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TEMPO PARA TUDO

Tudo neste mundo tem seu tempo; cada coisa tem sua
ocasiao.

Ha um tempo de nascer e tempo de morrer; tempo de
plantar e tempo de arrancar;

Tempo de matar e tempo de curar; tempo de derrubar e
tempo de construir;

Ha tempo de ficar triste e tempo de se alegrar: tempo de
chorar e tempo de dancar;

Tempo de espalhar pedras e tempo de ajunta-las; tempo
de abracar e tempo de afastar;

Ha tempo de procurar e tempo de perder;tempo de
economizar e tempo de desperdicar; tempo de rasgar e
tempo de remendar; tempo de ficar calado e tempo de
falar.

Ha tempo de amar e tempo de odiar tempo de guerra e
tempo de paz.

Ecl3, 1-8



Resumo

Esta dissertacéo tem por objetivo investigar as formas econémicas Mbya, com base na
literatura sobre coletivos Guarani. Partindo do comentario sobre préaticas de producéo e
consumo, conforme abordadas na etnografia Guarani, pretende-se demonstrar como as
“formas econdmicas” sdo maneiras de criar e manter lagos sociais, tanto entre humanos,
quanto com certas categorias de ndo-humanos, relagdes expressas em uma ampla rede
social da qual os Mbya e outras subjetividades participam. Metodologicamente, a
pesquisa foi baseada em vérias etnografias, que abrangem uma vasta &rea geogréfica,
desde o estado do Espirito Santo até o Rio Grande do Sul, retratando conjunturas locais
singulares. Ao longo da dissertagdo buscamos problematizar as ‘imagens’ dos Guarani
“agricultores” e o forte simbolismo da “caga”, destacando que ambos tém grande
importancia na orientagcdo das praticas Mbya. Tal abordagem leva-nos, por fim, a
sugestdo de que os Guarani sdo, a0 mesmo tempo, ‘agricultores’ e ‘cagadores’,
ideologicamente articulando dadiva e predag&o.

Palavras-Chave: Guarani. Economia Mbya. Agricultura. Caca



Abstract

This thesis has the objective of investigating the economic forms Mbya based on the
literature about Guarani collective. Beginning with the comment about “production”
and “consume” practices like mentioned in the Guarani ethnography, it’ll demonstrate
how the “economic forms” are ways to create and keep the social relations not only
between humans but also with some categories of non-humans, relations expressed in a
vast social network in which Mbya and other subjects take part. Methodologically the
research was based on many ethnographies, that include a vast geographical area from
Espirito Santo state to Rio Grande do Sul, indicating singular local conjunctures.
Throughout the thesis we tried to show the “agricultural” Guarani’s ‘images’ and the
strong “hunt” symbolism, expressing that both have great importance on the Mbya
practices orientation. This issue, finally, makes us believe in the suggestion that
Guarani people are, at the same time, ‘agricultural labourers’ and ‘hunters’,
ideologically articulating gift and predation.

Keywords: Guarani. Mbya Economic. Agricultural. Hunt.
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Introducéo
Os Guarani Mbya

Os Guarani, no Brasil, se dividem em trés parcialidades — Mbya, Nhandeva e
Kayova, mantendo singularidades dialetais, assim como em termos da cultura material
e ritual. Os Guarani também habitam outros paises da América do Sul: Argentina,
Paraguai e Uruguai, cobrindo um amplo espago. No Brasil, os Guarani estéo localizados
na area de mais antiga ocupacéo do pais, onde a urbanizagdo e industrializacdo sdo mais
intensas. Assim, atualmente, ocupam apenas pequenas ‘ilhas’ de um territdrio
historicamente ocupado e que hoje se encontra esquadrinhado por varios estados e suas
fronteiras nacionais. No Brasil, estdo espalhados por estados do Sul e Sudeste (exceto
Minas Gerais), no Centro-Oeste (em Mato Grosso do Sul) e na regido Norte, em
Tocantins e uma aldeia no Estado do Paré.

Os Mbya, parcialidade que tém uma abordagem privilegiada nesta dissertacéo,
estdo localizados nessas ‘ilhas’ espalhadas ao longo da Mata Atlantica formando um
complexo de aldeias que possibilita a mobilidade, em busca de casamentos, visitas a
parentes ou busca de satisfagdo pessoal. Segundo estimativas do Instituto
Socioambiental presente no site da Instituicdo, os Mbya em territorio brasileiro
contariam com cerca de 7.000 pessoas. Ao todo, os Guarani no Brasil somam cerca de

35 mil pessoas (Instituto Socioambiental, 2013).

