
oeste de Caarapé, estd cercada por grandes propriedades rurais, a
maior parte delas para criacdo de gado e plantagdo de cana de agtcar.
Tey’ikue é cortada por uma estrada de terra, que liga Caarap6 a
Laguna Carapa, uma rodovia estadual por onde transitam caminhdes
de grande porte. Esta estrada dd acesso ao ntcleo urbano de Caarapo,
que fica a uma distdncia de aproximadamente 15 km da aldeia. Hd
outras terras indigenas guarani prdximas, na regido da Grande
Dourados, como por exemplo, Jarara, Rancho Jacaré, Panambizinho e
Dourados. Com exce¢do desta dltima, que atualmente se constitui
como um conjunto de aldeias urbanas, as demais tém um padrdo
assemelhado: sdo pequenas areas dispersas entre latifundios, locais de
antiga ocupagdo exclusiva guarani (Vietta, 2007). A cidade de
Dourados fica a meia hora de carro de Caarapd e alguns Kaiowa e
Guarani estudam nas universidades que tém sede nesta, que é uma das
maiores cidades de Mato Grosso do Sul.

Causo-me surpresa, nas primeiras andangas que fiz pela aldeia,
encontrar homens e mulheres ainda monolingues, sendo Tey’ikue um
aldeamento relativamente antigo e adjacente a um nucleo urbano.
Muitas mulheres maduras e alguns homens ndo falam portugués ou
falam com dificuldade, mas a maioria dos adultos jovens, homens e
mulheres, bem como as criangas, sdo bilingues.

2 Informagdes retiradas de http://www.ibge.gov.br/cidadesat/topwindow.htm?1
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Mapa 2 - Terras Indigenas Kaiowa-Guarani — MS
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Achei inusitado porque eu sabia entdo que entre os Terena,
povo aruaque que soma um grande contigente da populacdo indigena
em Mato Grosso do Sul, os quais passaram por um processo histérico
semelhante, sdo poucos os que ainda hoje sabem falar sua propria
lingua. O fato de o Guarani ser a lingua franca para os Kaiowa e
Guarani na atualidade confirma a observacdo de Viveiros de Castro
(1986), de que na vitalidade da lingua repousam os principios da
organizacdo social tupi-guarani.

Os moradores de Tey’ikue costumam ir a cidade de Caarap6 de
bicicleta, de moto, de carro (alguns poucos possuem carro particular)
ou a pé. Quando vio para as compras, comumente contratam um taxi
para fazer o translado. As idas a cidade sdo corriqueiras, ndo s6 para
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compras, mas também para visitar os parentes que moram ld4, para
trabalhos esporadicos e para participar de eventos municipais dos
quais fazem parte. Os indios sdo reconhecidos localmente por suas
habilidades nos esportes e na musica. Hd moradores dessa e de outras
aldeias que pertencem aos times de futebol municipais ou ao estadual.

Em Tey’ikue, ha casas espalhadas, virtualmente, por todo o
espago da reserva, em meio a pequenas dreas de mata nativa e grandes
faixas invadidas por pastagens africanas. A forma de habitar esse
espago, em algumas regides, tende a obedecer ao principio da
corresidéncia de parentelas — um conjunto de casas avizinhadas e
ligadas por varias trilhas (Pereira, 1999). Essa caracteristica guarda
relacdo com o passado, quando as parentelas kaiowa, diferente dos
outros subgrupos guarani, habitavam uma tunica casa grande (oga
Jjekutu).
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Figura 2 — Resquicios de floresta ao fundo

e
Figura 3 — Nanderu e fiandesy reunidos na escola
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O interior da reserva é subdividido por seus moradores a partir
de seis microbacias, identificadas por Benatti (2004), cujos nomes sdo
Pahi, Kangueri, Piky Syry, Mbopiy, Sdja Pita e Jaicha Syry. Os
Kaiowa e Guarani associam certas regides da terra indigena, cada qual
com nome préprio em guarani, as parentelas de maior prestigio que
residem em cada uma dessas subdreas, sendo entdo indicadas pela
predominancia dos Kaiowa ou dos Guarani. Aproximadamente 15
parentelas foram identificadas pelos professores guarani com quem
conversei, em 2008. Os casamentos mistos, isto é, entre Kaiowa e
Guarani, sdo bastante comuns; ocorrem também casamentos com
Brancos cujas familias vivem na aldeia, mas os moradores de Tey’ikue
fazem questdo de assinalar as diferencas. Certa vez Otoniel, um dos
professores guarani, explicou-me que ambos, Kaiowa e Guarani, tém
as mesmas crengas, porém Os cantos e O comportamento Ssio
diferentes. Essas diferencas no comportamento sdo sutis e variam
quando nas parentelas hd predominio de um dos subgrupos ou néo.

Do que conheci sobre a dindmica e a forma das relagdes
estabelecidas em Tey’ikue, muitas vezes tive a impressdo de estar
diante de uma sobreposicio de grupos locais, no sentido que hd
familias af residentes que ndo tém qualquer contato entre si. No
entanto, quem vive nessa reserva a identifica como uma unica aldeia,
isto é, seus moradores ndo fazem mencdo a mais de um grupo local.
Ao mesmo tempo, ndo ha autonomia entre esses grupos sociais
formados por aliancas entre as parentelas, pois todos os moradores
dependem em alguma medida das decisoes tomadas pelo capitdo. Esta
posicdo de lideranca é equivalente ao cacique entre os Mbya, uma
lideranca forjada pelas necessidades do SPI e voltada para a “politica
intercultural”. Para auxiliar o capitdo na manutencdo da boa
convivéncia, os Kaiowa e Guarani lancam méio da mesma estratégia
que os Mbya. No caso de Tey’ikue, entre sete e 10 homens sdo
escolhidos para essa tarefa, os quais sdo identificados pela populacio
como policiais do capitdo. Eles ficam responsdveis em aplicar os
castigos aos moradores que infringem as regras, como por exemplo,
roubar ou ser violento. O faccionalismo tende a emergir nas situagdes
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de crise, desencadeado por atos de violéncia ou disputa por recursos
que chegam para a comunidade.

Diferente de Marangatu, o padrdo de construgdo das casas varia
grandemente. Ha desde casas de alvenaria completas (quero dizer,
com pecas construidas com todas as facilidades para servirem de
cozinha e banheiro, além dos quartos e sala), até pequenas casas-
dormitério construidas com bambu-agu ripado e cobertura de sapé.
Nio é incomum encontrar casas cujas paredes sdo erguidas com
plastico preto ou outros materiais reciclados. As casas bem feitas, com
arvores frondosas no patio, que produzem boa sombra — um local
agradavel para tomar terere e se proteger do calor seco usual na regido
— geralmente pertencem a um casal cabeca de parentela ou homem
cuja familia tem prestigio politico, xamanico ou ambos. Estas
costumam ter também boas rogas nas proximidades.

Nem todos que vivem em Tey’ikue fazem roca, seja por
morarem em regides com solos muito depauperados, seja pela
dificuldade em manejar o colonido (pastagem exética que forma
touceiras grandes e resistentes), seja por ndo terem acesso aos insumos
agricolas que chegam da FUNAIL Mesmo assim, grande parte dos
casais possui plantagdes ao redor da casa: pés de fruta, plantas
medicinais e, as vezes, pequenas rogas. Plantam, basicamente,
mandioca, batata doce, arroz do seco, feijao, milho hibrido, abacaxi e
cana-de-agticar. Em menor escala encontram-se rogas grandes, mas
atualmente é impossivel para qualquer parentela manter-se apenas
dos produtos da roga. A maioria dos casais cria algum tipo de ave,
especialmente galinhas e patos; também ha criagio de suinos e
bovinos, em escala bem menor. Como os Kaiowa e Guarani ocupam
essa area hd mais de 80 anos, conhecem profundamente nio sé o
espaco da reserva, mas os arredores, onde costumam buscar caga,
pescar e coletar frutas ou remédios quando tém anuéncia dos
administradores das terras vizinhas.

Na drea geograficamente central de Tey’ikue fica a maior
unidade escolar, que oferece vagas no ensino primario e médio, o
melhor campo de futebol, as sedes do posto da FUNAI e da capitania,
o posto de satde mais equipado, a sede da secretaria de agdo social do
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municipio e um viveiro de mudas construido com apoio do NEPPI. As
reunides que envolvem todos os moradores da aldeia costumam
acontecer no galpdo dessa unidade escolar. Algumas familias que
detém forte prestigio politico, bem como os cargos em fungodes de
lideranca, também vivem nos arredores. Hd mais trés escolas em
pontos estratégicos da terra indigena e outro posto de saude. Ao lado
de cada escola, entre outros locais, encontra-se um bolicho, pequena
venda onde é possivel comprar guloseimas e alguns produtos bésicos
como Oleo, fésforos, agticar, arroz etc. Apesar da facilidade de acesso
ndo sdo oferecidos servicos de telefonia publica em Tey’ikue. A
energia elétrica foi distribuida amplamente entre as casas da reserva
somente com a implantagdo do projeto do governo federal “Luz para
Todos”, em 2006.

Em 2004 ja ndo havia casas de reza Tey’ikue, apesar do
reconhecimento publico de varios rezadores (sdanderu e fandesy,
xamds homens e mulheres). Muitos Kaiowa e Guarani se declaram
evangélicos e frequentam uma das varias igrejas que foram
construidas na aldeia. A opgdo religiosa era inclusive um motivo de
disputa entre parentelas, cujos lideres viam certas acbes propostas
pelo NEPPI como aliangas com os evangélicos. Além das praticas
xamanicas e evangélicas, alguns Kaiowa e Guarani estabelecem
relagdes de compadrio com moradores ndo-guarani dos arredores, ao
batizar seus filhos na igreja catélica da cidade. Ao mesmo tempo, nédo
deixam de reconhecer as a¢gdes do CIMI como um tipo de atividade
ligada ao campo religioso. E um cenario complexo e imbricado com a
producio de poder politico (Vietta, 2003). Nessa disputa os
evangélicos véem como vantagem, em sua opgdo, o fato de ndo
usarem bebidas alcoodlicas e poderem recorrer ao pastor em casos de
doenca ou para se aconselharem em situagdes criticas. Os defensores
da religido guarani dizem que os evangélicos ndo sabem encontrar o
nome das criancas e nem conseguem controlar as intempéries, como
fazem os xamas.

A igreja mais antiga da aldeia é a Missdo Presbiteriana, que
comecgou a prestar assisténcia a saude aos moradores da Reserva na
década de 1950 (Vietta, 2003), porém, as mais freqiientadas
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atualmente sdo as igrejas evangélicas Deus é Amor e a Pentecostal dos
Ultimos Tempos, que surgiram na década de 1990. Somente uns 80
moradores adultos frequentavam a Missdo Presbiteriana em 2004.
Recentemente, em 2010, inaugurou-se uma casa de reza em Tey’ikue,
fruto de um processo de educacdo diferenciada em andamento nas
escolas da aldeia.

Vale lembrar que em Tey’ikue o batismo anual das criangas ndo
se realiza com regularidade hd bastante tempo, nem os meninos
fazem o ritual para colocar o tembeta, ritos os quais comentarei em
outra parte. Em 2004, mais para o final do ano, tive a oportunidade de
acompanhar parte de uma cerim6nia de batismo de umas cinco
criancas. Um altar bem ornado foi montado na frente de uma das
casas em Te’yikue, ja ndo me lembro de quem, e o rezador, vindo de
outro grupo local, usou a dgua de cedro para batizar as criangas, num
ritual de algumas horas de duracdo. Entoaram belissimos cantos-
danca e a comida era farta. Fomos embora antes do encerramento.
Depois deste ndo soube de outro rito de nominacgao na aldeia.

Dizem alguns Kaiowa e Guarani que vivem em Te’yikue que
agora a maioria das criangas ndo tem nome guarani. Esse fato é
estreitamente associado ao desaparecimento do milho guarani na
reserva. OQuvi vdrios relatos, em reunides para discutir estratégias de
gestdo ambiental que fizemos na escola, com participacio de
professores, do pessoal que trabalhava no viveiro e dos Aanderu e
HAandesy, em que estes ultimos comparavam o milho as criangas. Na
época algumas criangas morreram, ou quase, em consequéncia da
fome em Tey’ikue e os dados da FUNASA indicavam uma crescente
taxa de desnutricdo infantil. Conversando sobre como incrementar as
rocas na aldeia, os velhos faziam mencdo aos cuidados similares
necessarios para “fazer levantar” e “ver florescer” tanto as criangas
quanto o milho. Had muito poucos que ainda plantam milho guarani,
porque é um cultivo exigente e as condi¢des do solo na maior parte da
area reservada ndo sdo adequadas. Pelos mesmos motivos, a mandioca
¢é hoje o produto mais extensamente cultivado na aldeia, segundo
Leandro Skowronski (2006, com.pess.).
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A Reserva Indigena de Caarapo, junto com as de Dourados e
Amambai, estd entre as mais densamente povoadas em Mato Grosso
do Sul. Em 2008, sua populacio superava 4000 pessoas, nimero
correspondente a mais de 800 familias residentes. Estas trés terras
indigenas sio também os locais que apresentam os mais graves
problemas sociais (ver Brand e Picoli, 2006), se bem que ¢é dificil dizer
que em outros assentamentos ndo haja problemas graves. Além das
terras indigenas, os Kaiowa e Guarani vivem em pequenos grupos
acampados em beiras de estradas e alguns moram nas cidades,
conforme Barbosa da Silva (2007), por nédo terem garantidas terras em
quantidade satisfatéria para viver. Esta é talvez a situacdo mais
drastica entre todos os povos indigenas que habitam o Brasil.

Além da desnutri¢do infantil (que tem sido controlada com a
distribuicdo regular e eficiente de cestas basicas nas terras indigenas),
o abuso de bebidas alcodlicas, episédios de violéncia fisica ou sexual
que culminam em morte, suicidio entre os jovens, uso e trafico de
drogas, sdo problemas que causam perplexidade aos Kaiowa e Guarani
que convivem com essas situagdes. Alguns estudiosos desses grupos
atribuem essa crise a aproximacéo espacial das moradias nas reservas,
que impde a convivéncia muito proxima entre diferentes parentelas
(Griinberg, 2002; Pereira, 2004), ja que anteriormente a expansdo da
fronteira agricola no centro-oeste brasileiro, os grupos locais viviam
espalhados em grandes territérios. Também o fato de parentelas néo-
aliadas terem sido transferidas compulsoriamente para as reservas,
gerando o potencial para um ambiente social critico, contribuiu para
os problemas atuais. Segundo Brand (1997), muitas parentelas foram
obrigadas a estabelecer relagbes que ndo se dariam em situagdo de
disponibilidade de terras. Se mesmo depois da década de 1950 muitos
Kaiowa e Guarani mantinham-se nos resquicios de floresta deixados
pelos proprietdrios nos fundos de suas fazendas, propiciando a
mobilidade das parentelas que viviam nas dreas reservadas e
minimizando conflitos, apds a década de 1970, com o desmatamento
massivo para producdo de soja, eles ficaram sem alternativa de
mobilidade (Brand, 1997; Griinberg, 2002). Nao menos importante é a
destruicdo da mata em si mesma, pois 0 xamanismo é uma pratica
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sustentada pela relagdo com o ambiente fisico, onde se encontram
seres que vivem em diversos planos do universo, o solo adequado para
rocas de milho, animais de caca, remédios e matérias-primas para os
rituais. E por meio das préticas rituais xaméanicas que se reafirma a
socialidade harmoénica entre moradores de uma aldeia e, na relagédo
com a mata se cria alegria de viver.

Agora, voltando a questdo do comer, se a natureza do trabalho
de campo em Caarapé ndo me permitiu acompanhar
sistematicamente as rotinas familiares ao redor da comida, foi
suficiente para eu perceber o grau de heterogeneidade das praticas
alimentares, bem como sua seculariza¢do. Em conversas sobre o tema
jamais alguém mencionou espontaneamente praticas de abstinéncia e
restricdes a determinados alimentos em funcdo de estados corporais.
Tampouco vi alguém evitar qualquer tipo de comida alegando
impedimentos dessa ordem. Demorei a perceber nas conversas o viés
da “comida dos antigos” como jeito de falar dessas regras pouco
atualizadas entre os mais jovens. Ha um claro antagonismo entre o
que os mais velhos, jd com netos e bisnetos, gostam de comer e o do
que gostam os adultos jovens e criancas. Tendo em vista o estigma
fortissimo que sofrem os indios no centro-oeste brasileiro, é provavel
que o valor dado pelos mais jovens a comida dos Brancos esteja
associado a um desejo de apagar os tracos de indianidade em seu dia-
a-dia. Vestem-se a moda urbana, vdo a escola, andam de bicicleta,
jogam futebol, assistem TV, organizam festas movidas a musica
eletronica e comem arroz e feijao. O que reforca essa idéia sdo os
comentdrios que ouvi dos velhos referindo-se a comida comprada
como “comida fina” e adjetivando a comida guarani de “comida feia”
ou “comida suja”.

Ademais, ha que se dizer que existem sim algumas familias
nucleares em situagdo de miséria em Tey’ikue. Moram em locais onde
a terra é improdutiva ou o espaco para plantar é insuficiente e nio
tém acesso as comidas do mercado. Observei isso acontecer em alguns
casos de separagdo de casais em que a parentela da mulher néo vive
no local e o marido casa novamente, como também em certas familias
nucleares que ndo entram no circuito de trocas das parentelas. Essa
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situacdo contrasta com a de professores e agentes de saude, os quais
recebem saldrios fixos e, via de regra, pertencem a parentelas de
maior prestigio. Para estes ndo hd escassez e, apesar de manterem
algum elemento da dieta guarani, hd uma forte tendéncia entre eles
de comer ao estilo regional. Assim, o valor dado a carne,
particularmente carne de boi, é marcante.

A falta de pontos de contato sobre o que conhecia da literatura
antropoldgica a respeito da associagdo estreita entre comida e religido
com o que observei em Tey’ikue me fez pensar, a principio, muito
mais em termos de entropia e anomia. Impressdo reforcada também
por conta das queixas de feiticaria, que ouvi muitas vezes, como se
houvesse franca guerra xaménica entre certas parentelas da aldeia.
Como ja comentado, a pesquisa em Tey’ikue ndo teve profundidade
relacional para sustentar uma etnografia baseada nas filigranas do
convivio social. Acredito que muitos aspectos do sistema alimentar
kaiowa permaneceram ofuscados e ha deslizamentos de significados
para prdticas alimentares contempordneas que me escaparam por
completo. Todavia, o maior valor dessa experiéncia em Mato Grosso
do Sul foi servir como base contrastiva para a pesquisa realizada em
Tekoa Marangatu.

MARANGATU

Essa Terra Indigena fica no municipio de Imaruf, num local
conhecido como Riacho Ana Matias. Quando se segue pela estrada de
terra que liga o litoral sul catarinense a Grande Floriandpolis, passa-se
por pequenas propriedades rurais que preenchem o espago das varzeas
do rio D’Una sem perceber a existéncia de uma aldeia indigena.
Marangatu ocupa uma faixa de terra de 68 hectares que se oculta atras
de uma curva da estrada.
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Mapa 3 - TI Cachoeira dos Indcios e Parque Estadual da Serra
do Tabuleiro

Fonte: CTI (2008)

Tekoa Marangatu foi fundada recentemente, em fins de 1999, e
estd a uns 35 km do centro de Imarui, no mapa acima aparece grifada
em vermelho préximo ao sul da Serra do Tabuleiro. A escolha dessa
area foi subordinada a um processo juridico de aquisicdo da terra pela
FUNALI (ver Quezada, 2007). Quem chega se depara, na entrada da
aldeia, com a escola, o posto de satide e uma construgdo inacabada,
que foi planejada para ser um espago para venda de artesanatos. E o
lugar que chamo central, para onde converge a presenca dos Brancos,
uma drea socialmente neutra. Ha também um pequeno cemitério
perto da escola. Em frente a escola, no lado oposto da estrada, fica a
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roga coletiva, lugar de melhor solo para plantio em Marangatu. Um
acude foi aberto proximo ao posto de satde, antes da demarcagdo da
drea, porém estava em desuso no periodo da pesquisa.

A estrada que corta a terra indigena no sentido longitudinal,
que também existia antes, liga as terras mais ao fundo, propriedades
particulares, com a estrada geral. Quem caminha pela estrada, em
Marangatu, observa varias pequenas rocgas ladeando os patios das
casas, bem como galinhas, patos e cachorros que sdo criados soltos. Na
curva do rio em que os visitantes, moradores do entorno, costumam
ficar quando vdo se banhar na cachoeira, foi construida uma casa
comunitaria e aberto o campo de futebol. A casa de reza fica no fundo
da aldeia, aonde s6 chegam os Mbya e poucas pessoas de fora. Estd
construida no patio da casa de Augusto da Silva e Maria Guimaraes, o
casal cabeca de parentela de maior prestigio. Algumas casas que ficam
meio a parte, no morro e arredores atras do posto de saude,
pertencem aos parentes de Julio da Silva e Marta de Oliveira.

Aos moradores de Marangatu foram oferecidos recursos a partir
de vérios projetos, especialmente do Projeto Microbacias da EPAGRI,
do Museu Universitario da UFSC e da FUNALI (ver Bertho, 2005), dos
quais os remanescentes sdo visiveis por todo lado: galinheiros,
implementos agricolas, as cercas do acude onde ja praticaram
piscicultura, algumas caixas de abelhas, arvores frutiferas exdticas.
Algumas destas iniciativas foram completamente abandonadas pelos
moradores e outras seguiam em atividade, porém com apropriagdes
originais. Durante minha primeira estadia em Marangatu, a FUNAI
estava construindo 20 casas de alvenaria, parte de um projeto que
incluiu cinco terras indigenas guarani em Santa Catarina. Esse projeto
se tornou uma fonte momentinea de trabalho para os moradores
locais. Quando retornei em 2010, parte das casas permanecia
inacabada e as liderancas pleiteavam junto a FUNAI, através da
Comissdo Nhemongueta, que estas casas fossem terminadas e mais
outras fossem construidas.
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Figura 4 — Vista parcial de Marangatu, com o mar no horizonte

Figura 5- Roga com casa ao fundo
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Todas as moradias da aldeia sdo providas de energia elétrica e
somente uma delas ndo tinha televisdo. Assim como em Tey’ikue, a
rede de distribuicdo de energia foi ampliada para todos os moradores
através do projeto “Luz para Todos”. O grupo local também conta com
outros recursos coletivos, como um microtrator, ferramentas e um
depdsito para guardar esses equipamentos; o eucaliptal plantado antes
de a terra ser adquirida pela FUNAI e replantado posteriormente; e,
areas de pastagem que sdo emprestadas para meia dizia de cabegas de
gado de moradores ndo-guarani do entorno.

Nos arredores de Tekoa Marangatu, os Mbya conhecem todos
os pontos de venda espalhados na regido. Ai compram ou jd
compraram comida e outros artigos que necessitam. Além da
possibilidade de comprar de vendedores ambulantes que passam
regularmente em Marangatu, alguns também vao ao centro de Imarui
ou Nova Brasilia, o bairro de Imbituba mais perto de Marangatu. Os
que recebem aposentaria e precisam buscar o dinheiro no centro de
Imbituba, frequentam os mercados de 1d. Quando vdo comprar em
locais préximos, na Vargem do rio D’'Una ou na Forquilha, vdo de
bicicleta ou a pé. Para Imarui, Nova Brasilia ou Imbituba é necessério
pegar Onibus ou carona.

Dada a experiéncia anterior em Tey’ikue, logo nas primeiras
semanas que passei em Tekoa Marangatu saltou-me aos olhos a
atencdo que os Mbya focalizam sobre a comida, expressada de varias
formas. A primeira delas diz respeito a afirmacdo de uma “identidade
alimentar”, a exemplo do que Gow (1991) descreve para os Piro.
Embora os moradores de Marangatu comprem a maior parte da
comida que consomem, as narrativas sempre enaltecem a comida
verdadeiramente mbya, tembiu pord, como também observaram
antropdlogos que fizeram pesquisas em outros grupos locais, entre os
quais, Litaiff (1996), Ciccarone (2001), Tempass (2005) e Mello
(2006). Tipo de comentirio que nunca ouvi entre os Kaiowa e
Guarani, mesmo entre as pessoas mais velhas. Outro ponto de atencio
relaciona-se as restri¢des alimentares preconizadas em certas fases da
vida, que sdo parte de um conjunto de cuidados corporais mais ou
menos obedecidos pelas geracdes contemporaneas. No periodo de
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nascimento de uma crianca e na transicdo da fase de crianca para
adulto, homens e mulheres mbya seguem dietas profilaticas, para
manter a saide e evitar a metamorfose em animal. Um terceiro ponto
é a austeridade alimentar. A maioria dos Mbya de Marangatu se
abstém de comer a noite, algo de que ndo ouvi mencdo e nem Vi
ocorrer entre os Kaiowa e Guarani. Além disso, ndo sdo dados aos
excessos de comida mesmo quando ela é farta.

Por outro lado, quando conversam, os Guarani de ambos os
grupos locais se referem amitde a “Deus” para falar de si mesmos,
para explicar situagdes de doenga ou o porqué de determinadas
condutas serem adequadas ou inadequadas. Deus (comumente
Nhanderu, nosso pai, para os Mbya, ou Nandejéra, nosso dono, para
os Kaiowa) é como aludem ao seu pantedo divino. Se o vinculo forte
com as poténcias divinas é uma caracteristica comum, no que tange a
comida apenas entre os Mbya pude perceber uma associagdo explicita
com a cosmologia.

No entanto, no que diz respeito ao que é considerado como
comida propriamente guarani hd grande convergéncia, a base comum
sdo varias preparagOes feitas de milho, complementadas com carnes
de caga ou pescado, feijao, batata doce, mandioca, palmito, entre
outros. Ao mesmo tempo, certos alimentos sdo usados para
discriminar os subgrupos. Assim, as larvas que se criam no tronco da
palmeira pindd sdo uma iguaria e ainda bastante consumidas entre os
Mbya e Nhandéva. Os Kaiowa, no passado, usavam comer térmitas de
cupim e alguns tipos de formigas, mas ndo larvas, por isso identificam
os Guarani como aqueles que comem larvas. Por seu turno, os
Guarani se referem aos Kaiowa como comedores de lagarto, carne que
eles ndo apreciam.

Penso ser relevante que, toda vez, quando perguntei sobre
comida para os Mbya, bem como para os Kaiowd e Guarani,
invariavelmente a resposta referiu-se aos produtos da roga, comegou
pelos vegetais. Quando ndo estdvamos falando das comidas compradas
em mercado, os relatos mencionavam principalmente variedades de
milho, batata doce, feijdo, mandioca, amendoim, melancia e abobora.
Embora a banana e a cana de agticar ndo sejam incluidas entre os
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cultivos guarani nesses relatos, atualmente ambas sdo bastante
apreciadas e consumidas tanto em Tey’ikue quanto Marangatu. A caga
foi também comentada espontaneamente, mas dificilmente a coleta.
Quando perguntava sobre coleta, recorrentemente o mel foi exaltado
COmo uma iguaria.

Também aconteceu, com freqiiéncia, de as conversas sobre
comida incorporarem explicagdes sobre os remédios do mato, fosse
por se tratar de algum animal ou planta do qual se extrai uma parte
para preparar remédios, fosse para indicar uma forma de se recuperar
de uma condigdo provocada pelo consumo certos alimentos. Deduzi
dai que, da perspectiva guarani, comida e remédio ocupam o mesmo
lugar nesse campo semantico. O mel é que sintetiza essa jungdo, de
acordo com seu Augusto, pois é a um s6 tempo comida e remédio.
Além do consumo ordindrio, este é um item essencial no rito de
celebracdo da colheita, do qual falarei depois. Ouvi comentarios,
também, das carnes que possuem efeitos curativos, como é o caso do
quati, que era indicado para cicatrizar ferimentos provocados por
flechas. Conforme os Mbya, cada bicho tem suas qualidades, por isso
ha necessidade de capturd-los ocasionalmente?*.

Além das semelhancgas nos relatos e exegeses que escutei 14 e
aqui, outra escala de semelhanca entre Tey’ikue e Marangatu é que
ambas as aldeias dispdem de recursos, oriundos tanto da sociedade
civi, na forma de doagdes, bem como de orgios publicos e
assistenciais. As liderancas dessas aldeias contam também com o apoio
politico de agentes do CIMI e de universidades locais; participam do
movimento politico guarani em seus estados; e, se inserem nas redes
multiétnicas do movimento indigena ligado a FUNASA, FUNAI e
outros Orgdos governamentais. Os moradores de Tey'ikue e
Marangatu, por sua vez, estabelecem relagoes de varios tipos com os
Brancos que vivem no entorno da sua aldeia, sdo, portanto, parte da
sociedade local. Cherobim (1986, p.80), que fez pesquisa na década de

2 Uma vez, quando visitava Massiambu, seu Augusto aproveitou para cagar capivara,
animal que ndo se encontra nas proximidades de Marangatu, porque, segundo ele, precisava
ter gordura de capivara para preparar remédios.
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1980, havia notado um modo de relagio similar entre grupos locais do
litoral paulista e os moradores regionais. As aldeias ndo sdo
delimitadas socialmente, bem ao contrdrio, sdo englobadas em redes
de relagdes que incluem tanto os Guarani que moram em outras
aldeias quanto os ndo-Guarani.

SITUAGAO CONTEMPORANEA DOS [NDIOS NO BRASIL

Meu intuito neste capitulo é chamar atengdo para uma
tendéncia que a pesquisa com povos indigenas vem tomando,
atualmente, no Brasil. As mudancas da constituicdo brasileira, em
1988, ao mesmo tempo em que possibilitaram a garantia de direitos de
cidaddo pleno e consequente visibilidade politica aos indios, geraram
novos campos de trabalho para os antropo6logos, vinculados a diversas
dreas da assisténcia estatal orientadas a essas populacdes, como
também em atividades ligadas a organiza¢des ndo-governamentais.

Eu mesma, por essa via, tenho estado em contato desde 2001
com grupos indigenas. Ao longo desses anos estive mais envolvida
com questdes de sadde. Fiz pesquisa para subsidiar agdes de
assisténcia a saude entre os Yanomami e fui membro ativo do
Conselho Distrital de Satde Indigena, em Mato Grosso do Sul, entre
outras atividades. Embora eu ndo seja propriamente uma “ativista”
nesse campo, permaneco atenta aos debates relacionados a saude
indigena no Brasil. Além disso, tive oportunidade de participar de
eventos e atividades sobre educagdo escolar indigena, como
integrante do NEPPI, um nucleo de pesquisa que promove e apdia
iniciativas dessa ordem entre os Guarani e Kaiowa. Essas experiéncias
compdem minha percep¢do sobre a producdo de indianidade em
contextos pautados por relagcdes multiétnicas.

Cabe destacar que nessas situagdes em que antropodlogos e
indios compartilham cendrios, néo se reproduz uma assimetria entre
originalidade versus autoridade do conhecimento, como tende a

102



ocorrer nas relagdes de pesquisa de campo cldssicas. Por outro lado, a
distancia social ndo corresponde necessariamente um distanciamento
geografico, como era regra num passado nem tdo distante, quando os
antropoldgos empreendiam longas viagens para conhecer os indios.
Hoje a alteridade mora ao lado. Lembro-me das reagbes de alguns dos
doutorandos na Universidade de St. Andrews, quando falava que ia e
vinha com meu carro para a aldeia mbya em que realizei a pesquisa,
cobrindo uma distdncia de cerca de 100 quilometros desde
Floriandpolis. Esse detalhe por si sd parecia deslegitimar minha
etnografia aos olhos dos colegas, pois estudar povos autdctones na
América, na Africa ou na Oceania, para eles, traz implicita uma
relacdo de alteridade radical que é determinante em suas pesquisas,
como bem nos ensinou Malinowsky. Note bem que esse comentdrio
sobre a duvida que minha pesquisa gerou em outra comunidade
académica foi feito apenas com o intuito de sublinhar o que entendo
como condicOes sui generis da pesquisa de campo com indios para os
antropologos formados no Brasil.

O panorama em eventos direcionados pelas politicas piblicas
aos povos indigenas é o de uma ampla rede de articulagdo politica em
que as diferencas étnicas sio menos importantes do que as aliangas
estabelecidas para garantir que as agdes no campo da saide ou da
educagdo (as que acompanhei) sejam efetivadas nas aldeias e
assentamentos espalhados pelo territério brasileiro. Povos que antes
se relacionavam de modo conflitivo passaram a se aliar, no plano
supralocal, contra seu maior inimigo comum: os Brancos. Com
certeza, a consciéncia que os indigenas adquiriram nas ultimas
décadas sobre sua posi¢do nos cendrios nacional e internacional, neste
ultimo caso particularmente entre os grupos residentes na regido
amazdnica, tem reflexos na vida nas aldeias.

Tendo em vista a relevincia desse movimento amplo na
reinvencdo de certas praticas culturais, as quais, por sua vez
repercutem em varios dmbitos da vida diaria dos povos indigenas
contempordneos, creio que é pertinente trazer o assunto sob uma
perspectiva mais abrangente. Resolvi tratar o tema em relagdo aos
estudos da etnologia indigena, ja que se tornou evidente em minha
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pesquisa de campo o intento dos Mbya de cultivar relagdes com
pesquisadores, particularmente os antropodlogos. Essas relagdes ndo
sdo isentas dos mecanismos de afastamento que caracterizam, grosso
modo, as relagdes com os Jurua, os quais serdo também tratados aqui,
mas mesmo assim representam uma mudanga significativa em suas
estratégias de contato.

Essa mudanca se fez evidente em varios momentos, comec¢ando
pela negociacdo com as liderancas de Tekoa Marangatu para minha
estadia na aldeia. A receptividade foi grande e ndo precisei retornar
para nova rodada de negociagdes. Essa disposicdo para receber
pesquisadores contrasta com relatos de antropdlogos que estudaram os
Mbya no final da década de 1980 (Litaiff, 1996; Vietta, 1992). Claro
que também contou eu ser apresentada por um antropdlogo
conhecido, contudo, em Tey’ikue, aonde também cheguei bem
acompanhada, nem isso impediu que uma importante lideranca me
tratasse com alguma desconsideracido quando comecei a frequentar a
aldeia.

Além disso, a crescente producdo de monografias sobre os
Guarani que habitam Santa Catarina, em universidades locais, atesta a
busca de aliados empreendida por eles nos meios académicos.
Encontrei dois outros pesquisadores em Marangatu durante a
pesquisa, uma era estudante de graduagio em ciéncias sociais da UFSC
e a outra cursava pedagogia na UNESC. Quero dizer, os indigenas
estdo sensiveis as possibilidades da pesquisa antropoldgica no que diz
respeito as suas proprias demandas. O aumento do ndmero de
etnografias sobre os Guarani ndo se restringe ao sul, mas ocorre em
todos os estados em que eles vivem. O que demonstra, também, o
interesse renovado da antropologia pela “fluidez guarani” em tempos
de debates tedricos que propdem a dissolucdo do conceito de
sociedade.

O protagonismo guarani na pesquisa ndo acaba aqui, houve
uma negociacio constante sobre o rumo e a intensidade da
investigacdo enquanto estive na aldeia. Descrevo a seguir uma
situagdo emblematica da posigdo ativa com que os Mbya se engajaram
na pesquisa.
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Nos primeiros dias em Marangatu, apds explicar ao cacique da
aldeia minhas inten¢des com a pesquisa, falei que gostaria de ter uma
conversa com ele sobre “alimentacdo”. Combinamos, entdo, de nos
encontrar no inicio da tarde, na casa de seu tio Mario. Quando
cheguei, Inacio tinha chamado sua mae, seu sogro e sua sogra, seu tio
e a esposa — sabios da aldeia — para uma entrevista. Nada do que eu
tinha imaginado, esse cardter cerimonioso da entrevista foi
demarcado pelo préprio Indcio, quem, depois de me apresentar aos
outros, fez uma breve introdugéo sobre o tema da comida, sugeriu-me
algumas perguntas e passou a entrevistar os mais velhos. A meu
pedido, ele foi traduzindo alternadamente o que eles falavam. S6 bem
depois me dei conta que apenas uma pessoa daquele grupo nio
entendia portugués! Neste cendrio de entrevista formal, a antropdloga
assumiu um papel mais passivo que ativo. Mesmo assim a entrevista
foi rica e abriu varios tépicos que pude explorar ao longo do tempo.

A histdria que a entrevista resumiu foi que quando os Mbya
viviam no mato, a vontade, sem ter que dividir espago com os Jurua,
eram felizes, a reza era forte e tinham abundéincia de comida e
remédios. Se hoje conseguissem terras, eles poderiam voltar a ter as
mesmas praticas alimentares preconizadas pelas divindades, que agora
ja ndo podem mais seguir corretamente por falta de recursos. Alids,
muito semelhante aos discursos que Valéria Barros (2010, com.pess.)
ouviu na aldeia guarani de Laranjinha, no Parana. Essa retorica, de
cunho politico, destaca “os elementos de seu modo de ser que
consideram mais ameacados pela convivéncia com os brancos”
(Gallois, 2000, p.221), uma estratégia discursiva igualmente adotada
pelos Waidpi e que representa um modo de resistir a essa convivéncia.