Apresentando as condicdes da pesquisa

Esta dissertacdo dedicou-se a investigar as formas econdmicas como ‘tema
Guarani’ a partir de uma variada e ampla producéo etnogréfica que, de anteméo revelou
como os Mbya sdo capazes de se adaptar a varias situa¢des. Do Espirito Santo ao Rio
Grande do Sul, os Mbya distribuem-se ao longo do litoral ou do interior, em varias
Terras Indigenas, nem sempre reconhecidas, o que permite um intenso fluxo de pessoas
e bens. As etnografias nas quais pesquisamos versam sobre 0os mais variados temas e
apresentam perspectivas autorais particulares, fruto do trabalho de campo e de

orientacdes tedricas que as embasaram.

Na escolha das fontes bibliogréaficas, o entendimento foi o de que quanto mais
amplo em termos de ‘perspectivas’ fossem as etnografias, possivelmente teriamos um

panorama mais geral acerca das questdes que tomamos como centrais. As etnografias
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versavam sobre temas diferentes, por exemplo: a mobilidade e género (CICCARONE,
2001); relagbes econdmicas entre homens e destes com deuses (BONAMIGO, 2006);
xamanismo e parentesco entre os Mbya e ChiripA (MELLO, 2006); mobilidade,
constituicdo e duragdo da pessoa (PISSOLATO, 2007); a simbdlica da caga na
experiéncia Guarani Mbya (MENDES JR, 2009); a questéo da cultura e as afecgdes que
a relagdo com os brancos podem provocar nos Guarani (MACEDO, 2009); as préaticas
alimentares Mbya (TEMPASS, 2010); comida Guarani e transformagdes na
contemporaneidade (SILVEIRA, 2011) e comportamento alimentar - ‘cultura alimentar’
(GIORDANI, 2012). Esse quadro, de etnografias diversas, visa uma abordagem
abrangente e a tentativa de recolher dados que permitissem iluminar as questdes que

elencamos como centrais das quais falaremos adiante.

Pode-se dizer que a leitura das etnografias foi sempre posta em relagdo com a
experiéncia de visitas que venho realizando ao longo de 2009 a 2011, & Araponga,
aldeia Mbya localizada no litoral sul do Estado do Rio de Janeiro. Nos momentos de
visitas & aldeia de Araponga tive a oportunidade de realizar pontuais visitas a outras
aldeias da regido, sempre em companhia de algum aldedo de Araponga. Assim, optei
por ndo tratar sistematicamente em meu texto de aspectos da economia nesta aldeia, por
ndo ter realizado trabalho de campo sistemético ainda |4, mas apresento impressdes e

observac0es ai feitas.

Assim, nas paginas que se seguem, o leitor percebera que este trabalho, ainda
que tenha se dedicado a estudar a “Economia” e as “praticas econdmicas” numa
dimensdo mais ampliada, na verdade tentara esbocar uma unidade de analise em meio a
uma diversidade de conjunturas e historias locais, mais no esforco de ‘lancar’ perguntas

e problematizar o material etnogréfico, do que dar respostas conclusivas.

A imagem que tentaremos relativizar, primeiramente, € a que considera as
préticas produtivas dos Guarani como regidas por motivos ligados exclusivamente a
satisfacdo de necessidades materiais, envolvendo a utilizagdo de meios limitados. Como
veremos, a Economia Mbya est4 para além dessa perspectiva ocidental. A Economia
Mbya é permeada por relagdes sociais com outras subjetividades, como 0s brancos e 0s
seres que habitam a mata, todos pertencentes ao campo social dos nativos. Essa

economia revela um delicado circuito de trocas, e foi justamente nesse sentido que
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buscamos uma abordagem pelo lado da economia, das formas de consumo, de

producdo, de troca nas etnografias.

E, nas formas econdmicas Mbya, a roca e a caga apresentam-se como
importantes l6cus de articulagdo da socialidade nativa, prestando-se a producéo de
parentesco, sendo valorizadas ideologicamente. A caga, como serd possivel perceber,
revela uma rica construcdo nativa acerca das relagfes sociais entre humanos e outras
subjetividades, mostrando a atualidade da figura do jaguar presente na economia
simbolica da predacdo. Percebeu-se que nesse regime sociocosmoldgico, a caca encerra
modos de relacdo com alteridades, representando risco para a condicdo humana da
pessoa Mbya, bem como permite que em torno dela estabelega-se um rico circuito de
trocas e partilhas, também observado em relacéo aos géneros cultivados e aos alimentos
comprados na cidade. Assim, nosso intuito é apresentar uma economia que compreende

tanto troca/partilha quanto predacéo.

Quando afirmamos no texto que ““a Economia Mbya ndo é como a ocidental”,
buscaremos discutir as implicagdes que a partir dela se estabelecem, qualificando-a e
discutindo quais as possiveis e provaveis consequéncias dessa afirmacdo. A fim de
matizar o tom de uma Economia Mbya, uma economia que se atualiza no cotidiano — na
partilha e na reciprocidade —, a roga e a caga serdo tomadas no esforgo de perceber seus
‘lugares’, bem como as articulagbes e construgfes que se ddo em torno destas,

delineando uma forma econdmica particular.