E bem sabido dos que estudam os Guarani e objeto de
comentdrios marginais aqui e acold, o hermetismo com que sio
tratados certos saberes em situacdo de pesquisa. Aos desavisados isso
pode causar muita frustagdo. Litaiff (1999) explicita essa caracteristica
ao examinar o jakore, um modo de conversar dissimulando ou
enganando, que ele define como um mecanismo discursivo, uma
estratégia de resisténcia mbya. Olhar os meninos realizarem a danga
do xonddro foi a melhor imagem dessas acrobacias discursivas, pois a
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astucia necessdria para esquivar o corpo e a fala pareceu-me equivaler.
Thomaz de Almeida (2001) refere-se a um mecanismo parecido que
os Kaiowa e Guarani utilizam para ocultar assuntos, o nembotavy,
uma postura de se fazer de bobo para nédo falar sobre o que nio se
quer expor. Como disse antes, a cordialidade é a tonica das relagGes e
dificilmente algum Mbya ird se negar ao convivio com a antropdloga
na aldeia. Contudo, a imprecisdo das respostas, no trivial, as dobras
que ocultam certos detalhes nos relatos, a fragmentagdo de contetdos
como meio de esquivar-se de temas que nido devem ser revelados sdo
recorrentes e a tentagdo de preencher essas lacunas com o que outros
disseram sobre eles é grande. A dissolucdo desse obsticulo é um dos
imponderaveis do trabalho de campo e, nio raro, quando ocorre, € ja
sob o signo de confiar segredos. Muitos deles mantidos como tal pelos
pesquisadores.

Por fim, extraio de uma conversa com uma lideranca de
Marangatu um ultimo exemplo dessa visdo ampliada que os Mbya tém
sobre si e das estratégias que lancam mdo para sobreviver entre os
Brancos. Importa dizer que, na concepgido mbya, a floresta foi criada
para eles usufruirem e é cuidada por uma série de donos, poténcias
vitais que a mantém para que os Mbya possam sobreviver, portanto, a
proibicdo de usar esses recursos é para eles um absoluto contrassenso.
No entanto, para evitar conflitos diretos com os Brancos sobre o uso
dos recursos florestais, hoje eles dominam os c6digos legais para poder
negociar nesta linguagem seus interesses.

Decidi fazer, a certa altura, um levantamento em todas as casas
sobre as diversas fontes de recursos alimentares, com a intencdo de
verificar quais modalidades de producdo para subsisténcia ainda se
mantinham em uso. Quando comecei a perguntar sobre os tépicos
contidos no meu roteiro a seu Augusto, ele contou-me uma situagdo
que passou quando morava em Massiambu, uma aldeia préxima, ao
norte de Imarui.

A aldeia de Massiambu é contigua ao Parque Estadual da Serra
do Tabuleiro, uma unidade de conservacdo de protegio integral onde,
a principio, nenhum recurso ambiental poderia ser explorado.
Contudo, diante da dificuldade de manter as rogas, pois a terra é fraca

106



e insuficiente naquela aldeia, e da possibilidade de conseguir alguma
caca ou mel nos arredores, alguns Mbya comecaram a explorar o
parque. Certo dia seu Augusto resolveu queimar uma pequena drea
para plantar. Nao tardaram em aparecer os fiscais da FATMA para
proibi-los de usar os recursos do parque como fonte de subsisténcia.
Sagaz e ciente do “direito dos indios”, seu Augusto, apds uma longa
negociacdo que envolveu, no final, representantes do IBAMA em
Brasilia, conseguiu assegurar aos moradores de Massiambu a
utilizagdo dos recursos ambientais do Parque da Serra do Tabuleiro
com anuéncia dos fiscais da FATMA.

Diante de mudancas tdo substantivas, outros questionamentos
surgem entre os antropdlogos. As reflexdes sobre a metodologia da
pesquisa antropoldgica e seus limites, derivadas do quadro atual de
protagonismo indigena, mostram a necessidade de repensar os
cidnones da antropologia (Ramos, 2010; Hale, 2006; Albert, 1997). O
tema é longo e tem desdobramentos de grande magnitude, por isso
vou me deter e comentar brevemente sobre os bastidores da pesquisa.
Diante do cendrio contemporineo, é cada vez mais comum os
antropodlogos se verem as voltas com demandas concretas dos povos
estudados, gerando relagdes mais ou menos duradouras e de natureza
diversa daquelas que sdo estabelecidas em campo. O fato em si nio é
novo. A novidade é a regularidade com que isso acontece e a migragio
dessa prética engajada para instancias antes ndo frequentadas pelos
indios, como universidades e museus, por exemplo. A relagdo entre
pesquisador e pesquisados que vai além de um presente etnografico e
conforma a linha de investigacdo quando o antropoélogo esta sensivel a
esse campo de negociagdes. As etnografias de Viegas (2007) e Gordon
(2006) sao exemplos ilustrativos desse redirecionamento do foco da
pesquisa tendo em vista os interesses do grupo pesquisado.

Susana Viegas destaca como ponto alto de sua etnografia a
reflexdo sobre a nogdo de territdrio, em que amalgama idéias sobre
parentesco e a criagdo de “lugares”, os espagos residenciais transitdrios
onde vivem os Tupinamba. Para a autora, a memoria partilhada das
vivéncias num lugar gera um vinculo pessoal com o ambiente. Em sua
andlise, mais do que a identidade, o que esses indios (ou caboclos)
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compartilham ¢é a socialidade que se inscreve na maneira de viver no
espago da mata. Assim, a profunda informalidade tupinamba, expressa
na auséncia de uma identidade coletiva, a qual é manipulada contra
eles pelo discurso oficial, foi positivada no conceito de territério. Nao
por acaso, imagino, tema relacionado a atividade que Viegas
desenvolveu, como consultora da FUNAI, para demarcacdo da Terra
Indigena Tupinamba de Olivenca, na Bahia.

César Gordon apresenta sua etnografia dizendo que se preparou
durante anos para um estudo comparativo sobre parentesco jé. Porém,
ao chegar em campo percebeu a obsessiva atengdo que os Xikrin
dispensam aos bens industrializados e se viu afetado pelas acusagdes
de consumismo desenfreado enderecadas a eles, particularmente por
agentes da Companhia Vale do Rio Doce. Os Kayapd tém com esta
empresa um contrato para exploracdo de minérios em suas terras, pelo
qual recebem uma verba mensal considerada excessiva por parte da
Vale e insuficiente por parte dos Xikrin. O antropdlogo trabalhou por
algum tempo num projeto de desenvolvimento, ligado ao Instituto
Socioambiental, e pode avaliar bem a maneira assimétrica como os
recursos eram distribuidos. Gordon descreve como a incorporagio dos
bens industrializados se iniciou no fluxo de transmissdo de itens de
valor cerimonial, como nomes e objetos, ao modo ritual, e depois
sofreu uma mudanca histdrica na forma de apropriacido. Para ele, o
acimulo de dinheiro passou a ocupar o lugar da prépria diferenciagdo
ritual. Tomado como um tipo de poder xaméinico, o dinheiro introduz
uma dimensao hierdrquica na vida xikrin. O consumismo, deste ponto
de vista, ndo tem a ver com deixar-se seduzir pelo capitalismo, é uma
apropriacdo das capacidades transformativas dos objetos dos Brancos.

Levando em conta as ponderagdes precedentes, arriscaria dizer
que a antropologia americanista estd entrando em sua terceira fase.
Vejamos. Conforme Descola e Taylor (1993), até os anos 1970, os
estudos amazbnicos eram delineados por uma bizarra e estéril
configuragdo tedrica que via as sociedades amerindias ora como um
maquinismo adaptativo agindo sobre um ambiente hostil, a floresta
amazonica, ora como uma alegoria utépica do mundo europeu. Nessa
primeira fase os povos indigenas eram vistos como “culturas simples
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de bosque tropical”. Conforme as descri¢des do Handbook of South
American Indians, as aldeias seriam organizagdes sociais auténomas e
igualitdrias, na forma de pequenas comunidades moéveis, cuja
tecnologia simplificada e o entorno ambiental ecologicamente pobre
limitavam a producdo de excedentes econdmicos necessdrios ao
desenvolvimento de uma complexidade sociopolitica (Viveiros de
Castro, 1996a).

A segunda fase foi marcada por etnografias hoje cldssicas.
Pierre Clastres é apontado por Descola e Taylor (1993) como o
etndlogo que inaugura os estudos sobre as sociedades amazdnicas, no
sentido de buscar apreendé-las em seus préprios termos, mas ao prego
de uma excessiva simplificagdo da paisagem etnografica e no marco da
filosofia politica classica, mais do que da antropologia. Para Viveiros
de Castro (1996a), contudo, sdo os trabalhos de David Maybury-Lewis
e Peter Riviére entre os povos jé e caribe, respectivamente, que
marcam a nova fase da etnologia amazoénica. Ambos inspirados pelo
estruturalismo levistraussiano, esses autores tratam o sistema de
parentesco ndo como o lugar da diferenca, mas como resultado de
cosmologias que expressam distintos modos de articular alteridade e
identidade. Assim, a imagem de moénadas culturais que povoou o
imagindrio etnolégico por décadas, adquiriu complexidade. Elucidou-
se a forma sofisticada das organizagdes sociais amazoénicas e suas
transformagdes no tempo.

Nessa segunda fase, Henley (1996) identifica debates
recorrentes em torno de certos temas como a agéncia histdrica
indigena, a importancia das redes de trocas, o sentido da alteridade, a
interpretagdo da guerra e o parentesco. H4 uma vasta literatura sobre
as formagbes sociais amazdnicas atualmente. Porém, a produgio
tedrica informada pelo conjunto das etnografias realizadas nos
tltimos 30 anos produziu uma dicotomia ainda ndo superada. Rival e
Whitehead (2001) ressaltam a necessidade de se encontrar formas de
descrever a socialidade amazoénica que fujam a antinomia estabelecida
entre a hipossocialidade ancorada na moralidade, estabelecida por
relacées de consangiiinidade no interior de uma aldeia, versus a
hiperalteridade baseada no modelo da predagdo oriunda do exterior.
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Para esses autores, as relagdes de género constituem um eixo analitico
capaz de elidir essa dicotomia.

O maior ganho da antropologia amazdnica foi, sem duvida, a
substituicdo dos modelos ecolégicos, baseados na idéia de adaptagio
cultural, por modelos orientados pela visio de mundo amerindia.
Mais do que areas geogrificas, o que cria unidade ao que geralmente é
referido como Terras Baixas da América do Sul é o modo que os
indigenas pensam a si mesmos e se relacionam com o ambiente fisico.
Os povos amazonicos concebem a relagdo sociedade-natureza como
um intercimbio reciproco fraseado no idioma da afinidade, em
contraposicdo a concepcio ocidental de relacio unilateral de
dominacgdo da sociedade sobre a natureza (Santos e Barclay, 1994).
Essa reciprocidade é fundada num passado mitico em que humanos,
plantas, animais e mesmo minerais, compartilhavam uma esséncia
humana comum.

Enfim, em sua terceira fase, a antropologia americanista,
herdeira de uma producio etnografica primorosa, se vé as voltas com
uma questdo bem conhecida em outra vertente da antropologia feita
no Brasil, conhecida como antropologia do indigenismo, marcada por
estudos relativamente recentes sobre os indios do nordeste brasileiro
(Oliveira Filho, 1999a) que, segundo Ramos (2010), originou-se dos
estudos sobre friccdo interétnica, conceito formulado por Roberto
Cardoso de Oliveira. Alguns paralelos podem ser estabelecidos desde
ja entre esta e aquela. Enquanto a antropologia ligada aos povos do
nordeste surgiu de uma demanda indigena por apoio dos antropdlogos
para ter reconhecidos seus direitos de cidadania, o ponto de origem da
antropologia amazdnica é um debate tedrico-metodoldgico sobre
dados etnograficos.

Vale dizer que o longo periodo de invisibilidade que pairou
sobre os indigenas nordestinos pode ser atribuido, no limite, ao
préprio paradigma antropoldgico. Dito de outra forma, o
conhecimento produzido no campo da etnologia indigena se
contrapds ao reconhecimento desses povos ao enfatizar sinais
diacriticos como uma maneira de delimitar sociedades indigenas
auténticas. A questdo é que a esmagadora maioria dos povos
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nordestinos se privou desses sinais de indianidade, particularmente a
lingua, como estratégia de sobrevivéncia ao regime colonial (Oliveira,
1999b). Sem legitimidade no mundo dos Brancos, nem na literatura
antropoldgica, é o movimento politico dos povos indigenas do
nordeste brasileiro, diante de um contexto histdrico favoravel, que
aciona sua emergéncia como objeto de estudo antropoldgico
(Oliveira, 1999a).

Algo semelhante ocorreu com os Guarani, que sempre
estiveram em todas as parte e em nenhuma, como diz Calavia Saez
(2007). Ja comentei que até duas ou trés décadas atrds os Guarani
permaneciam invisiveis e pouco requisitavam seus direitos indigenas
como uma opg¢ao para se manter a certa distdncia dos Brancos. Porém,
mesmo sem ser reconhecidos como indios auténticos eles mantiveram
sua lingua e cultura, diferente dos povos do nordeste. Mas o que me
impeliu a escrever sobre o assunto foi justamente a reordenacdo desse
campo de estudos, provocada pela politica indigenista pds-
constitui¢do de 1988, pois essa bifurcagdo ndo faz mais sentido diante
do novo quadro social e nos coloca novos desafios tedricos e
metodoldgicos.

Uma opgdo para fazer somar as diversas experiéncias dos
povos indigenas, conforme Oliveira (1999b) e Carneiro da Cunha
(1992), é recuperar a historicidade. Isto é, elaborar etnografias tendo
em vista a invencdo cultural como férmula de reestruturagédo social e
o contexto histdrico (o qual inclui as sociedades nacionais) como um
elemento desencadeador dessas reestruturagdes, produzir estudos
antropoldgicos pautados pela inflexdo histérica. Outra alternativa é
trabalhar sobre as questdes que interessam aos préprios indios, como
fizeram Viegas (2007) e Gordon (2006). Contudo, para se desfazer da
dicotomia entre campos — e aqui caberia bem a defini¢do de Bourdieu
— o principal talvez seja ndo perder de vista que o sentido de unidade
e singularidade dos povos amerindios é dado por sua concepgio
xaménica de mundo (Viveiros de Castro, 1996a; Rival e Whitehead,
2001). E sobre este pano de fundo que desenvolvo o tema desta tese.
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ECONOMIA MBYA, RECURSOS MATERIAIS E RECURSOS SIMBOLICOS

Ao falar da socioeconomia guayaki, Clastres (2003, p.123)
sintetiza as relagdes econdmicas a oposicdo entre o arco e O cesto —
signos que marcam a divisdo de tarefas complementares entre homens
e mulheres. Os primeiros realizam suas atividades nos dominios da
floresta, espaco do perigo e da aventura, onde buscam caga, larvas e
mel; as segundas, ao contrario, labutam no local do acampamento,
espaco da vida familiar, onde fabricam artefatos, cuidam das criancas
e cozinham. Clastres afirma que a economia opera o contraste e a
delimitacdo de espagos, ja que os Guayaki, considerados por longo
tempo os primitivos entre os Guarani, ndo possuiam rogas onde os
casais pudessem trabalhar juntos, somente cacavam e coletavam. O
curioso € que suas praticas alimentares eram muito semelhantes aos
demais subgrupos guarani, inclusive pelo consumo das plantas
cultivadas. Segundo Clastres (1995, p.87), a mandioca e o milho sdo
parte da dieta guayaki had séculos, roubadas das rogas guarani e,
posteriormente, dos paraguaios. Para este autor, no que tange a
producdo de alimentos ha uma oposi¢do entre homens produtores e
mulheres consumidoras. Evidentemente, pensando em pares de
oposicdes, ele desconsidera a prosaica tarefa de cozinhar como um dos
elementos centrais na producio econdmica e social, nos termos que
propde Overing (1999) e que desenvolverei adiante.

O formato do cesto foi também o signo utilizado por Miiller
(1989) para marcar as diferencas entre os trés subgrupos guarani. Nas
primeiras décadas do século XX, o padre Franz Miiller conheceu a
regido paraguaia do Alto Parand, na época uma floresta densa, aonde
viviam grupos Guayaki, Mbya, Xiripa e Pai. Ele ndo conviveu com os
Guayaki, que eram hostis, mas identificou diferencas marcantes na
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forma, estilo dos trangados e no nome dos cestos dos demais Guarani
que habitavam a regido do rio Parana.

As mulheres mbya que vivem em Marangatu ja nio utilizam os
cestos para carregar os produtos da roca e outros, preferem os
carrinhos de mdo, uma ferramenta de trabalho que pode ser
encontrada em, praticamente, todos os conjuntos residenciais. Os
cestos ainda sdo confeccionados pelos Mbya, porém se converteram
quase que exclusivamente em artefato para a venda, em artesanato.

Nio creio que entre os Mbya tenha havido uma separagdo tdo
nitida entre as tarefas masculinas e femininas no dia-a-dia tal como a
descricdo de Clastres para os Guayaki. No presente ela ndo existe,
porém, fiquei com a impressdo de que hd uma diferenca de outra
ordem associada a distin¢do das capacidades dos corpos masculino e
feminino. Essa idéia comegou a tomar forma depois de um
comentario de Geronimo. Ele explicava sobre as almas guarani (nAe’é)
que sio imortais. Contou-me que quando morre um Mbya uma de
suas almas tende a voltar para seu lugar de origem? e outra se
transforma em fantasma (angue) que vaga por ai, pela terra. Nem
sempre a porcdo divina consegue retornar, pois precisa enfrentar uma
série de perigos (Cherobim, 1986) e seu éxito depende de como a
pessoa viveu. Esses nheé que se desprendem com a morte e
conseguem alcancar o céu, podem voltar novamente a esta terra
encorporados em outro ser humano. Perguntei se uma alma mbya
poderia voltar em alguém que nio seja Mbya e ele respondeu que
alguns acham que sim, mas quando perguntei se poderia mudar de
género ele discordou veemente. Ndo importa tanto o estatuto de
verdade dessas afirmagdes, mas o que subjaz em sua enunciagio: que a

% H4 quatro divindades que enviam almas mbya para a terra — Nhamandu, Tupi, Jakaira e
Karai — a cada destas corresponde uma regido em determinado local celeste (ver, entre
outros, Litaiff, 1999). A pessoa que ndo segue os preceitos morais em vida tem seu nheé
tomado pelo deménio, é castigado e passa a viver na morada dele, com pouca chance de
retornar para esta terra. Antigamente era diferente, explicou Geronimo, dizia-se que o
deménio, apds a morte, comia a alma daquelas pessoas que erravam muito em vida, em
consonéncia com o que apresenta Schaden (1969). Nesse aspecto as concepgdes mbya e
kaiowa divergem, ja que para os Kaiowa ndo existe a possibilidade de reencarnagéo (ibid.).
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diferenca entre homem e mulher é irredutivel, ao passo que a
diferenca entre os Mbya e os Brancos ndo necessariamente.

Embora existam algumas tarefas especificas para homens e
mulheres, grande parte do trabalho na aldeia, em linhas gerais, pode
ser desempenhado por ambos: limpar a casa e o patio, cuidar das
criancas, manter a roca, buscar lenha, remédios e frutas no mato,
fazer artesanato, cozinhar? etc. Dentro dessas categorias maiores de
atividades, ha tarefas desempenhadas s6 por homens e outras pelas
mulheres. Alguns homens costumam auxiliar mais sua esposa ou mae
nos afazeres domésticos do que outros; bem menos comum é ver as
mulheres assumirem as tarefas de cunho masculino. O que nunca se
sobrepde nesta divisdo de género sdo a caga e a coleta de mel, fungoes
exclusivamente masculinas, e as atividades femininas de cuidar e
alimentar os bebés, bem como aquelas relativas ao consumo ritual do
milho. A saber, pilar os grdos e preparar as comidas — a bebida e os
bolos de milho assado. Cadogan (1971, p.119), traz essa oposigdo
como uma expressdo utilizada pela tia materna quando acaricia um
recém-nascido. Segundo este autor, a tia, quando nasce homem, diz
“aparece uno que colocara costados a las trampas monde, uno que me
alimentard (monde mbo-yke ard i-tui, che mongaru ard)” e se é
mulher ela fala, “ha nacido una que mascard mazamorra (kagwijy
chu’u ard)”.

Otoniel, numa das vezes que fiquei em sua casa em Tey’ikue,
explicou que para casar os jovens kaiowa precisam estar preparados.
Os homens tém que saber fazer casa, abrir roga e trabalhar para o
sustento da familia, enquanto as mulheres precisam ter dominio sobre
as tarefas domésticas, conhecer os remédios e saber se cuidar. Naquele
momento ndo entendi esta ultima parte, s6 depois me inteirei dos
cuidados femininos envolvendo o sangue menstrual, assunto que
retomaremos no capitulo seis. Em Marangatu, disseram que, antes,

2 No dia-a-dia sdo as mulheres que cozinham, porém ocasionalmente os homens também o
fazem. Nas festas, contudo, os homens ficam responséveis pelo preparo de carne ou peixe.
Miiller (1989, p.23) identificou essa distingdo, pois apresenta um quadro detalhado de
tarefas por género em que o preparo de assados é assinalado como atividade de homens e
mulheres.
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para casar era suficiente aos homens cagar e pescar, comparando com
a situacdo atual em que tém que trabalhar, quer dizer, “fazer
dinheiro”. Apenas os homens assumem trabalhos assalariados
ofertados na aldeia, vinculados a escola?’ e ao posto de saude, bem
como biscates que implicam trabalhar fora da aldeia. Entre os Kaiowa
e Guarani de Tey’ikue é diferente, ndo hd homens trabalhando como
agentes de saude, apenas mulheres, varias delas sdo também
professoras e merendeiras no ensino fundamental tanto quanto no
ensino médio, nas escolas da aldeia. Em funcédo do trabalho, algumas
mulheres acabam ocupando uma posicao de liderancga, ao representar
a aldeia em eventos afins ao seu trabalho. Mas, que eu saiba, isso ndo
se traduz em ocupar a posicio de capitdo da aldeia, um cargo
assumido somente pelos homens. Hd também mulheres que
desempenham servicos domésticos remunerados nas casas daquelas
assalariadas que passam o dia trabalhando fora. O trabalho na changa,
como chamam em Tey’ikue o servigo remunerado regular fora da
reserva indigena, é uma atividade masculina. O mais comum é o
trabalho no cultivo da cana-de-agucar, em que a contratagio é
intermediada por alguns homens kaiowa e guarani que vivem na
reserva, conhecidos como cabegantes. Por ter uma populagio bem
maior que a de Marangatu, a oferta de trabalho remunerado em
Tey’ikue produz contrastes gritantes no acesso a esses recursos.

No inicio de 2010, em Tekoa Marangatu, havia duas posi¢oes
de trabalho fixo na satide e sete na educagdo, com mais duas vagas
sendo negociadas, uma na satde e outra na educagio. E bom frisar
que mesmo os trabalhos fixos ndo impedem a mobilidade quando uma
familia mbya decide que o melhor é ir morar em outra aldeia. Foi o
que aconteceu com Claudio, que era agente de saneamento em
Marangatu e mudou-se com sua familia para a aldeia de Canelinha,
onde ndo teria trabalho, porque sua esposa adoeceu e queria estar
perto da mie. Essas posi¢des podem mudar, inclusive, sem que a
pessoa se transfira para outro grupo local. Floriano, que era o agente
de satde, resolveu voltar a estudar e por isso deixou o cargo livre, que

27 A excegdo é a funcdo de merendeira, pois cozinhar é uma tarefa feminina. Em contraste,
os professores ndo-guarani sdo majoritariamente mulheres, inclusive na dire¢do da escola.
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posteriormente foi assumido por seu irmdo. O que demonstra que
“fazer dinheiro” por si s ndo se reveste de grande valor entre os
Mbya, ter trabalho néo é inevitavelmente a escolha prioritaria.

Os trabalhos ocasionais sio muito variados. Em 2008 uma
alternativa que se apresentou aos moradores de Marangatu foi assumir
a funcdo de auxiliar de pedreiro na construcio das casas feitas com
recursos da FUNAI. Decidiram em reunido como seria a distribuicdo
dessas vagas e todas as familias foram contempladas. Em 2010 um
agrocomerciante local contratou de seis a dez homens, dependendo
do periodo, para manejar e ampliar uma area de plantio de palmeira
real, nas adjacéncias da aldeia, pagando-os por dia de trabalho. Esses
sdo exemplos de oferta coletiva de emprego sazonal, mas hd também
oportunidades individuais e inconstantes de servico na lavoura dos
moradores do entorno, que plantam principalmente arroz, fumo,
feijao e mandioca. Na verdade, os trabalhos individuais remunerados,
fixos ou ocasionais, sdo apenas uma das maneiras que essas parentelas
dispdem para fazer dinheiro. Outras fontes sdo os beneficios que vém
do governo federal e a produgédo de artesanato.

Nessa dire¢do, uma das atribui¢cdes do cacique é orientar as
pessoas para que tenham acesso as aposentadorias rurais, ao bolsa
familia e ao auxilio maternidade, enfim, aos recursos?® provenientes
da assisténcia social, o que requer conhecimentos bem especificos.
Para receber esses recursos ha um complicado percurso burocratico
que envolve varios érgdos e documentos, por isso uma das primeiras
providéncias tomadas quando uma crianga nasce é fazer a certiddo de
nascimento. Em Marangatu trabalha uma técnica de enfermagem, que
mora proximo a aldeia, cuja funcido de atendimento a saude
incorporou facilitar e auxiliar esses tramites.

28 Eram nove aposentados pelo FUNRURAL. Além disso, todos os conjuntos residenciais
recebiam o bolsa familia, um beneficio criado no governo Lula que ramificou a distribuigao
de recursos para as aldeias indigenas em todo Brasil. J4 o auxilio maternidade ou saldrio
maternidade é uma remuneracio extra que as mulheres sé recebem ap6s o parto, durante os
cinco primeiros meses ap6s o nascimento do bebé; disponivel para as mulheres com baixa
renda, indigenas e ndo-indigenas.
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Por conta da configuracdo das parentelas em Marangatu, a
distribuicdo do dinheiro que é recebido mensalmente através desses
beneficios alcanca virtualmente todas as familias nucleares que vivem
na aldeia durante o ano inteiro. Quero dizer, ndo observei contrastes
radicais como os que percebi em Tey’ikue, onde ha tanto familias em
situacdo extremamente precdria, quanto familias abastadas. Pereira
(2008) alude a profundas transformacdes na relagdo entre as familias
nucleares kaiowa e suas parentelas. Tal mudanca é associada a uma
tendéncia de minimizacdo das atividades de subsisténcia (cacga, coleta
e agricultura) e a emergéncia de novos espagos socioecondmicos,
caracterizados pelo trabalho remunerado dentro e fora das reservas
indigenas. Os casais estdo abertos a novos campos de experimentagéo,
tendendo a uma maior autonomia em relacdo a parentela. Contudo,
ndo me parece que exista entre os Mbya de Marangatu a mesma
tendéncia de autonomizagido econdmica das familias nucleares que
Pissolato (2007, p.68-72) observou nas aldeias do litoral fluminense.

Em Marangatu, o dinheiro entra no circuito de trocas da
parentela como partilha dos alimentos comprados, empréstimos,
pagamento de servigos ou, simplesmente, ajuda a algum parente. No
entanto, os casais cujo homem tem emprego fixo, revelam maior
capacidade de consumo, em particular no modo de vestir e no acesso
a aparelhos eletrénicos e eletrodomésticos. O modo de consumo
desses objetos estd longe do “consumismo” observado por Gordon
(2006) entre os Kayapd Xikrin. Néo existe uma circulagio intensa de
mercadorias na aldeia e muito menos um estoque de alimentos
comprados pelas liderangas mbya que seja mantido como tal. Quando
menciono uma assimetria na capacidade de consumo ndo estou
pensando em consumo diferencial, nos termos propostos por Cesar
Gordon, que o define como:

“[...] acesso diferenciado aos recursos financeiros
de um modo geral, [que] se manifesta tanto na
possibilidade de dispor de maior quantidade e
variedade de mercadorias, bem como na maior
velocidade de sua reposicdo [...] mantendo assim
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uma posicio de vanguarda diante da
comunidade como um todo.” (op.cit., p.346)

Mostrar os sinais do dinheiro, entre os Mbya, aproxima-se mais do
que comentou Pereira (2004), de uma transferéncia do signo de
virilidade, que antes estava associado a capacidade de prover caga,
para essa nova capacidade de fazer dinheiro. E verdade que, de certo
angulo, essa capacidade de fazer dinheiro estd associada ao
incremento de prestigio politico, como o é para os Xikrin, mas ainda
assim ¢é diferente, porque o consumo entre os Mbya ndo é diferencial,
ou seja, ndo produz hierarquia. Ademais, muitos dos objetos
adquiridos dessa forma sdo usados coletivamente, quero dizer, é
comum o empréstimo de celulares, leitores de DVD, bicicletas e
aparelhos de som entre as pessoas deste grupo local.

Enquanto os ingressos de dinheiro no ambito das parentelas sdo
regulares, a producdo de artesanato é uma atividade sazonal e
circunstancial. Um exemplo dessa circunstancialidade foi uma oferta
que o cacique recebeu, tratava-se de uma encomenda de um 6rgio
publico para a producdo de 40 cestos em miniatura, que seriam
utilizados como brindes.

Em geral, os Mbya confeccionam pecas para vender
acompanhando o fluxo de turistas que se intensifica no verdo e no
carnaval, quando as mulheres vdo para Garopaba, Pinheira, Guarda
do Embat e outras praias do sul catarinense. Elas dizem que em
Imarui, Palhoga e Florianépolis, vendem mais antes da pascoa e do
natal, por isso ndo fazem artesanato para vender nestas cidades ao
longo do ano. Algumas mulheres que tém parentes em Morro dos
Cavalos levam seus artesanatos para um ponto de vendas desta aldeia,
que fica na margem da BR 101.

Nem todas as familias aderem a esta atividade, no entanto, ha
homens e mulheres que fazem artesanato sistematicamente e sdo
reconhecidos pelos moradores de Marangatu por sua habilidade e
qualidade das pegas que produzem. O que mais vi fazerem para
vender foram cestos de todos os tamanhos, formatos e cores,
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esculturas de animais e colares feitos de lagrima de nossa senhora?
(kapria) e outras sementes. Além destes, os objetos vendidos como
artesanato sdo chocalhos, pequenos arcos, zarabatanas e paus de
chuva. As mulheres, principalmente jovens, gostam de fazer pulseiras
e colares de micangas, em padrdes de cores muito elaborados, com os
quais presenteiam outros Mbya, trocam ou vendem entre os do grupo
local, mas é incomum venderem este tipo de artefato aos Brancos. Em
Marangatu algumas pessoas fazem os cachimbos (petyngua), de varios
tamanhos e com detalhes distintivos. O fornilho tem uma saliéncia tal
qual uma orelha e o tubo é feito com uma taquarinha. As mulheres
que sabem fazem de argila e os homens esculpem o fornilho em
madeira, mas ndo sio vendidos como artesanato, sao dados ou
comprados pelos Mbya para presentear parentes ou para uso proprio.
Os cestos (ajaka) sdo confeccionados por homens e mulheres
com a taquara que cresce nos arredores da aldeia, préximo aos leitos
de dgua. Depois de cortadas, as ripas de taquara ficam alguns dias
secando antes de serem transformadas em tiras estreitas e finas. O
processo é feito com uma faca bem afiada: cortar e subdividir o caule
entre os nds, que nessa variedade de bambu pode ter mais de um
metro de comprimento, retirar a casca e afilar as tiras de taquara. O
acabamento é uma tarefa meticulosa das mulheres, que passam horas
para conseguir o material flexivel e uniforme em quantidade
suficiente para a producdo dos cestos. Com a faca, as tiras sdo
delicadamente alisadas para ficar sem farpas e com largura e espessura
regulares. Quando comentei com Ana que me parecia um trabalho
dificil, observando-a dias seguidos, na varanda de sua casa, a produzir
tiras de taquara para tecer trés cestos grandes, Mario, que estava

2 Essas sementes (Coix /acryma) sio parte dos cultivos mbya, utilizadas nos adornos rituais
e no dia-a-dia, por homens e mulheres. Em Marangatu vi variedades em cor branca, cinza e
preta, com formas que variam entre uma bem arredondada e outra mais afilada. Outros
autores (entre os quais Darella, 2004) citam o yvad, uma pequena semente preta cultivada
para a producdo de adornos, mas ndo vi em Marangatu e nem comentaram dessa planta. O
modo como os Mbya ndo se renderam as micangas, embora também a utilizem, ao contrario
da grande maioria dos povos indigenas que se encontram em territdrio brasileiro, aponta
para esse esforco, creio, de reproduzir aquelas sementes de maior importincia para a
renovagdo do cosmos.
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conosco, concordou. Disse que por isso cobram um bom prego pelos
cestos, “mas os Brancos ndo sabem o trabalho que dd porque quase
tudo deles é feito pelas maquinas, dai ficam reclamando que é caro”.
Depois de terminadas, essas tiras sdo tingidas com anilina, de cores
vibrantes, e entdo tramadas em cestos com formatos arredondados ou
quadrados, de tamanhos muito variados. Os acabamentos sio feitos
geralmente com cipd-imbé ou tiras pldsticas. Alguns sdo decorados a
partir do contraste entre as cores que compdem a trama, outros tém
faixas com motivos gréaficos associados aos mitos (Assis, 2006, p.259),

que representam o desenho da pele de diferentes espécies de cobra,
flores ou borboletas.

Figura 6 — Vixo mnlga

Os bichos de madeira (vixo ranga) sdo esculpidos pelos homens
em corticeira, uma darvore nativa de cerne macio e claro. O mais
comum sdo as versdes pequenas, mas também fazem esculturas
maiores de varios animais. Nem todos os que fazem bichos sabem
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esculpir todo tipo de animal, ha uma diferenciagdo nesse sentido,
como também ha espago para criagdes individuais. Cada artesdo
produz caracteristicas, poses e formatos singulares para representar
um mesmo animal. Depois de pronta a figura do animal, sdo feitos
acabamentos pirografados nas esculturas, que se tornam objetos com
uma fisionomia tUnica e caracteristica. Disseram-me que quem
disseminou a produgdo dessas esculturas nas aldeias do sul, para
vender, foi um Guarani que veio da Argentina, pois ndo costumavam
fazer esculturas antes disso.

Importa dizer que sdo as mulheres que vendem os artesanatos,
diferente das transa¢es econdmicas para a compra de mantimentos,
roupas etc. e outros trabalhos remunerados, assumidos
predominantemente pelos homens. O que impressiona é como
conseguem vender seus artesanatos sem ter dominio do portugués.
Em geral, elas arrecadam entre seus parentes, na aldeia, véarias pegas,
para ter um volume suficiente de mercadorias, por isso muitas vezes
as saidas para venda de artesanato sdo planejadas com antecedéncia.
Assim, enquanto a producgdo das pecas é individual, a produgdo do
dinheiro se organiza no ambito da parentela. Geralmente uma ou
mais mulheres, com suas criangas menores, passam o dia com os
artesanatos expostos nas calcadas de ruas movimentadas nos locais
escolhidos para vender.

As mulheres cabe também coletar as doagdes de roupas e
comida que chegam na aldeia para redistribui-las entre seus parentes.
Os géneros alimenticios que circulam na parentela sio também
transagdes entre mulheres. Chase-Sardi (1992) observou que também
o dinheiro era controlado pelas mulheres entre os Ava-Guarani,
porém o uso sistemdtico de bebidas alcodlicas desfazia esse arranjo, ja
que o dinheiro que os homens ganhavam na changa era gasto antes de
chegar nas maos das esposas. Eu nio sei se as mulheres que moram em
Marangatu controlam o dinheiro porque, em geral, ndo sdo elas que
acertam as compras, mas me pareceu que a forma de empregar o
dinheiro é uma decisdo conjunta.

Pelo fato de eu estar com meu carro na aldeia, os convites para
ir a cidade eram sistemdticos e partiam de diferentes pessoas.
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Acompanhei compras em pequenos comércios na regido do entorno
de Marangatu e nas cidades préximas, Imarui e Imbituba. Nessas
incursdes, as vezes vdo apenas homens, outras casais, com ou sem as
criangas, variando bastante a composi¢do do grupo que sai da aldeia
com essa finalidade. Os Mbya preferem comprar em mercados
menores, mesmo na cidade, creio que por dois motivos: primeiro,
porque estabelecem uma relagdo pessoal com seu proprietario, pois
normalmente sdo atendidos pelo dono ou seus familiares; e, segundo,
porque o mais comum é anotarem as compras no caderninho, para
pagar o fiado quando recebem dinheiro. Se atrasam um pouco o
pagamento, conversam, negociam e assim permanecem com o crédito.

A monetarizacio da economia é um fenémeno bem
disseminado entre os povos indigenas que habitam o Brasil. Suponho
que isso ndo se deva apenas a impossibilidade da autosubsisténcia
devida ao espago reduzido das terras em que vivem, como no caso
Guarani, mas que tenha a ver com o intercdmbio de experiéncias,
idéias e informagdes entre os diversos povos indigenas, tanto quanto
com o acesso a assisténcia estatal pela via das politicas publicas. Entre
os Mbya encontra-se uma persisténcia notavel em ndo se deixar
seduzir pelo mundo dos brancos. A procura pelo dinheiro nio os
impede de morar em aldeias e manter as atividades de subsisténcia até

onde isso é praticavel, como veremos a seguir.

PLANTAR E SER MBYA

Os Mbya se identificam profundamente com a préatica da
agricultura. A importancia da relacdo com as plantas domesticadas é
explicita quando se tem em conta que ndo ha uma relagdo direta com
a subsisténcia. Quero dizer, atualmente, o tamanho das suas rogas nao
visa garantir a reproducdo social, mas, acima de tudo, a reprodugio
cosmoldgica. Como salienta Ladeira (2007, p.94), é a qualidade e ndo a
quantidade dos elementos do tekoa que reproduzem as caracteristicas
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da terra da abundéncia, infinitamente renovada a cada ciclo agricola
mbya.