Organizagéo dos Capitulos

A dissertagdo encontra-se organizada em trés capitulos. O primeiro capitulo,
“Imagens de escassez e abundancia’, destina-se a uma discussdo tedrica em torno das
nogbes de riqueza/pobreza e abundancia/escassez na experiéncia Mbya, buscando
relativizar a nocdo de ‘Economia’ e, realizando problematizagdes sobre o material
Guarani. Neste capitulo também busco perseguir o ‘sentido’ das formas econémicas
Mbya, onde sugiro que esta seja uma economia que se atualiza no cotidiano, onde

producdo e consumo ora assumem uma feicdo mais ‘doméstica’, ora mais ampliada.

No segundo capitulo, intitulado “Agricultura: Produ¢édo de Parentes e RelagBes
com Nhanderukuéry”, o esfor¢o é justamente no sentido de, a partir das varias

etnografias, tentar apreender o sentido simbolico da roca e os desenvolvimentos que a
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partir desta podem ser articulados a experiéncia Guarani, como por exemplo, a imagem
destes como ‘agricultores’, signo emblemético de um vinculo privilegiado com a
divindade, signo de alto valor simbolico. No capitulo, também articulo a producédo de
parentesco & dimenséo da partilha, por meio das quais procuro demonstrar a ideia do
‘achar’, ‘pdr no caminho’ e as imbrica¢Ges dessa noc¢do para a organizagéo da producéo,

do consumo, partilha, generosidade e reciprocidade.

No capitulo 3, proponho-me a discutir “O simbolismo da caca e o que se pode
pensar a partir dela”. Este capitulo aborda a ideia forte de que a caca estaria presente
no imaginario e préticas mbya, também carregada de forte simbolismo. Comento a
questéo das transformagdes estruturais que os Guarani sofreram, ao terem negado o polo
canibal como fonte do poder xaméanico e reproducéo social. Contudo, os dados apontam
que na simbdlica da caga, a “figura do jaguar” esta presente na perspectiva de como
ndo se deve ser/agir ou, com quem néo se deseja assemelhar. Sendo assim, se o polo
animal foi abolido do xamanismo, o vinculo privilegiado passou a ser com a divindade,
é preciso reconhecer, por outro lado, o lugar ainda ocupado pelo jaguar. Busco também
dar tratamento a questdo da transformacéo “—jepota” entre os Mbya a partir da caga. O
que se percebe é que a caga e a economia simbdlica, que em torno dela se efetiva, tem
alta produtividade para a cosmologia Mbya, pois opera como modelo de relagdo entre

humanos e, entre estes e 0s mestres donos das espécies animais.

Por fim, na conclusdo, o esfor¢o esta direcionado a analisar a roca e a caca,
como formas econdmicas Mbya, tanto na perspectiva da dadiva, quanto na chave da
economia simbolica da predacéo, atualizada a partir da caga, em que subjetividades
‘ndo-humanas’ desejam capturar humanos e produzir parentesco com estes. Desse
modo, roga e caga permitem que em torno delas haja produgéo de parentesco, dado que

este, na etnologia amerindia ndo é dado e sim, construido.
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Dar é tanto pdr outrem sob nossa
dependéncia quanto nos pormos sob sua
dependéncia ao aceitar a ideia de que
devolvera o dom. Mas esta operacdo, esta
iniciativa no dom supde uma experiéncia
primordial gracas a qual cada um se sabe
implicitamente vinculado ao outro; a ideia
de que o dom deve ser restituido supde que
outrem é um outro eu que deve agir como
eu; e este gesto em retorno deve me
confirmar a verdade de meu préprio gesto,
isto €, minha subjetividade. O dom &, assim,
a0 mesmo tempo o estabelecimento da
diferenca e a descoberta da similitude.
Separo-me do outro e o situo defronte a
mim dando a ele algo, mas esta oposicdo
ndo se torna real a ndo ser quando o outro
age da mesma forma e, por conseguinte, em
certo sentido a suprime. [...] Ndo se da para
receber; da-se para que o0 outro dé.
(LEFORT, 1979, p. 33)

Capitulo 1 - Imagens de escassez e abundancia

A leitura das economias tradicionais, sob a perspectiva ocidental, conduziu-nos a
equivocos etnoldgicos, como por exemplo, a concepgdo dessas economias como
“pobres de tudo”, “privadas de racionalidade”, “economias de subsisténcia”! em suas
préticas econdmicas, gracas a uma concepgdo ‘estreita’ e ‘ocidental’ que concebe tais
formas de organizagdo na chave da “falta”, sob dominio da escassez e/ou da
insuficiéncia. Silva (1998) defende a perspectiva que:

Este tipo de juizo de valor esconde duas ideias: a de que o indio é preguigcoso
por natureza e, outra, a de que é incapaz de produzir excedentes. E
desdobrando essas ideias, por ser preguicoso, € incapaz de produzir uma

tecnologia eficiente e, por ter esta incapacidade, ndo consegue viver na
abundancia. (p. 341 grifo nosso)