A nocéo de imitagdo®® como modelo da praxis mbya, recorrente
em suas exegeses, indica uma concepgdo cosmoldgica em que o
espago-tempo mitico e o espago-tempo presente sofrem mutua
inflexdo. Nesta terra estdo as imagens (zaanga), que sdo como duplos
de quase tudo o que existe em outros planos do cosmos, inclusive os
seres humanos. Por outro lado, determinados seres que vivem em
outras dimensdes cosmicas, as imagens originais, como certas
poténcias animais, vegetais e divinas, podem aparecer nesta terra e
interagir com os Mbya. A nog¢do de pessoa guarani replica esta idéia
por meio da dualidade animica. A porgado divina (nheé) é considerada
“pura”, proveniente de outro plano césmico, ela é associada aos
sentimentos sublimes, como o amor e a gratiddo, e a sabedoria. A
porcdo terrena (4a) é “suja”, desenvolve-se a partir de sentimentos
antissociais, como a cdlera e o ciime, do consumo alimentar
desregrado, da promiscuidade sexual, enfim, das vivéncias neste
mundo imperfeito. Assim como a por¢do humana que se desenvolve
com a experiéncia terrena é poluicdo corporal, os fantasmas (angue)
remanescentes das almas mbya poluem a terra. Eles dizem que essas
almas dos mortos superam muito, em nimero, os Mbya viventes, por
isso, além de andarem pela terra depois do crepusculo, os angue se
deslocam em grupos também pelo ar, voando baixo, na altura das
copas das arvores. Por outro lado, as almas sofrem mutua inflexdo, de
modo equivalente ao que ocorre entre os espagos-tempos. Tratarei
mais desse assunto adiante. Simplificando bastante, quando as ag¢Ges
dos Mbya imitam as agdes das divindades, estas se alegram3! e os
protegem. Neste quadro entram a pratica do xamanismo ou, como

30 Em sua etnografia sobre os Pai-Tavyterd, Melia et al (2008, p.102) associam a nogéo de
imitagdo ao teko marangatu, o comportamento social que reflete do modo de ser dos deuses.
Os Ava-Guarani, por sua vez, afirmam que sdo e tém réplicas perfeitas (/vojaZ) em outro
plano césmico (Chase-Sardi, 1992, p.147)

31 Essa afirmagdo tem um qué de paradoxo, ja que as préprias divindades deram exemplos de
rompantes de célera, adultério e outras condutas consideradas inadequadas, as quais sdo
narradas nos mitos (ver Cadogan, 1997; Bartolomé, 1977 e Nimuendaju, 1989).
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dizem os Mbya, “ficar lembrando Nhanderu”, e a agricultura, eu diria,
para serem lembrados pelas divindades.

A proeminéncia da produgido agricola como condicdo de ser
para os Guarani, de modo geral, é vinculada ao conceito de tekoa
partilhado pelos Mbya, Nhandéva (tekoa) e Kaiowa (tekoha). No
sentido estrito, tekoa é usado como sindnimo de aldeia, da maneira
como nds, Brancos, definimos o espago onde moram os indios.
Conforme Assis (2006, p.47), esta forma de uso da palavra é recente e
esta ligada a experiéncia dos processos legais para identificar as terras
indigenas. No entanto, apesar da semelhanca no uso do termo, tekoa
nunca é pensado como o espago natural, segundo Inacio, mas abrange
“tudo o que se vé na aldeia”: mata, dgua, casas e, inclusive, as pessoas.
E, portanto, um espaco humanizado e, idealmente, inserido na mata.
Esta ponderagdo remete ao sentido etimoldgico da palavra (zeko + ha)
apresentado por Melia et al (2008, p.131) “e/ lugar en que vivimos
segun nuestras costumbres’.

Em contrapartida, as defini¢des apresentadas por varios autores
revelam a carga polissémica do conceito. Reed (1995, p.79-80),
entende que o pertencimento a um tekoa é o modo como as
parentelas xiripa delimitam o usufruto da floresta, o que ndo
corresponde a unidade espacial representada pela comunidade
indigena, estando associada aos arranjos sociais entre as parentelas e a
utilizagdo econdmica dos recursos. Pereira (2004, p.116), afirma que o
termo tekoha entre os Kaiowa se refere a uma “rede de relagdes
politico-religiosa”, mas que o espago fisico ndo pode ser negligenciado
como condicdo de sua realizacdo. Melia (1990, p.36) o define como
“um espaco sdcio-politico” cuja seméintica se aproxima de um modo
de producgido de cultura. Assis (2006, p.46) ao descrever o tekoa,
destaca o vinculo com o xamanismo e a floresta na escolha de um
lugar para viver. Entre os Mbya, de preferéncia, este é um espago
previamente indicado em sonhos e batizado depois da primeira
colheita de milho.

Considerando a experiéncia histérica dos Kaiowa e Guarani
que vivem no centro-oeste brasileiro, Thomaz de Almeida e Mura
(2004) chamam atencdo para uma tendéncia, na literatura, a reificar o
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significado de tekoha como a terra a qual corresponde uma unidade
socioldgica, enfatizando o territério como condigdo para os Guarani
realizarem seu modo de ser (zeko). De certa perspectiva, essa critica
vai de encontro as abordagens propostas por Pereira (2004, p.118),
que associa tekoha a um modelo de relacdes, e Assis (2006, p.46), a
qual define o sentido de tekoa como uma qualidade mais do que
denominagdo de um espago, do que decorre nem todo assentamento
mbya ser considerado um zekoa.

Pissolato (2007), articulando os temas da mobilidade, do
parentesco e do xamanismo, argumenta, inspirada na obra de
Cadogan, que a busca dos Mbya ndo se volta para o além. Ao
contrdrio, sua busca representa modos de fortalecer a existéncia nesta
terra. A autora se afasta da fixidez sobre o passado, o modo de vida
antigo, evocada nos discursos mbya, conforme segue:

“Tomando por base a experiéncia dos Mbya
contemporaneos, sugiro que uma tradugdo mais
apropriada de tekoa seja a de realizagdo de um
jeito de ser, de um costume, um modo de vida, o
que envolve certamente uma dimensio espacial,
ou melhor, espacio-temporal, mas nio se define
inicialmente por ela. [...] Sugiro que a questdo
para os Mbya é menos a de achar um lugar ideal
para a pratica de um modo tradicional de vida,
mas a de buscar sempre este modo melhor, [...] a
tradi¢do estd na procura em si [...].” (Pissolato,
2007, p.119;121)

Ao pensar a formacio social mbya em termos de sua multilocalidade,
Pissolato coloca énfase no cardter temporal do tekoa e no etos
buscador guarani sem, contudo, negar que o termo expressa um lugar
concreto. Embora reconheca a fertilidade desse deslocamento do
conceito para o movimento, onde o que se retém € a inconstincia e
ndo o espago, como propde a autora, aqui pretendo explorar
justamente certos aspectos relacionados a acepgdo espacial de tekoa.
Lugar para viver entre si, para plantar, com recursos que propiciem
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minimamente a producdo de bem-estar e alegria — esta é a imagem
que tenho sobre o que os Mbya se esforcam por construir em Tekoa
Marangatu.

Entdo, se por um lado, os moradores de um lugar fazem rocas
(kokue), entre outras praticas, para tornd-lo um tekoa, conforme
Ladeira (2007), por outro lado, ter rogas em um tekoa indica o
pertencimento ao lugar. De acordo com Felipim (2001, p.54), as vezes,
casais mbya chegam em visita para experimentar o lugar. Ser um
visitante ndo é uma condi¢do definida pelo tempo, pois uma visita
pode variar de dias a anos. O que transforma alguém em morador é o
inicio das atividades agricolas. Em Marangatu a maioria dos casais tem
roga, as excegOes sdo alguns casais jovens cujo esposo ocupa um
trabalho fixo. Cada familia planta o que gosta, o que faz variar os
produtos cultivados3?, tanto quanto o tamanho dos pomares e rogas
familiares. Os cultivos (maety) mais comuns sdo batata doce, aipim,
banana, milho, feijdo, abacaxi, melancia, amendoim, abébora e cana-
de-agtcar. Destes, os citados por seu Augusto como alimentos
deixados pelas divindades sdo variedades especificas de milho (avaxi),
feijdo (kumanda), batata doce (jety), amendoim (manduvi), aipim
(mandio) e melancia (xdjauz). Em Marangatu também plantam
porongos (yakua) e lidgrima de nossa senhora (kapiza) para
confeccionar artesanato. E, que eu saiba ninguém tinha plantado
fumo. Aparte as rogas, a maioria das casas possui um pomar com
muitas espécies diferentes de frutas, adquiridas e plantadas via
projetos da EPAGRI e do museu da UFSC, entre as quais observei
pitanga, ameixinha, mamdo, laranja, liméo, goiaba, pindd, framboesa,
jabuticaba, aracd, acerola, péssego e banana.

32 Noelli (1994), a partir dos registros de Antonio Ruiz de Montoya, Moisés Bertoni e Carlos
Gatti, levantou 13 variedades de milho (Zea mayz), 16 de feijdes (Phaseolus sp.), 24 de
mandioca (Manihot esculenta amarga e doce) , 21 de batata doce ([pomoea batatae) e sete
de amendoim (Arachis hypogaea), entre vérias outras plantas cultivadas pelos Guarani ao
longo dos séculos. Em uma pesquisa recente, Felipim (2001) encontrou na aldeia da Ilha do
Cardoso, nove cultivares de milho. Eu ndo fui sistemdtica na quantificagio dos cultivos
existentes em Marangatu, mas sei que entre as varias parentelas plantavam, no minimo,
cinco ou seis variedades de milho guarani em suas rogas, trés de batata doce, duas de
amendoim, duas de melancia e quatro de feijao.
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Os Mbya que vivem em Tekoa Marangatu tém pouca terra, sdo
menos de 70 hectares para 19 moradias. Essa terra indigena estd
cercada por pequenas propriedades particulares. Uma parte do espaco
da aldeia é reservada como mata, ainda que seja um capoeirdo, para
retirar lenha, taquara e remédios. Os Mbya dizem que nessa mata e
nos arredores ndo tem mais a comida dos bichos, por isso nio
conseguem nenhuma caga grande e tampouco animais pequenos em
quantidade satisfatéria. Ninguém tem armas de fogo, mas alguns
homens gostam de montar, no mato e perto das rogas, suas
armadilhas®, monde e mondepi, com as quais pegam tatus, quatis,
cotias, pacas e algumas aves, tais como nhambus, macucos, jacus,
aracuds, periquitos e tucanos. As aves também sdo cagadas com
estilingue. As cagas de pequeno porte sdo geralmente consumidas pela
familia nuclear. Além disso, a pescaria é muito praticada, por meninos
e homens maduros. Nao participei de pescarias mas os relatos que
presenciei a enfatizam como uma atividade recreacional em que, em
um passado recente, todo o grupo familiar participava. Os Mbya se
deslocavam para o local em que iam pescar, as vezes dormiam na
margem do rio, preparando os peixes e outras comidas ali mesmo, de
modo descontraido.

Fora a mata, os patios dos conjuntos residenciais e as
construcées de uso coletivo, como a escola, a casa de artesanato, a casa
comunitaria e o posto de satide, a drea que resta para o plantio é
restrita, o que dificulta a rotacio das rocas e impede a prética da
coivara. Assim mesmo os moradores da aldeia plantam as sementes
guarani a cada ano, para multiplica-las mais do que para consumir os
alimentos assim produzidos. O mesmo ocorre em outras aldeias do
litoral catarinense (Darella, 2004, p.95). Nas rocas da parentela de seu
Augusto, por exemplo, tinham algumas variedades de feijdo, batata

33 A principal maneira de abater animais, entre os Guarani, é usando armadilhas (Miraglia,
1975; Reed, 1995; Miiller, 1989). Miraglia descreve em detalhes onze tipos de armadilhas
utilizadas pelos Ava do Alto Parand, na década de 1930, e afirma que o monde era a mais
usada. Esta armadilha serve para pegar tatu, quati ou paca, por meio de um mecanismo que
solta um toco de madeira, o qual golpeia e mata o animal. Grandes animais eram capturados
com armadilhas de lago (ziua), por isso ja ndo se usa esse tipo de armadilha em Marangatu.
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doce, melancia, amendoim e bem mais tipos de milho (branco, azul,
amarelo, vermelho rajado, branco com azul, branco com vermelho,
vermelho escuro).

Cabe destacar a ligagdo das mulheres ao plantio do milho. Para
além do cuidado com a roga, fazer comidas de milho agrega as
mulheres. Nas vezes que observei o preparo de receitas de milho
havia ao menos duas mulheres trabalhando juntas, ao passo que a
producido de outras comidas para consumo didrio é feita por uma
mulher somente. A principal referéncia, quando se trata das tarefas
agricolas, é o ciclo lunar®, que também rege a producdo menstrual
das mulheres mbya.

Além das rogas familiares, mantidas pelo casal e seus filhos, ha
a roga coletiva, préxima da escola e do posto de saude, que era uma
area de lavoura do antigo proprietario, antes da aquisicdo desta terra
pela FUNALI Esta roca é manejada com trabalho coletivo. Antes de
plantar, a terra é preparada com o trator da FUNAI ou com o
microtrator da aldeia e, depois que produz, as familias colhem
independentemente o que querem. Na tltima vez que estive na aldeia
haviam plantado milho tupi (sementes hibridas) e feijao. O milho foi
consumido pelos Mbya. O feijado foi plantado com a intencdo de
separar uma parte para vender, mas como houve muita chuva, boa
quantidade se perdeu e na colheita final conseguiram apenas 12 sacas
de graos muito mofados, que foram distribuidos entre as casas. A cada
ano, os moradores decidem em reunido o qué e como plantar na roga
coletiva. Disseram que nessa roga ndo da para plantar o milho guarani
porque antes ja usaram veneno na terra, por isso o milho verdadeiro,
como chamam suas sementes, ndo vinga. Em 2008 tinham feito uma
pequena horta neste espago, com o intuito de produzir alimentos para
a merenda da escola, ndo sei se essa iniciativa se repetiu. Em 2010 o
cacique cogitava a possibilidade de fazer o plantio de palmeira real na
roga coletiva, para a venda, mas creio que sua idéia ndo foi endossada
pelos moradores, pois no final acabaram sem plantar nada para a
safrinha. A perspectiva de fazer dinheiro com os recursos ambientais

34 Ladeira (2008, p.170-175) traz um detalhamento das fases da lua adequadas para diversas
atividades relacionadas a agricultura.
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€ um assunto controverso, porém, quando estive morando 14, os Mbya
estavam vendendo a madeira de eucaliptos jovens, plantados na
aldeia, para a producéo de carvao.

Como falei antes, o trabalho coletivo é uma pratica atual entre
os moradores de Marangatu, o que ji ndo acontece em Tey’ikue. Nao
porque os Kaiowa e Guarani desconhecam essa modalidade de
trabalho, é que a configuracdo social daquela aldeia é extremamente
heterogénea. Além disso, diferente dos Mbya, para os Kaiowa o
trabalho coletivo era sindnimo de chichada (Schaden, 1974; Galvio,
1996). Agora, sem milho e sem condigoes de oferecer chicha, nédo é
possivel convidar ao trabalho.

Além da producido de rogas, casas, manuten¢do dos espagos
coletivos da aldeia e da casa de reza, o trabalho conjunto produz o
estreitamento dos lagos entre as parentelas (Assis, 2006) e expressa
um valor que norteia o pensamento guarani — o mborayu ou amor
mutuo. O convite para o trabalho coletivo equivale ao convite para
comer, no sentido que a recusa a um ou a outro corresponde a uma
negacdo do relacionamento (Melia, 1996). O bom humor, as
brincadeiras, o oferecimento da ajuda e a partilha de comida,
propiciados pelo esfor¢o conjunto, criam, por um lado, um clima de
confraternizacdo e proximidade entre os moradores da aldeia. Por
outro lado, como mostra Assis (2006), o alcance do trabalho coletivo
indica o prestigio da lideranca que toma a frente no convite. Em sua
tentativa de entender como se processava a lideranca entre os
diversos subgrupos de uma aldeia tapirapé, Charles Wagley (1988)
descreve a realizacdo de uma cerimdnia para celebrar a maioridade de
um sobrinho de uma das liderancas, que era também um xam4, nas
vésperas de sua partida:

“Esperei, pois queria vé-la e fotografi-la. Foi
quando amigos de outro grupo doméstico
disseram-me que poucos Tapirapé cooperariam
com Kamairah6 na organizagdo da cerimoénia.
“Os Tapirapé tém muito pouca comida”,
disseram. “Primeiro precisamos fazer uma
cacada e entdo haverd carne.” Isso deixou claro
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para mim que Kamairahd estava recebendo
pouca colaboragdo. Com efeito, varias tarefas se
faziam necessarias para levar a cabo um ritual:
varrer a praca, preparar boa quantidade de
farinha de mandioca, limpar a takana [casa dos
homens], reenfiar as contas, confeccionar um
grande diadema que o jovem deveria usar na
cerimOnia e outros servicos. A cerimdnia de
iniciacgdo realizou-se por fim, nos ultimos dias de
maio. Kamairah6 e seus parentes tinham
preparado o diadema e outros ornamentos.
Achei a festa espetacular. Mas alguns Tapirapé
me fizeram ver que nem todos os homens da
aldeia participaram das dangas, que a comida foi
escassa e que a praca da aldeia estava suja.
Kamairahé colocou seu prestigio em jogo ao
tentar empreender o mais importante ritual
Tapirapé sem a cooperagido maci¢a da aldeia.
Eventos como este envolvem verdadeiros testes
de opinido publica junto aos varios lideres de
grupos domésticos.” (op.cit., p.134)

Transcrevi esta passagem porque ilustra a sutileza da ligagdo entre o
grupo local e o prestigio de suas liderangas. Em Marangatu, tanto
quanto na aldeia de Biguacu (ver Oliveira, 2009), ha um casal de
grande prestigio politico-xaménico agregando uma extensa parentela
no local, o que permite que nessas aldeias os trabalhos coletivos
acontecam com certa frequéncia.

Vimos até agora que a dimensdo econdmica da produgdo social
em Marangatu sofreu mudangas sem, no entanto, apagar-se a Conexao
com os principios cosmoldgicos que a regem: a manutengdo de certos
cultivos e a expressio do mborayu. Ndo me parece que a
monetarizacdo cause mudancas radicais na economia em Tekoa
Marangatu. O que a introdu¢io do dinheiro promove é um
deslocamento do prestigio politico, fortemente apoiado na praxis
xamanica, em direcdo a esfera econémica. Como mostrei no primeiro
capitulo, a dindmica sociopolitica mudou. Atualmente, as liderangas

130



juniores, que surgiram e tem sua atuacdo consolidada a partir de
mudangcas provocadas pela intensificagdo das relagdes com os Brancos,
sdo parte fundamental das rela¢cdes multilocais mbya, porém isso nido
representa uma ruptura na organizacao social. Santos-Granero (1993)
nos mostra, em seu excelente ensaio sobre os cornmanesha, que a
capacidade de lideranga é consequéncia dos sentimentos provocados
no grupo pelo discurso religioso, um misto de amor, respeito e fé. Essa
¢ também a qualidade dos discursos e conselhos dos casais cabeca de
parentela em Marangatu. O discurso religioso é fonte de poder entre
as liderangas seniores, o qual ndo tem a mesma forca nos discursos das
liderangas emergentes. Por outro lado, estas posi¢des de lideranca sdo
associadas frequentemente aos cargos remunerados, provocando certo
deslocamento do prestigio politico para a producido de dinheiro entre
os jovens. Os artificios adotados pelos Mbya para se mover na rede de
relagdes multiétnicas é que fazem pender a capacidade de lideranca
para um vinculo mais forte com a economia, também porque seus
discursos se expressam na linguagem da escassez, de terras e recursos,
compartilhada com os Jurua.

ESTRATEGIAS (ECONOMICAS) CONTEMPORANEAS: O CORAL E A ESCOLA

Além das estratégias Obvias que apontam para uma relagdo
direta com o trabalho assalariado ou troca de servigos por dinheiro
(ou dividas), adotada desde longa data pelos indigenas do
continente®, outras estratégias, cujo alcance parece ser mais
penetrante e menos evidente, sdo os corais e as escolas nas aldeias.

Meus interlocutores disseram que no Brasil os primeiros corais
surgiram hd uns 10 anos nas aldeias de Sdo Paulo, mas que existiam ha
mais tempo no Paraguai. De acordo com Macedo (2010), os corais sdo
um dos carros chefe do ingresso Guarani no mundo dos eventos

% Ver, por exemplo, Darci Ribeiro (1993) para os povos indigenas no Brasil, Reed (1995)
que trata das relagGes de trabalho dos Guarani no Paraguai, Gow (1991) que faz o mesmo no
Peru e Taussig (1993) que aborda as relagdes colonialistas na selva colombiana.
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culturais® e sinalizam a mudanca de perspectiva em relacdo aos
Brancos, na medida em que “mostram o segredo”, ou seja, permitem
que a forca dos cantos seja amplamente conhecida por aqueles a
quem, antes, as praticas ligadas ao universo religioso eram vedadas. A
circulagdo de noticias no grupo multilocal é efetiva e parece atingir
grandes distdncias em pouco tempo, portanto, ndo tardou para que a
formacdo de grupos corais se multiplicasse entre as aldeias mbya.

Em 2008, um dos primeiros que se aproximou de mim em
Marangatu foi Hugo, o qual se apresentou como o “coordenador do
coral”. Ele tinha uma postura receptiva, aberta e me auxiliou nos
primeiros contatos e visitas na aldeia. Conversamos bastante sobre o
coral, que contava com 10 integrantes, meninos e meninas, e fazia os
ensaios na casa de reza.

Para participar do coral, conforme Hugo, basta demonstrar
vontade e conversar com o coordenador, que repassa a proposta ao
grupo. O nimero de participantes varia conforme entram e saem
integrantes, havendo aqueles mais dedicados a essa pratica. As idades
também variam, desde os pequenos, com nove ou dez anos de idade,
até os adultos jovens. Hugo, que tem em torno de 20 anos, antes de
assumir a posi¢do de autoridade, ja tinha experiéncia de cantar nos
corais em Massiambu e Morro dos Cavalos, duas aldeias préximas a
Marangatu em que havia morado. As cangdes sdo compostas por
Indcio, que é opytaZ, um xama aprendiz. As letras das musicas sdo
baseadas em histdrias que ele ouviu e também em cria¢des suas,
“coisas que pensou”. De algumas composi¢bes que resumiu para mim,
depois de ouvirmos, havia aquela que fazia uma evocagio ao sol, para
que ele continue brilhando; outra agradecia a existéncia da mata,
pedindo para que ela sempre exista; outra, ainda, falava das ruinas
onde os Guarani “rezaram para encontrar a morada de seu pai vivos”,
quer dizer, subir ao céu sem morrer. O repertério pode ser
compartilhado com outros corais, quando existe uma relacdo prévia
entre os grupos locais. Assim, as letras compostas por Indcio, sdo

36 De fato, Fialho e Silva (2010) fazem uma excelente descri¢io do imagindrio sobre um
indio genérico e exdtico que pautou a organizacdo da primeira experiéncia dos Jogos
Indigenas de Pernambuco, onde se tocou musica mbya!
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entoadas pelo corais de Morro dos Cavalos e Biguacu, conforme
Hugo. O préprio Inacio também fez parte do coral em Massiambu,
com o qual gravou dois CDs. Ndo sé as musicas, mas também a
vestimenta, que ganharam de um dos projetos no qual a aldeia foi
incluida, costumam emprestar para os outros grupos corais aos quais
estdo ligados por parentesco.

A formacgdo do coral de Tekoa Marangatu corresponde, em
maioria, a parentela de Augusto da Silva e Maria Guimaraes. Hugo é
casado com uma neta do casal, Inacio é seu filho e boa parte dos
demais integrantes sdo seus netos. Hugo contou que, antes, em
Marangatu, ja tiveram dois corais, o outro era ligado a parentela de
Timoteo de Oliveira e Luiza Benite. Quezada (2007, p.75) cita a
existéncia de duas casas de reza, cada qual vinculada a uma dessas
parentelas, durante sua pesquisa em Marangatu. Pelo que entendi,
havia uma disputa pelas apresentagdes na cidade, que correspondia ao
desacordo politico que culminou com a saida do pessoal de Timoteo
de Marangatu.

O coral recebe propostas de apresentacio conforme os contatos
que os moradores da aldeia estabelecem. Suspeito que este seja um dos
motivos (mas ndo o unico, é claro) pelo qual Hugo foi um dos
primeiros moradores a engajar em uma relagdo comigo. Os Mbya
comentaram de apresentacdes em Lages, Tubardo, Palhoga e na
propria aldeia, quando recebem estudantes ndo-guarani de outras
escolas. A frequéncia dessas apresentagdes é irregular e pouco intensa.
Nas apresentacdes usam violdo (mbaraka), violino (rave), tambor
(anguapu) e chocalho (mbaraka miri), tocados pelos homens. O
bastdo de ritmo (zakuapu), tocado pelas mulheres, é usado somente
nos ensaios no interior da casa de reza. Aqueles que ndo estdo
tocando, cantam e dangam ao mesmo tempo. Hugo era quem tocava o
mbaraka, o instrumento que leva a voz, como me explicou Inacio.
Durante o canto, ora as vozes formam um unissono perfeito,
prevalecendo os timbres femininos, ora se dividem em duas vozes,
masculina e feminina. Os gestos da danca sdo minimais e repetitivos,
expressando também uma unidade pela equivaléncia dos movimentos
e aproximacdo dos corpos. O tempo é marcado com os pés de forma
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diferente pelos meninos e meninas. Eles marcam o compasso batendo
alternadamente um dos pés mais forte o chéo, enquanto elas alternam
a marcagdo jogando os pés levemente para frente.

Nédo acompanhei qualquer apresentacdo do coral na cidade,
apenas na aldeia. Disseram que para apresentar-se o que negociam é o
transporte e, ao menos, uma refeigdo gratuita. Os recursos entram na
forma de doagbes de comida e roupas, provenientes da audiéncia e/ou
dos organizadores do evento, bem como em dinheiro recebido pelo
artesanato. Depois da apresentacdo fazem uma “palestra” sobre os
costumes, a cultura guarani, e ddo espago para perguntas. Quando
visitam escolas, os estudantes tém grande interesse em saber como
eles vivem e se os Guarani podem namorar e casar com Brancos. Essa
curiosidade sobre namoro, as vezes, se efetiva em convites explicitos.
Geralmente, o palestrante ndo faz parte do grupo coral, é uma das
liderancgas juniores da aldeia, que os acompanha e ajuda na venda dos
artesanatos produzidos pelas familias dos integrantes do coral.

Indcio comparou as apresentagcdes do coral com a musica
evangélica, pois ambos falam de Deus — e ndo com Deus — mas depois,
em outra situacgdo, ele me disse o inverso, que “o coral é para mostrar
toda a reza para os Brancos”. Outras pessoas disseram que na reza se
canta com “sentimento profundo”, o que nas apresentagdes do coral
ndo acontece. Sergio, por sua vez, falou que entre coral e reza ndo ha
diferenca, pois tudo é mborai, canto-reza. Ainda que os cantos no
coral e na reza possam ter significados distintos, creio que sdo
performances idénticas.

Quando retornei a Marangatu para a segunda fase do campo,
Hugo tinha um filho, havia se afastado do coral e estava as vésperas de
se mudar para outra aldeia, no litoral paulista, onde foi convidado a
ser professor na escola. Disse que precisava trabalhar por causa da
crianca, mas sua esposa permaneceria morando com a mde em
Marangatu e ele viria visitd-los de tempos em tempos. Ia
experimentar o trabalho para depois decidir se o casal mudaria ou
ndo. Sergio, um neto de Augusto e Maria que ndo morava na aldeia na
minha estadia anterior, substituiu Hugo na coordenagdo do coral.
Alguns integrantes do grupo permaneceram e outros NOvos entraram.
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Porém, ja ndo tinham ensaios regulares e ndo pareciam tdo motivados
como antes. Os ensaios eram marcados e desmarcados, aconteciam
tanto na casa de reza quanto na escola, e a dispersdo do grupo se
refletia no descompasso do canto.

De fato, nas vezes que os ensaios aconteciam na casa de reza ao
entardecer, eles eram a parte inicial do ritual de reza e, quando eram
regulares, a reza era mais frequente. Ndo estou querendo dizer com
isso que a desmotivagdo do grupo coral provocou o enfraquecimento
dos rituais. Eu ndo fui convidada a participar das sessdes noturnas de
reza e nem insisti no assunto, embora tenha expressado meu
interesse, mas suspeito que a desagregacdo do coral e a baixa produgio
ritual se potencializavam e estavam relacionadas a uma crise do casal
cabeca de parentela, provocada pelo uso frequente de bebidas
alcodlicas por parte dele. Penso assim porque alguém comentou,
naquele periodo, que de nada adianta uma pessoa ficar rezando e
outras fazerem tudo errado. Em determinado momento, os filhos se
queixavam de que o pai ndo aceitava ajuda para se afastar da bebida e
dona Maria desaprovava a conduta do marido. Os Mbya falam que o
uso regular de bebida alcodlica deixa o corpo pesado e faz a pessoa
esquecer Nhanderu¥, o que é ruim. Nesse periodo, houve momentos
que nem mesmo as partidas de futebol entre os moradores da aldeia
aconteciam, indicando a presenca de tensdes que impediam ou
limitavam o convivio coletivo. Apesar da emergéncia de
antagonismos no interior da parentela, nunca presenciei
animosidades explicitas entre seus membros, confirmando ser a
temperanca um elemento intrinseco a estética das rela¢gdes mbya.

Com esse relato, pretendi ressaltar que o coral é um grupo cuja
dindmica provoca ressonancias para dentro e para fora. Fora da aldeia,
o coral é objeto cultural e um meio criar visibilidade sobre si
(Macedo, 2010). Na aldeia, o grupo coral expressa as relagdes da rede
de parentesco, local e multilocal, e esta imbricado a préatica do
xamanismo. Considera¢cdes muito parecidas fez Santana de Oliveira
(2004) sobre o grupo coral na aldeia de Biguagu. Aos recursos

37 Para mais detalhes sobre os efeitos produzidos pelas bebidas alcodlicas na pessoa mbya,
bem como as repercussdes nas relagdes com os parentes, veja Ferreira (2004).
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materiais que sdo granjeados nas apresentagdes, somam-se Iecursos
simbolicos que promovem reconhecimento aos Mbya, por sua
“cultura”, utilizados como estratégia politica diante da conjuntura
sociopolitica nacional criada a partir da constituicdo de 1988. Algo
semelhante acontece com a escola da aldeia, no sentido que ela
representa uma fonte de recursos materiais, mas também oferece
novos conhecimentos que sio agregados a arena politica.

O projeto de escola indigena sofreu resisténcias por parte dos
Mbya, no principio, pois conforme seu Julio, “o sistema guarani é sem
escola”, é para viver separado dos Brancos. Ou como disseram a
Clarissa Rocha de Melo (2008, p.48): “a verdadeira escola é a opy”.
Varias vezes ouvi comentarios que contrapunham o ensino da escola
aos ensinamentos na casa de reza. Como disse Geronimo certa vez, “a
escola ajuda e atrapalha”, porque o ideal é aprender conversando com
os mais velhos. Porém agora a escola é muito valorizada, por isso a
decisdo de morar em Marangatu, para muitos, passa por frequentar a
escola ou ter escola para os filhos, ja que nem todas as aldeias mbya da
regido tém escola. O que ndo se traduz em um impedimento a
mobilidade. Marcio queria muito estudar e mesmo assim foi morar
numa aldeia sem escola para acompanhar sua esposa, que se mudou
com o0s pais.

A questdo limitante a um projeto de escola diferenciada desde
dentro é que ainda sdo poucos os moradores com formacao para serem
contratados como professores, isto é, que possam assumir as atividades
pedagdgicas com autonomia. Até onde pude acompanhar, as aulas na
escola seguem o curriculo convencional e os Mbya trabalham como
tradutores e assistentes das professoras, com exce¢do das duas turmas
conduzidas por Eduardo da Silva e Afonso Claudio Tukumbo, os
Unicos moradores que completaram a formacgdo no ensino médio.
Neste ultimo ano, os Mbya de Marangatu fizeram a primeira
intervencdo no sentido de diferenciar o curriculo, quando os

38 A esposa de um dos professores, Irineu, tem o segundo grau completo, porém quando se
mudaram para Marangatu ela ingressou na universidade e ndo morava na aldeia no periodo
da pesquisa.
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professores propuseram a tematica a ser discutida na disciplina de
religido e fizeram a proposta de inclusdo de uma disciplina de artes.

Da mesma forma, nas reunides da Comissio Nhemongueta, o
tema da escola indigena diferenciada é controverso. Segundo
Geronimo, as opinides variam entre os que acham que os Guarani
devem estudar até o ensino superior e aqueles que pensam que serd
melhor apenas aprender a ler e a escrever, sem precisar morar na
cidade. A questdo, ele disse, é que nido é possivel antever o que vai
passar com os Mbya que terminarem a faculdade, se vao usar o estudo
para ajudar sua comunidade ou se vdo preferir morar na cidade,
ganhar dinheiro e esquecer seus costumes. De toda forma, algumas
das liderancas juniores mais prestigiadas de Santa Catarina se
engajaram nesse projeto de alcangar o ensino superior.

No plano imediato, as vantagens econdmicas de ter uma escola
na aldeia sdo evidentes. A primeira delas ¢ facilitar o acesso ao Bolsa
Familia®, um programa de transferéncia de renda do governo federal,
condicionado a manutencdo das crian¢as no ensino fundamental. A
segunda, que comentei anteriormente, é a oferta de trabalho fixo a
alguns moradores da aldeia. A terceira é a merenda escolar, que
fornece no minimo duas refei¢des por dia para cada aluno. A quarta é
propiciar conhecimentos que maximizem a oferta de trabalho aos
Mbya.

A principal vantagem, entretanto, parece ser a que Eduardo
enunciou quando perguntei sobre o papel da escola na aldeia:

“[...] por isso que a gente luta pra colocar dentro
da aldeia ndo s6 séries iniciais mas também o
ensino médio. Esse risco [de os alunos quererem
estudar até a faculdade para ter uma profissdo]
que a gente sabe, mas tem que Correr esse risco,
para que as criangas possam recuperar algumas
coisas da cultura mas também buscar de fora,
pra poder juntar e fortalecer a comunidade,
porque a gente hoje depende também dos

39 Mais informagdes em http://www.mds.gov.br/bolsafamilia; em 20 de nov 2010.
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conhecimentos ndo-indigenas pra poder ficar
mais forte a aldeia. Por exemplo, pra ser
lideranca eles precisam conversar com néo-
indigenas, entdo, pra quem tem que aprender a
conversar, eles tem que aprender dentro da
escola. Ndo da para aprender aqui dentro de casa
meu filho eu falando sé em guarani pra ele, ele
ndo vai saber falar em portugués se ndo estudar
14 fora.” (Eduardo da Silva, marco de 2010)

Essa fala tem como pano de fundo o contraste entre as liderangas do
passado, que necessitavam somente conversar entre si e conhecer a
histéria mbya, e as liderangas no presente, que negociam seus direitos
de cidadania com representantes da FUNAI e do governo, entre varios
povos indigenas e com os Brancos de forma geral. Sobretudo o
dominio da comunicagéo bilingue é relevante.

Essa intencdo de juntar os conhecimentos préprios com os dos
Brancos para fortalecer a aldeia se concretiza de duas maneiras. As
atividades escolares sio acompanhadas por alguns xeramor e xerajyi,
como Darci, Cecilia, que é também merendeira, e o casal Ana e
Mario. Ocasionalmente eles circulam pela escola, verificam algumas
das atividades que sdo feitas e orientam as criangas. Outro modo de
unir os saberes é a postura assumida pelos professores guarani, que
explicam as duas versdes quando discordam dos contetidos trazidos
para a escola pelos professores ndo-guarani. Indcio me ofereceu como
exemplo de matéria divergente os conhecimentos das ciéncias
naturais, na parte em que se diz que a terra gira e o sol esta parado. E
um erro do ponto de vista mbya porque o sol (kuaray) é a luz do
veiculo em que Nhamandu, uma das divindades, atravessa o céu
diariamente para vigiar a terra e seus habitantes. Para os Mbya é o sol
que anda, enquanto a terra estd parada. O inverso, portanto, do que
prega a ciéncia ocidental. Lidar com versdes divergentes cria o que
certa lideranca expressou como uma sensacio de viver em dois
mundos.

Trabalhar na escola (ou na saide) tornou-se mais um dos
saberes especializados que os Mbya necessitam manipular, junto com
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o conhecimento sobre a roga, a culinaria, os remédios, a produgido de
artesanato, a comunicagdo com as divindades etc. Isso é patente na
forma como os pais lidam com o assunto dos estudos para seus filhos e
filhas, considerando sempre a vontade de estudar como indice de sua
aptiddo para aprofundar este tipo de conhecimento, do mesmo modo
como as qualidades pessoais para ser curador, cantor ou artesdo vio se
insinuando nas condutas e atitudes infantis.

De acordo com Eduardo, as liderancas ndo sio escolhidas,
diferente do cacique que é eleito em reunido, porém, é necessario
demonstrar interesse. Qualquer pessoa pode se tornar uma liderancga
desde que ajude os demais “a entender as coisas que vém de fora”.
Para ele, deixar de ser lideranca é mais complicado do que tornar-se
uma delas, pois o lider passa a ser uma referéncia. Os professores que
comecaram a trabalhar na escola recentemente sdo como aprendizes
para Eduardo. Mas podem vir a se tornar liderancas também, desde
que, além de desempenhar o papel de professor — ensinar as criangas —
procurem saber em qué a escola fortalece a aldeia, de que modo
ajudar a todos ensinando as criangas. Ele contou o seguinte sobre sua
ascensdo politica:

“Eu, antes de entrar na escola, na educacdo, ja
comecava a me interessar, ja participava de
reunido, desde que eu tinha 16 anos ja entrei
nessa vida de acompanhar liderancas. Quando a
gente veio do Rio Grande [RS] pra cd, aqui no
sul, quem tava mais participando das reunides
era meu pai. Entdo, como ndo tinha ninguém
pra acompanhar eu sempre acompanhava ele,
mesmo ndo falando nada eu ia 14, sempre
escutava. Assim eu vi que a comunidade
indigena sofria bastante. Quer dizer, dentro da
comunidade, o pessoal que estd dentro da
comunidade, ndo sabe o que estd acontecendo 14
fora em relagdo a aldeia. Mas quem sai pra fora,
para a reunido, pra ouvir as falas de ndo-indios,
percebe que a aldeia estd sempre assim, tipo
ameacada, de certa forma. Para mim era muito
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dificil, quando entendi a lingua ndo-indigena,
quando comegava a entender, entdo, prestava
atencio no que eles falavam. Ai sentia que
alguém tinha que estar defendendo porque
sendo ndo ia dar certo. Como meu pai estava na
frente eu sempre acompanhava, dai j& me
encorajava para falar alguma coisinha e assim fui
conhecendo. Entdo, dessa forma, cheguei a ser
lideranga.” (Eduardo da Silva, margo de 2010)

A fala de Eduardo confirma o argumento de Quezada (2007), de que
as posicoes de trabalho assalariado ndo geram prestigio politico por si
s, como pode parecer aos que olham de fora. Se hoje Eduardo
representa a aldeia na Comissio Nhemongueta é porque, antes de
trabalhar como agente de saneamento ou professor, sentiu motivagao
para defender os Mbya perante os Brancos e aprendeu a linguagem
apropriada para isso.

Entdo, se a escola produz, de certo ponto de vista, capacidades
para lideranca, ja que os professores sdo interlocutores privilegiados
nos eventos que ocorrem fora da aldeia sobre escola e educagdo, bem
como representam a aldeia diante dos agentes ndo-guarani desse setor
da governamental; olhando de outro 4ngulo, pode-se dizer que a
escola provoca relativa disjuncdo entre as dimensdes politica e
xamdnica. As liderangas juniores ndo acumulam a sabedoria associada
ao jeito de ser que imita as divindades, resultante da experiéncia de
vida, como as liderangas seniores. Além do mais, aqueles que
trabalham diariamente, de segunda a sexta-feira, em Marangatu, ndo
comparecem nos rituais de reza, alguns nem mesmo conseguem
manter uma roga. Antes de Eduardo, seu irmdo Indcio era professor
na escola e os dois comegaram o curso de formacio de professores*
juntos. Contudo, Inicio desistiu de ser professor para se dedicar ao
aprendizado do xamanismo. Ele comentou algumas vezes que um

4O programa de formagéo para professores guarani das regides sul e sudeste do Brasil —
Kuaa Mbo’e — retine 80 estudantes entre Mbya, Nhandéva e Xiripa (Mello, 2007). O dltimo
modulo e a formagdo da primeira turma aconteceu em 2010. O unico estudante de
Marangatu a completar essa formagao foi Eduardo da Silva.
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opyta’i ndo pode sair muito da aldeia, nem falar muito, pois precisa se
concentrar para aprender — o que se opde radicalmente ao que é
demandado das liderancas juniores, as quais frequentam reunides em
outros locais com assiduidade.

Por fim, tornar-se lideranca junior ndo corresponde a uma
maior autonomia em relacdo a parentela ou inversio do pélo politico
em seu interior. Na manuten¢do das relacbes de parentesco as
capacidades xamanicas predominam. Como comentei antes, agregar
parentes em torno de si depende de experiéncia e dominio de certos
conhecimentos que sé se adquire com o tempo. Mas hoje, com a
pratica de uma “politica intercultural”, o prestigio politico abrange o
que esta fora da formacgdo social multilocal mbya, isto é, inclui os
Brancos.

MODOS DE APRENDER, FAZER E COMER

Antes de examinar as praticas alimentares contemporineas
entre os Mbya de Marangatu, preciso dizer que o milho tem um papel
destacado na identidade guarani, sendo o alimento de mais alto valor
simbolico para os Mbya, tanto quanto para os Nhandéva e Kaiowa
(Schaden, 1974). Em Tekoa Marangatu, as variedades de milho
guarani sdo pouco consumidas, contudo, o plantio anual é feito nas
rocas familiares, em pequenas quantidades, sobretudo para perpetuar
as sementes.

Ressalto que embora varios homens mantenham armadilhas
para caca de pequeno porte nos arredores de suas rogas e residéncias,
ndo me pareceu que esse item alimentar goze do mesmo prestigio que
o milho. A carne de caga é apreciada pelos Mbya, obviamente, mas
ndo é considerada um alimento imprescindivel no consumo diario.
Como explicou Geronimo, caca nunca foi “comida principal”. As
implicagdes disso surgem em contraposi¢do ao que Siskind (1973)
descreve sobre os Sharanaua, um grupo pano em que a carne, e por
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consequéncia os cagadores experientes, sdo altamente valorizados
pelas mulheres. A autora notou uma disjun¢do entre producdo e
consumo de caga, pois a carne crua circulava entre as mulheres afins
do cagador, que nem sempre eram corresidentes. A esse desiquilibrio
de consumo correspondia uma escassez de mulheres para os homens
jovens. Os cultivos mbya, ao contrdrio, circulam no interior da
parentela. Nao observei qualquer diregdo preferencial no transito dos
produtos da roca, que sio dados para afins e consanguineos,
produzindo um efeito de equilibrio entre a produgdo da roga e seu
consumo. Entre os Mbya, a mobilidade entre as aldeias resolve o
problema da escassez de mulheres.

As interdigdes sobre a carne de grandes animais, presentes na
gramdtica alimentar guarani, fazem com que o consumo de carne de
boi e de porco seja bastante reduzido em Marangatu, pois os Mbya
creditam efeitos semelhantes aos animais domesticados pelos Brancos
e aos animais que vivem na mata. O mais comum nas casas da aldeia é
o consumo de carne frango ou peixe.

Atualmente, a maior parte do que é consumido pelos
moradores de Marangatu tem como ingredientes os produtos
oriundos dos mercados da regido. Dos vdrios produtos consumidos
pelos Mbya, como arroz, feijao, macarrdo, frango, dleo vegetal, o
proprio tabaco, a erva-mate e a farinha de milho, a farinha de trigo é,
de longe, o item adquirido em maior quantidade. O trigo representa
cerca de 70 a 80% do que se escolhe entre os alimentos disponiveis no
comércio, como pude observar quando iamos as compras. Chama
atencdo a onipresenca de preparagdes feitas de trigo*! nas casas mbya,
por isso dedico espago a este tema. Meu intuito é descrever a relagdo
culindria, por assim dizer, entre as comidas feitas de milho e de trigo.

O interessante é que quando comecei a levantar o assunto, pois
queria saber se havia motivacdes e qual era a percepgdo mbya do
consumo do trigo, em geral, as pessoas se mostraram surpresas ou

41 Preciso dizer que nio tinha dado o devido valor ao assunto antes de conversar com Laura
Pérez Gil (2008, com.pess.) sobre essa paradoxal presenca de um forte discurso que valoriza
as comidas de milho e o uso sistemdtico da farinha de trigo, o que ela também notou em
aldeias guarani no Parana.
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embaracadas com minha questdo. Entre algumas respostas que ouvi,
estdo: “é porque hoje acostumou e ja gosta mais da comida dos
Brancos”; “porque se planta pouco milho”; “porque o fuba comprado é
um tipo artificial”. Tive a impressdo de ser uma questdo um tanto
deslocada. De qualquer jeito, essa aparente contradi¢do entre o ideal e
0 que realmente se faz quando se trata de comida foi algo que me
chamou atencdo ao longo do periodo em que estive na aldeia. Se, por
um lado, entendia que a farinha do milho produzido na roga familiar,
a partir de variedades das sementes guarani, é muito diferente do fuba
adquirido no mercado, por outro lado, a farinha de trigo me parecia
tdo artificial quanto a farinha de milho processada fora da aldeia.
Além disso, nunca ouvi queixas sobre a qualidade do feijao que é
doado pela FUNAI ou comprado nos mercados, uma vez que este
alimento, muito consumido até hoje, também estd entre os cultivos
dados pelas divindades aos Guarani.

Alguns dos moradores mais velhos, homens e mulheres, foram
orientados por seus pais e avds a trabalharem quando jovens para os
Brancos. Apesar do acesso ao trabalho remunerado e da possibilidade
de comprar mantimentos em mercados, segundo os relatos dos Mbya,
ha uns 30 anos atrds os itens fordneos ndo eram consumidos com
regularidade nas aldeias onde viviam. Mesmo o sal era usado com
parcimoénia. Até hoje existe um forte antagonismo dos mais velhos a
comida dos Brancos, porém agora muito mais no nivel do discurso, ja
que eles mesmos acabam sem alternativa que ndo comer o que tém
disponivel. Dizem que agora os xamas ndo sdo tdo poderosos como no
passado porque comem muito a comida dos Brancos. E que seus
antepassados eram mais longevos, quando sé consumiam a comida
mbya.

Vou explorar, entdo, algumas idéias que brotaram a medida que
fiquei observando a forma como os Mbya de Marangatu preparam e
consomem os alimentos, a qual sugere um modo de guaranizagio dos
artefatos jurua. Quero dizer, os produtos processados adquiridos nos
mercados, ao final, se tornam algo bem préximo da comida mbya, seja
pelo modo de preparo singular, seja pelo nome guarani que recebem
ou pela transferéncia de tabus aplicados, antigamente, aos produtos
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resultantes da economia de subsisténcia. Essas restricdes alimentares
sdo, basicamente, a ndo inclusdo de sal ou agtcar nas comidas, bem
como a evitagdo das carnes de boi, porco e seus subprodutos, como o
leite, queijo, mortadela, banha etc.

Nédo que os Mbya deixem de fazer uma diferenca entre sua
comida — que vem da ro¢a e da mata — e a comida dos brancos,
enlatada, empacotada e “com muitos quimicos”. Essa afirmacdo de
uma comida prépria como expressdo de identidade ja foi observada
por varios antropologos. Mas, de fato, a comida preparada
diariamente nas casas da aldeia néo se assemelha a comida regional ou
local, mas segue as técnicas culinarias mbya. Entretanto, o que é
consumido diariamente em Marangatu inclui, em grande parte do
ano, ndo somente o que as mulheres preparam em seus conjuntos
residenciais, mas também a merenda da escola, o que acrescenta uma
outra variante as prdticas alimentares, pois na escola, considerada um
espago jurua, as merendas tendem a se aproximar muito mais da
comida jurua. Situagdo similar a que encontrei em Tey’ikue*2.
Retomaremos esse ponto adiante.

TRANSMISSAO E CIRCULAGAO DOS SABERES CULINARIOS

Embasada nos relatos de algumas mulheres explicando como
aprenderam a cozinhar, vou tratar da transmissdo dos conhecimentos
culindrios como um tipo de saber que circula entre as mulheres mbya,
tanto quanto entre estas e algumas mulheres ndo-guarani. O
argumento de fundo é que os Mbya de Marangatu sdo parte de uma
rede de relagdes que inclui ndo apenas diversas aldeias guarani, mas
também certas pessoas ndo-guarani do entorno local e regional,
algumas das quais sdo tornadas Guarani por meio da nominagao.

4 Em um levantamento nas escolas da reserva de Caarapd, em 2007, observamos que as
merendas eram café com leite ou achocolatado ou suco artificial, acompanhados de pao ou
bolachas. No almogo geralmente tinham arroz, feijao e algum tipo de carne e legumes.
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Relagdes de amizade, econdmicas e terapéuticas inserem o
grupo local no entorno social ndo-guarani. Além das relagGes
mediadas pelo trabalho ou atividades recreativas, anteriormente
pontuadas no texto, alguns moradores do entorno procuram os Mbya
para tratamentos de saude. Uma das primeiras relagdes que seu
Augusto fez nas vizinhangas foi com um homem que sofria da coluna
e ndo queria ser operado, por isso lhe pediu um remédio. Seu Augusto
fez uma garrafada e orientou o vizinho a usar com fé. O mal da coluna
foi curado e desde entdo sdo amigos. A propria técnica de
enfermagem da FUNASA, que trabalha no posto de satde de
Marangatu e ndo é Guarani, tratou-se vdrias vezes com o casal Mario
e Ana enquanto permaneci na aldeia. Ademais, hd os vinculos com
agentes de Orgdos governamentais e ndo-governamentais, de
institui¢des de ensino e religiosas, entre outros. Com esta afirmacgdo
ndo estou negando a existéncia de redes sociais amplas envolvendo
diferentes povos amerindios no passado, nem privilegiando a posicdo
ou agéncia dos Brancos.

Como atesta a literatura, historicamente, as redes de relagoes
multiétnicas sofreram rupturas e reordenamentos com o evento da
conquista no continente sul-americano (Metraux, 1948; Santos e
Barclay, 1994). O fato novo, para mim, é que o atual contexto juridico
brasileiro ajudou a demarcar a reconfiguracio das redes de relagdes as
quais os Mbya fazem parte. Essa rede ampla em que eles se inserem é
de importincia central na contemporaneidade, visto que permite,
entre outras coisas, a circulacdo dos mais diversos conhecimentos,
necessarios a vida nas aldeias com as peculiaridades do presente.

Cada vez que eu tocava no assunto da proximidade dos Brancos
com os Mbya que moram em Tekoa Marangatu, eles me davam a idéia
de uma continuidade, de que isso foi também assim, com seus pais,
avos e bisavos. Dona Maria explicou, certa vez, que no comego, uma
mulher teve gémeos. Quando nasceram esses irmédos, um deles foi
viver no campo, dando origem aos paraguaios, e o que foi viver no
mato originou o povo guarani. Se compararmos as caracteristicas
geograficas do sul do América do Sul com as da regido amazdnica,
podemos notar que ndo existem barreiras ou limites geograficos de
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grande magnitude na parte do territério por onde ha séculos circulam
os Mbya. Considerando sua indole pacifica, ao menos no que diz
respeito a histéria recente (Ladeira, 2007; Assis e Garlet, 2004), pode-
se supor uma longa experiéncia de contato com europeus e africanos,
que chegaram ou foram trazidos para habitar o sul do continente®.
No entanto, a diferenca é que no tempo dos antepassados esses outros
ndo-guarani viviam mais afastados, ou melhor, os Mbya estavam no
mato. Nio sei dizer exatamente quando esse “viver no mato” se
inviabilizou*$, mas acompanhei, nas ultimas décadas, a privatizagio e
ocupagdo massiva das areas verdes no litoral catarinense. O que
importa destacar aqui é que, segundo os relatos dos Mbya, mesmo
quando ndo precisavam conviver tdo intensamente com os Brancos
eles mantinham aliangas com os certos moradores do entorno local,
para quem trabalhavam ou vendiam seus produtos. Como bem
expressou Mendes da Silva (2007), o contato em si nunca constituiu
um problema, o problema é quando a presenca dos Brancos cria uma
barreira a mobilidade.

Dona Maria, que tem 72 anos, lembra que quando era menina,
sua familia vivia do que produzia. Trocavam ou vendiam certos
produtos, como viveres, artesanato e peles de animais para aquisi¢do
de ferramentas de metal, tecidos, sal e alguma outra necessidade. Mas
a comida vinha basicamente de sua propria produgdo. Marcelino,
irmdo mais velho de Maria, disse que quando era crianga os mais
velhos ndo os permitiam comer coisas enlatadas e da cidade, pois

43 Na verdade é uma situagdo bem mais complexa, se considerarmos as relagdes com outros
povos autdctones e com os jesuitas. Ndo estou me propondo a localizar os Guarani na
histdria, o que seria um trabalho a parte. No entanto, sei que existe um vacuo na literatura
sobre os Guarani, que vai do fim das missdes jesuiticas até fins do século XIX (veja
Monteiro, 1992).

4 Assis e Garlet (2004, p.47) indicam a década de 1960 como o marco de expansio da
fronteira agricola no sul e sudeste do Brasil. Mendes da Silva (2007), todavia, afirma que no
oeste paranaense a situacdo era desoladora jd na década de 1950. Além disso, hd o problema
do deflorestamento. Segundo Oliveira (2009), conforme dados de Klein, a exploragio
madeireira no territério catarinense produziu uma redugdo dréstica da cobertura vegetal, de
aproximadamente 79% de floresta original/drea em 1912 para um pouco mais de 16% no
ano 2000.

146



afirmavam que essas comidas enfraqueciam as criangas. Esse aspecto
mudou radicalmente, pois toda a vez que vdo a cidade as criangas
ganham guloseimas, salgadinhos e refrigerantes. Em geral, os adultos
costumam comprar na cidade comida pronta para si também,
refrigerantes, salgadinhos, picolés etc. Certo dia, Mario se negou a
levar um dos netos que queria acompanhar-nos ao mercado, dizendo
depois que ndo podia gastar o dinheiro que tinha para as compras com
lanche para o menino. Cada vez que uma crianga pede algum tipo de
comida, em qualquer contexto, os pais e avds se esforcam para
satisfazer-lhe a vontade. E o mesmo em Tey’ikue.

As idas aos nucleos urbanos se transformaram inclusive em
jogo infantil. Em sua etnografia sobre as criancas da aldeia de
Biguagu, Santana de Oliveira (2004, p.96-97) cita a brincadeira que
viu no patio da escola, conhecida como “mercadinho”, na qual as
criancas fazem um balcdo improvisado, onde umas compram e outras
vendem. Munidas de folhas de arvore, que fazem as vezes de
dinheiro, as criancas chegam no balcdio e pedem caramelos,
refrigerantes, chicletes...

Feitas essas consideragdes mais gerais, volto-me a circulagdo
dos saberes culinarios. Para aprender a cozinhar as meninas precisam
demonstrar interesse pelas artes culindrias. Alids, todo o tipo de
transmissdo de saberes segue essa mesma dindmica, uma pessoa com
mais experiéncia ensina a um jovem sobre plantas e animais da mata,
sobre as histérias dos antigos, a confeccionar artesanatos, a preparar
substancias para feitico amoroso, a cantar e tocar, tudo o mais, a
medida que o menino ou a menina busca esse conhecimento®. Em
geral, isso se inicia de forma mais sistemdtica entre sete e nove anos
de idade.

Iliana contou que um dia, quando tinha uns 11 anos de idade,
resolveu fazer um pao de trigo, depois de muitas vezes observar como
sua avé fazia. Comecou a misturar d4gua morna com fermento numa

4 A excegido é o periodo de reclusio das mulheres, ainda em voga, quando a aprendizagem
intensiva das tarefas femininas, do comportamento verbal e do respeito aos mais velhos é
compulséria. Os meninos mbya também passam por uma fase de aprendizagem no periodo
de transi¢do para a vida adulta, mas ndo ficam recluidos.
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bacia por conta prépria, quando chegou sua avé e foi ensinando o que
deveria ser feito, falou das medidas de cada ingrediente e que tudo era
feito com medidas. Essas ligdes de culinaria se repetiram por umas
duas semanas até que sua avo considerou que Iliana ja tinha
aprendido. Por ter aprendido a fazer pio caseiro com sua avo, até hoje
ela prepara o pdo de um jeito diferente de sua mie, que comeca com a
medida de trigo e coloca a agua por ultimo. Apesar de uma tendéncia
de aprender com a mde ou uma das avds, o aprendizado pode se
construir no ambito de varias relagdes, ndo se transmite somente por
linhas de parentesco consanguineo. No caso de Iliana, ela aprendeu
seu repertério culindrio com a avé materna, com a méde e com a sogra,
mae de seu segundo marido. Isso vai depender, acima de tudo, do
pertencimento ou vinculo mais forte da menina ou jovem esposa a
determinada parentela, associado ao local de residéncia, o que pode
variar muito ao longo da vida. Ha também situagGes em que os pais se
separam e a menina é adotada pelos avds, pela nova esposa do pai ou
por outro parente. Além do mais, mesmo com a regra de residéncia
uxorilocal no inicio do casamento, nem sempre acontece assim, e a
mulher tanto podera morar com sua familia quanto com a familia do
€sposo.

Ana ensinou para sua filha adotiva tudo o que aprendeu com a
propria mae, pois mesmo casada Patricia sempre morou com Ana.
Atualmente Patricia estd separada e vive com seus quatro filhos junto
com os pais e irmdos menores. Ela e Ana se alternam no fazer a
comida, quando néo trabalham juntas. Além das preparagdes usadas
no cotidiano, Patricia aprendeu a fazer também as comidas de milho.
Ana da muito valor a esse ensinamento e é uma das raras mulheres
em Marangatu que tem um pildo para socar o milho. Ela e Mario, seu
marido, formam um casal xaménico e ela é uma das mulheres que
acompanha as atividades dirigidas as criangas na escola, creio que pelo
tipo de saberes que domina e por falar portugués razoavelmente.
Quando Ana me chamou para vé-la fazer o Au7 uma farofa de milho
e amendoim pilados, Patricia ajudou-a a socar os grdos, a parte mais
trabalhosa e dificil do preparo. Pilar sem espalhar o contetido para
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fora requer muita habilidade, como constatei ao tentar assumir a
tarefa.

Por sua vez, a mie de Iliana, dona Tereza, contou que aprendeu
alguma coisa da culindria com sua méie, porém, quando ela era
menina, sua mde era uma parteira reconhecida na regido de Ibirama.
A maie de sua mie, que morou com eles na aldeia, morreu quando ela
era bem jovem, por isso ndo aprendeu muito com sua avé. Pelo fato
de sua maie passar muito tempo ausente, atendendo partos fora da
aldeia, Tereza, que tinha em torno de 10 anos de idade, era quem
ficava responsavel por preparar a comida da familia nessas ocasides.
Disse que foi por isso que um pouco aprendeu com sua mdie, mas
também por iniciativa propria, tentativa e erro. Poucos anos mais
tarde, dona Tereza comecou a trabalhar com os colonos*. Foi assim,
na casa da mulher onde trabalhou, que aprendeu a fazer pao caseiro,
bolos e outras preparagdes de trigo.

Arrisco dizer que este tipo de experimentacdo tentativa é um
dos modos caracteristicos da aprendizagem mbya e ocorre com
diversos tipos de saberes. Lembro de uma conversa com Ronaldo, a
partir de uma entrevista que me ajudava a traduzir, em que ele
afirmou que entre os Guarani néo tem experimentagdo. Devo ter feito
uma expressio de incredulidade. — “E que todo tipo de remédios e
comidas foram ensinados diretamente por Deus através do xeramo:”,
explicou ele. Depois, pensando no que disseram as mulheres sobre a
forma como aprenderam a cozinhar, liguei esse comentario de
Ronaldo ao dado que a possibilidade de experimentar nédo esta tanto
nas matérias-primas e suas inovagdes. De acordo com Noelli (1999,
p-144), os Guarani transportaram um “pacote basico” com suas plantas
Uteis nas regides que desbravaram e tém relativa autonomia em
relagdo aos recursos ambientais. Sugiro assim que a experimentacido
estd muito mais no processo, no engajamento em aprender a partir da
observagdo, na agdo de descobrir sozinho(a) que guarda alguma
semelhanca com a irrupc¢do da primeira deidade mbya, Nhanderu
Tenonde, por autodesdobramento (Cadogan, 1997).

46 Os trés casais cabega de parentela com quem conversei mais em Marangatu se referiam
aos moradores do entorno, em sua mocidade, como colonos.
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A construgdo de um repertério culinario mais amplo ndo é
estanque. Algumas mulheres vdo observando os detalhes do fazer,
aprendem e ensinam, trocam experiéncias e incorporam novas formas
de preparar comida das mulheres que costumam visitar. Embora nem
todas tenham aprendido a fazer as comidas de trigo com mulheres
ndo-guarani, esse saber circula entre as mulheres mbya que convivem
na aldeia e, imagino, mesmo entre as que se visitam em outras aldeias.
Eu mesma me vi envolvida nessa rede quando fui convidada a
preparar uma salada de batatas com maionese em uma festa. Iliana e
dona Tereza, as anfitrids, ja conheciam a maneira de fazer e me
ofereceram todos os ingredientes necessirios, no entanto, mesmo
ocupadas com outras tarefas, ficaram atentas a forma como eu
preparei a salada, questionando-me sobre os detalhes do preparo que
fiz de maneira diferente da delas. Como as mulheres da aldeia
cozinham juntas com alguma frequéncia, para os mutirdes e para as
festas comunitarias*’, os momentos de troca de experiéncias sobre a
culindria acontecem com certa regularidade entre as mulheres que
moram no mesmo local.

MILHO VERSUS TRIGO

Como falei antes, atualmente ndo é possivel viver apenas dos
produtos da roga e do mato (caga e coleta), pois o montante de
recursos ambientais dentro da aldeia é exiguo e, além disso, o estilo de
viver dos Mbya ja é outro. Mesmo assim os moradores de Marangatu
seguem explorando o lugar onde vivem. No entorno, conhecem todas
as mercearias, mercados e vendas onde possam adquirir o que
precisam. Isso poderia ser dbvio quando pensamos na disposi¢do do

47 Refiro-me a festas que envolvem a escola ou visitas interaldeias que incluem grande
nimero de pessoas, ambos eventos que ocorrem em Marangatu. Nesses casos a comida é
preparada por um grupo de mulheres, ndo necessariamente parentes préximas. Nas festas de
aniversdrio, tipo de evento comum, as mulheres que preparam a comida sio da mesma
parentela.
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comércio em um nudcleo urbano, mas na zona rural em que se
encontra a aldeia, esse dado ndo é evidente. Varios pequenos
comerciantes fazem o negdécio em sua propria casa, sem afixar placas
ou sinalizar seu ponto de venda, de forma que eu s6 tomei
conhecimento desses estabelecimentos por intermédio dos Mbya.
Acompanhando as compras também percebi que ndo ha motivo de
ordem econdmica a definir essa preferéncia pelo trigo, ja que um
quilo de fubd de milho, na regido, é mais barato ou custa o mesmo que
um quilo de farinha de trigo.

Ao longo do ano é raro ver as comidas de milho nas casas. Com
excecdo do periodo da colheita, a forma mais comum de consumir
milho é uma farofa que geralmente acompanha o feijao cozido. Os
bolinhos fritos de trigo (xipa) acompanhados de café preto sio um
tipo de refeicdo bem comum, como também o feijdo preto cozido
acompanhado de arroz, macarrdo, farofa de trigo (reviro) ou milho
(rora), ou uma combinacgdo dessas preparagdes. O café tornou-se um
item fundamental que acompanha todas as refei¢des, especialmente
no inverno. No verdo hd quem prefira refrigerantes ou sucos. Parece-
me que carne de frango é o tipo de carne mais consumido em
Marangatu, porém, grande parte das vezes as refeicoes sdo compostas
somente por vegetais. Curiosamente, nunca vi alguém comendo
preparagdes de trigo e de milho ao mesmo tempo, o que para mim
indica uma associacdo entre esses dois itens, da mesma forma como
ndo se usa comer carne de peixe e de caca numa mesma refeicio.
Resolvi, entdo, comparar a estrutura culindria das preparagoes feitas
de milho e de trigo, com a intengdo de tentar uma aproximacdo da
relacdo entre esses dois ingredientes e as relacdes entre os proprios
Mbya e os Brancos. As preparagdes que comento a seguir ndo esgotam
o repertério culindrio mbya, mas foram as mais observadas ou
relatadas.
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MSNEM\M Técnicas de preparo Tipo de cocgdo Produto final Observagoes
ngrediente
wﬂmﬁ&v&
1. descascar e ralar o milho verde; Assado nas cinzas do fogo de | bolo ou pamonha | A cada ano devem ser
1.MBYTA consisténcia semiliquida chdo OU com brasas em confeccionados por cada familia,
milho 2. despejar em folhas de caeté cima e em baixo da panela com as manaommm da roga, e batizados
na casa de reza.
1. produgao de farinha fina Cozido em agua sobre o Tiquido espesso Bebida feita apenas com milho
2. KAGUJY 2. agregar dgua e fazer bolinhas p/ fogo, numa panela para beber guarani entre os Mbya. Pode ser
milho cozinhar preparada sem a ultima etapa como
3. mastigar as por¢des de massa, uma bebida sem fermentagao.
cuspir e misturar a dgua
1. produgao de farinha fina Cozido em agua sobre o mingau ou Também nomeia mingaus, sopas e
w,\.MmmMu Y 2. Mmm@m_.ww farinha no caldo de caga, fogo, numa panela polenta mcmmmmcmw preparagdes dos brancos
frango ou dgua quentes e consisténcia cremosa.
4. MBEJU 1. produgao de farinha fina Assado sobre o fogo em uma | broa achatada em | Incomum na rotina alimentar.
“milho w wmﬂ.mmww dgua morna p/ hidratar a panela ou chapa forma de disco
arinha
3. moldar discos
5. MBOJAPE W Eom:mm@ de farinha fina >mmmn_o nas cinzas do fogo de | bolo ou pao Wwo m.% comum quanto 0 xipa no
. . agregar dgua morna chio ia-a-dia.
milho 3. amassar a consisténcia pastosa
4. moldar rolinhos
1. agregar 4gua morna (sal) Assado nas cinzas do fogo de | bolo ou pao O pao de trigo caseiro é também
mkﬁ%mwb»%ﬁ 2. amassar a consisténcia pastosa chdo denominado mbojape vija.
8 3. moldar rolinhos
1. preparar o feijao cozido em agua Assado sobre o fogo em uma | sopa ou ensopado | Comumente é feito com feijao e
u.\mmmwﬂMmEmro 2. .M_mwmmnmbﬁw % residuo da farinha de | panela arroz nas aldeias que conheci.
milho e cozinhar junto
8.HUT 1. torrar milho e amendoim Assado com cinzas sobre o tipo de farofa Pode ser preparada s6 com milho. O
amendeim 3 iar pieos os dovs mgredientes | o < Panel Mhosaco, o dusse maduro, mas
9.RORA I. produgao de farinha Assado sobre o fogo em uma | tipo de farofa A preparagao de milho mais
“milho MV WmMmmww wmmm Ewam e 6leo panela nonmﬂaam_%o.m periodos em que
p/ hidratar a farinha passei na aldeia
j 1. agregar 4gua morna; massa Assado sobre o fogo em uma | tipo de farofa Acompanha feijao, ovos, carne ou
10.REVIRO consistente e ndo homogénea panela consumido puro com café.
trigo 2. fritar em bleo, misturar, fica
floculado
11.XIPA 1. agregar dgua e dleo (leite; ovos; Frito em 6leo sobre o fogo, bolinhos Uma das comidas mais comuns nos
e fubd; sal ou agtcar) em panela ou frigideira achatados em periodos que passei na aldeia
trigo forma de disco

2. misturar a consisténcia semiliquida
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Algumas comidas que vi serem feitas em Marangatu ndo foram
incluidas na Tabela 1. O milho verde, em espiga, é consumido assado
diretamente sobre as brasas ou cozido na 4gua, mas ndo incluf estes
modos de fazer na tabela porque estou comparando fariniceos e,
nesse caso, ndo ha termo de comparagdo. As duas maneiras de
preparar o milho inteiro, cozinhar em agua e assar nas brasas, sdo
comumente utilizadas para preparar batata doce e aipim, tanto pelos
Mbya quanto pelos Kaiowa e Guarani.

As mulheres kaiowa comentaram de uma variedade de feijdo
com vagem comprida que usavam assar ainda verde nas brasas, da
mesma maneira que faziam com o milho. Néo se prepara a farinha de
mandioca em Marangatu e nenhum de meus interlocutores
mencionou seu fabrico, ao contrdrio do que observou Cherobim
(1986, p.107) nas aldeias do litoral paulista, na década de 1980.

Também ndo aparecem na tabela os paes de trigo caseiros e
bolos, feitos por algumas das melhores cozinheiras da aldeia, pois as
mulheres mbya reproduzem os mesmos ingredientes e modo de fazer
das mulheres ndo-guarani, assam em forno a gas ou a lenha, nédo no
fogo de chido, enfim, sdo as preparacdes de trigo que mais se
distanciam da culinaria mbya. Das onze preparagdes listadas, ndo tive
oportunidade de ver o preparo de kaguijy, avaxi mbojape, jopara e
avaxi mbaipy.

Antes de analisar as preparagdes propriamente ditas,
comentarei brevemente sobre a produgdo de farinha de milho, pois
como a tabela acima explicita, a farinha é o ingrediente basico da
maioria das preparacdes de milho entre os Mbya. Conforme Noelli
(2010, com.pess.), as variedades de milho duro sdo as preferidas para
preparar farinha, enquanto as de grdo mole sdo mais usadas ainda
verdes, no preparo de mingaus e bebidas. Fabricar farinha néo é uma
pratica vigente em Marangatu, pois ndo ha excedentes na produgio de
milho guarani nas rogas. A limitada producdo desse cultivo é usada
antes de amadurecer ou guardada para o préximo ano. No comego de
2010 a maior parte do milho colhido foi o milho tupi (sementes
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hibridas distribuidas pela FUNAI) plantado na roga coletiva. Mais da
metade da safra foi consumida como milho verde e, depois que
amadureceram as espigas, disseram que o milho seria estocado para
alimentar as galinhas. Encerrei a pesquisa antes que pudesse
acompanhar o destino do milho maduro. Houve anos que os
moradores da aldeia levaram a colheita de milho num moinho da
regido, para obter a farinha pagando com o préprio produto, o que
ndo aconteceu mais.

Ainda que o consumo de comidas feitas de milho ndo seja
exorbitante, a imagem que se cria quando os Mbya falam do milho
evoca sempre a abundincia. Ao inverso, o periodo do ano por volta
do més de outubro, quando nunca ha milho, é conhecido como
karuvar *® (Miiller, 1989; Reed, 1995; Ladeira, 2008), tempo de comer
mal, de escassez.

A fartura das rogas era o mote para o consumo da carne de
grandes animais e, além disso, o milho é imprescindivel para a
realizagdo do ritual mais importante, o nhemongarai. Segundo
contam, no passado distante, nos anos em que o clima estava
favoravel ao cultivo do milho, era possivel estocar boa quantidade de
espigas maduras e produzir farinha ao longo de varios meses. O milho
debulhado era deixado de molho na véspera e socado pelas mulheres
de manha cedo. Depois de triturado o milho era tostado e passado
numa peneira, para se conseguir uma farinha fina, que era guardada
em um grande pote de ceramica. As meninas comegavam a assumir a
tarefa de pilar o milho e preparar a farinha logo apds o primeiro
periodo de reclusdo, uma habilidade essencial que indicava uma
mulher apta para o casamento.

Landa e Noelli (1997) comparam receitas compiladas por Ruiz
de Montoya, Gatti e Martinez-Crovetto para identificar modos de
fazer e ingredientes empregados na dieta guarani. Eles concluem que
0s vegetais sdo o principal elemento da dieta e que o ingrediente mais
frequente nas receitas é o milho. Landa e Noelli afirmam, conforme

4 Alguns autores registraram uma série de alimentos alternativos consumidos apenas no
periodo anual de escassez pelos Mbya, entre os quais destaco a fécula da palmeira pindé
que, segundo Clastres (1995), é um alimento bésico entre os Guayaki.
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os dados dos trés autores, que a forma de uso mais comum é o preparo
da comida a partir de graos de milho moidos, ficando o fabrico de
farinha na segunda posi¢do. Porém, ndo explicitam se os griaos moidos
se referem ao milho verde, ao milho seco pilado ou ao seu residuo
depois de peneirado.

Eu vi dois tipos de pildo (angua) nas aldeias guarani onde
estive: um vertical, em que trabalha uma mulher por vez, e outro
horizontal, que permite duas mulheres sentarem uma de frente para a
outra e trabalharem juntas. Os Kaiowa dizem que, de preferéncia, o
pildo deve ser cavado em madeira de cedro, mas os Mbya falaram
apenas que é preciso uma madeira dura que resista ao trabalho de
pilar. Disseram que também utilizavam monjolos para fabricar
farinha. Seu Augusto comentou comigo que seria possivel montar um
monjolo no riacho que atravessa aldeia, pois o volume de dguas é
suficiente para socar o milho. Em Marangatu, quando procurei,
encontrei s6 dois pildes. Uma mulher tem um pildo vertical e outra
um pildo horizontal. Quando mulheres de outras casas querem socar
milho, amendoim, coquinho de pindé (Arecrastum romanzoffiana) ou
outro, emprestam o pildo ou pedem que a dona do pildo prepare a
comida, oferecendo uma parte a mesma.

Um dado significativo é a homogeneidade no tempo e no
espaco dos modos de preparar o milho entre os subgrupos guarani. E
possivel encontrar, dispersos na literatura sobre os Guarani que
compreende os tltimos cem anos, vdrias descri¢des sintéticas sobre o
modo de fazer e os nomes das comidas de milho. Confrontei algumas
receitas publicadas décadas atras com as preparacdes que observei em
Marangatu e a semelhanca é considerdvel. Landa e Noelli (1997)
notaram o mesmo quando compararam dados contemporineos
aqueles de Ruiz de Montoya.