Assim, tentaremos mapear como 0s autores abordam a questdo da economia
mbya e, buscar matizar o tom de um ‘modo econdmico mbya’, de uma economia que se
atualiza a cada dia, movida que é por vontades, por exemplo, na culinaria, buscando
uma abordagem que privilegia um enfoque mais proximo da reciprocidade:
troca/partilha/abundéncia e moderagdo/produgéo/consumo; que penso permitir um

comentério interessante da bibliografia, com discussdo de dados, alguma articulacéo

! De acordo com Sandroni (1999), no verbete ‘subsisténcia’ esta corresponderia a “Producéo agricola de
bens de consumo imediato e para o mercado local.” (p.190). Nesse sentido, a nogdo de ‘Economia de
Subsisténcia’ repousa sobre a perspectiva de que a geracao de recursos visa atender o ‘imediato’ sem a
provisdo de excedentes, isto &, a satisfacdo imediata das necessidades do sujeito e/ou coletivo, trazendo,
implicito ao conceito de subsisténcia.
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com outras etnografias e tomando como ponto de partida algumas referéncias
importantes, na Antropologia, desenvolvidas por Marcel Mauss (2003 [1925]) e
Marshall Sahlins ([1968] 1978; 1983).

A apropriagéo de certa “ciéncia econémica’

O proprio termo Economia traz consigo uma ideia ocidental de eficiéncia?, tendo
a Antropologia, a fim de dar tratamento as questdes postas pelos coletivos em que ndo
opera tal lo6gica e, em aproximacfes com a Economia, qualifica-os em “‘economias de
reciprocidades™ as sociedades marcadas por principios opostos ao da concentragdo de

bens e riquezas.

Jodo Dal Poz (2010), ao discutir a tematica do dinheiro e da reciprocidade entre
os Cinta Larga, povo indigena de lingua Tupi-Mondé que habita o noroeste do Mato
Grosso e sudeste de Ronddnia, comenta logo de inicio a importancia de se pensar 0s
‘lugares de analise’ do conceito de escassez, utilidade e reciprocidade, estas ndo sendo
segundo o autor, reflexos ou medida direta e representativa de uma apropriacdo de
meios técnicos, e nesse momento Dal Poz (2010) comentando Sahlins, observa que
escassez e utilidade dizem respeito mais a uma “relac&o entre meios e fins” (p.5) do que
a uma contabilidade estrita e estreitamente relacionada ou mensurada de acordo com a
perspectiva econdmica ocidental, que contraporia a razdo utilitiria ou pratica a
simbélica ou significativa®. Conforme Sahlins “[...] ndo ha l6gica material separada do
interesse pratico e o interesse pratico do homem na producdo € simbolicamente
instaurado”. (SAHLINS, 1979, p. 228 apud DAL POZ p.12).

Os economistas, de maneira geral, consideram Economia como o “[...] processo
de prover o bem-estar material da sociedade” (HEILBRONER, 1980, p.19),
desconsiderando, entretanto, as inimeras relaces que se perpetuam a partir dos bens,

tomados enquanto mercadorias, muito proximo de uma fetichizacéo, deixando de lado a

2De acordo com SANDRONI, no Novissimo Dicionario de Economia, Economia é a “Ciéncia que estuda
a atividade produtiva. Focaliza estritamente os problemas referentes ao uso mais eficiente de recursos
materiais escassos para a producdo de bens [...]” (p.189). A transposicdo sem mediacdo da nogdo de
Economia da Ciéncia Econbmica para os estudos antropologicos foi questionada ndo somente por
antrop6logos e socidlogos. Karl Polanyi ([1980] 2000), importante economista-historiador afirmou em
sua obra, “A Grande Transformacdo — As origens da nossa época” que as economias arcaicas estdo
diretamente influenciadas por instituicdes econdmicas e ndo-econdmicas como 0 parentesco, a religiao,
politica, social etc.

*A discussdo nesse momento encontra-se circunscrita & obra de Sahlins “Cultura e raz&o pratica” (1979).
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dimenséo relacional dos bens enquanto simbolos. Mais do que mero provimento, 0S

bens proveem as pessoas de relagoes.

Uma leitura economicista da ‘imagem de escassez’ associaria esta ao desejo e
necessidade de posses, e a transposicdo dessa concepgdo, que entre nds [sociedade
ocidental] encontra ‘ressonancia’, estaria diretamente relacionada a posse de bens, “[...]
a ‘escassez’ € uma experiéncia psicoldgica, a qual se torna mais pronunciada, quanto
mais ricos formos; nossos desejos de possuir os frutos da natureza ultrapassam com
larga margem nossa crescente capacidade de produzir bens.” (HEILBRONER, 1980,
p.23). O que Heilbroner (1980) nos alerta nessa passagem, é justamente que a imagem
de escassez e abundancia dependem da aplicacdo social da energia e habilidade
humanas, nesse sentido, escassez ndo é somente atribuivel a natureza, mas também a

‘natureza’ [humana).

Discutindo a ‘imagem’ da escassez presente em trabalhos sobre economias
cacadoras coletoras, Sahlins argumenta a existéncia de “[...] duas formas possiveis de
afluéncia. As necessidades podem ser ‘facilmente satisfeitas’, seja produzindo muito,
seja desejando pouco” (1978, p.8). Assim, em uma leitura econdmica da escassez, esta
surge do pressuposto de que as necessidades humanas séo infinitas, ao passo que 0s

bens ou 0s meios de satisfazé-las sdo sempre finitos.

Em nossa sociedade [ocidental], abundéncia é assegurada pela existéncia de
desniveis sociais entre os individuos, que produz diferenga de riqueza dentro da
sociedade; nesse sentido, se para as sociedades ocidentais a no¢do de abundancia esta
relacionada & acumulagdo de bens, entre os mbya inverte-se a l6gica, e a abundancia é
assegurada pela troca e pela generosidade, na pauta das relacdes esta o “trocar”, ou seja,
0 importante sdo as relagdes e a possibilidade de atualizar o parentesco, desse modo, 0
individuo s6 ter4d abundancia se pdr em movimento bens/dons, tomados como

‘dadivas’.

Polanyi ([1980] 2000), importante tedrico que propunha um estreitamento
epistemoldgico entre historia econdmica e antropologia social, como forma de dar
tratamento a visbes e imagens “estreitas” concernentes as relagcbes econdmicas,

argumenta de maneira incisiva 0 ndo reconhecimento pela histéria e etnografia de
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nenhuma economia [antes da nossa] que tendo sido controlada ou regulada por
mercados, argumenta que:
Nenhuma sociedade poderia sobreviver durante qualquer periodo de tempo,
naturalmente, a menos que possuisse uma economia de alguma espécie.
Acontece, porém que, anteriormente a nossa época, nenhuma economia
existiu, mesmo em principio, que fosse controlada por mercados. Apesar da
guantidade de formulas cabalisticas académicas, tdo persistentes no século

XIX, o ganho e o lucro feitos nas trocas jamais desempenharam um papel
importante na economia humana. ([1980]2000, p.62).

Polanyi ([1980] 2000), em ““A grande transformacéo ...”, afirma que o que entre
nds chamamos de economia ndo pode ser utilizada como categoria de andlise de
sociedades pré-capitalistas. O que a teoria classica entende como “economia” s6 é
passivel de ser aplicada a economias capitalistas, assevera o autor, os estudos em
antropologia e historia tendo contribuido para situar as relagdes econdmicas, submersas
nas relagdes sociais. Assim, 0s bens servem para atender propositos, “Nem o processo
de produgéo, nem o de distribuicdo estdo ligados a interesses econdmicos especificos
relativos & posse de bens. [...] mas estariam atrelados a um certo ndmero de interesses
sociais[...] ([1980] 2000), p. 65).

E daqui que partimos nossa andlise. Trata-se de perceber as formas de producio

e de consumo como maneiras de criar e manter lagos sociais, em que a ndo observancia

desses ‘lagos sociais’ enquanto ‘cddigos’ (generosidade, calma, atencéo, etc.) afastam o

individuo da sociabilidade. Ao inserir-se num campo maior de relagdes, producdo e

consumo, permitem criar uma teia de relacbes onde, as obrigagGes sociais S&o
reciprocas.

Essa situacdo deve exercer uma pressdo continua do individuo no sentido de

eliminar do seu consciente o auto interesse econdmico, a ponto de torna-lo

incapaz, em muitos casos (mas certamente nao em todos), de compreender

até mesmo as implicagbes de suas proprias acdes em termos de um tal

interesse. Essa atitude é reforcada pela frequéncia das atividades comunais,
tais como partilhar do alimento na caca [...] (POLANYI, [1980] 2000, p.66).

Desse modo, nesse primeiro capitulo, dedicar-nos-emos a dar tratamento e
discutir as imagens de “abundancia” e imagens da propria “escassez” conforme 0s
temas guarani e o que configura riqueza e valor para essa sociedade, ou seja, como 0s
indigenas articulam as imagens de riqueza (abundancia) e pobreza (escassez) na sua

préxis social atual e cotidiana.
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A investigacdo da imagem da riqueza e pobreza ser4 com base nos dados
etnogréficos de varios autores a fim de tentar lancar luz sobre essa dimensdo da vida
nativa, a partir dos modos de “circulacdo das coisas” dentro de uma aldeia, dentro de

um grupo familiar, as formas de trocar, vender, dividir entre pessoas mbya.

Sahlins e a primeira sociedade da afluéncia

De acordo com a tese de Sahlins (1978) é preciso relativizar as imagens de
escassez e abundancia sob as quais estdo assentadas as anélises de alguns autores da
antropologia econdmica acerca de coletivos cagadores — coletores em que, de acordo

com a perspectiva do autor, opera uma légica diferenciada das sociedades ocidentais.