Sobre as preparagdes que aparecem listadas no quadro, preciso
dizer que muitas vezes a bebida de milho, o kaguijy, ndo era incluida
no rol das comidas feitas de milho quando conversava com os
moradores de Marangatu, creio que por ser uma bebida sagrada e
secreta para os Mbya. Ja comentei que o pessoal de Marangatu ndo me
abriu todo o campo de investigagdo, mantendo uma drea eclipsada,

155



justamente a parte relacionada ao que eles identificam como a sua
religido. Ndo que o tema tenha se tornado impenetravel, pois é
matéria do dia-a-dia na aldeia, porém ndo contei com exegeses
pormenorizadas e observagdes livres. O grosso das informagdes que
disponho veio da pesquisa entre os Kaiowa, para quem falar como a
bebida de milho (kdgui) é preparada e consumida ndo é tabu. Pude
mesmo experimenta-la em algumas ocasides.

Em Mato Grosso do Sul, a chicha®, como é conhecida bebida
de milho na regido, até hoje é bastante consumida pelos Kaiowa e
Guarani mais velhos que vivem em Tey’ikue, porém, comumente no
ambito familiar, ja que nas festas tomam cachaca ou outras bebidas
alcodlicas. O que as mulheres ainda fazem é uma bebida nio
fermentada com saliva, comumente preparada com fuba. A maioria
delas adoga esse mingau ralo com agtcar, o qual poderd ser
consumido ao longo de vdrios dias, sofrendo leve fermentagdo a
medida que o tempo passa. No passado a chicha doce era produzida
com o milho proveniente das rogas, adogcada com mel ou caldo de
cana, as vezes misturada com massa de batata doce, e consumida por
toda famfilia no dia-a-dia, sendo considerada pelos Kaiowa e Guarani
o alimento basico das criangas pequenas apds o desmame®. Entre os
Mbya, ouvi dizer que a bebida feita de milho é comida boa
especialmente para os velhos.

Se compreendi as explicagdes oferecidas, o preparo da chicha
fermentada comeca pela confec¢io de uma massa de milho triturado,
seja verde ou seco. O milho moido é previamente peneirado e apos
retirar os residuos maiores resta uma farinha fina ou um liquido
espesso. A variedade de milho guarani mais apreciada para confecgio
da bebida entre os Kaiowa é um tipo de milho branco de grdo mole
(avati moroti’), raro de encontrar em Tey’ikue nos dias atuais. Depois,

49 Chicha ¢ uma palavra quéchua para a bebida de milho. Em Tey’ikue usam esse termo
quando falam portugués ou dizem kdgui em Kaiowa. Os moradores de Marangatu, contudo,
ndo utilizam a palavra chicha, falam kaguijy ou bebida do milho.

0 As mulheres tupinambd preparam uma bebida de aipim — a giroba —, que no passado era
fermentada pela mastigagdo, considerada o alimento ideal para o desmame (Viegas, 2006,
p-165), a semelhanga da chicha de milho para os Kaiowa.
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o milho ja triturado é bem cozido. Com essa massa de milho séo feitas
bolinhas e colocadas dentro de um recipiente com agua fria. Meninas
pré-ptuberes, com idade ao redor de 12 ou 13 anos, idealmente
virgens, sdo encarregadas de mastigar as por¢oes de massa. Entre os
Mbya é o karai quem escolhe a menina que vai fazer fermentar a
massa de milho. A massa, ap6s mastigada, é devolvida ao recipiente,
desmanchada na dgua com as maos e deixada fermentar. Os Kaiowa
dizem que essa bebida “feita na boca” fica muito doce e que agora nio
se faz mais esse tipo de chicha em Te’yikue. Para as festas, colocavam
a bebida num grande cocho de madeira de cedro e deixavam pelo
menos trés dias fermentando, coberto com folhas de bananeira.
Quando era feita com o milho verde, a chicha sempre precisava ser
batizada. Antes de oferecer aos convidados, vérios rezadores se
colocavam ao redor do cocho e batizavam a chicha, para ndo fazer
mal e ndo embebedar.

Além do milho, outros ingredientes sdo utilizados no preparo
de chicha. Entre os Mbya se faz uma bebida similar de batata doce,
disseram os moradores de Marangatu. Schaden (1963) se refere a um
cauim de mel usado nos rituais pelos Mbya que viviam no litoral
paulista. Em Tey’ikue falaram também de uma bebida similar feita de
mandioca, ndo fermentada, e de um tipo de chicha feito de guavira,
que consumiam no passado.

Tanto para os Mbya quanto para os Kaiowa e Guarani, a bebida
de milho é a comida do xama por exceléncia. Ela é refrescante; limpa
0 corpo e a garganta, por isso melhora o desempenho no canto;
afrouxa os joelhos, é boa para dancar; e, ndo embebeda, deixa a pessoa
alegre. Alberto Medina, um velho mbya do Paraguai, ao falar do
kaguijy, sublinha que a bebida de milho é para “los portadores de la
vara que escuchan bien’ (Cadogan, 1971, p.92), os xamas, porque eles
tém a boca amarga pelo fumo ritual. Por meio do consumo alternado,
o amargo do tabaco se equilibra com o doce da bebida de milho.

Cadogan (1992, p.82) assevera que a bebida de milho mastigada
ndo faz parte do repertério culindrio mbya, os quais preparavam
somente a versdo cozida (mazamorra). No entanto, segundo ele,
aqueles Mbya que vivem junto aos Xiripa acabaram por adotar a

157



bebida fermentada. Em Marangatu disseram-me que “o kaus é de
outra tribo”, mas algumas pessoas me explicaram como fazer a bebida
mastigada. A adogdo dessa receita parece ter acontecido no sul do
Brasil, de acordo com Litaiff (2010, com.pess.), onde os Mbya
preparam as duas versdes da bebida de milho, a cozida e a fermentada.
O que um visitante guarani em Marangatu referiu, respectivamente,
como um tipo de kaguijy usado como comida e outro feito para as
cerimonias.

Comparando as demais preparagdes de milho em andlise, nota-
se, além do alto grau de sofisticagdo culinaria, que a base comum é
uma massa de milho. Quando o milho é fresco, a massa é a prépria
polpa dos grdos ralados, que tem consisténcia semiliquida, como
quando se prepara o mbyta. Quando a preparagio é feita de farinha,
agua é acrescentada para hidratar a mistura, adquirindo consisténcia
mais ou menos pastosa. Dependendo do jeito de assar o que resulta é
rora, mbeju ou mbojape.

Segundo a técnica de cozimento, além das receitas em que a
farinha de milho é cozida em dgua (mbaipy e kaguijy), as demais se
dividem em assado diretamente sob as cinzas quentes, no chio
(mbojape e mbyta), ou assado sobre o fogo, em um recipiente (mbeju,
rora, hul e mbyta). Pensar sobre técnicas culindrias nos leva,
logicamente, ao esquema proposto por Lévi-Strauss (1968) em O
Tridngulo Culindrio. Neste breve artigo, o autor identifica o assado e o
fervido como as principais modalidades de cozimento, o que equivale
ao destaque dado pelos Mbya aos bolinhos assados nas brasas e a
bebida de milho. Esses sdo alimentos feitos de milho para consumo
ritual. Claude Lévi-Strauss associa a posicdo do cru a esfera da
natureza e ao masculino, em contraposicdo a posicdo do cozido,
associada a esfera da cultura e ao feminino, imputando ao podre uma
posicdo intermedidria. Se nos detivermos nos modos de transformar o
milho em comida, temos que a farinha de milho ocupa a posi¢do do
cozido. Esta é confeccionada com o milho seco pelo calor do sol,
lentamente, o que por si s6 pode ser considerado um modo de
cozimento (Montardo, 2009, p.247). Pensar em termos de um
gradiente, que vai do menos elaborado (como as espigas assadas
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inteiras, bem como outros cultivos preparados desse modo) ao mais
elaborado, corrobora esta posicdo, ja que o fabrico de farinha nada
mais é do que a desagregacdo do milho em partes minimas que serdo
tostadas ao fogo, sofrendo cozimento homogéneo e profundo. No pélo
cozido, a farinha de milho representa a versatilidade e a abundancia.

Quase todas as técnicas culindrias mbya podem ser empregadas
indistintamente para o preparo de carnes e cultivos, mesmo que
algumas sejam mais usadas para um ou outro tipo de alimento. Por
exemplo, pequenos animais podem ser assados inteiros, com a pele,
sobre as brasas (Miiller, 1989), da mesma forma que se preparam
batata doce, aipim e milho. Também o cozimento em agua se usa para
produtos da roga, caca e pescado. Por outro lado, os assados em
espeto, forma usual de fazer porcGes de caga, aves e peixes, é
igualmente uma forma de preparo de bolo de milho (Cadogan, 1992;
Miré Ibars, 2001), bem como de uma variedade de milho com espiga
longa, a qual é assada inteira (Felipim, 2001). A técnica de assar com
fogo embaixo e em cima da comida, que se usa para fazer o mbyta,
também era empregada quando havia grande quantidade de caga ou
peixe, mas para tanto é preciso ter muita lenha, um impedimento no
presente. Cava-se um buraco no chéo, faz-se um fogo bem grande e
quando restarem somente as brasas, estas sdo cobertas com folhas de
bananeira. Em cima dessa cama de folhas sdo colocadas porg¢oes de
carne ou peixe, sem sal, as vezes abdboras e bananas. Tudo é coberto
com mais folhas, depois com terra e, finalmente, faz-se nova fogueira
em cima. Dessa maneira a comida ficava assando de um dia para o
outro. Enfim, o moqueado era usado somente para estocar o que
provinha de cagaria ou pescaria farta. J4 ndo se usa moquear porque
ha vérias geladeiras na aldeia e escassez de animais. Agora, as formas
de preparos mais comuns para carnes, em geral, sio os guisados no
dia-a-dia e os assados em espetos ou grelha de bambu que se faz nas
festas.

Voltemos as receitas elencadas na Tabela 1. O mbyra foi
preparado algumas vezes, em varias casas, principalmente com o
milho verde retirado da roga coletiva no més de fevereiro. Para fazer
o bolo de milho verde, as espigas sdo descascadas e limpas por uma
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mulher, auxiliada por um grupo de criangas (meninas e meninos) da
familia. Nao sdo usados instrumentos cortantes nessa tarefa, nem na
colheita. Tudo é feito cuidadosamente com as méos. O ralador é uma
meia lata perfurada com pregos, usado somente para esse fim. Depois
a massa de milho ralado é despejada em envelopes feitos de folha de
caeté (peguao). Fazer os envelopes também requer muita habilidade,
pois ndo é facil dobrar as folhas sem rasga-las, é preciso quebrar
delicadamente as nervuras. O recipiente da massa pode ser também a
casca do préprio milho ou uma panela. Quando o mbyza é feito em
folhas, a porgdo de massa é embrulhada, amarrada e colocada entre as
de cinzas quentes, previamente apartadas do fogo. Para deixar as
cinzas aquecidas o suficiente, faz-se um fogo grande. Para um bolo
maior, como na foto a seguir, a panela é forrada com folhas, onde a
massa é despejada e depois coberta com mais folhas. Nesse caso, além
das brasas que estdo embaixo, algumas brasas e um pouco de cinzas
quentes sdo postas sobre as folhas, por cima da panela.

Dona Tereza, que assou avaxi mbyta para eu ver, disse que o
bolo feito de milho guarani é mais gostoso, fica mais doce.
Dependendo da variedade de milho wusada ele fica branco,
avermelhado, arroxeado, ou seja, da cor do milho. Contou que sua avé
sabia fazer um bolo grande na cinza do fogo de chédo sem usar panela,
mas desse jeito ela ndo aprendeu fazer mbyta. Lembra que quando
comecava a amadurecer o milho na roga, sua mae e sua avd
preparavam os bolinhos, cada um correspondendo a uma pessoa da
familia. Levavam para casa de reza a noite, deixavam 14, no dia
seguinte de manhd rezavam novamente, para entio comerem Os
bolinhos de milho verde. Sua mie ndo deixava comer milho novo
antes disso. Quando perguntei como fazem hoje, dona Tereza
respondeu que em Tekoa Marangatu néo se faz esse ritual, ela sabe
como fazer mas uma familia s6 ndo adianta, todos tém que fazer.
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Figura 8 - O bolo de milho acima, ji pronto
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Creio que o mbyta feito pelas mulheres mbya é a mesma
preparacdo conhecida como xipa entre os Kaiowa e Guarani. A
diferenca é que entre estes dltimos se usa tanto o milho verde quanto
o seco, na forma de farinha fina, para preparar o bolo assado.
Atualmente, a massa de milho pode ser também temperada com sal
e/ou gordura. Ela é envolta nas folhas das espigas de milho, de
bananeira ou de pariri>!. As variagdes na forma de fazer o embrulho e
amarrar, bem como assar, ddo o nome especifico de cada xipa kaiowa
(ver descrigdes similares da culindria paraguaia em Mir6 Ibars, 2001).
No entanto, o carater de alimento sagrado da broa feita de milho
verde so foi explicitado pelos Mbya.

O mbaipy, um tipo de polenta de milho, quase ndo ¢é
consumido na aldeia, visto que a carne de caga para o caldo é escassa.
Desconfio que outro motivo por que ndo se prepara tanto essa comida
é o grau de dificuldade em fazer. Mas essa preparacio foi
frequentemente lembrada, com certa nostalgia, em Marangatu e
Te’yikue, por isso, penso que deve ter sido uma forma trivial de
preparo da carne de animais e aves cozida quando havia abundancia
de caca. Bartolomé (1977, p.45) notou que essa era uma das formas
mais apreciadas de consumir o milho entre os Ava-Katu-Ete, quando
fez sua pesquisa no Departamento de San Pedro, Paraguai, no final da
década de 1960. Entre os Kuna, que vivem no Panama4, a boa comida
se constitui numa unica preparagio que combina diversos
ingredientes, o tule masi. Margiotti (2009, p. 75-78) descreve essa
preparacdo em detalhes, mostrando que todas as variagdes dessa
receita incluem um tipo de carne e um ou mais cultivos, em geral,
bananas. Mas, diferente do mbaipy, preparado com o caldo da carne
pelas mulheres mbya, no tule masi a base é um caldo de coco. Entre
os Kuna essa era uma das comidas mais presentes nas casas, conforme
a autora. Ndo hd uma receita Unica que seja emblemadtica da boa
comida entre os Guarani. Ao contrario, é a versatilidade do milho e
suas possibilidades de variacio em termos de preparo que sdo
valorizados.

51 Arbusto que cresce na beira do brejo cuja folha é semelhante a da bananeira, porém
menor, creio ser uma variedade da planta que os Mbya chamam peguao.
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A polenta mbya pode ser preparada, alternativamente, com o
caldo de palmito cozido ou apenas com dgua. Uma mulher de
Tey’ikue explicou que sua mde fazia um tipo de polenta preta. O
milho branco era tostado nas brasas, sem a casca, depois pilado e
peneirado. Com essa farinha, que ficava escura, ela fazia a polenta.
Esse mesmo nome, mbaipy, é usado para se referir ao macarrdo com
molho, a uma sopa de galinha ou de arroz e outras preparagdes que
sdo feitas habitualmente, da culindria regional, com uma consisténcia
semiliquida a pastosa. Como me explicaram certa vez, o nome das
comidas mbya se refere ao modo de fazer.

Ndo vi as mulheres prepararem mbeju no dia-a-dia, mas
quando os Mbya celebraram o dia do indio na escola da aldeia, esta foi
uma das “comidas tipicas” incluidas no almoco festivo. O mbeju é
feito de uma massa semelhante a do mbojape, mas diferente no modo
de assar, pois o primeiro é feito no fogo e o segundo diretamente nas
cinzas. A massa de milho é apertada no fundo da panela, depois virada
para assar bem dos dois lados. Seu Augusto comentou de um tipo de
mbeju de milho que faziam muito quando ele era jovem e morava
numa aldeia no Parana. O milho seco era deixado de molho por uns
trés dias, para azedar um pouquinho, depois ficava toda a noite
socando no monjolo e de manhd as mulheres assavam essa massa
como uma panqueca. Ele comparou ao mbeju mas disse ser diferente;
ndo sei se esta maneira de preparar o milho tem um nome particular.

Atualmente, o mbojape de milho é menos comum do que o
feito de trigo. As duas versdes sdo feitas exatamente da mesma
maneira, mudando apenas o ingrediente bésico, um dado relevante
tendo em vista que esta é justamente a maneira que as mulheres
preparam o bolinho de milho para o rito de nominagio. Entretanto,
para o batismo das criangas, os mbojape sio preparados, de
preferéncia, com uma variedade de milho ando, prépria para isso, o
avaxi ju7ou “milho crian¢a”. A massa é moldada em forma cilindrica
e escondida nas cinzas do fogo de chdo, assando em poucos minutos.
Dona Tereza comentou que as vezes o milho verde e a farinha de
milho sdo misturados no preparo desses bolinhos.
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Além do mbeju e do mbojape, outra forma de assar a massa
feita de farinha de milho e dgua é rechear o gomo de uma taquara
(takuapi) e coloca-lo sobre as brasas para assar, o que denominam ka7
repoxi. O cuidado com o fogo é essencial para que nio se incinere a
taquara. Esta comida também foi feita para a comemoracdo do dia do
indio em Marangatu. Miiller (1989) observou, além desse modo de
assar a massa de milho na taquara, descrita acima, que as vezes os
Mbya utilizavam recipientes de taquara também para esquentar agua.
A taquara tem uma associagdo com a esfera feminina na culindria,
onde é usada para fabricar recipientes, cestos e peneiras; na musica
(cf. Montardo, 2009), como o material de que sdo feitos os bastdes de
ritmo tocados pelas mulheres; e se explicita também na linguagem
divina’?. Em seu diciondrio, Cadogan (1992, p.166) inclui o verbete
takuaryva i kanga como o nome religioso do esqueleto humano
feminino.

A palavra guarani jopara indica a mistura de coisas distintas,
contrastantes, tais como, de palavras do portugués numa fala guarani;
um casamento de uma mulher mbya com um homem branco ou vice-
versa; ou, o sémen de varios homens no corpo de uma mulher. Jopara,
nestes casos, tem uma conotagdo algo negativa. Quanto a comida, ndo
parece ser assim, mas, 0 curioso é que esse termo possa ser empregado
em outros contextos, diferente dos demais nomes dados as
preparagdes culinarias. Talvez porque nesta, o feijdo seja o ingrediente
principal, ndo o milho, como as versdes da receita que apresento
deixam transparecer. Miiller (1989, p.71) cita o jopara feito de feijao e
abobora cozidos juntos, do qual nunca comentaram em Marangatu. O
consumo de arroz e feijdo cozidos juntos, por sua vez, é uma comida
relativamente comum tanto entre os Mbya, como entre os Kaiowa e
Guarani, porém néo vi a versdo feita com milho®. Pelo que entendi,

52 Indcio explicou-me que os Mbya dominam duas linguagens, a que usam para conversar
entre si e aquela para se comunicar com as divindades, que é a lingua dos préprios deuses.
Elas sdo constituidas por palavras completamente diferentes e, segundo Melia (1989), a
linguagem divina é extremamente poética.

3 A mistura de feijdo e milho é o prato que os camponeses paraguaios comem para espantar
a fome do més de outubro (Boidin, 2005). H4 uma variedade enorme de bolos de milho ou
mandioca assados (xzpa) que, igualmente, fazem parte da culindria paraguaia (Mir6 Ibars,
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essa receita era feita com as sobras do milho torrado para o preparo da
farinha, um tipo de quirera de milho. Ciccarone (2001) refere-se ao
Jjopara como uma sopa de feijdo a qual se acrescenta mandioca ou
banana verde, indicando ser uma refeicio comum na aldeia de Boa
Esperanca, no Espirito Santo.

O hul feito de milho e amendoim, que pude acompanhar o
preparo passo a passo, muito apreciado pelos mais velhos, tampouco é
uma preparacdo usual. Algumas pessoas dizem que AuZ e rora sio
sindnimos>* para se referir a farinha de milho torrada, pura ou
misturada. As mesmas palavras sdo empregadas em Mbya e Kaiowa;
entre estes ultimos era comum misturar o milho com a mandioca para
fazer um tipo de farofa. Ana fez uma pequena quantidade de Au 7 para
satisfazer a vontade de seu irmio, Silvio. O milho branco (avaxs xii)
veio da roga da esposa dele, foi colhido no dia anterior e ainda estava
verde, por isso as espigas ficaram penduradas perto do fogo para secar.
Ana colocou as sementes ja debulhadas no sol para secar mais no dia
seguinte, antes de preparar a farofa. Eram espigas bem pequenas. De
acordo com Ana o milho nio cresceu porque choveu muito e ele foi
plantado tarde. O amendoim gratdo (manduvi guasu pytd e manduvi
guasu ixi) foi tirado da roga de Ana, na safra do ano anterior.

Ana comecgou torrando os grdos de milho numa panela.
Acrescentou uma porgdo de cinzas que retirou do fogo para o milho
ndo estourar. Para torrar por igual ela mexeu todo o tempo, usando
para isso um sabugo de milho, e manteve regular o calor do fogo
quebrando as brasas ou mexendo nos tocos de madeira varias vezes.
Depois peneirou o milho para separar as cinzas e reaproveitou-as para
torrar, da mesma maneira, o amendoim. Milho e amendoim torrados
em quantidades equivalentes foram socados até restar uma farofa. Ana

2001). Essa incorporagdo da culindria guarani pelas cozinhas regionais dos lugares que eles
habitam ndo acontece apenas no Paraguai. No centro-oeste brasileiro um prato tipico é a
sopa paraguaia, uma versdo de xzpa de milho em que se acrescenta cebola, leite e queijo. No
sul do Brasil temos a galinha com polenta entre os colonos italianos, bem como a
combinagdo de farofa e churrasco.

> Rora me parece ser o termo mais empregado. Segundo Dooley (2006, p.170), rora é um
empréstimo do portugués que significa farofa, porém Mir¢ Ibars (2001, p.88) define o termo
como as sobras do milho moido que ndo da para triturar mais.
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e sua filha se alternaram nesta tarefa e na forma de pilar, ora em pé,
ora sentadas. Essa farinha costumava ser preparada para os homens,
quando saiam para cagar na mata, porque dura muitos dias sem
estragar.

Figura 9 - Torrando o milho branco para o Au7
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Figura 11 - Patricia socando milho e amendoim no pildo
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Por fim, o rora é a forma de comer milho mais comum de se
ver em Marangatu. Preparado ao longo de todo o ano com o fuba
comprado ou doado nas cestas de alimentos que as vezes chegam para
as familias da aldeia, essa farofa acompanha feijao, arroz, frango
ensopado ou café, numa refeicdo. A farinha é levemente hidratada,
em geral, a mulher acrescenta também um pouco de 6leo e depois
tosta essa mistura numa panela.

Apesar de haver detalhes que diferenciam o modo de fazer as
comidas, como ressaltou lliana quando disse que ela e sua mée fazem
pdo de maneiras diferentes, creio que existe menor possibilidade de
variacdo nas comidas de milho do que nas demais, as quais podem
incluir temperos e técnicas diversos. Por exemplo, o preparo do feijdo,
que é também um cultivo guarani, pode ser acrescido de varios
temperos, seguindo as versdes da culinaria regional. As mulheres
colocam 6leo, sal, cebola, sazdn, raramente alho. Cebola e alho sdo
usados em quantidades bem moderadas, pois seu cheiro forte é
desagradavel a maioria dos Mbya. Algumas mulheres fritam os
temperos ou fritam e amassam uma porcédo dos griaos de feijdo, enfim,
ha mais variacdes. Neste sentido, certas preparagdes mbya feitas de
trigo se aproximam daquelas cujo ingrediente principal é o milho — é
uma estrutura culindria em que as variacdes sdo mais sutis e dizem
respeito a proporcdo de agua, técnica de cozimento ou ordem de
misturar os ingredientes.

Olhando as preparagdes de trigo listadas na tabela, pode-se
perceber um gradiente de afastamento em relagdo as receitas de
milho, quero dizer, de alteragdes no modo de fazer. Assim como as
comidas de milho, todas estas comidas de trigo iniciam com uma
massa. O mbojape feito de trigo é feito de modo idéntico ao de milho;
o reviro é uma espécie de farofa de trigo, como o rora, porém precisa
de dleo por ter uma etapa de fritura; e, finalmente, o xipa mbya que
ndo tem equivaléncia na forma de preparo com qualquer receita de
milho. Aqui a semelhanca se dd no produto final, um bolinho,
parecido com o mbeju. Valéria Macedo (com.pess., 2010) participou
de uma oficina sobre culindria guarani no encontro da SBPC, em
2008. O palestrante, morador de uma aldeia no litoral paulista,
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citando preparagdes culindrias explicou que o xipa é feito com farinha
de trigo e é frito, mas antigamente era feito de farinha de milho e
assado. Pode-se deduzir dai que ele incluiu essa preparagio de trigo
no repertorio culindrio guarani.

F
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Figura 13 — xipa pronto (foto de Neide Rigo)

O reviro é feito com a farinha de trigo parcialmente hidratada e
frita em um bom volume de 6leo. A massa é depois misturada ao 6leo
e revolvida, podendo-se acrescentar um pouco mais de dgua ou 6leo
até que asse completamente. A diferenca em relacdo a farofa de milho
é que, nesta ultima, o dleo é acrescentado em quantidade bem menor.

Sobre o nome do bolinho frito, xipa, ndo sei dizer se o termo
empregado pelos Mbya® tem origem no dialeto kaiowa (a receita
equivalente ao mbyta ou mbojape que acabei de comentar) mas, que
eu saiba, ndo hd uma comida mbya feita de milho com este nome.
Quanto ao preparo, ndo perco de vista que a incorporagéo das frituras
na culindria é uma mudanca alimentar pan-amerindia, ndo exclusiva
dos Guarani. Alids, os Mbya consomem as larvas de um besouro
(Rhynchophorus palmarum, cf. Miraglia, 1975) que nascem no tronco
da palmeira pindd, fritas em sua prépria gordura, como observou
Oliveira (2009), portanto, fritar ndo é exatamente uma técnica
culinaria nova. Essa é também a maneira de extrair a gordura de
certos animais para formular os remédios. A diferenca é que os Mbya
nunca referem o uso dessa técnica nas receitas de milho. Segundo
Ladeira (2007, p.82), eles costumam reservar a gordura das larvas para
uso culindrio e terapéutico, mas a autora ndo oferece pormenores.
Contudo, o que chama atencdo, nesse caso, sdo a freqiiéncia de
consumo desta comida e o fato de ser a unica preparacgio frita, fora a
carne, consumida rotineiramente pelos Mbya. Em Marangatu, todas
as familias com as quais tive maior contato consomem 0O Xipa com
certa regularidade. Como me disseram algumas vezes, é muito rapido
e facil de fazer, por isso as mulheres mais novas preferem preparar as
comidas de trigo. Em geral é servido com café ou outra bebida e,
como um pdo, as vezes comido com algum doce em pasta ou
margarina.

As comidas preparadas com trigo se assemelham as comidas de
milho no modo de fazer e no sentido de possibilitar menos variagio. E

% No diciondrio de Dooley (2006, p.195) a palavra aparece como “massa de pdo frita”.
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facil reconhecer que uma farofa de trigo ou um bolo, também de
trigo, assado diretamente nas cinzas do fogo de chdo, ndo sdo comidas
regionais, sdo criagdes das mulheres mbya a partir da matéria-prima
que dispdem atualmente. O trigo, que ndo tem nome mbya, é
incorporado ao repertério culinario na forma de mbojape, reviro e
Xxipa.

O que d4 um contraponto a essa comparagdo de comidas de
milho e trigo, de guaranizacio de um elemento foraneo que passa a
expressar um modo proprio de fazer, é a confecgdo de pao caseiro.
Nem todas as mulheres adultas que moram em Marangatu fazem esse
tipo de pdo. Mas aquelas que sabem, neste caso, reproduzem
exatamente o modo de fazer das mulheres brancas. Entre o pdo
caseiro e o mbojape, o xipa ocupa uma posicdo intermediaria, pois
este tipo de bolinho frito também ¢é feito pelas mulheres nido-guarani,
porém, em geral, estas usam fermento, o que cria uma dessemelhanga
no produto final.

Os paes caseiros que experimentei, feitos pelas mulheres mbya,
revelaram eximias cozinheiras, capazes de fazer pdes deliciosos e
macios, ndo deixando nada a desejar para os melhores que ja comi. No
Tesoro de la Lengua Guarani, de Montoya, segundo Melia (1996,
p-191), 1é-se: “guisar y cocinar es un trabajo que es cualificado en su
propio quehacer de manuseo dedicado y delicado’. Nao é a toa que
cozinhar é o exemplo tipico do trabalho efetuado com as méaos nessa
obra monumental. Uma boa cozinheira necessita desenvolver uma
sensibilidade insuspeitada para preparar comida.

Fiquei intrigada com a escolha dos Mbya de comprar trigo e
ndo milho para suas comidas. Evidentemente a farinha do milho
produzido nas rogas familiares, a partir das variedades de sementes
guarani, é muito diferente da farinha adquirida nos mercados,
fundamentalmente por estar vinculada a um ciclo ritual, que inclui
diversas etapas de cuidados com o milho. Ndo pretendo desenvolver
este assunto agora, so reforcar que o cultivo e o consumo do milho
verdadeiro (avaxi ete), expressdo usada para se referir as variedades de
milho compartilhadas entre os Mbya e as divindades, é um modo de
manutencdo da ordem cdsmica.
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Disse, no comego do capitulo, que iria comparar o uso do trigo
as relagdes com os Brancos. De acordo com os comentarios de homens
e mulheres mbya que migraram de outras partes e hoje moram em
Marangatu, o consumo didrio da farinha de trigo como ingrediente
bésico de uma série de preparacdes culindrias é relativamente recente
ou se intensificou nas ultimas décadas. Nas trajetérias familiares
esbocadas anteriormente, transparecem aliancas com os moradores na
regido das aldeias em que viveram, para quem trabalhavam ou
vendiam seus produtos. A relacdo com o entorno social fora da aldeia
se caracterizava, entdo, por reciprocidade que incluia também troca
de presentes e visitas. No entanto, atualmente, os Brancos estdo
dentro da aldeia, na escola e no posto de satuide, caracterizando uma
reconfiguragio das relagdes nés-outros. E como se a onipresenca das
comidas de trigo replicasse essa imagem do viver proximo aos
Brancos. O trigo como um cultivo bésico dos colonizadores europeus,
como bem sabem os Mbya que ja estavam aqui quando eles chegaram
com as suas sementes, nao deixa de ser simbolo dessa exterioridade
social cada vez mais presente no dia-a-dia. As mulheres transformam
esse produto em comidas mbya*. Como ocorre com os Brancos, que
se deixam guaranizar mais ou menos, hd gradagdes nessas formas
culinarias do trigo, desde a semelhanca maxima do mbojape até a
distdncia maxima quando se prepara um pao caseiro.

% Leite (2007) observou entre os Wari’ um alto consumo de farinha de mandioca, a qual
ndo cultivavam no passado, em detrimento da farinha de milho. Em sua andlise ele ressalta
a equivaléncia desses alimentos, afirmando que “a mandioca seria para os brancos o que o
milho é para eles” (p.61), fundamentado na nogdo de perspectivismo. Nio é esta a linha de
meu argumento. Os Mbya se defrontam com a necessidade de aproximar-se dos Jurua, que
se ndo é inédita em sua histdéria, estd vinculada a uma destruicio ambiental sem
precedentes. Quando digo que se faz comida mbya com trigo, refiro-me a manutencgdo da
diferenca por meio da capacidade transformativa das mulheres e ndo a uma mudanga na
posicdo de sujeito.
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COMIDA E SOCIALIDADE

Retomaremos agora a idéia de comida como linguagem social
introduzida no capitulo um. Volto a trazer as comparagdes que
apresentei, sobre como se come diariamente nas casas e como isso se
da nos mutirdes e nas festas. Agora, porém, mostro outra nuance que
é o trinsito dos alimentos crus, produzidos ou comprados, no grupo
local. Ambas as trocas, de comensais e de alimentos, reafirmam as
relagdes no interior da parentela. Isso se evidencia também ao
compararmos como os Mbya comem em Marangatu e na cidade, pois
fora da aldeia a tendéncia é que nédo haja partilha. Por fim, comento
sobre as relagdes orientadas a dimensdo cosmoldgica, quando o
consumo se dda novamente no dmbito da parentela. Pensar os modos
de comensalidade em conexdo com o xamanismo nos orienta para a
manutencdo do corpo e do cosmos.

Comensalidade e trocas em Marangatu

A partilha coletiva de comida ja foi descrita entre muitos
povos, como por exemplo os Baniwa (Rezende, 2009), os Yudja (Lima,
2005), os Tukano (C. Hugh-Jones, 1979; T. Langdon, 1975) e os
Araweté (Viveiros de Castro, 1986). Mas entre os povos que acabo de
citar, esse modo de comer é uma pratica diaria, sem se vincular a
eventos especificos como acontece com os Mbya, o que produz
variacdes na maneira de comer. Essas alternidncias nos modos de
comensalidade nos indica que, para os Mbya, reforcar aliancas é tdo
fundamental quanto manter as diferencas entre cada parentela.

Ja vimos antes que a alternancia entre as refei¢oes didrias que
envolvem os grupos de residéncia e as refei¢bes que sdo produzidas
coletivamente promovem efeitos distintos. Em Tekoa Marangatu, no
que diz respeito a gradientes sociais demarcados por microeventos
alimentares (preparar/servir/comer), observei que se criam momentos
em torno aos fogos domésticos e na cozinha da escola. Nos conjuntos
residenciais acontecem tanto as refei¢des didrias quanto as refeicoes
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festivas motivadas pelos aniversarios. Na cozinha da escola sdo sempre
os eventos que envolvem o grupo local: as merendas feitas para os
alunos e professores, as comidas feitas para serem servidas nos
mutirdes e as refeicdes oferecidas para receber visitantes de outros
grupos locais.

As reuniGes onde se partilha comida com todos acontecem nos
mutirdes e nas festas, frequentes em Marangatu. As festas se realizam
ndo s6 para comemorar aniversirios, mas também sdo parte dos
torneios de futebol e visitas interaldeias. Para o trabalho coletivo,
costumam se reunir somente os membros do grupo local, mas as festas
invariavelmente atraem os Mbya que vivem em outros locais. Em
geral, pode-se dizer que todas as pessoas que participam de um evento
desse tipo sdo aliadas. Os convidados sdo as relagdes atuais de alianca
e os que chegam na festa, como os jovens que vém em busca de
namoros, o sao potencialmente.

Outro dngulo para pensar essas redes de relagdes é o do preparo
da comida. Em contraste com a producdo doméstica, feita por uma sé
mulher, as comidas coletivas envolvem duas, trés ou mais mulheres,
dependendo do numero de participantes, quando se trata dos
mutirdes. Nas festas a producgdo de comida inclui ainda a participagio
dos homens, os quais ficam incumbidos de assar carne ou peixe. A
comida didria é preparada e oferecida pela mulher ao esposo, filhos e
demais corresidentes, tanto quanto aos homens, consanguineos e
afins, pertencentes a mesma parentela. Nos mutirdes, essa forma de
relacdo se repete, porém multiplicada, é um pequeno grupo de
mulheres das parentelas aliadas que servem a comida feita por elas aos
que trabalharam: homens, mulheres e criangas do seu grupo local. Nas
festas é diferente, uma vez que os homens passam também a preparar
parte do que serd oferecido para comer. Isso se dd quando a refeicdo é
ofertada para os Mbya que chegam de outros grupos locais. Se
lembrarmos que na esfera multilocal os homens tém um papel
preponderante, quero dizer, que tomam a frente nas relagdes politicas
entre aldeias, perceberemos novamente esse vetor centrifugo
aparecendo, agora, na producdo da comida. Assim, é possivel
redimensionar a oposicdo entre tarefas masculinas e femininas sobre a
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qual trata Clastres (2003). Ainda que um casal esteja trabalhando
junto para fazer comida, nota-se claramente o vinculo masculino com
o exterior, que o autor associa ao dominio da floresta e eu a
multilocalidade, e o vinculo feminino com o interior, para Clastres,
como aqui, o espaco da vida familiar.

Mostrei antes que a maneira de servir também muda, pois no
dia-a-dia das casas é comum que as pessoas se sirvam e escolham o
que querem comer. Apesar de algumas vezes a cozinheira servir a
todos, em geral, ela leva em consideragdo o gosto individual de quem
ira comer. Estes ndo sdo propriamente momentos de comensalidade,
em que todos os corresidentes comem juntos. Muitas vezes as pessoas
que vivem na casa vdo chegando aos poucos, em horarios diferentes, e
comem separadamente. Ao passo que nas refeicdes coletivas as
pessoas sdo servidas juntas, em sequéncia. Cada participante recebe
um prato pronto com, basicamente, as mesmas coisas que todos os
outros comensais. Assim, todos comem da mesma comida e comem ao
mesmo tempo.

Em suma, enquanto partilhar comida entre pessoas
pertencentes a mesma parentela aponta para a autonomia pessoal, seja
pela possibilidade de escolher o qué se come, seja pelo fato de se
respeitar tempos individuais; partilhar comidas coletivas, que se abre
na escala das aliancas em direcdo ao exterior, aponta para a
socialidade expressa na comensalidade plena, isto é, comer juntos e da
mesma coisa.