Quando chamamos atencdo para essa “logica diferenciada”, estamos nos
referindo & concepcdo de que a economia capitalista ocidental representa a ordem, a
divisdo do trabalho, a competicdo e o lucro enquanto a economia dos cagadores-
coletores experimentaria uma anarquia, como Sahlins ([1968] 1983) argumenta a partir
de seus dados que, nas sociedades tribais, em relacdo a organizacdo da producéo, a
economia social apresenta-se fracionada em grupos domésticos independentes [que
agem de maneira paralela] e, as pessoas controlam seus proprios meios de producéo. A
analise suscitada pelo autor justifica-se quando o mesmo considera as relacfes de

producdo, dadas nessa ordem como anarquia.

Quando nos referimos a ‘légica diferenciada’ nos termos de Sahlins ([1968]

1983) esta faz mengdo ao fato de que, ainda que 0s grupos domésticos possuam

semelhangas derivadas de objetivos comuns, estes ndo estariam relacionados

inerentemente pelo processo produtivo. Ao passo que a ‘anarquia’, de acordo com o

autor € percebida por uma falta de organizacdo maior, de centralizagdo no

estabelecimento da producéo, ou seja, o controle da producéo € difuso, local e familiar,

e as decisdes domesticas autocentradas. Quando o autor comenta essa ‘figura de

anarquia’ primitiva, compara-a a empresa capitalista que assemelharia a ordem que, nas
palavras do autor,

Organizando uma vasta divisdo do trabalho, a economia competitiva do

mercado corporifica, pelo menos, acdo e reacdo continuas, ajustamentos

sistematicos na producdo causados pelas variagbes no preco. Nem na

sociedade tribal existe um ‘empanturramento’ causado por uma corrida

vertiginosa de empresarios independentes para linhas lucrativas. A crise
tribal, quando existe, é de subprodugdo — falta de bens para os diversos
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estabelecimentos domésticos, para o seu préprio bem-estar ou para o bem da
sociedade (p.120).

O esforgo de Sahlins é justamente questionar essa ‘imagem’, inquirindo os dados
de que dispde tomados a partir de novas questbes e de outras perspectivas. O
interessante é que os dados que Sahlins toma em analise cobrem um amplo universo
etnografico, da Polinésia 8 América, passando pela Africa, dados produzidos por outros
autores, que permitem a Sahlins refutar a ideia de que a sociedade de caga — coleta
estaria erigida sob esforgo continuo, sem descanso, nem excedente, nem tempo para o
‘lazer’ e para construir ‘cultura’. A partir dessa critica, Sahlins (1978) argumenta contra
a teoria da escassez, afirmando que essa sociedade, se analisada mais profundamente, na

verdade é a “primeira sociedade da afluéncia” (p.7).

Comentando acerca do conceito de sociedade de afluéncia, Silva (1998),
argumenta que este [conceito]

[...] designa uma sociedade cujos membros conseguem satisfazer facilmente

suas necessidades. E um conceito que também define, por oposicdo, aquelas

sociedades em que existe maior privagdo de bens materiais onde a luta para
obtencdo de alimentos é muito grande. (p. 348).

Nossa sociedade mercantil, de maneira geral, percebe a abundancia a partir da
satisfacdo de todas as nossas necessidades materiais, vista desse modo como um “estado
de fartura e riqueza’. Entretanto, a sociedade dos cacadores, opera em uma logica
diferenciada da economia moderna. Se nesta as necessidades séo infinitas (cria-se novos
desejos e necessidades), naquelas, as necessidades séo finitas e poucas e 0S meios
técnicos sao suficientes, ndo significando necessariamente pouco, mas sim, satisfacao,

[...] Outro aspecto em que uma sociedade oriental difere de uma ocidental é
no fato de que as necessidades sdo muito limitadas. Isso esta ligado ao
desenvolvimento limitado da troca, ao fato de que a maioria das pessoas tem
que produzir o que precisam, as familias tem que ficar contentes como que
possam produzir, fazendo que as necessidades forcosamente permanegam
modestas em qualidade e quantidade. Outra consequéncia disso é que a
motivacdo econdmica é também intermitente. A economia ocidental tende a
uma direcdo diametralmente oposta; em seu ponto de partida é a ideia de
necessidades ilimitadas; com isso o0 sujeito econémico deve sempre, quando

satisfaz suas necessidades, optar e impor-se limites. (BOEKE, 1953, p.39
apud SAHLINS, [1968] 1983, p.122).

A proposigdo anterior é confirmada por uma série de exemplos que Sahlins nos
apresenta, como a questdo da alimentacdo, onde, a comida dos nativos € vista pelos
exploradores mais antigos como um ‘retrato da miséria’, pois, em funcdo de ndo terem o

que comer, ingeririam comidas que encontravam proximas as suas cabanas, analise que
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se mostrou equivocada, argumenta Sahlins, pois na maioria das vezes esses alimentos

eram iguarias prestigiadas pelo grupo.

Ainda tomando a alimentagdo como exemplo, no que se refere ao tempo gasto
na busca por alimentos, Sahlins ressalta a existéncia de andlises que consideravam que
esta busca era incessante, dai demandar muito tempo. No entanto, o texto nos apresenta
outra perspectiva na qual, os cagadores-coletores, trabalhavam menos, possuindo
momentos de descanso, sem trabalho continuo. Desse modo, esse fato nos chama

atencdo justamente por dialogar com o material Guarani.

SAHLINS (1978, p.35) a partir dos dados de LeJeune (1925) ressalta que 0s
aborigenes dos montagnais partilhavam suas provisdes, comendo tudo de uma s6 vez,
ndo havendo preocupagdo com o0 amanha pois acreditavam na proviséo que o meio Ihes
forneceria. Este dado nos interessa justamente por nos permitir uma aproximagdo com
0s Mbya, ainda que ndo seja possivel perceber essa propensdo em consumir tudo de
uma sé vez, pois é o comedimento que d4 o tom no comportamento da pessoa, é
possivel afirmar a partir dos dados que inventariamos certa ‘crenca’ no amanhd, uma
‘certeza’ de que a divindade ird ‘pdr’ no caminho da pessoa, 0s bens, saberes,

capacidades e ajudas de que necessita.

Imagens da Amazonia

Viveiros de Castro (2011) observa que as trés Ultimas décadas do século XX
experimentaram um aumento sem precedentes nos estudos em Antropologia
Amazonica. Para este autor, uma das principais contribuigdes desse aumento expressivo
de etnografias repousa sobre o fato de que muitas sociedades foram, pela primeira vez,

descritas sobre padrdes técnicos aceitaveis.

Carlos Fausto, em sua tese de doutorado, ao comentar sobre o tema da economia
nas sociedades sulamericanas, observa a predominancia de dois elementos centrais ao

imaginério ibérico:

O imaginario ocidental sobre a floresta amaz6nica parece oscilar entre dois
polos opostos e irreconciliaveis: fartura e escassez. O primeiro faz parte de
uma tradicdo ibérica sobre o paraiso terreal, [...]. O segundo polo, herdeiro
das dificuldades do colonizador em se adaptar ao inferno verde, dominou a
antropologia e a arqueologia nos Ultimos cinquenta anos. (FAUSTO, 2001,
p.170).
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Seguindo Sahlins (1978), Fausto (2001) argumenta que a associagdo frequente
na literatura etnoldgica, entre mobilidade e escassez ndo abarca por completo a
realidade, sendo preciso analisar cada contexto levando em consideracdo, que as
constantes mudangas das aldeias, também sofrem inflex&o pela politica interna do grupo
e pelo sistema de valores. No capitulo intitulado *“Figuras da Fartura e da Escassez”,
(ob. cit.) o autor busca compreender como sdo construidas as nocdes de fartura, escassez
e economia pelos Parakands. Descrevendo as atividades de subsisténcia, tenta
compreender o processo de diferenciagdo sociocultural entre os Parakands Ocidentais e
os Orientais. Ao comentar os lagos produtivos, observa ser a patrifiliagdo e ndo a
afinidade o principio que determina a composi¢do dos grupos dedicados a producéo,
segundo o autor, "[...] o vinculo econdmico nao une individuos, mas familias nucleares,
que sdo a unidade minima de produgdo e consumo.”. Em relagdo aos ocidentais,
A familia nuclear ¢, portanto, o Unico ‘agente econdmico’: é a cooperagdo
entre marido e sua esposa que movimenta as atividades de subsisténcia. Isso
ndo significa que inexista uma articulacdo dos esforgos produtivos entre os

fogos familiares, mas sim que ela conforma redes flexiveis de relagdes, e ndo
grupos (p.132).

Em seguida, ao comparar os Parakands Ocidentais com os Orientais, Fausto
(2001) propde que, entre os ocidentais, a filiagdo e alianga direcionariam a distribuicéo

e consumo de alimentos e ndo a organizagdo da produgéo.

Sobre a alternancia entre abundancia e escassez na AmazOnia, Lévi-Strauss
(1996) j& anunciava a discussdo acerca da polarizagdo entre os Nambikwaras, da
‘estabilidade e fartura’ e ‘inseguranca e escassez’. Segundo o autor, a vida dos
Nambikwara é marcada por dois polos, no periodo de sedentarizacdo, na estacdo
chuvosa, a lavoura fornece recursos alimenticios suficientes para uma vida sedentaria;
no polo oposto est4 o periodo da estiagem, quando a aldeia é abandonada e cada grupo
se desfaz em bandos ndmades, que saem em busca de fontes de alimentos,

[...] de um lado, a vida sedentaria, agricola [...], de outro, o periodo ndmade
durante o qual a sobrevivéncia é garantida principalmente pela coleta e

forrageio femininos; um representando a seguranca e a euforia alimentar, o
outro a aventura e a pendria. (LEVI-STRAUSS, 1996, p.273).