Assim, no desenrolar dos dias, em torno do fogo de chao das
casas, sdo reforcadas determinadas relacbes no interior de cada
parentela, ja que certas casas recebem visitas frequentes de homens,
tanto solteiros quanto casados, que se somam aos corresidentes para
comer. Esse predominio da circulagdo masculina se repete nas esferas
local e multilocal. Além do transito dos comensais, as trocas de
alimentos no interior de uma parentela sio corriqueiras. Entre os
Xiripa, Reed (1995) observou, na década de 1980, que grande parte
dos presentes de comida eram porgdes de carne, porém o autor nido
esclarece se a carne era oferecida crua ou cozida. Em Marangatu, ao
contrdrio, as trocas envolvem basicamente produtos da roca e os
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géneros vegetais que sdo comprados. E os alimentos circulam crus.
Essas trocas de produtos sdo feitas entre mulheres, geralmente, uma
pede a outra, com quem tem mais intimidade, algo que esteja
precisando ou querendo fazer. Nido percebi qualquer orientagédo
marcada por relagGes de parentesco particulares nessas dadivas, ou
melhor, diria que as trocas sdo multidirecionais e circunscrevem a
parentela.

As ofertas de alimentos exprimem generosidade e o ideal de
ajuda mutua, da mesma maneira que o trabalho coletivo para os
Mbya. Entre as mulheres airo-pai, Belaunde (2001, p.177-180) notou
uma troca ampla e alternada dos pies de mandioca recém-feitos, que
elas assam em grande quantidade. Esse intercdmbio cria uma sensagio
de abundéncia de comida e, através do ato de presentear, as mulheres
demonstram generosidade e capacidade produtiva. E muito diferente
do que vi em Marangatu, pois a estética da moderagdo mbya se faz
visivel nas praticas alimentares. Ndo hd producido de abundancia de
comida — no dia-a-dia busca-se acima de tudo mostrar a sobriedade.
Porém ha semelhanca no modo como sdo entendidas essas trocas.
Pensando nas relagdes em torno da comida, Belaunde diz que “/en/
los casos de conflictos interpesonales, los ofrecimientos de pan operan
en el punto divisdrio donde una relacion es susceptible de quebrarse’
(op.cit., p.179). Creio que o mesmo se passa entre os Mbya. Em
situacdes em que as relagdes se tornam ambiguas ou indefinidas (pois
os conflitos abertos sdo incomuns), a partilha ou ndo de comida
evidencia a continuidade ou ruptura dos lagos sociais.

Se as relagbes em torno da comida, na esfera doméstica,
evidenciam o vinculo de parentesco e a pessoa, os momentos de
comer associados ao trabalho coletivo sublinham o pertencimento
social a um grupo local e reiteram a reciprocidade. Por outro lado, nas
festas, percebe-se uma abertura para o exterior, que liga um nucleo
familiar ou a parentela ao grupo local, amplia-se para o grupo
multilocal e a alcanca os Jurua. Neste caso, a comensalidade plena
produz a supressio parcial das diferencas, necessaria para a
constitui¢do das redes de relagdes sociais as quais os moradores de
Marangatu fazem parte. A comida partilhada dessa maneira é um
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vetor primadrio de identidade (cf. Fausto, 2007) que aproxima pessoas
de um circuito amplo de relages.

Como eu disse, em Marangatu ndo ha casamentos interétnicos.
As pessoas que tem cOnjuge ndo-guarani podem visitar os parentes,
mas ndo tém permissdo de morar na aldeia. Isso néo significa que seus
moradores estejam socialmente isolados do entorno, bem ao
contrdrio. Ha um trabalho constante de conhecer os vizinhos, com
quem podem manter relacdes diversas, de amizade, econdmicas,
terapéuticas etc. Creio que o acolhimento de pesquisadores (ndo
apenas antropdlogos) é parte dessa estratégia de abertura para uma
rede de relagdes de onde provém recursos de toda ordem, inclusive
novos conhecimentos. Nao quero dar a entender que as relagdes se
reduzam a esse tipo de interesse, ha também o simples prazer de
conhecer e interagir. Apesar do fechamento no dmbito do parentesco,
as aliangas com pessoas ndo-guarani sdo buscadas ativamente.

Na aldeia e fora dela

Em se tratando de contextos de consumo alimentar também se
observam variagGes. Vimos a pouco que na escola as refei¢cdes sdo
preparadas ao estilo jurua. A mesma tendéncia reincide nas festas que
sdo realizadas em Marangatu, as quais sdo consideradas “coisa de
Branco”, quando a comida predileta parece ser churrasco com
maionese de batatas e as bebidas cerveja, vinho e refrigerante.
Quando a festa é para celebrar um aniversario, em geral, inclui-se um
bolo confeitado, comprado em alguma padaria. Em oposi¢do a essa
propensdo de preparar as comidas dos Brancos em espagos ou eventos
a eles associados, os Mbya dizem que nos rituais do milho preparam
somente a “comida tipica”.

Além das variagbes culindrias que observei na aldeia, o lugar
onde se come predispde a alteragdes nos modos de consumo. Lembro
de Hugo ter comentado comigo que quando saia para as apresentagdes
do coral na cidade e dormiam por 14, sempre comia a noite, o que ele
ndo fazia na aldeia. Além dele, outras pessoas fizeram comentdrios
dessa natureza. Notei ainda que quando estdo na cidade, de modo
geral, os Mbya ndo usam as mesmas regras de partilha que vi na
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aldeia. Quem compra um lanche pronto come sozinho, sem oferecer a
ninguém.

Um dia fomos a um bingo na Vargem do rio D’Una, promovido
pela pardquia local, que era parte da festa de Nossa Sra. de Lourdes.
Cheguei com Geronimo e duas sobrinhas dele, e no galpdo onde
estava acontecendo a festa encontramos muita gente da aldeia. Ali
passamos varias horas jogando bingo e conversando. A maioria dos
moradores de Marangatu que foi para o bingo nédo almogou no local,
apenas beberam e beliscaram alguma coisa. Havia para vender pratos
feitos com churrasco, maionese, farofa e salada, se ndo me engano, e
petiscos, tipo espetinho, batatas fritas e salgadinhos. A certa altura,
chegou um casal mbya com suas criangas. Eles compraram um prato
feito para cada um. Sentaram num banco junto com os demais, que
estavam dividindo uma mesa grande, e comeram fartamente sem
oferecer comida ou refrigerante nem mesmo aos parentes. As criancgas
em volta olhavam com vontade, mas ndo ousavam pedir. Era uma
cena perturbadora. Penso que esse modo de consumo que se afasta
dos preceitos mbya, além de ser uma imagem especular de como eles
véem as condutas dos Brancos, indica que a partilha de comida funda-
se num jogo de relagdes nuancado por outros niveis de troca que
permeiam todo o processo de producdo econdmica na aldeia.

Relagdes cosmoldgicas e consumo alimentar

O fogo de chdo é um elemento central da socialidade mbya.
Mesmo nos conjuntos residenciais que tém fogéao a lenha ou a gés, que
sao poucos, o fogo de chdo ¢é utilizado diariamente e é um lugar
privilegiado para as conversas na intimidade das casas, em torno do
qual também sdo compartilhados o chimarrao e o cachimbo.

Além das relages que se dio por meio da comida entre os
Mbya e destes com os ndo-Guarani, o consumo alimentar abrange as
relagdes pertencentes a dimensdo cosmoldgica. Refiro-me ao mate e
ao tabaco, duas substincias consumidas a parte das refeicoes, juntas
ou em separado. E bom dizer que neste caso, o consumo de tabaco e
chimarrdo afirma relagdes de parentesco préximo, entre pais e filhos,
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casais e irmdos, quando se dd nas moradias, mas as amplifica para as
relagdes cosmoldgicas.

Os Kaiowa e Guarani também usam essas mesmas substancias,
porém de modo diferente. Eles tomam o chimarrdo pela manha, mas
ao longo do dia preferem o terere, que é uma infusdo de erva-mate
em agua fria ou gelada. Ambas sdo consumidas da mesma forma que
descrevi o uso do chimarrdo entre os Mbya. Muitas vezes, é uma
crianga quem serve o chimarrdo ou o terere entre os Kaiowa e
Guarani. Estes, diferente dos Mbya, ndo fumam cachimbo, mas usam
mastigar o tabaco, originalmente uma massa preparada com folhas
tenras de fumo assadas nas cinzas do fogo de chido (Schaden, 1974,
p-44). Em Tey'ikue essa pratica parece ter sumido, mas segundo
Antonio Brand (2007, com.pess.), na década de 1990 era comum ver
os Kaiowa mascando fumo de corda. O curioso é que mascar fumo de
corda é, hoje, uma pratica arraigada na populacdo rural de Mato
Grosso do Sul.

Entre os Mbya, o consumo de tabaco no dia-a-dia é essencial,
pois com o cachimbo (petyngua) se produz uma imagem da substancia
criadora primordial. Quando quis saber o que seria batizar” com
tabaco para os Mbya, seu Augusto me explicou que “a fumaca faz
enfeite na comida”. Suponho que esse efeito de embelezar
corresponda a tornar visivel, reluzente, no plano divino, aquilo que
foi fumegado. Segundo Geraldo Moreira (Rose, 2010, p.180) “Pety
[tabaco] é um alimento da palavra”. As duas explicacGes, apesar de
diferentes, se orientam para a essa relacdo entre espagos cosmoldgicos.
A fumaca do tabaco é um dispositivo de comunicagio e
embelezamento, que efetua a mediagdo entre o espago-tempo
presente e os espagos-tempos miticos. Geralmente ele é consumido no

57O batismo de alimentos acontece entre outros povos, de maneira distinta. Para os Tukano
apenas os xamds podem batizar a comida (T. Langdon, 1975; C. Hugh-Jones, 1979), o que é
feito por meio de cantos murmurados ao soprar pequenas por¢des de comida pronta. Assim
se previnem certas doengas provocadas por poténcias vitais. De modo semelhante, entre os
Macuna essa é uma atribuicio masculina (Arhem, 1996). Os xamis cantam em siléncio
enquanto sopram a comida, para evitar que seu consumo provoque a consubstanciagio com
o0 alimento, uma fonte de doengas.
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alvorecer e no entardecer, circunscrevendo o ciclo alimentar didrio,
paralelamente ao percurso do sol (kuaray).

De manhi o tabaco promove a concentragdo necessdria para a
interpretagdo dos sonhos e a tarde a fumaca é produzida por suas
qualidades protetoras, para afastar seres maléficos. Fumar cachimbo
afugenta também os pesares conforme Cadogan (1992, p.112). Além
disso, ao referir-se aos mitos como modelo de a¢do ou estabelecer a
relacio com as poténcias divinas através do canto-danca, os Mbya
usam o tabaco como veiculo de inspiracdo. Por dltimo, mas ndo
menos importante, a fumaca é produzida para batizar alimentos,
objetos e pessoas.

Os momentos em que a relagdo com a dimensdo cosmoldgica é
mais intensa — rituais na opy e condigdes corporais atrativas a seres
que vivem em outros lugares cdsmicos — sdo também marcados por
abstinéncia ou restricdo alimentar. Vemos aqui que o consumo
alimentar direcionado a comunicagdo cosmoldgica contrasta com o
aquele voltado para a produgdo corporal, na medida em que envolvem
o consumo de substincias distintas. No entanto, se trata de um
contraste relativo, pois a abstinéncia alimentar preconizada em certas
situagdes, como que se estende, de forma atenuada, no tempo. De
fato, as praticas alimentares cotidianas em Tekoa Marangatu sdo
bastante austeras. Austeridade que Melia (1989, p. 314) estende
também a maneira de dormir e ao modo de viver.

Né&o me surpreendeu tanto o minimo consumo de carnes em
geral, particularmente de boi, nas refei¢des didrias, mas o uso
comedido que os Mbya fazem de agticar e sal na comida. Comer pouca
carne poderia ser explicado facilmente pelo impedimento pratico de
ndo ter dinheiro para comprar com frequéncia esse item, mas qué
dizer dos temperos? Eduardo comentou certa vez que o fato de comer
todo dia agucar e sal é prejudicial, mesmo que seja um pouquinho,
afinal, um pouco a cada dia se torna bastante. Creio ser essa a
motivacdo essencial para evitar diariamente os elementos
considerados de alguma forma poluentes na comida.

Nesse sentido, é digno de nota que mesmo nas comidas
coletivas ndo hd comilanca, ndo do modo como sdo descritos os
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banquetes de caga na Amazonia. Nas refeicdes domésticas ou festivas
nunca presenciei um consumo por demais exagerado, ao contrario, o
que prevalecia era a moderagdo nas quantidades de comida. Quando
fizeram o almogo na escola para comemorar o dia do indio, por
exemplo, as professoras conseguiram muitos quilos de peixe para a
festa. Apenas uma parte da comida doada foi preparada, a outra parte
dos peixes foi reservada para ser distribuida entre as casas. Pires
(2007) comenta que quando doou aos Mbya, com recursos do INRC, a
comida para a realizagdo de um nhemongarai, algumas pessoas
sugeriram ndo entregar todos os mantimentos de uma vez para os
indios, dizendo que consumiriam tudo no primeiro dia. Mesmo assim
ela entregou tudo o que trouxera quando chegou a aldeia. O ritual
durou cinco dias e no final sobrou comida, que os Mbya distribuiram
entre o grupo local, como fizeram em Marangatu.

Antes de passarmos para a relagdo entre comida e xamanismo,
anteciparei algumas idéias. Falava da alternancia dos modos de
consumo centripeto e centrifugo. O primeiro, vetor diferenciante na
esfera da semelhanca e o segundo, vetor de assemelhamento na esfera
da diferenca. Se pensarmos nas praticas xaménicas que envolvem a
comida em relacdo a estes dois gradientes sociais temos que a esfera
doméstica (centripeta) atravessada pelo xamanismo produz corpos
duraveis, devido as dietas que devem ser individualmente obedecidas;
ao passo que a esfera local (centrifuga), desse modo, reproduz o
cosmos por meio dos rituais produzidos por homens e mulheres
mbya.

COMIDA E XAMANISMO

Comentei em outras partes desta tese que o uso de tabaco e
erva-mate, além da abstinéncia alimentar, sdo caracteristicos do
consumo alimentar voltado para a comunicagdo cosmoldgica. Agora,
discorrerei sobre outros aspectos fundamentais em que comida e
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producdo xamanica do mundo sdo interligados e permanecem como
foco de atencdo e cuidado nos dias atuais. Primeiro descrevo a relacio
com o ambiente fisico intermediada por seus protetores, depois
abordo as dietas indicadas em certos estados ou condigdes corporais e,
por fim, examino brevemente a relagdo entre milho e gente.

A COMIDA, OS DONOS DO MATO, AS DIVINDADES E OS MBYA

Os Mbya fazem parte de uma ampla rede de relagdes que
envolve plantas e animais do mato, os seres que sdo os donos das
coisas do mato e as divindades. De modo similar, existe uma gama de
donos e poténcias vitais que vivem ou viviam no mato para os Kaiowa
e Guarani (ver Pereira, 2004). “Tudo tem dono” ouvi repetidas vezes.
Nada pode ser retirado do ambiente fisico ou destruido a toa, pois
revertera em infortunio para o transgressor. Até mesmo para pegar
uma pequena porcdo de barro para fazer um cachimbo é necessario
pedir ao dono do barro, afirmou-me uma vez Eduardo. Essa espécie
de comedimento no uso dos recursos ambientais, enunciada como
“respeitar os donos”, acredito, tem alguma equivaléncia com o
controle do desejo por comida, enfatizado nas explicagdes dos casos
de metamorfose em animal, que tratarei adiante, pois ambas sdo
normativas que exprimem o perigo dos excessos, o qual provoca riscos
a condicdo humana.

Além dos vdrios donos parece haver uma gama de outras
criaturas que vivem no mato, de quem pouco falaram (ver Cadogan,
1992; 1997 e Miiller, 1989), alguns dos quais podem causar maleficio,
como os angue, e sio mantidos afastados das aldeias por ventanias e
tempestades provocadas por Tupa. Entre os donos que os Mbya mais
comentaram estdo os que cuidam das dguas do rio e os que cuidam dos
animais de caga, mas os moradores de Marangatu citaram também os
yvyja, donos da terra, e kaaguyja, donos do mato. Estes ultimos ndo
tém aparéncia humana, sio como &rvores. Um dono do mato
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permanece onde existem arvores de grande porte por isso, afirmaram,
ndo hd desses donos perto de Tekoa Marangatu. Quando a floresta é
desmatada eles vio embora e s retornam se certas drvores crescerem
novamente.

Os Mbya dizem que o dono do rio (yakanja) é como gente,
porém invisivel, e mora num lugar bonito que tenha pedras grandes.
Ele ndo gosta que os Mbya permanecam muito tempo em seu espago,
é agressivo, atira pedrinhas ou areia na pessoa quando esta tomando
banho no rio, provocando com isso alguma dor no corpo, doenga ou
quedas. Somente a terapia xamanica pode curar as doengas assim
provocadas, porque é a tUnica maneira de remover os objetos
patogénicos que esses seres atiram nos Mbya. Este dono que mora nas
pedras da cachoeira estd sempre perto d’dgua, anda a cavalo e cuida
dos animais que vivem na dgua, como ariranhas, certas cobras, jacarés
etc. Yakanja s6 ndo cuida dos peixes, cuja dona é a sereia (piragui),
quem os comanda e ensina. Mesmo para tomar um pouco de dgua ao
caminhar no mato é bom pedir para o dono do rio, dizem. Nos
arredores da aldeia ele esta acostumado com as pessoas, entdo nédo é
tdo perigoso quanto as dguas de lugares ndo habitados pelos Mbya. Os
yakanja atacam mais as criangas do que os adultos, pois elas costumam
ficar mais tempo na dgua se banhando.

Dentre os donos dos quais ouvi falar, piragui é a inica entidade
feminina. Ela esta associada a agua, que é um elemento feminino em
origem. A primeira mulher, mie de Pa’i Rete Kuaray (o sol), surgiu
em Yvy Mbyte, regido considerada o centro ou umbigo da terra, em
um local onde existe uma fonte de 4gua (Cadogan, 1960). Da mesma
maneira, as taquaras, ligadas a esfera feminina, nascem perto dos
leitos de agua doce.

Néo é consenso que um unico tipo de dono cuide de todos os
bichos que vivem na floresta (ja descontando os porcos, que
pertencem aos Karai), mas todos concordam que nio se pode cagar
sem pedir licenca aos donos dos animais (mymbaja). Esta
comunicacgdo se da por meio de uma recitagio individual entre um
cagador guarani e o dono, portanto, sem a mediagdo de um xama. Os
cacadores chiriguano pedem a caga da mesma maneira que os Mbya e
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Kaiowa. Riester (1984 apud Melia, 1989, p.319) publicou alguns
didlogos chiriguano dirigidos aos donos, mostrando que estes sdo
tratados com familiaridade, humildade e humor. Os Mbya disseram
que os mymbaja sdo mais bondosos do que os yakanja porque sabem
que as divindades criaram os animais para eles. Parece-me que o
perigo de ndo respeitar os donos estd em adentrar a mata, pois o
estimulo para montar uma armadilha, muitas vezes, sdo os sinais de
um animal identificados na proximidade das rogas e nesse caso, ndo
estou segura de que pecam licenca. Entretanto, a conduta ideal, tanto
para os Mbya quanto para os Kaiowa e Guarani, é pedir ao dono um
determinado tipo de caca, por exemplo, uma cotia, matar apenas o
suficiente para o consumo familiar e ndo fazer o animal sofrer. Deixar
um animal muitos dias morto na armadilha, ficando sua carne
inaproveitavel, ou ferir o animal sem matd-lo ou captura-lo sdo
exemplos de situacdo que pode se tornar irreversivel, quer dizer, se
ocorrer repetidamente, o cacador ndo encontrard caca jamais. Lidio
Cavanha, um Kaiowa que mora em Tey’ikue, contou o seguinte:

“Se a pessoa vai cacar, so atira e ndo mata, pra s6
machucar, toda vez que sai pra cagar vai so
machucando, af essa pessoa na proxima vez que
vai pode se acidentar, ndo achar mais bicho ou
alguma coisa pode acontecer com ele. Porque o
dono dos animais fica brabo com ele. Porque
quando machuca, o préprio dono tem que curar
os animais pra fazer ele ir sarando, tem que
remediar. Entdo meu tio, muitas vezes ele
contou porque ele cagava muito. Diz que toda
vez que ia cacar achava um bando de cateto, até
atirava e nunca matava. SO atirava e ndo
conseguia matar. Af diz que um dia ele foi de
novo cagar e achou um velhinho, assim no mato,
que chamou ele e falou que se achar e sé
machucar de novo, nunca mais vai colocar caga
na frente dele. Se quando vai cacar a gente acha,
diz que é o proprio dono que coloca na nossa
frente. D4 trabalho pra fazer curar os animais
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dele, por isso ele ndo gosta que machuque, se
atirar tem que matar.” (Lidio Cavanha, junho de
2008)

Essa negociagdo para ter carne de caga e o cuidado com o
animal néo nos fazem lembrar um modelo de relagdo ligado a guerra.
O animal é colocado no caminho do cacador ou em sua armadilha
pelo préprio dono, ndo hd uma perseguicdo como em expedicdes
guerreiras e o sentimento que deve permear o procedimento estd mais
para o afeto do que para a ira. Ademais, os queixadas (koxi), que
fornecem um tipo de carne das mais apreciadas, sdo os animais de
estimacdo dos Karai, por conseguinte, é a domesticagdo o modo de
relagdo sublinhado na esfera da caga, ndo a predagdo. Os javalis, como
os Mbya se referem aos koxi em portugués, eram cagados somente
com laco de cip6-imbé (diferente da anta que podia ser morta tanto
com lago quanto com espingarda) e seu consumo era ritualizado e
sébrio. Essa carne ndo deve ser salgada para comer e muito menos ser
vendida. Calavia Saez (2001, p.162) frisa que os porcos do mato, com
frequéncia, servem de metdfora humana para os povos das Terras
Baixas da Ameérica do Sul por apresentarem habitos gregarios, pela
agressividade do grupo e por sua sujeicdo a um chefe. No caso dos
Mbya, os queixadas transmitem uma imagem de si mesmos, pois o
chefe da vara de porcos é um animal de estimacdo dos Karai Mirim,
humanos que se divinizaram.

Na regido onde fica a aldeia de Marangatu ndo ha animais de
grande porte, como antas, porcos do mato e veados, mas alguns dos
homens mais velhos tiveram oportunidade de cagar esses animais
quando jovens. Seu Julio, que agora tem 80 anos, é um deles. Morou
quando jovem na Reserva Indigena de Guarita, no Rio Grande do Sul,
e contou:

“Aquele tempo era mata mesmo que ndo entrava
nenhum cagador branco ndo. O chefe da guarda
ndo deixava, s6 tem que deixar pros indios cagar.
Mas tinha porco do mato, tateto e veado, mais
tatu, quati. Como agora [fevereiro] eles sdo
gordos que nem porco! {Nadia: De granja?} De
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granja, é. {Nadia: Entdo o sr. aprendeu a cagar?}
E aprendi. {Como que o sr. cacava mais, usava
mais armadilha, era mais com espingarda ou
com arco e flecha?} Com a flecha. Eu cagava
com a armadilha e tudo, tatu pegava na
armadilha, é, que nds naquele tempo era, porco
do mato que fala, cagava com lago, pegava assim
de mdo [mostrou como o lago ficava em volta
das patas do animal]. Fazia pra meter a
maozinha, dai laca, ja fica pra cima, dai pegava e
ja fica preso. {Nadia: Ah, certo. Ele ndo morria
entdo?} Ndo, ndo morria. {Nadia: E depois como
fazia pra matar?} Ai matava com a flecha, é,
assim cacava. {Nadia: Entdo naquela época nio
usava espingarda?} Ainda nao. Depois quando eu
tava com 30 anos, por ai, dai eu aprendi a cagar
de arma de fogo. {Nadia: E qual o sr. acha que foi
melhor?} Eu achei tudo flecha e espingarda vai
sair igual. {Nadia: Mesma coisa?} E. {Nadia: Mas
depois que veio morar pra Santa Catarina ndo
tinha mais né?} Nao néo. {Nadia: Quando cagava
ainda o sr. safa todo dia pra cacar?} Nao todo o
dia. Tem dia que eu ia cagar, quando no meu
sonho da pra cacar, pra cacar bem. Se dd num
sonho pra mim cacar, dai eu ia cagar, com
cachorro e tudo. Eu tinha cachorro bom, tinha
trés, dai com eles eu vou direto onde td o bicho,
dai ja abati. [...]” (Julio da Silva, fevereiro de
2010)

Hoje em Marangatu nem todos os homens sabem montar
armadilhas e cagar. Ninguém possui armas de fogo, contudo, em
alguns conjuntos residenciais montar armadilhas ainda é uma pratica
regular, tanto de homens maduros quanto dos jovens, porém visando
a captura de pequenos animais, por exemplo, tatus, quatis e aves.
Assim como o artesanato, essa ¢ uma habilidade valorizada, por isso os
moradores que gostam de cagar ou de buscar mel no mato sido
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reconhecidos na aldeia e facilmente lembrados pelos demais,
independente das relagdes de parentesco.

O modo de relagdo com os donos ndo incita a pensar em
reciprocidade a priori, mas torna saliente o codigo moral que regula o
amplo espectro da socialidade mbya. Os mbya dizem que eles, assim
como esses seres que cuidam das coisas do mato, sdo protegidos pelas
divindades, por isso todos buscam manter relagdes amistosas para ndo
sofrer puni¢es ou retaliagbes consequentes a um comportamento
inadequado. As divindades, por sua vez, sio também donos. Tupa
cuida da chuva, Nhamandu da luz, Karai do fogo e Jakaira da neblina.
Vemos entdo, que esse codigo moral articula protecdo e punigdo
divina, sem acionar a espiral da vinganga tdo comum entre os povos
das Terras Baixas da América do Sul.

A semelhanc¢a com a moral cristd ndo é mera coincidéncia. Os
séculos de convivio nas redugdes jesuiticas promoveram grandes
transformacoes entre os Guarani (Pompa, 2003). A escala da mudanga
alimentar de que estou tratando é minima se comparada aquela,
contudo, ha ressondncias entre ambas. Se existiu uma ldogica
vindicatéria permeando as relagdes entre os antigos Guarani, ela se
mantém atenuada pela légica do amor mutuo nas relagoes
contemporineas dos Mbya.

Ligados historicamente aos extintos Tupinamba, que
canibalizavam seus inimigos, e geograficamente aos Guayaki, que
canibalizavam seus mortos, os Mbya ndo se identificam com tal
pratica. Bem ao contrdrio, relaciond-los aos indios comedores de
gente é recebido como uma afirmacgio ofensiva, ja que eles cultivam
essa autorepresentacdo de um povo pacifico. Dizem que andavam
vestidos mesmo antes de se deparar com os primeiros Brancos, uma
caracteristica que indica sua civilidade em comparagio a outros povos
guerreiros com quem conviveram, os quais andavam nus. Ndo cabe
fazer uma incursio na histdria, assunto para outro trabalho, mas
quero comentar a hipétese de Fausto (2005) sobre essa transformacéo.

Essa mudanca histérica é muito estimulante como objeto de
reflexdo antropoldgica e foi, previamente, matéria do interesse de
Egon Schaden. “Como é possivel ser outro e continuar a pensar-se
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como si mesmo?”, indaga Fausto (op.cit., p.396). A resposta é o que ele
chama “desjaguarificagdo”, o processo de negar que o canibalismo seja
um mecanismo de reproducdo social. O que nas cosmologias tupi-
guarani estd articulado — sangue e tabaco, guerreiro e xama —, sofre
disjuncdo na cosmologia guarani. Como resultado dessa mudanga
estrutural, o tabaco foi combinado ao milho-cauim e ao xamanismo
ascético, afastando-se do sangue e da guerra. Assim, o autor explica a
dieta vegetariana como uma negacdo da por¢do animica de origem
animal (que corresponde a alma terrena), um modo de controlar a
emergéncia da alteridade que ela representa. Contudo, os Mbya
afirmam que o milho tem sangue e que as comidas feitas do milho
precisam ser tratadas com tabaco para serem consumidas sem
apresentar riscos. Ou seja, pode-se considerar que a articulacdo entre
xamanismo e sangue nao se desfez completamente.

Trarei mais detalhes sobre os cuidados com o milho nos tépicos
subsequentes, mas adianto o assunto para refletir sobre o cddigo
moral que rege as relagbes entre os Mbya. Sendo a criagdo e
preparacdo do milho uma tarefa ligada a dimensdo feminina, vale
retomar um comentdrio de Lagrou (2007) para outro texto de Carlos
Fausto, tendo em vista os dados etnograficos que apresento. Ela
chama atencdo para o viés androcéntrico do modelo predatdrio, o
qual pode ofuscar outros tipos de relagdes passiveis de serem
estabelecidas. No caso dos Mbya é importante ter em mente,
primeiro, que as capacidades xaménicas sdo distribuidas entre homens
e mulheres, o que indica, portanto, a necessidade de equacionar o
xamanismo tanto as atividades masculinas quanto femininas. E,
segundo, que as atividades das mulheres mbya sdo orientadas,
basicamente, a criagdo de pessoas e cultivos, ao fazer crescer, ao
cuidado, bem como as trocas de produtos alimentares e de pessoas
entre as parentelas.

Podemos ainda, pensar na interpreta¢do de Conklin (2001), que
fez do endocanibalismo wari’ uma forma de troca reciproca, em vez
de tratar o assunto nos termos da predagdo. Conforme a autora,
comendo um afim, os Wari’ destrGem seu corpo para que ele se
regenere como um porco do mato, que vird alimentar sua familia.
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Conklin assinala que o tom emocional desse consumo canibal é a
compaixdo, ndo o sentimento de raiva. Entre os Mbya, mostro que a
prépria pratica da caca é, de certa forma, permeada por esse
sentimento de compaixdo. O que nos indica, junto com a funcio
feminina, um acento forte no poder do amor. Ndo nego que a agressdo
esteja presente na vida mbya, nem desconsidero sua relevincia no
xamanismo e na politica. Vimos que, mesmo entre si, num grupo
local, aqueles que desrespeitam as regras devem ser publicamente
punidos. Além disso, pode-se recorrer a retaliacdo por feitico ou
sofrer retaliacdo divina. Precisaria pesquisar mais para desenvolver o
que aqui tenho apenas sinalizado. Por ora, levanto a questdo de que,
no xamanismo mbya, o amor mutuo e a dimensdo feminina possam
ter uma importincia subestimada pela literatura.

HUMANIDADE POR UM FIO

Entre os Guarani, o perigo iminente da metamorfose corporal é
descrito na literatura antropoldgica desde longa data (Nimuendaju,
1987 [1914]; Metraux, 1979 [1928]). O termo guarani ojepota designa
este fendmeno em que outra pessoa assume a aparéncia de um animal.
As histdrias sobre pessoas que viraram bichos estdo presentes também
na vida dos Guarani contemporidneos, contadas como “causos” ou
para exemplificar condutas inadequadas. Longe de serem eventos
puramente mitoldgicos, os relatos sobre ojepota assinalam os perigos
associados a determinados estados da pessoa guarani. Vou retomar o
assunto a partir da pesquisa em Marangatu e Tey’ikue, com o intuito
de explorar o fendmeno da instabilidade existencial e sua relagdo com
o xamanismo. Pontuarei as fases da vida em que uma pessoa estd
vulneravel, argumentando que a possibilidade de metamorfose
associa-se ao carater dual da pessoa guarani, derivado da nogéo de que
a porcdo imaterial da pessoa se compde de qualidades divinas e
mundanas. A complexa articulagdo dos componentes corpéreos e ndo
corpdreos da pessoa se evidencia nas evitagdes alimentares que sdo
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adotadas como um recurso indispensavel a manutencdo de um corpo
propriamente humano.

O tema da metamorfose surgiu rapidamente em Tekoa
Marangatu, uma vez que minhas questdes se voltaram, desde o
principio, para as prdticas alimentares. O motivo recorrentemente
citado para evitar determinadas comidas é a prevencdo contra os
chamados “invisiveis”, poténcias animais que vivem em outro plano
césmico. Indcio me disse que, entre os animais, este é o principal. Os
seres invisiveis estdo longe daqui, tém tamanho avantajado e “ficam 14
no comego da terra”. As vezes, esses seres aparecem na mata ou na
aldeia, atraidos a incorporar em uma pessoa guarani quando esta se
encontra vulneravel.

Tanto os Mbya quanto os Kaiowa e Guarani a quem perguntei
como poderia traduzir a expressdo ojepota afirmaram ndo encontrar
um significado correspondente em qualquer palavra do portugués,
muito embora seja comum sua traducdo, na literatura, como
transformacdo. Contra esta tendéncia, Cadogan (1968, p.79) traduz
Ivai-kué je-potad como “pessoa possuida pelo ser maligno” ou “a
pessoa em quem encarna a alma do jaguar”. Os Guarani explicam que
aquilo que chamam de se tornar animal, para o animal pode ser um
casamento e na visdo das divindades estd acontecendo alguma coisa
ruim. Disseram-me que “encorporacdo” é o termo mais aproximado,
porque quando isso acontece a alma divina é substituida pela alma de
um animal.

A principio, qualquer Mbya é susceptivel de sofrer a agdo
desses seres invisiveis quando convalesce ap6s um episodio de doenga,
se estd na fase de transicdo entre crianca e adulto, ou ainda, se um
novo membro é gerado em sua familia nuclear. Neste tltimo caso,
além do pai e da mée, todos os irmdos menores precisam se precaver.
As mulheres ficam sensiveis ao ojepota, novamente, a cada ciclo
menstrual, de acordo com Mello (2006). Além desses estados
corporais, outros dois estados de 4nimo podem também atrair o
animal: a tristeza profunda que gera o desalento e a preguica como
atitude duradoura.
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Renata contou-me em sua casa, em Tey’ikue, a seguinte
histdria, que ouviu de sua av6. O evento se passou hd uns 25 anos
atrds com uma conhecida sua, quando tinha 13 anos, portanto, na fase
da puberdade. Maria e sua familia moravam em uma fazenda no sul
do estado de Mato Grosso do Sul. Perto de onde moravam ainda tinha
floresta. Certo dia sua mae percebeu que a menina pegava a trilha
sempre no mesmo horario, a tarde, nio sabe que horas ao certo, e ia
para o mato, para o mesmo lugar. A maie ficou desconfiada com esse
comportamento incomum e um dia resolveu segui-la. Entdo, na hora
em que Maria saiu, sua mie foi atrds. A menina seguiu direto pelo
caminho, sem olhar pra tras, em dire¢do ao mato. Quando entrou no
mato a mée viu sua filha abracada com uma onga numa clareira e logo
berrou: — “Minha filha, vocé estd com a onga!” O animal se assustou e
correu mato adentro, afastando-se. Maria depois contou para seus pais
que via a onga como um rapaz bonito de calga preta e camisa listrada.
E que ja tinham combinado de fugir. Perguntei o que aconteceria se a
mde ndo tivesse assustado a onga, mas Renata ndo estava segura, s6
tinha certeza de que a onga ndo ia comer a menina, disse que
provavelmente iriam viver juntos na floresta. Como a onga se afastou,
Maria ndo sofreu maiores consequéncias desse contato. A avo de
Renata explicou que isso acontece porque as meninas nessa idade tém
mau cheiro e isso atrai os bichos. Essa conversa comegou justamente
porque Renata comentava de sua filha mais velha, que quando ficou
menstruada pela primeira vez, um dia teve vontade de ir pegar
ciriguela (uma frutinha) no mato. Renata aconselhou-a a néo ir atrds
das frutas porque estava com cheiro e, entdo, a filha concordou em
pedir para sua irma colher e trazer para ela, convencida do perigo a
que poderia ser expor.

No relato acima, a vulnerabilidade é associada a duas
condigdes: um estado corporal extremamente encantador para certas
poténcias vitais®® e o espago ndo humanizado da mata como o local
onde a relagio se efetiva. Por essa razdo a menina deve permanecer
reclusa nessa fase da vida. Antigamente a reclusdo correspondia ao

8 Os Kaiowa temem também o “encantamento do arco-iris”, mas entre os Mbya nada ouvi a
esse respeito.
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periodo de dois ou mais ciclos menstruais, podendo se estender por
varios meses segundo algumas mulheres kaiowa. Hoje, tanto os Mbya
quanto os Kaiowa mantém essa pratica, porém modificada. Em Tekoa
Marangatu, as meninas fazem reclusdo para a menarca por um tempo
em torno de 10 dias. Dizem que nem todas as meninas querem se
submeter a esse costume, mas a versio minima da reclusdo — o corte
dos cabelos — é forgosamente cumprida. Em Te’yikue nem todas as
familias seguem esse preceito, ai a reclusdo parece ser uma pratica
mais difusa e menos ritualizada. A auséncia desse cuidado é um dos
motivos alegados por algumas mulheres mais velhas para o
incremento de casos de violéncia sexual na aldeia. Segundo elas, os
homens também se sentem atraidos por esse estado das mulheres
puberes, eles seriam vitimas de um desejo incontrolavel.

De toda maneira, os principios basicos sdo os mesmos para as
mulheres kaiowa e mbya. Durante a fase de reclusdo, a menina é
cuidada por uma mulher mais velha, que pode ser a mée, uma avo ou
a madrinha (como chamam os Kaiowa a esposa do rezador que deu o
nome a menina), que a alimenta e orienta. Os cabelos sdo cortados na
altura dos ombros, para as divindades saberem que ela ficou moga,
conforme as mulheres kaiowa e guarani. A menina é mantida com
uma dieta restritiva e estd proibida de tomar banhos de rio ou lagoa;
alguns Mbya dizem que nem no chuveiro ela pode se banhar. As
conversas devem se restringir ao contato com a cuidadora e aos
momentos de aconselhamento. Em Marangatu disseram que além de
ficar na casa, a menina ndo pode ouvir musica, assistir televisdo, nem
cantar. As mulheres kaiowa, particularmente, ressaltam que era uma
fase de intensa aprendizagem das habilidades necessdrias para assumir
as tarefas de esposa e mde, para “ser trabalhadeira”, como também de
aprender a respeitar o que dizem os mais velhos. Atualmente as
meninas passam por um periodo de aprendizagem menos intensa, me
parece, ocorréncia refletida numa queixa que escutei em Marangatu,
em que uma mulher jovem afirmava que agora os homens s6 querem
casar com mulher bonita, pouco importando se a futura esposa é ou
ndo trabalhadeira.
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Uma das mulheres que conheci em Marangatu, que ainda ndo
completou 30 anos de idade, contou-me como foi sua reclusdo. Ela
teve a menarca com 11 anos, ficou assustada. A avé foi a primeira a
conversar com ela, disse que dali em diante seria sempre assim, ela
estava virando mulher, ndo ia mais poder brincar, teria que trabalhar
e cuidar da casa. Ela tinha os cabelos muito compridos, tratados com
remédio do mato para crescer rapido, entdo, sua méie cortou os
cabelos na altura dos ombros, mas ela ndo queria. Com seus cabelos
fizeram uma longa tran¢a®, que depois era usada por seu avo,
amarrada embaixo do joelho, quando saia para cagar. Tiraram a cama
do seu irmdo do quarto, pois dormiam juntos, e fizeram uma cama
alta de bambu-agu para ela, que permaneceu 15 dias em cima desta
cama, a maior parte do tempo sozinha no quarto. A mie a mandava
fazer colares, costurar, mandava pilar o milho. Tinham dois fogos, um
para o chimarrdo e outro para fazer comida; ela era acordada por sua
mée em torno das quatro horas da manhi, para assar batata doce e
comer bem cedinho, quando estivesse amanhecendo. Ficavam ali
tomando chimarrio e conversando, falando o que cada um sonhou.
Faziam para ela comer batata assada, aipim assado, alguma carne, tudo
sem sal e sem aglcar, pouca coisa, mas ela nido acostumava com
aquela comida sem sal. As vezes nem comia, dava escondida sua
comida para um gatinho. Quando comia carne tinha que ser batizada,
sendo diziam que a menina ficava louca. Contou de um dia, quando
estava recluida, em que sua famfilia recebeu a visita dos polacos, como
chamavam os colonos vizinhos. Ela ficou espiando sua av6 preparar a
comida e viu quando ela colocou sal na comida deles, mas ndo na
comida dela, ndo entendia muito bem porque sua avd preparava tudo
separado. Durante o periodo de reclusdo ela nido se banhava e nem
tomava agua. Bebia somente um remédio com efeito sobre o sangue.
Quando saiu da reclusdo desmontaram sua cama e queimaram. Depois
disso, sua mée ndo deixava mais ela brincar, tinha que trabalhar. Ela
desde bem pequena gostava de tomar banho de chuva, entéo, as vezes,
esperava chover para ir lavar roupa. Sua mée ora brigava, ora ria desse

% O tetymakua é um poderoso amuleto de caga. Conforme Litaiff (1999) é também um sinal
de pureza para os Mbya.
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jeito dela. Disse que por ter sido obediente, ficou apenas 15 dias
recluida da primeira vez, mas outras meninas ficavam até um més.
Quando teve a segunda menstruacdo ficou mais 10 dias reclusa e na
terceira vez passou uns cinco dias, sempre tomando remédio. Apds
essas trés etapas, sua avd quis saber quantos dias tardava seu fluxo
menstrual. Ela respondeu que eram dois dias e sua avo ficou satisfeita,
o remédio havia funcionado. Desde entdo seu periodo menstrual é
curto e o fluxo minimo.

Todas as pessoas com quem conversei sobre essa fase da vida,
em Marangatu ou Tey’ikue, concordaram que a menina precisa seguir
uma dieta, mas as comidas indicadas como as mais adequadas variam
conforme o interlocutor, ainda que morem na mesma aldeia. Ha
convergéncia sobre a necessidade de evitar carne de caga, sal e agucar.
Ao consumo de sal é atribuido o prolongamento do periodo menstrual
e, consequentemente, a ampliagio do periodo de maior
vulnerabilidade para as meninas, ja que as poténcias animais sentem o
cheiro de sangue. Além disso, evitar alimentos de sabor pronunciado
¢ uma maneira de ndo estimular o apetite por comida, pois durante a
reclusdo é para comer pouco.

A dieta indicada para a reclusio feminina, em linhas gerais, é
composta por alimentos vegetais: mandioca, milho, batata-doce,
arroz. Ha quem diga que o feijdo também ndo é indicado. Frutas e mel
silvestre podem ser consumidos. E permitido o consumo de pequenos
peixes e passaros, mas ndo de animais grandes. O animal de caga
prototipico da categoria carne grande, so o guasu, é a anta, porém, a
carne dos porcos do mato (cateto e queixada) e do veado é citada, com
frequéncia, entre as mais perigosas para o consumo. Para alguns
Mbya, qualquer caga é potencialmente perigosa, com excegdo das
aves, e se for consumida precisa batizar. Mesmo na auséncia dos
grandes animais de caca essa regra continua valendo, entre os Mbya,
para as “carnes grandes” adquiridas no mercado. Isto é, carne de boi e
de porco, bem como seus derivados (banha, leite, mortadela, queijo
etc.), equiparados a essa categoria de alimento. O veado mateiro era
particularmente contra-indicado durante a reclusdo das meninas
kaiowa, pois provoca desmaios ou “ataques” e dor de cabega. Nao
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consegui entender o que seriam esses ataques para os Kaiowa e
Guarani, mas me falaram que isso acontece porque o veado tem esse
comportamento, as vezes sai correndo como louco, a toa. Seu Augusto
explicou que o consumo de carne pode provocar nas mulheres mbya
um tipo de mal-estar subito, ela sente como se fosse um vento frio que
passa e a deixa tonta, podendo até cair. Segundo ele, é perigoso de se
queimar no fogo ao cair assim.

As mulheres mantém ou deveriam manter os cuidados a cada
ciclo menstrual. Ficar em casa, evitar comer certas carnes, bem como
sal e agtcar, de modo semelhante ao que acabo de descrever, uma
espécie de reclusio atenuada. Devem tomar apenas agua fervida e
morna ou cha. Fazem comida apenas para si, dizem que sua comida
faz mal a quem comer, provoca dor de barriga. Nesse estado, se um
homem encostar na comida que ela preparou corre o risco de ficar
panema. Ndo tomam banho de rio e ndo tém relagdes sexuais, mas
podem trabalhar em casa sem mexer na dgua. A dgua gelada esfria o
sangue, por isso as mulheres mbya evitam tomar ou manipular dgua
fria, o que poderia ocasionar um tipo de paralisia. Nesse periodo as
mulheres também tomavam um remédio do mato para evitar gravidez
ou espagar as gestagcOes, mas hoje a maioria das mulheres prefere as
injecoes oferecidas pela FUNASA para nido ter filhos. Dizem que é
mais facil, porque com o remédio do mato precisa fazer dieta e evitar
0 sexo, enquanto com o tratamento do posto de saude nada disso é
recomendado. Em algumas familias, as meninas querem completar os
estudos para depois ter filhos, por isso comecaram a tomar o
anticoncepcional antes de casar. Esse era um dos debates quentes na
aldeia.

Em Marangatu, falaram que os meninos também correm risco
de se tornar animal, mas ndo ficam recluidos. A principal
recomendacdo, nesse caso, é ndo fixar o olhar para pontos distantes,
ele deve olhar para baixo, sob o risco de comunicagio visual com essas
poténcias animais — recomendagdo que ¢é feita também para as
meninas. Assim como o olhar, falar com qualquer pessoa é uma
interdicdo para meninos e meninas, acredito que para evitar a
comunicacgdo verbal com tais poténcias. Os meninos mbya ndo tém
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restricdes para andar pela aldeia, contudo, seguem restricdes de dieta
e de fala. Geronimo me disse que o mais importante é ndo ficar
falando bobagens ou falando qualquer coisa, para ndo se acostumar.
Sua maée, dona Maria, explicou que por isso antigamente furavam o
beico dos meninos.

A fase de cuidados para os meninos é associada a mudanca de
voz. Quando a voz engrossa sinaliza a transi¢do para a vida adulta. Os
homens mbya nio fazem reclusdo, ao contrario dos Kaiowa, porém no
passado tinham seus labios igualmente perfurados, conforme descreve
Schaden (1963, p.86):

“A operagio nio se liga nenhuma ceriménia
secreta, podendo qualquer pessoa presencid-la.
Condigdo essencial para se furar o labio de um
menino é que tenha os conhecimentos que se
requerem de todo homem adulto. H4, por isso,
um periodo de instrugdo prévia, de que se
incumbe o pai ou alguém por éle designado. O
ensino, feito “para que o menino nio se torne
preguicoso”, abrange a técnica de trangar e
outras habilidades. Na medida do possivel,
pratica-se a operagdo concomitantemente em
todos os meninos da aldeia que estejam na idade
de sofré-la. Além do tratamento da ferida com
gordura de larvas de bezouro assadas, ndo ha
necessidade de quaisquer outras precaucdes, de
vez que os pacientes ndo se encontram em
estado de odjekdakt. No furo usam depois um
tembetd, de uns 10 a 12 centimetros de
comprimento e da grossura de um palito de

7 »

fosforo; é feito de takwarembo.

Havia dois homens jovens em Marangatu que tinham o furo
labial e um deles usava um discreto tembeta. Mas ndo ouvi relatos
sobre rituais envolvendo essa pratica entre os Mbya, como falam os
Kaiowa desse costume de outrora. Em 1989, Graciela Chamorro
registrou o dltimo rito de furacdo labial (kunumi pepy ou mitd ka'u)
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de que se tem noticia em Mato Grosso do Sul. O evento ocorreu na
aldeia de Panambizinho, sob a orientacdo de Paulito Aquino®. Na
época essa pratica ja estava em desuso nas aldeias do territdrio
brasileiro, porém permanecia em voga no Paraguai (Griinberg, 1999).

De acordo com Chamorro (1995), o evento requer a confeccdo
de vestimentas, adornos e objetos rituais, além de uma casa de reza, os
quais serdo usados ao longo das varias fases, marcadas por cantos
especificos, que culminam com a furacio do libio dos meninos.
Disseram-lhe que as divindades ja nasceram com o tembeta, menos
Tyvyry (a lua), para quem se realizou o primeiro kunumi pepy. Desde
entdo os homens kaiowa fazem o mesmo. Os meninos kaiowa
passaram por um periodo de reclusio na casa de reza, cujo tempo nio
foi especificado, momento de aprender cantos, rezas, dangas e mitos.
Ap0s esse periodo, os pais e os xamas rezadores cantaram toda a noite
e embebedaram os meninos com chicha, para amolecer a boca e néo
terem medo. Na manhd seguinte seus ldbios foram furados e
adornados com um tembeta. Os meninos com o orificio pronto, feito
na porg¢do mediana abaixo do libio inferior, passaram mais de uma
semana quietos, em repouso. Depois disso, realizaram o ultimo canto-
danca e as familias que ndo viviam em Panambizinho retornaram para
suas casas com os filhos. Galvao (1996, p.226) registra que os meninos
ficavam com os ldbios muito inchados apds a insercdo do tembeta e s6
podiam comer canjica, batata doce e mandioca, sem mastigar. O que
corresponde aos comentarios que me fizeram em Tey’ikue, de que a
dieta dos meninos era ainda mais restrita do que a das meninas. Para
amenizar o inchacgo, conforme Galvio, os Kaiowa utilizavam como
remédio a casca da mesma arvore da qual extraiam a resina para
confeccionar o tembeta.

A reclusio masculina corresponde ao tekoaku, modo de ser
quente, um estado de liminaridade que envolve perigos segundo

0 Paulito era um xami de grande reputagdo entre os Kaiowd e Guarani. Gragas a ele, o
pessoal de Panambizinho se converteu numa espécie de modelo para os demais grupos
locais, pois se dedicava a transmitir o teko marangatu, “modo de ser religioso” (Melia et al,
2008), atualizando os rituais na aldeia. Paulito foi um dos informantes principais de Egon
Schaden em Mato Grosso do Sul, como também de Katya Vietta (2007).
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Chamorro (1985, p.103). Os perigos se estendem ao pai, mae e irmaos
de cada menino, da mesma forma que ocorre ao nascer uma crianga
mbya, como veremos adiante. Por isso, as prescricdes de dieta se
aplicam a familia nuclear, que consome comidas consideradas
resguardadas ou leves. Chamorro cita apenas alimentos vegetais e
pescados, mas Galvdo inclui pequenas aves nessa dieta, o que em

muito corresponde a dieta de reclusdo das mulheres mbya.

@O C)

Por seu turno, a mudanga corporal associada ao periodo de
restabelecimento da satde sublinha apenas aspectos ou caracteristicas
indesejédveis que se expressam no corpo: o apetite desmesurado por
carne e a preguica. Quando adoecem, os Mbya assumem um tipo de
reclusio: ficam em repouso dentro de casa, evitam contato com outras
pessoas, falam pouco ou nio falam, e comem pouco. Também nesse
caso é comum que uma pessoa da familia que ndo um xama, atue
como cuidadora, oferecendo remédios do mato®! e estimulando o
doente a comer adequadamente. No periodo de convalescenga o
esperado é que a pessoa doente perca a vontade de comer, pois ndo
sente o sabor da comida. Se o apetite por carne aumenta nesse periodo
e o doente come frequentemente esse item durante sua recuperacio, é
indice de que o processo de mudanca animica estd iniciando. Como
disse Indcio, comer carne na convalescenca nio faz mal, o que faz mal
¢é a pessoa ficar com muita vontade de comer carne. Nesse caso a
pessoa assumird os modos ou a forma de um animal carnivoro, como
ongca pintada ou jaguatirica. Se, por outro lado, o periodo de repouso
se prolonga demais e gera um estado de preguica ao ponto de o doente

7

se tornar desleixado consigo mesmo, é indice de encorporagdo por

61 Os remédios do mato (pod) sdo elaborados a partir de partes de plantas e de animais, as
vezes misturando diversos ingredientes. Em geral, os remédios sdo utilizados em forma de
chds, compressas, massagens ou usados em banhos terapéuticos. Sobre os remédios os Mbya
foram bastante reticentes, apesar de vé-los usando algumas vezes, ndo consegui avangar no
assunto.
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algum animal de movimentos lentos, por exemplo, uma minhoca ou
lesma.

@2 Ce

A possibilidade de metamorfose associada ao nascimento de
uma crianca mbya parece ser um fendmeno mais complexo, pois
envolve o grupo familiar. De todas as situagdes em que o cuidado com
a alimentacdo é exigido, a couvade é a mais enfatizada pelos Mbya e
Kaiowa, e, por que ndo dizer, a mais temida. Couvade é o termo pelo
qual se tornou conhecido o conjunto de tabus associados a prética
paterna do resguardo ap6s o nascimento de uma crianga, um tema que
remonta a histéria da antropologia (Riviere, 1974). O assunto recebeu
as mais variadas interpretacbes na literatura americanista e,
atualmente, é consensual o uso ampliado do termo, referindo-se a
relacdo do pai com seu o bebé, mas também da mie com seu bebé, dos
pais entre si e, por extensdo, destes com seus parentes proximos
(Vilaga, 2002, p.356).

Recentemente, a producio de criancas tem sido examinada de
diversos angulos por seu efeito transformativo. Gow (1989)
desenvolve sua andlise sobre os povos do Baixo Urubamba com a
premissa de que é o desejo, por comida e por sexo, que aciona a
economia de subsisténcia. Descreve como os alimentos sdo
produzidos, circulados e consumidos, aglutinando a economia de
subsisténcia a constituicdo das identidades de género. Para ele, o
nascimento de uma crianga é comparavel a producio de cerveja de
mandioca, na medida em que ambos transformam os fluxos de comida
e sexo. Gow destaca que as proibicoes da couvade produzem a
interrupcdo das atividades produtivas e sexuais, alterando o fluxo
dessas substincias em favor da producio do corpo do bebé. Rival
(1998) assinala a tendéncia de naturalizar a relacdo da mie com seu
bebé, na literatura, e mostra que entre os Huaorani, em vez de rito
paternidade, a couvade é um rito de co-parentalidade. Essa pratica
ndo trata somente de produzir alma ou corpo na crianga, mas de
coloci-la em um campo de relagdes sociais, a0 mesmo tempo em que
o pai e a mde renascem com a crianca. O rito transforma
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definitivamente os pais em parentes e ressalta a capacidade de
procriar. Conklin e Morgan (1996) contrastam concepgdes ocidentais
sobre fetos e bebés como seres sociais, com a nogdo wari’ de corpo e
pessoa. Apesar de ndo abordarem a couvade especificamente, a
riqueza dessa comparagdo reside no aspecto da indiferenciacio
corporal wari’ e das diferencas no estatuto de pessoa. As autoras
definem ser Wari’ como ter um corpo que compartilha substincias
com outros corpos wari’. Na gestacdo, isso ocorre nos dois sentidos,
pois o sangue da mie e do feto estd mesclado, portanto, eles possuem
a mesma identidade social. A producgdo de uma crianga wari’ é o mais
comum, porém qualquer mulher que engravide de um homem wari’
cuja crianca nasce na aldeia torna-se também Wari’, porque as
qualidades do sangue da crianga se transferem para seu corpo.
Contudo, se na concepgido ocidental identificar o feto como pessoa é
consistente com a idéia de uma nogdo de pessoa fixa, para os Wari’ o
nascimento nio corresponde a emergéncia de um ser social, pois isso
depende dos cuidados praticados na couvade. O bebé comeca a
tornar-se Wari’ somente depois de banhado, untado com urucum e
amamentado, convertendo-se assim um membro do seu grupo de
parentes. A partir dai, o par méae-bebé permanece recluido algumas
semanas para formar o corpo da crianga. Amamentar é uma extensao
da transferéncia do sangue materno garantida pelo esfor¢o paterno de
alimentar adequadamente a esposa, onde se evidencia o casal wari’
como produtor do corpo da crianca até seu nascimento social, quando
ganha um nome.

Entre os Mbya e os Kaiowa, desde o momento da concepcdo
até, pelo menos, um ano ap6s o nascimento da crianga, uma série de
cuidados sdo observados, relativos ao corpo, a comida, as atividades
didrias, a forma das relagbes verbais, aos estados emocionais e aos
espagos frequentados pelos pais. Os Mbya dizem que durante todo
esse periodo o “anjinho da crianca” (nke € miri) estd convivendo com
o0s pais, a quem acompanha e observa de perto. O momento em que a
crianca comeca a caminhar, por volta de completar um ano de idade,
indica a fixacdo dessa alma, enviada por uma das divindades, ao seu
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corpo (Assis, 2006). A partir de entdo, a crianga pode ser batizada, isto
¢, seu nome e sua origem irdo se tornar conhecidos.

Citei antes as quatro divindades que enviam porg¢des de si aos
Mbya: Nhamandu Ru Ete, Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete e Tupa Ru
Ete. O pantedo divino mbya é formado por um conjunto de
divindades masculinas, por sua vez multiplos que representam, cada
qual, sua familia. Esses deuses foram gerados pela idéia de Nhanderu
Papa Tenonde e, portanto, ndo possuem umbigo. Cada divindade é
associada a fendmenos meteorologicos ou naturais, de onde surgem
suas diferentes capacidades e atributos.

Seu Augusto se referiu a estas divindades das quais recebem os
nomes® como os “verdadeiros pais das almas”, os Nhe’é Ru Ete. Os
nomes mbya distiguem o género e a origem da pessoa, formam um
estoque limitado e sdo sempre compostos. Os dons inatos sdo
inerentes a0 nome que integra cada pessoa, indicando capacidades
que poderdo ser desenvolvidas ao longo da vida, bem como um estilo
pessoal de ser, atuar e se relacionar. O nome aponta para a expressao
individual de poténcias compartilhadas entre os Mbya.

Os nomes mbya sdo usados no dia-a-dia e pelo que entendi, a
revelacdo dos nomes no batismo serve justamente para que eles
possam ser enunciados, uma forma de fortalecer a pessoa. Em
Marangatu, algumas pessoas sdo mais conhecidas pelo nome guarani
enquanto outras por seu nome jurua. O uso dos nomes pessoais é
alternado com o uso de termos de parentesco, mas nio sei dizer se hd
circunstincias ou contextos em que um prevaleca sobre o outro.

A teoria da concepgdo mbya enfatiza as relagcdes de parentesco
cosmolégico. As idéias sobre a alma divina sdo extremamente
elaboradas (veja-se Mello, 2006, p.144-151), em contrapartida, muito
pouco se diz sobre o processo de formacdo da crianca estimulado por
substdncias maternas e paternas. Sei apenas que para formar uma
crianga sdo necessdrios intercursos sexuais regulares, pois ndo se faz
filhos com somente uma relacdo sexual. Ao que parece, fazer uma
crianca guarani se trata mais de possuir capacidades e menos de trocas

62 Nimuendaju, 1989; Litaiff, 1999; Ladeira, 2007; Assis, 2006 e Mello, 2006 fazem varias
consideragdes sobre a onomastica que ampliam esta breve reflexdo.
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de substdncia corporal, ja que o préprio sangue que forma o bebé é
colocado pela divindade na barriga da mée, segundo os Mbya. Neste
sentido, concordo com Lima (2005, p.133), que sumariza a procriacio
como a soma de energia masculina e transformacdo feminina.
Também, em oposi¢do as concepgdes correntes entre outros povos
indigenas, que preconizam a multipla paternidade na produgdo de
criangas, entre os quais os Yanomami (Ales, 2002), Yaminawa (Pérez
Gil, 2006) e Wari’ (Conklin e Morgan, 1996), o mais adequado para os
Guarani é a participagio de um tunico homem no processo de
gestacdo, da mesma maneira que para os Tapirapé (Wagley, 1988) e os
Kuna (Margiotti, 2009). Se a mulher kaiowa tem relagdes com varios
homens quando gravida, a crianca é dita jopardgue, misturada, e atrai
ojepota se for deixada sozinha. Para os Mbya, o risco de intercursos
com diferentes parceiros sexuais na gestacdo é o nascimento de
gémeos. Como as divindades ndo enviam duas almas para um casal ao
mesmo tempo, um dos bebés serd necessariamente formado por uma
alma de outra origem cosmoldgica. Assis (2006, p.97) refere-se a um
angue, espectro de um morto, e Cadogan (1946) a uma alma enviada
pelos mba'e poxy ou anha, uma categoria de seres malignos que
vivem, conforme Inacio, em certo lugar celeste proximo de onde
passa o sol diariamente, sem chegarem nesta terra.

Nido é demais repetir as consideracdes de Viveiros de Castro
(1985, p. 443), de que as restricdes da couvade sdo variadas e nem
sempre levadas muito a sério; sdo mais rigorosas no inicio, vido se
afrouxando paulatinamente e seu fim é impreciso. A seguir veremos
as regras da couvade guarani. O perigo da metamorfose surge logo
apos o nascimento da crianga, que corresponde a fase de cuidados
mais intensos. Por isso, durante a gravidez apenas pai e mae fazem
restricdes de dieta e atividade®, no intuito de que o bebé nasca bem e
o parto seja facil. Antes de a crianga mexer na barriga, a mie nio deve

6 As explicagdes dadas a Rocha de Melo (2008, p. 75), sobre um bebé nascido com ldbio
leporino, associavam esse defeito ao fato de, na gravidez, o pai ter manuseado um objeto
cortante e esculpido bichinhos de madeira que possuem bico, enquanto a mde abateu uma
galinha e cortou seu bico quando estava gravida. Ambos teriam provocado a alteragdo na
boca da crianga com essas agdes durante a gestagdo.
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usar colares, pulseiras ou anéis. O pai também nédo pode usar colares,
pulseiras e cinto. Isso porque a crianca imita e pode nascer com o
corddo umbilical enrolado no pescogo ou em outro lugar, apertando
seu corpo. Tanto a mulher quanto o homem devem estar sempre em
movimento, trabalhando e dancando na opy, para que a crianca se
torne bem ativa. Quanto a comida, trata-se de evitar alguns itens no
decorrer da gestagdo. Estas prescrigdes sdo parte de um conjunto de
regras de conduta que abrangem atividades e outros cuidados
corporais. Neste caso, as prescri¢does obedecem a uma logica simpatica
e estdo associadas a nogdo de fabricacdo corporal. Elas diferem das
dietas cujo fim é evitar ojepota, as quais guardam correspondéncia
com as prescri¢gdes para tornar o corpo leve. As dietas que objetivam
fabricar o corpo abrangem a comida, o modo de usar os utensilios de
cozinha, bem como a relacio com os alimentos enquanto seres
viventes, prévia a transformacédo culindria. Por exemplo, os Kaiowa e
Guarani dizem que o pai do bebé ndo deve comer, cacar e nem
mesmo olhar uma espécie de picapau, porque a crianga ird nascer com
os dentes estragados. A gestante também ndo deve comer mandi, um
peixe que com seus ferrdes provoca pontadas na barriga. Ou se a
mulher comer mbeju a crianga nasce magra, porque o mbeju é seco.
Entre os Mbya ouvi que é a mulher que nio pode comer picapau
quando gravida, porque a crianca demora a nascer, ndo desce,
imitando o picapau que s6 anda para cima.

Nao presenciei partos e ndo ocorreram conversas sobre o
momento do nascimento enquanto estive em Marangatu. A Unica
coisa que me disseram (o que também falaram em Tey’ikue) é que na
aldeia o umbigo do bebé é cortado com uma navalha feita de taquara
e ndo com instrumento de metal, como se faz no parto hospitalar.
Clastres (1995) traz uma estimulante descri¢do sobre um parto que
presenciou entre os Guayaki, dizendo que nada pode substituir a
observacio direta num evento dessa natureza. Abstenho-me,
portanto, de comentar mais.

Para os Mbya, os pais, em seu primeiro banho apés o parto,
devem se lavar com dgua quente misturada com cinzas para afastar os
“invisiveis” que poderiam se aproximar de um deles ou o bebé.
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Esfregam um remédio® no pulso e nos tornozelos pelo mesmo
motivo. Idealmente, com a chegada de um recém-nascido, seus
irmdos germanos precisam seguir uma dieta, bem como os meio-
irmédos do bebé, tanto por parte de pai como por parte de mie, ainda
que ndo estejam morando junto com o recém-nascido. Somente os
irmaos adotivos estdo livres da regras da couvade.

Sergio, que tinha seu filho com quatro ou cinco meses de idade,
contou que no primeiro més apds o nascimento do bebé ndo andava
de carro nem de 6nibus, nem caminhava muito, teve que ficar em
casa ajudando a mulher. Primeiro passou sem comer frango, carne e
ovos, depois s6 podia comer peixe e frango. Ainda ndo estava
comendo carne de porco, que é mais forte. Claudia, sua esposa, ndo
tocava na dgua fria, ndo lavava roupa e nem cozinhava, ficou
cuidando da crianga. Ele comentou que o casal ndo pode dormir
junto. Sobre minha questdo do tempo de abstinéncia sexual, ouvi, ndo
somente dele, que é “o tanto que aguentar’, podendo durar de uns
meses até um ano.

O pai deve ficar no minimo 15 dias de repouso, sem fazer nada
depois de nascer a crianca, de acordo com dona Maria. No comeco a
alma divina ndo para na crianca ainda, ela segue os pais. Entdo, se o
pai trabalhar, a alma da crianca vai estar junto com o pai fazendo
esforco também e a crianga pode sofrer de dor no umbigo. Depois
disso, a regra é deixar sua casa e retornar ao trabalho, pois o esposo
ndo pode dormir em casa junto com a mulher. Durante dois ou trés
meses ele deveria ficar fora. Dona Maria ressalta que a separagdo dos
pais era uma maneira que se usava para evitar uma nova gravidez.

Ha grande investimento na no¢do de que a alma do bebé
acompanha o pai, por isso sdo necessarias precaugdes para que ela ndo
se extravie. Se o pai for para a cidade, a alma entra com ele no 6nibus
mas ndo consegue sair. Na mata, a cada encruzilhada o pai tem que
fechar o caminho néo trilhado com um galho de drvore, para a alma
da crianca fazer o trajeto certo. Caso o nheé se perca, a crianca fica
chorosa, ndo mama bem, porque sua alma esta cansada.

64 A base de guiné cf. Mello (2006, p.149).
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A mulher e a crianga ficam sob os cuidados de algum parente
no periodo da couvade, geralmente a mie ou uma irma. Se ndo ha
possibilidade de ser cuidada por uma parente proxima, qualquer
menina em idade de casar que vive na aldeia pode ser designada como
cuidadora, mas essa é uma situa¢do incomum. No primeiro més, a
mulher e 0 homem bebem somente chas ou dgua fervida e amornada.
Ambos podem tomar chimarrdo, mas ndo na mesma cuia. Dona Maria
explicou que a mulher fica fraquinha quando tem a crianca, por isso
se o esposo tiver contato direto com ela, por exemplo,
compartilhando a cuia de chimarrio, a fraqueza se transfere para ele e
o homem fica preguicoso. O mesmo ocorre ao compartilhar o
cachimbo (Rose, 2010). Este é o motivo pelo qual a puérpera ndo pode
cozinhar para outras pessoas, apenas cuida do bebé e amamenta. O
contato fisico entre mée e crian¢a é muito intenso nessa fase.

Do grupo de familiares que seguem a dieta, todos correm risco
de ser afetados por essas poténcias animais. Alguns Mbya dizem que é
mais arriscado para os pais e outros que o perigo é maior para as
criancas. Um homem solteiro comentou que receava ser pai porque
quando isso acontece a pessoa sente muito desejo, ou seja, fica muito
vulneravel. A dieta nessa fase é semelhante aquela descrita para a
reclusdo feminina: evitam-se algumas carnes, bem como comidas
temperadas com sal e agtcar. A fase de maior restricdo alimentar
correspondente as primeiras duas semanas ap6s o nascimento, quando
nenhum tipo de carne de animais ou peixes pode ser consumido,
mesmo os de pequeno porte. Enquanto o umbigo do bebé ndo estd
cicatrizado, ele é mantido dentro de casa, para que ndo se exponha a
pessoas desconhecidas. A carne de um pequeno peixe, o lambari, é
uma boa forma de reintroduzir a carne na dieta depois desta fase mais
critica. Nos primeiros trés ou quatro meses apds o parto, o periodo
necessario a decomposi¢cdo da placenta, ndo se consome carne de
qualquer animal grande, mas a carne de pequenas aves, COmo
periquito ou frangote, podem ser incluidas nas refei¢des dos pais e
irmdos do recém-nascido. As criangas nido devem sequer sentir o
cheiro da carne sendo preparada, sob o risco de adoecerem. Tudo leva
a crer que o poder de atragdo para ojepota no periodo da couvade seja
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atribuido a placenta, da mesma maneira como o é para os Guayaki
(Clastres, 1995, p.17). Quanto aos vegetais, ninguém relatou técnicas
especificas de preparo, as restricdes se limitam a adicdo de sal e
agucar.

O que marca o abrandamento das evitagdes alimentares na
couvade é o batismo da primeira carne que sera consumida, isto &,
espalha-se a fumaca de tabaco sobre a comida ja preparada. Qualquer
pessoa que sabe usar o cachimbo pode fazer isso, mas em geral essa
funcdo é assumida pelo avdé ou pela avé do bebé. Antigamente, os
animais preferenciais para recomecar a comer caca durante a couvade
eram a cotia ou o tamandua mirim. Hoje a atengdo se volta para as
carnes adquiridas nos mercados da regido. Esse é, inclusive, um sério
problema que os casais jovens enfrentam quando a crianga nasce no
hospital, fato comum desde que se instituiu no Brasil uma rede
assisténcia a saude especifica para populagoes indigenas, com postos
de atendimento em cada aldeia. Raras mulheres mais experientes tém
seus partos em Marangatu no presente. Como os Mbya nio sabem que
ingredientes tem a comida que consomem no hospital, podem, sem
querer, transgredir as regras alimentares e, assim, se exporem aos
perigos de adoecer ou de metamorfosear. Depois de regressar ao
consumo de carnes, essa pratica de batizar antes de comer é mantida
por um tempo e a familia retorna, pouco a pouco, a comer como
habitualmente.

Rival (1988, p.633) se refere a co-abstinéncia na couvade, entre
os Huaorani, como uma prética que antecipa a partilha de substancia
entre aqueles que residem na mesma maloca, o que ndo se afigura
entre os Guarani, uma vez que o foco de sua dieta se dirige para a
relacdo de alteridade, como destaca Vilaga (2002), e é explicado em
termos da por¢do imaterial da pessoa. Nesse caso, a consanguinidade
posta em relevo é o reverso de uma nogdo de aparentamento corporal
pela partilha de comida®. Estou sugerindo que ndo hd investimento

% Devo dizer que aqui desenvolvo um fértil comentdrio de Christopher Hewlett, feito
quando apresentei a primeira sistematizacdo dos dados da pesquisa, mas que os eventuais
deslizes sio meus. A consanguinizagdo através de substdncias corporais é um ponto de
dissenso nas etnografias recentes sobre os Guarani. Pereira (2004) e Pissolato (2007)
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na cognacdo do grupo residencial por meio da comida entre os Mbya,
pois para esse povo que tem como metafora de vida o caminhar, a
chave que ativa a mobilidade é justamente o engajamento em relagdes
com os parentes proximos que vivem em outras aldeias.

Por outro lado, a co-abstinéncia na couvade trata de delimitar
um grupo sociolégico, como ponderou Viveiros de Castro (1986,
p.439) sobre os Araweté. E pertinente supor que a cada nascimento, o
casal antecipa e reforca sua capacidade de se tornar cabeca de
parentela. O que me faz pensar assim é a maneira que certos Mbya,
como também Kaiowa e Guarani, contam o numero de filhos. Diante
da questdo — ‘Quantos filhos vocé tem?’, a resposta em portugués pode
ser: — ‘Tenho nove familias’. Ainda quando nem todos os filhos
formaram casais, eles sdo contados como uma (futura) familia. Todos
os filhos entram no computo da parentela, via de regra, um agregado
de familias em torno de um casal cabega, com destacado prestigio
politico-xamanico.

Ve

Diante das minhas perguntas sobre a razdo de se evitar carnes
grandes, as respostas seguiam em duas dire¢des. Uma explicagdo era
de que esses bichos grandes sdo mais agressivos porque tém sangue, ao
estilo pan-amazonico, e, outra, ressaltava a necessidade de controlar o
desejo por carne. Os Mbya, como os Kaiowa e Guarani, afirmam que
peixes e pequenas aves ndo tém sangue, portanto seu consumo é
seguro nas fases de vulnerabilidade ao ojepora. Ao passo que os
demais animais, bem como o milho verde, tém sangue, por isso seu
consumo é cercado de cuidados, entre os quais o batismo e a evitago.
No caso do contato com o sangue as conseqiiéncias sdo imediatas. O
consumo de carne crua é causa de adoecimento ou mesmo morte. O

descartam o aparentamento corporal por meio da comida, entre os Kaiowa e Mbya,
respectivamente. Melo (2006) e Mendes da Silva (2007), todavia, afirmam que a
consubstancializagdo produz parentesco entre os Mbya e Nhandéva. Nunca ouvi qualquer
comentdrio entre os Kaiowa ou Mbya que pudesse aludir a uma nogdo de que comer junto
resulta em corpos similares ou aparentamento.
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que ndo impediria de se interpretar esses eventos de morte por
consumo de sangue como ojepota, pois ouvi alguns relatos a respeito
de pessoas que se tornaram animal depois de mortas. Mello (2006)
relaciona esses casos de metamorfose post mortem a contaminagdo
por sangue.

Ao que pude alcancar, o apetite ndo é um atributo corporal,
mas uma caracteristica desenvolvida pela alma terrena (4a), vinculada
a experiéncia mundana. Essa porcdo da pessoa expressa paixdes e
desejos, os quais precisam ser comedidos no sentido de preservar um
bom convivio com os parentes. Os Yanesha tém uma concepgéo
semelhante sobre as faculdades sensoriais. Segundo Santos-Granero
(2006), sdo os componentes ndo-corpdreos que lhes conferem
capacidades de sentir e conhecer o mundo. Sem substincia animica, o
corpo yanesha seria mera matéria bruta, uma tunica apenas. Os Mbya
comparam seu corpo a um pedago de madeira ou uma porgao de terra,
assinalando que a humanidade se associa as partes imateriais da
pessoa. A ligacdo entre as porgdes materiais e imateriais é intrincada,
produzindo ressondncias umas nas outras. Contudo, diferente dos
Yanesha, entre os Guarani as faculdade animicas vdo além do
conhecimento do mundo, pois abrem um canal de comunicagdo com
outros seres que compartilham essa mesma caracteristica.

Como disse antes, entre os Mbya a alma terrena e a alma divina
sofrem mutua inflexdo. Para desenvolver essa perspectiva, trarei
algumas das descri¢des mais sofisticadas que escutei, principalmente
de Indcio, em diferentes momentos, até onde o tema soou
compreensivel. Cada Mbya possui duas almas divinas, nhe¢ e nhe’é
miri. Aquela a que se faz referéncia no nascimento de uma crianga é
nhe’é miri, esta perto da pessoa. A outra, nhe’é, estd perto de seu pai,
como chamam a divindade que fez nascer aquele homem ou mulher
mbya. Esta porgdo, portanto, nao se localiza no corpo. Parece ser uma
entidade mais ou menos fluida, uma espécie de mensageiro que é
capaz de transitar entre os lugares cdsmicos, que vive junto a outras
almas mbya, com as quais se comunica. A existéncia de nhe € produz
a capacidade de comunicagio com as divindades que cada Mbya
possui, independentemente de ser ou ndo um especialista em praticas
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de xamanismo. A maneira trivial desta comunicagdo acontecer é por
meio dos sonhos.

Essa alma divina possui diversos pontos de contato com o
corpo por meio de pequenos objetos, mba'e kuaa ou mba’e pora, que
sdo traduzidas ao portugués como “enfeites” ou “joéias”. Sdo de
substincia dura, comparados a pedrinhas ou cristais, porém invisiveis,
colocados em vdrias articulagdes do corpo, nos olhos e no coragio
pelas divindades. Montardo (2009, p.259), a partir de um dos
desenhos de um Kaiowa que apresenta em sua tese, traz uma
descrigdo correspondente a esta que me foi feita. Ela cita os “adornos
resplandecentes” que existem em alguns lugares do corpo, visiveis ao
xama como reflexos luminosos, e sugere que eles podem ser polidos
(ou limpos) por meio dos cantos. Tais enfeites sdo cobicados por certas
poténcias vitais, que atiram seus préprios objetos no corpo de um
Mbya para fazé-los desprender. Esses enfeites também podem se
perder ou se sujar, a depender das escolhas pessoais. O discernimento,
a consciéncia, sdo faculdades da alma divina, porém, as condutas
individuais que se afastam daquelas socialmente adequadas, exprimem
atributos da alma terrena. A constincia em ndo seguir as regras de
conduta — ser generoso; ndo brigar, matar ou machucar outra pessoa;
ndo roubar, entre outras — equivale ao abandono da alma divina. Os
mba’e pord se poluem com a repeticdo de agdes inapropriadas do
ponto de vista moral, arruinando a matéria corporal que veicula o
contato com a porcio divina. E bom dizer que entre os Mbya nio
existe a concep¢do de roubo de alma como causa de adoecimento,
uma nocido recorrente entre povos amerindios. A alma divina tem
agéncia propria, durante a vida precisa ser agradada para permanecer
nesta terra, caso contrdrio, ela mesma abandona o corpo, afasta-se
deixando a pessoa sem protecio, vulnerdvel a toda sorte de
infortunios.

Quando falo que a alma divina tem agéncia, ndo quero com isso
dizer que esta por¢do da pessoa provoca o gjepota. Antes houve uma
escolha pessoal e nesse sentido, o agente do processo é o sujeito
guarani. O interessante é que o mau comportamento de um dos
parentes proximos possa reverter em ojepota ou doengas para outra
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pessoa, especialmente na relagdo entre os pais e seus filhos pequenos,
segundo me disseram tanto os Kaiowa quanto os Mbya. O que
demonstra uma ligacio animica entre os parentes préximos. No
entanto, o mais relevante a frisar é que tornar-se animal é um
acontecimento entendido, em ultima andlise, como uma punicio
divina para os comportamentos que se desviam dos preceitos morais.

Se alma terrena pode também ser pensada como um aspecto
supracorporal da pessoa, ja que certos tipos de pesadelos sdo
atribuidos ao seu deslocamento durante o sono, da mesma forma
poderia se comunicar com seres que vivem em outras dimensdes do
cosmos. E como se alimentar o desejo® instaurasse esse canal de
comunicagdo/atragdo com as poténcias animais, numa espécie de
transbordamento, em um viés de negatividade para o préprio
Guarani, permitindo ao animal apoderar-se do corpo por meio da
alma. Ao contrario, a metamorfose que ocorre no periodo da couvade
entre os Wari’, provocada pelo consumo alimentar, é explicada como
uma doenca em que a propria carne da pessoa é consumida pelo
animal de caga, os quais sio humanos em outro patamar cosmoldgico
e cacam as vitimas wari’ provocando sua morte (Vilaga, 2002, p. 357).
Para os Guarani ojepota ndo é doenca e esse estado pode ser
identificado em processo, ndo apenas a posteriori como parece ser o
caso entre os Wari’.

Agora nos aproximamos do por que os Guarani rejeitam a
palavra transformacéo para traduzir ojepota. Primeiro, por essa agdo
ndo se referir & mudanga corporal em si, jA que a metamorfose é
consequente a um fenémeno anterior, uma variagdo de estado do ser
assemelhada a um desencorporar-se. Segundo, por nio aludir a uma
tnica acdo, mas ao conjunto comunicagdo/atracio-
metamorfose/alianga, uma vez hipertrofiados os atributos da alma
terrena, por exemplo, ao agucar o desejo por carne.

% Além de promover a economia piro, cf. Gow (1989; 1991), o tema do desejo por comida
aparece na concepgdo wauja de doenga (Barcelos Neto, 2007). Assim como a metamorfose
guarani pode ter seu ponto de partida na intensificagdo do desejo alimentar, a enfermidade
wauja comega por um desejo alimentar insatisfeito.
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A comida, dessa 6tica, pode ser vista como o catalisador de uma
ligacdo que existe em forma latente entre as poténcias animais e cada
pessoa guarani. A instabilidade corporal é controlada por uma atengéo
constante a dieta, um dos meios de evitar a comunica¢do/atracdo com
os animais nas fases de maior vulnerabilidade. E como se nos periodos
em que a vitalidade se incrementa, explicitada no amadurecimento do
corpo, no restabelecimento da saide ou na geragdo de uma nova vida,
se exacerbasse também a porgio terrena da pessoa guarani®’. E preciso
controlar a intensidade provocada por esses estados para impedir a
conjun¢do com um animal.

Q> Ce

Uma primeira aproximacgdo para entender a instabilidade
corporal guarani é dada pela abordagem de Fausto (2007) ao
perspectivismo amerindio. Partindo da premissa de que todos os seres
do cosmos compartilham consciéncia, intencionalidade e
reflexividade (Viveiros de Castro, 1996; Descola, 2004), seu
argumento é que “humans and animals are immersed in a sociocosmic
system in which the direction of predation and the production of
kinship are in dispute’ (op.cit, p.500). A agressividade atribuida aos
grandes animais pelos Guarani seria equivalente a predagdo
familiarizante, acionada pelo consumo da subjetividade animal que é
veiculada pelo sangue. Do ponto de vista do paralelismo entre
xamanismo e caca, como afirmam Chaumeil (1998), Arhem (1996) e
Fausto (2007), hd uma evidente relacdo de afinidade potencial com o
animal. Contudo, tendo em conta o espectro de animais possiveis de
encorporar que sdo citados pelos Guarani, cuja posicio na cadeia
alimentar é varidvel, essa relacdo ndo se confirma. Muitas histérias
acabam em oncga, mas também sereia, boto, ariranha, sapo, lesma ou

¢ Uma exce¢do sdo situagdes em que alguém sofre por longo tempo de amor ndo
correspondido. Nesse caso, se a pessoa se isola, vai para o mato, o sentimento de tristeza é
capaz de despertar a compaixdo de um animal, que aparece como gente, do sexo oposto a
pessoa, e pode seduzi-lo. Mas esse é um evento contingencial, ndo associado ao ciclo de
vida.
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minhoca. Ademais, se ojepota implica perder a alma divina, o
fendmeno é bifocalizado, ndo se trata apenas de afinizar com o
animal, mas também de desconsaguinizar com as divindades.

A metamorfose tematiza, além da possibilidade de afinizagio
com o animal, certos valores necessdrios a boa convivéncia: a
capacidade de compartilhar comida que é o inverso da gula e o
esforco produtivo que é o inverso da preguica. Assim como o
isolamento social provocado pela tristeza, o apetite desmesurado e a
indoléncia sdo estados da pessoa que produzem comportamentos
antissociais e sintomas de metamorfose. Aqui nos aproximamos dos
principios éticos que regem as relagdes sociais.

Por fim, uma ultima aproximagdo a instabilidade corporal é a
de que os estados de sensibilidade ao ojepota reafirmam as relagées no
ambito da parentela, seja pela constituicdo do papel de cuidador/a,
seja reforcando a pratica do aconselhamento, seja realgando os lagos
consanguineos de uma familia nuclear.

Em sua etnografia, Pissolato (2007) apresenta uma rica andlise
da inconstincia existencial mbya. Ela repensa o estatuto da
mobilidade guarani e mostra como a rede multilocal é pontuada por
relagdes de parentesco que podem ser ativadas ou ndo a qualquer
momento da vida. Desta 6tica, os deslocamentos entre aldeias seriam
motivados ndo pela procura de um lugar ideal para realizar a tradigéo,
mas sim pela busca de satisfacdo pessoal, de alegria e bem-estar. A
escolha individual subjacente a mobilidade estaria amalgamada ao
componente de imprevisibilidade fortemente marcado na composicdo
social das aldeias. De fato, o dinamismo de uma aldeia mbya é
autoevidente. Aparte as frequentes visitas, que podem variar de
poucos dias a varios meses, sempre hd quem esteja avaliando a
possibilidade de ir para outro local ou pretendendo convencer algum
parente proximo a mudar para a mesma aldeia onde vive. Isso é lugar
comum nas conversas diarias.

A essa inconstdncia existencial somam-se os momentos de
instabilidade corporal comentados anteriormente, ambos aspectos de
um mesmo tema, aquele da vida social como um processo que requer
criatividade e atengdo constante (Overing, 1999; Viegas, 2007). Como
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uma ultima aproximagdo, o risco de encorporagdo poderia ser visto
como uma maneira de criar/reforcar a memoria do cuidado, algo
préoximo da proposi¢do de Susana Viegas, porém como seu oposto
simétrico. Esta autora examina o modo de constituir o parentesco
entre os Tupinamba de Olivenca partindo da relagdo entre as maes,
seus filhos de criagdo e os filhos legitimos. As adog¢des acontecem
mais no interior da parentela, de maneira semelhante ao que ocorre
entre os Guarani. E comum as mulheres tupinambé deixarem os filhos
com o pai quando separam e, nesse caso, a crianga escolhe onde
comer. A nova mie empenha-se na tarefa de “dar sustento” para fazer
a crianga esquecer os lagos anteriores. A comida é indice da dindmica
dos afetos e, por meio dela, o parentesco é conquistado em base
cotidiana. Contudo, a memdria do cuidado é um processo cumulativo
e reversivel entre os Tupinamba, o parentesco é revogavel (Viegas,
2007, p.132), pois se o cuidado é interrompido a crianga elege nova
mde para sustentd-la. Entre os Mbya ndo ocorre essa reversibilidade
do parentesco, contudo, através do cuidado que os parentes dedicam
entre si em certas fases e estados corporais, ressaltam-se elos afetivos
que poderdo ser renovados ao longo da vida em fungdo dos
deslocamentos.

A capacidade metamorfica ndo é uma singularidade guarani,
mas estd no cerne das ontologias amerindias. Trata-se de uma
caracteristica humana fundamental para os povos indigenas da
América do Sul (Vilaga, 2005). Entre os Guarani, Hélene Clastres
(1978) foi quem primeiro apontou para um gradiente de mudanga
corporal que de um lado toca a animalidade e de outro a divindade na
concepgio de pessoa. E prudente nio tomar a animalidade aqui como
uma esséncia constitutiva do humano. Nunca ouvi explicagdes que
facam pensar em uma nogdo proxima a de um duplo animal ou de
uma alma animal entre os Guarani. Do que pude apreender ha uma
idéia de alma terrena, que se desenvolve ao longo da vida e cuja
porgio visivel é a sombra. As vezes ela é descrita como um aspecto da
alma divina, outras vezes como um tipo de sujeira derivada de agoes
moralmente negativas que se adere ao corpo. Essa porcdo da pessoa é
sempre associada as afec¢des antissociais que a nutrem. Em contraste,
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a alma divina, que se expressa nos sons dos cantos e da fala humana,
confere protecdo e capacidade reflexiva aos Guarani. Nesse sentido, o
que se come e, principalmente, o que se deixa de comer, permite
estabilizar a condi¢do humana criando um corpo voltado para a
relacdo com as divindades.

A evitagdo de certos alimentos como meio de lidar com a
instabilidade corporal, somada a outras caracteristicas das praticas
alimentares em Marangatu, a saber, a austeridade e a abstinéncia
noturna, remetem a relacdo entre os cuidados com a comida e o
xamanismo. Mesmo que as sessdes de reza se realizem de forma
irregular, isto é, nem todos os dias, grande parte das familias que
vivem em Marangatu segue o preceito de ndo comer a noite,
sistematicamente, quando estio na aldeia. Essas praticas — tanto a
abstinéncia noturna quanto as dietas profildticas que citei — entendo
como uma das varias formas de praxis xamanica. Ndo se trata aqui de
fornecer substincias corporais que gerem habilidades ou poder
xamdnico, como encontrado em povos pano (Pérez Gil, 2006). Ao
contrario, negam-se ao corpo os elementos capazes de estimular o
desenvolvimento de atributos atrativos as poténcias animais que
transitam pelo cosmos.

Assim, minha hipdtese é que a atengdo ao que se come para
prevenir a metamorfose pode ser vista como uma técnica xamdnica de
comunicac¢do. No caso do ojepota, as restrigdes alimentares visam a
manutenc¢do de um estado corporal que impede a comunica¢do com o
animal — o que é equivalente a ruptura do parentesco nos niveis social
e cosmolégico. No dia-a-dia, a abstinéncia alimentar facilita o
exercicio da reza, forma de contato maximo com as divindades.

UM XAMANISMO DISTRIBUTDO

Embora a antropologia tenha se voltado por longo tempo a
investigar o xamanismo a partir do foco na figura do xama, conforme
Langdon (1996) e Chaumeil (1998), algumas etnografias recentes,
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como as de Pérez Gil (2006) e Pissolato (2007), tém sido orientadas
para o xamanismo de uma perspectiva mais sociolégica, entendendo-o
como fundamento da vida didria. Essa abordagem ampliada do
xamanismo em que as técnicas xamanicas sdo observadas, sobretudo,
como uma forma de criar “versdes de mundo” (cf. Overing, 1990) em
vez de se restringir aos agentes da agdo xamanica, encontra ecos na
forma como os préprios Guarani explicam sua religido.

Uma das peculiaridades da produgdo de xamds guarani é o fato
de ser considerado resultante de uma capacidade inata. A pessoa traz
o dom ao nascer e pode desenvolver ou ndo esse potencial ao longo da
vida. Essa capacidade tem a ver com a origem da porgido divina da
pessoa e ndo estd ligada intrinsecamente a diferenca de género. Ou
seja, homens e mulheres podem vir a ser reconhecidos como
especialistas. Entre os Mbya, ha aqueles que nascem com aptiddo para
plantar, outros para liderar, outros para curar e assim por diante, a
depender de qual poténcia divina ele ou ela é parte. Jakaira é a
divindade que transmite o poder de cura ao xami e, conforme
Cadogan (1997), é igualmente o dono do tabaco. As mulheres, em
geral, tornam-se xamas mais velhas do que os homens. Segundo Assis
(2006), as mulheres precisam ser maes antes de se tornarem kunhd
karal. Sendo assim, poderia-se considerar o cuidado materno em si
como um modo da praxis xamdnica, uma vez que a mulher ja nasce
com o dom que a qualificard como kunha karai.

O aprendizado xaménico se ancora, acima de tudo, na busca
pessoal fundada em praticas diversas que favorecam a comunicagéo
com as divindades. Conforme Indcio, no comego existe um periodo
curto de orientagdo, que foi feita pelos pais no caso dele, para indicar
a maneira adequada de fumar o tabaco, de se concentrar e respirar na
reza, sobre as restricbes de comida e de atividades, e sobre
interpretagdo dos sonhos e mensagens iniciais. Mas depois depende
do empenho do aprendiz e da sua forca de vontade. Ndo ha um rito de
iniciacdo. As capacidades xaménicas s6 se mantém com a pratica,
podem ser aprimoradas ou se reduzir se a pessoa perde o interesse em
desenvolvé-las (Pereira, 2004; Pissolato, 2007). Todo o aprendizado
proveniente das sessdes de reza, dos sonhos ou do contato com outros
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xamas, é modelado pela introspecgéo e pelo uso do tabaco como meio
de inspiracdo divina. Schaden (1974) ressalta a notdvel variagdo nas
exegeses sobre o cosmos guarani que encontrou, associando as
diferencas a essa caracteristica personalizagdo do xamanismo, que
parece ir além do grau de subjetividade inerente a essa pratica (cf.
Hamayon, 1982 e Chaumeil, 1998).

Por outro lado, tanto os Kaiowa e Guarani quanto os Mbya
foram taxativos sobre a aprendizagem generalizada dos
conhecimentos xamanicos. Reporto aqui ao sentido que propde
Langdon (1996), de conhecimentos que manifestam uma cosmologia%®
particular, e ao modo horizontal de Hugh-Jones (1996). O preparo de
remédios do mato, tratamentos para determinadas doencas comuns,
recitagbes para propiciar a caga, batismo de comida, até a magia
amorosa, sdo prdticas que envolvem técnicas vinculadas a dimensdo
cosmolégica do mundo e amplamente disseminadas entre os
moradores de uma aldeia. Algumas das quais, inclusive, tidas como
parte das habilidades que homens e mulheres necessitam desenvolver
antes de casar. Além disso, é consenso que qualquer pessoa pode se
comunicar diretamente com as divindades, com a diferenca que um
xama faria isso a qualquer momento ou lugar e os demais somente em
certas situagdes.

Nio estou negando a existéncia de especialistas ou figuras
carismaticas entre os Guarani. A etnografia de Flavia Mello (2006)
ilustra bem o poder de mediador cosmoldgico e aglutinador politico
condensado nas agdes de xamas prestigiosos. Seu Alcindo Moreira, um
dos karai contemplados em sua narrativa, é muito reconhecido em
Marangatu, tanto por seus poderes de cura como pela capacidade de
revelar o nome das criangas. Ainda que tenha adotado novos recursos

% As referéncias & cosmologia incluidas em meu argumento sdo um modo de definir as
teorias guarani sobre a vida e o universo, as quais ordenam suas premissas ontolégicas e
guiam as escolhas no presente. O mau uso do termo como categoria antropoldgica é
identificado por alguns autores, tanto por ter se generalizado como “um equivalente vago de
nogdes vagas” (Calavia Sdez, 2001), quanto por representar um tipo de “material in situ ao
qual se agrega valor ex situ” o qual mantém as assimetrias entre conhecimentos académicos
e nativos (Ramos, 2010). Quero crer que nao é este o caso.
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nos rituais, entre os quais, o uso da ayahuasca (ver Rose, 2010; Mello,
2006 e Santana de Oliveira, 2004), o que gera polémicas sobre seu
estilo de conduzir as sessdes de reza, nido deixa por isso de ser
procurado por alguns dos Mbya que conheci. Entretanto, como
aponta Mello (op.cit.), a realidade das aldeias em Santa Catarina e Rio
Grande do Sul é muito diversa nesse aspecto. Ha locais que nem
mesmo possuem uma casa de reza. Essas variagdes ocorrem também
nas aldeias em Mato Grosso do Sul, com a diferenca que os Kaiowa e
Guarani sdo mais permedveis a evangelizacdo. Esse é o caso de
Tey’ikue, local em que as igrejas neopentecostais se proliferaram e
substituiram as casas de reza. Enfim, quero ressaltar que, embora o
poder de um xamai seja reconhecido e valorizado pelos outros Mbya
em suas qualidades de curador, rezador, nominador ou aconselhador,
as capacidades xamdnicas sdo um tanto distribuidas entre eles.

Em Tekoa Marangatu as sessdes de reza na opy aconteciam com
certa frequéncia. A principio, esses eventos nio sio abertos aos
Brancos. Tateando para encontrar uma porta que me desse acesso a
casa de reza, procurei saber quem era “pajé”. No principio ninguém se
identificou como pajé ou xamd porque, falavam, nio tinham quem
curasse. Alids, alguns Mbya me corrigiram quando eu perguntava, de
inicio, falando que eles ndo tém pajé porque assim é como se diz para
o feiticeiro. Também me dei conta depois que, da mesma forma como,
dificilmente, todas as qualidades necessarias a pratica xamdnica,
citadas antes, convergem em uma Unica pessoa, ha varios termos
mbya para se referir a um xama, a comegar por xeramoi/nhanderamoi
e xejaryi/nhandejaryi. Ronaldo, esforcando-se para me oferecer uma
definicdo de xeramoi, disse que ele é um “guia espiritual”. A
terminologia de parentesco referente a avd e avd usada para designar
um tipo de xami exprime o reconhecimento do poder xaménico
associado aos mais velhos, conforme argumentei no capitulo quatro.
De fato, varios moradores de Marangatu me explicaram que néo vio a
casa de reza, mas sempre fazem sua reza em casa.

Niao tenho intencdo de avangar no assunto, quero apenas
destacar uma caracteristica, a saber, a variacdo de grau de poder
divino transferido para o corpo do xami, que se associa com os
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cuidados corporais que incluem a comida. Aquele que tem algum
poder é dito opytaZie o que alcanga os niveis mais altos é opygua. Nao
estou segura do tipo de a¢do xamdnica que diferencia graus de poder,
se ha, tendo a crer que sdo a capacidade de revelar corretamente o
nome das criancas, de desfazer a maioria dos feiticos®® e possuir uma
premonicdo alargada. Um karai opygua vive na casa de reza, de onde
quase ndo sai, a exemplo da descricio de Ciccarone (2001) sobre
Tatati, uma reputada kunhd karai que morreu 16 anos atras. Os Mbya
dizem que como seu corpo estd purificado, um(a) opygua fica
vulneravel ao ataque de seres maléficos. Na casa de reza tais seres ndo
conseguem entrar e o xama esta protegido. Um dos netos de Tatati,
Leonardo Vera Tupa (cf. Martins, 2007), conviveu com ela e é uma
importante lideranca guarani, um dos que esteve a frente da
organizacdo da Comissdo Nhemongueta em Santa Catarina.

Quando alguém alcanca o prestigio de opygua em uma
parentela, o que, por unanimidade, é cada vez mais raro, seus
conhecimentos atravessam geragcdes. Em Marangatu, o bisavd
materno de Indcio era um opygua, conforme sua mie, por isso ela
sabe algumas coisas e repassa para os filhos. Inacio ndo tem certeza se
ele morava no Paraguai ou Argentina. Mas comentou que ele sé
morreu porque, onde moravam havia outros grupos indigenas e
alguns atacavam os Guarani. Entdo, seu bisavd se envolveu num
conflito, “mostrou o sangue” de outra pessoa. Ndo sei quanto tempo
passou até que certo dia ele avisou aos parentes o dia e a hora em que
ia morrer e pediu que o enterrassem na casa de reza. Sua mae ndo
acreditava, mas quando chegou no dia previsto, ao meio dia ele
morreu. Apos o enterro eles abandonaram a aldeia. Mais um menos
um ano depois Tupd levou seus ossos, indicando que ele havia se
imortalizado. Sua familia soube por que os Brancos, que eram
vizinhos, viram um dia muitos reldmpagos que pareciam cair sobre a
aldeia, ficaram preocupados e foram ld. Encontraram o caixdo, onde
seu av0 tinha sido enterrado, aberto e vazio.

% H4 uma modalidade de feitico que é letal quando atinge o ponto certo. O feiticeiro
confecciona dardos mdgicos e se consegue langar direto no coragdo da vitima, a pessoa
morre imediatamente.
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Aqui abro um parénteses para destacar que os Mbya podem
alcancar a plenitude apds a morte, como demonstra o relato acima.
Disseram-me inclusive que Sepé Tiaraju se imortalizou e hoje estd no
céu, ainda que tenha sido assassinado. E ele o que vemos como a
constelacio do Cruzeiro do Sul. Homens e mulheres mbya
imortalizados se divinizam e sdo ditos os Nhanderu Miri. Os casos em
que a pessoa se imortaliza apds a morte remetem a historia da vida de
Jesus Cristo, que é uma representagdo de Tupad para os Mbya. Fecho
parénteses.

Novamente, para alcangar o grau maximo de poder xamanico
sdo necessarios, além da pratica regular do canto-danca, abstinéncia
alimentar e sexual. As restricdes sexuais dizem mais respeito a
variacdo de parceiros, sem equivaler, necessariamente, a um jejum
sexual estrito. A dieta ideal é a base de milho, batata doce e outros
cultivos. O cord, como chamam em portugués a larva de pindé (yxo),
¢ muito bom para o xami porque “limpa” o corpo da pessoa. Também
mel (ef), aningauba (guembe) e porco do mato (koxi) sdo indicados.
Tudo sem sal, agticar ou gordura. O kaguijy é o principal alimento,
mas deve ser bebido com respeito, isto é, ndo pode misturar com
bebida alcodlica. O que deve ser evitado é particularizado a medida
que o xami se purifica, quando ele pode receber orientagcdes das
proprias divindades sobre como se alimentar. Assim como nos estados
susceptiveis a ojepota, um opygua consome bem pouca quantidade de
comida. Indcio falou que gosta mais de mbeju porque é um “alimento
leve”, ndo come muito feijao e arroz, sé toma café uma vez por dia.
Realmente, ele comia pouca quantidade, mas o vi tomar cerveja e
refrigerante, comer sorvete e outras coisas afins. De acordo com
alguns Mbya, essa é a dificuldade de se tornar opygua, sio muitas
restrigoes.

As dietas para evitar ojepota correspondem, em linhas gerais,
aos cuidados para tornar o corpo leve ou purificado, como deve ser o
corpo de um xama. Isso ndo quer dizer que somente os xamas tenham
a possibilidade de alcancgar a plenitude, o aguyje. Ao contrario, essa
insisténcia sobre regras alimentares similares preconizadas ao longo
da vida, ligada a austeridade das praticas alimentares cotidianas,
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aponta para a distribuicdo dessa possibilidade entre todos,
individualmente. Ao evitar carne e privilegiar o consumo
parcimonioso de produtos cultivados, juntamente com o consumo de
tabaco, a pratica do canto-danga, uma atitude emocional tranquila e o
exercicio da generosidade nas relagdes em geral, livra-se o corpo do
peso mundano. Segundo Cadogan (1946, p.45), a porgdo terrena da
alma abandona um corpo assim purificado, ao qual se mantém ligada
apenas a alma divina. Os Mbya dizem que se alguém tem o firme
propdsito de transladar-se com o corpo para a terra da abundancia,
precisa enfrentar muitas provas com o fim demonstrar sua coragem e
retiddo para as divindades, antes de finalmente atravessar o mar e
alcancar a ilha onde se imortalizard, tornando-se parte do pantedo
divino”.

Paralelamente, do convivio e das conversas sobre as proibigdes
alimentares percebi que quando um casal atinge a idade equivalente a
reproducdo da segunda geragdo de descendentes, potencial para a
constitui¢do de sua prépria parentela, dai em diante vao exercitando
cada vez mais as capacidades xaméinicas, particularmente aquelas
relacionadas ao aconselhamento e cuidados de satide. A preeminéncia
xamdnica do casal cabeca de parentela é apontada de maneira
semelhante pelos Kaiowa e Guarani de Te’yikue. Vietta (2007)
observou 0 mesmo em Panambizinho, uma outra aldeia kaiowa
localizada no sul do estado de Mato Grosso do Sul.

Enfim, em relacio ao ojepota podem ser observadas duas
modalidades de agdo xaménica. O que venho descrevendo sobre os
cuidados com a comida’” em diversos estados e fases corporais, um

70 A cosmografia guarani permanece uma incognita para mim, contudo, posso dizer que a
morada (amba) das poténcias divinas se localiza no espago celeste e que hd uma
multidimensionalidade inerente a vida nesta terra, onde seres de diversos planos
cosmoldgicos podem aparecer. Ruiz (2004) discute as diversas concepgdes correntes na
literatura sobre o cosmos mbya.

71 T. Langdon (1975), que investigou tabus alimentares entre fratrias tukano, descreve um
complicado conjunto de regras especificas associadas a categorias de idade, em que operam
proibigdes, vOmitos provocados e o batismo por meio de cantos. O autor enfatiza o
dinamismo dos principios de classificagdo que ordenam esses tabus e sua influéncia nas
refei¢des coletivas. Nada parecido com os Mbya, para quem as regras sio amplas e
repetitivas nas diversas circunstdncias em que uma dieta é indicada.
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modo maximamente distribuido do xamanismo, algo préximo ao que
Hamayon (1982) refere como xamanizar, uma pratica mais pessoal e
menos social; e outro modo geralmente identificado a pajelanca
(Langdon, 1996), que envolve a mediagdo particular do xama. Se os
pais desconfiam que uma filha ou filho esteja em processo de ojepota,
podem pedir ajuda a um karaj, que realizard uma sessdo terapéutica
para confirmar ou néo a suspeita.

Em Ocoy, uma aldeia no oeste do Parand, Evaldo Mendes da
Silva (2007), acompanhou um caso de ojepota em um jovem
nhandéva. O rapaz comegou a comportar-se de forma estranha,
contra seu temperamento extrovertido, passava muito tempo deitado,
quieto, em casa. Parou de ouvir musica e recusava o convite de
amigos para sair de casa. Comia muito pouco. Tinha febre e dor de
cabeca. Acordava a noite com pesadelos. Um dia sua méae resolveu
segui-lo e viu Silvano entrar no lago da Hidrelética de Itaipu, bem
perto de onde moravam, para ficar sentado sem suas roupas, na agua,
por quase uma hora. Ela voltou escondida a tempo de vé-lo chegar em
casa e deitar novamente. Notou, depois disso, a atragdo dele por dgua
em algumas outras ocasides até que, por fim, os pais decidiram buscar
auxilio de um xama:

“O pajé Honorio veio e foi informado do que
estava acontecendo. Pediu que Silvano sentasse
num banquinho no quintal e tirasse a camisa.
Enquanto circulava & pé em torno do rapaz,
incensando-o com a fumaca do cachimbo,
tentava tirar-lhe o “mal” sugando na altura do
peito e nas costas e cuspindo no chdo. De vez em
quando interrompia seu giro, aproximava-se
bem perto do ouvido do rapaz tentando “fazé-lo
ouvir’ as “boas palavras” de “reza” e “canto”. O
canto solitirio do pajé era acompanhado pelo
maracd que o pai de Silvano tocava. Encerrada a
“cura” o pajé recomendava aos pais que o
observasse nos proximos dias para ver se havia
melhora. [...] No dia seguinte, bem cedo, o pajé
mandou chamar os pais de Silvano a sua casa.
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Queria contar-lhes o que ele havia visto em
sonho (-exa rau). No sonho o pajé se viu
rodeado de uma grande quantidade de pererecas
(juytara). Eram tantas que, para caminhar no
meio delas, era preciso afasta-las com seu bastdo
(yvyra). O coaxar que emitiam era ensurdecedor
e de tdo agitadas saltavam a sua frente como que
impedindo-o de caminhar. Com dificuldade ele
foi avancgando até que, de longe, avistou Silvano
no meio delas. O rapaz tinha corpo de perereca,
coaxava e pulava com elas, mas o pajé o via
como “gente” (ava). Chegando mais perto,
estendeu seu bastdo para que o rapaz o agarrasse
para tird-lo dali. O rapaz ndo queria sair, fugia
dele. Num golpe rapido, o pajé conseguiu “pega-
lo” (o gesto é descrito como “levantar” —upi)
com as méios e trazé-lo de volta aos seus
“verdadeiros parentes’ (nhanderetard: “nossos
verdadeiros parentes”).

O “mal” que Silvano apresentava, explicou o
pajé aos seus pais, vinha do contato com as
pererecas que vivem as margens do lago da
hidrelétrica. [...] Como o rapaz passava muito
tempo brincando e banhando-se ali acabou
adquirindo a “maneira de viver da pererecas”
(juytarareko). [...] O pajé recomendou aos pais
que trouxessem o filho até ele nos proximos dias
para “limpar” seu “corpo sujo” com fumaga,
canto e reza. Aconselhou Silvano a “fazer seu
corpo pedir” (-mbojerure ete) para dancar na
Casa de Rezas todas as noites, até sentir-se que
seu “corpo esta forte” (-mbaraete ete).

Naquele mesmo dia Silvano sentiu fome, comeu,
levantou-se da cama. Com o passar dos dias foi
retomando seus hdbitos cotidianos. Nos
primeiros dias evitava as margens do lago.
Banhava-se com baldes d’dgua da torneira, ndo
comia carne. A noite dancava muito na Casa de
Rezas, fumava cachimbo, tomava canecas de



cauim e deixa-se incensar pelos pajés. Depois,
“fortalecido”, voltou a freqiientar como antes as
aguas do lago. (op.cit., p.173-174)

A reversdo do processo é vidvel até determinado ponto e o
xama é quem avalia essa possibilidade. Mas os Guarani dizem que, em
geral, a conjuncdo carnal marca o limite de identidade. Apds ter
relacdo sexual com o animal uma pessoa guarani esquece os parentes,
o que é perigoso na medida em que ele ou ela poderd se voltar contra
0s seus, tornar-se uma alteridade agressora. Entdo, para interromper o
processo, o xama precisa identificar se podera restabelecer a
identidade guarani. Se ndo for possivel fazer retornar a alma da pessoa
em processo de metamorfose, ela tem que ser exterminada. Para isso
também se reza, para que Tupid envie um raio certeiro e dé cabo a
criatura. Se isso ndo acontece, alguém tera que fazé-lo (ver, Cadogan,
1997, p.77).

Longe de esgotar o assunto, faco o exercicio de olhar o
xamanismo como um modo de conhecimento e comunicacdo, forma
amerindia de produzir e, ao mesmo tempo, lidar com a realidade. Ao
final permanece a sensagdo de uma multiplicidade que néo se resume
ao que aqui foi dito. O ojepota engloba a nogio de pessoa, as relagdes
de identidade e alteridade, tanto quanto a relacdo com o ambiente
fisico. Em minha andlise percebo que sempre hd algo de aberto nesse
fenémeno. Aqui ndo cheguei a explorar o significado de um efeito
difuso entre os familiares ou concentrado numa sé pessoa, como se
percebe no caso da couvade, nem as implicacdes de o ojepota
extrapolar o limite entre vida e morte. Tampouco examinei as
situacdes em que a partilha de palavras ou a visdo acionam a
comunicac¢io com animais (ver Mello, 2006), nem o fato de que os
contextos de enunciagdo dessas historias se ligam ao aconselhamento
(Pissolato, 2007).
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MILHOS E DEUSES

Desde que ouvi as primeiras comparagdes entre “fazer levantar”
as criancas e o milho que os Kaiowa e Guarani expressavam como
processos analogos e interdependentes, tenho pensado nessa
intersecgdo de milho e gente. Os Mbya ndo enunciam a relagdo nesses
termos ou isso ndo ocorreu em minha presenca, contudo, para eles
essa ligacdo é essencial e evidencia-se no rito de nominagdo das
criangas, nhemongarai, para o qual é necessdrio o consumo do milho
guarani. Minhas tentativas de compreender essa relagdo entre os
Mbya e o milho foram recorrentes enquanto estive na aldeia e
apresento a seguir algumas das imagens que alcancei.

Antes de mais nada, um detalhe causa certo estranhamento:
nos mitos mbya, a origem do milho é um tema em baixo relevo. Nas
passagens miticas registradas por Cadogan (1997, 1946), comidas de
milho sdo eventualmente citadas na saga dos irmdos demiurgos. Ha
versdes em que o sol, o irmdo mais velho, cria a lua de um grao de
milho (op.cit., 1997, p. 140) porém Cadogan, no classico Ayvu
Rapyta, privilegia aquela em que ele o faz a partir de uma folha de
kurupika'y (pau-de-leite). Os mitos xiripa publicados por Bartolomé
(1977, p.17) relatam que Nhanderu Guasu faz a primeira roca de
milho e as espigas crescem em seguida, rapidamente. Ele volta para
casa e pede a sua mulher, gravida, que faca uma polenta com o milho
verde da roga, mas ela se irrita, pois ndo acredita que o milho ja tenha
crescido. Em um rompante, ela conta que o filho que leva no ventre
nio é de Nhanderu e este a abandona. Passagem semelhante
encontra-se no mito apapocuva registrado por Nimuendaju (1987,
p-143). Em Marangatu sempre falavam que o milho foi deixado pelas
divindades para os Mbya e da necessidade de ter o milho para dar o
nome as criangas, sem jamais se referir a qualquer fragmento de mito,
como faziam com certa frequéncia para explicar outros assuntos.
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Nunca ouvi dizer que o milho tenha um ancestral mitico
humano, como descrevem Litaiff”? (1999) e Mello (2006, p.238). O

7

que me disseram em Marangatu é semelhante as narrativas que
trazem Ladeira (2008), Tempass (2005) e Felipim (2001, p.37), como
segue:

“Esse quando Guarani fizeram a rocinha e ndo
tem facdo, bateram com esse pauzinho, bateram
taquarazinha, quebrando tudo e depois secou e
depois botaram foguinho e queimaram bem e
depois s6 cinza... S6 virou cinza. Olhavam... O
que vamos plantar? O que vai ser, né?”
Pensando. O karai... O karai que pensava, kuiia-
karai pensava. E depois veio a chuva, chuva
forte, e... Derrampa os trono, o Nanderu, o
Tupa. Chove bastante e depois choveram dois
dias. Chuva forte. E depois passou, e durava mais
ou menos quatro cinco dias. E depois eu
caminhava, depois de passar tempo chuvoso, o
dona da rocinha, né? E caminhava assim, por
ponto por ponto. E 