Interessante notar que, os periodos de chuva - ‘estival’- e de estiagem -
‘invernal’-, possuem, segundo os nativos, qualidades diferenciadas. O primeiro, periodo

de atividades agricolas, é visto com melancolia, ligado & “[...] aceitagdo consciente e

resignada da condicdo humana [...]” (p.273) ao passo que o segundo, momento
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(invernal) em que saem para caca, € descrito com excitacdo e no tom exaltado da
descoberta, ou seja, o periodo invernal é o que merece maior investimento e interesse

pelos Nambikwara.

Gilton Mendes dos Santos (2006), em sua tese sobre os Enawene-Nawe, aborda
como tema central a interface natureza/cultura, na cosmologia e na mitologia do grupo.
O autor realiza um amplo comentario sobre a relagdo entre homens e o ambiente
tropical, apontando que este € a base das formulacbes empiricas que 0s homens
constroem algo expresso em sua hipdtese que versa sobre “[...] a indicacdo do ambiente
tropical como referéncia privilegiada do pensamento selvagem amerindio na sua
capacidade de apreens&o dos elementos da realidade concreta para a formulagéo de suas

teorias da socialidade.” (p.21).

Ao longo da tese, 0 autor realiza uma ampla revisdo bibliogréafica que contempla

o desenvolvimento de escolas tedricas classicas sobre as relagbes entre 0 meio natural e

os homens, da Ecologia Cultural, passando pela Antropologia Ecoldgica, Etnoecologia a

Antropologia Simbdlica, observando os principais desenvolvimentos dessas vertentes.

Nesse sentido, o grande debate instaurado pela Antropologia Simbdlica é justamente

questionar certa imagem, produzida pela Ecologia Cultural, da regido amazonica como

limitante ao desenvolvimento de sociedades da regido. Contra esta visdo, volto a citar
Fausto (2001).

Em vez de um deserto verde, a mata para os Parakands ¢ um lugar de

provimento seletivo da vida, cujos constrangimentos constituem um campo

determinado de escolhas: escolhas do que comer e 0 que ndo comer, como
viver e como ndo viver. (p.170)

Essa possibilidade de escolher ‘o que comer ou ndo comer’, de ‘como viver e
como ndo viver’, apresenta um panorama que, se ndo contradiz, questiona as nogoes de
escassez/miséria construidas e atribuidas aos cagadores — coletores habitantes das areas
tropicais, tomados como sujeitos & privagdo alimentar, “Nessa visdo, caca e coleta sdo
signos de inseguranga e escassez enquanto a agricultura, de estabilidade e fartura”
(FAUSTO, 2001, p.153). E temerario supor que tais ‘figuras de escassez’ possam

justapor-se sem investigacdo etnografica.
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Economia Mbya: achar no caminho

Economia de reciprocidade, economia do dom, ética do comedimento, muito foi
dito na bibliografia etnoldgica, na tentativa de tentar apreender o significado da
Economia Mbya, num esforgo analitico de aventurar-se na compreensdo das categorias

que ddo sentido as préticas adotadas pelo grupo.

Levando em consideracdo a reflexdo que vimos desenvolvendo até aqui, ao
propor a leitura da Economia Mbya em seus proprios termos, uma pergunta vem de
imediato: se a Economia Mbya ndo é como a ocidental, o que ela [a economia] é entéo?
A resposta a essa pergunta nos abre um campo vasto que tentaremos percorrer a partir

das etnografias que abordam particularidades locais.

Nossa primeira impressdo é a de que os dados de que dispomos nos permitem
sugerir, a existéncia de um ‘estilo de economia’, que faz referéncia a reciprocidade, a
ideia do ‘pouco’ e ao parentesco, caracteristicas fundamentais da economia nativa e, de
um ‘modo de ser Guarani’ ligado a uma nocdo de “caminho” ou de se “estar a
caminho”. Outro aspecto importante € a ‘ética do comedimento’ na qual, a parcimdnia é
tomada como um dos atributos da pessoa mbya, sobre esta, Giordani (2012) comenta a
importancia de “[se] fazer tudo certinho, comer pouquinho e rezar bastante para ir neste
lugar [de plenitude desejado pelas pessoas mbya]”. (p.158). Aqui, a autora nos associa o
sentido do comedimento e/ou da abstinéncia alimentar como comportamento a ser

observado em momentos que antecedem a reza.

Para Elizabeth Pissolato (2007), a nog&o de moderacéo estaria associada a ideia
de que as coisas sdo ‘postas no caminho’ da pessoa. Nesse esquema, acha-se apoio de
vizinhos, acha-se algum bichinho, etc. Afirma Pissolato (2007), “[...] o achar aqui tem
um sentido mais abrangente do que normalmente lhe dariamos.” (p.54). Dando
sequéncia, tanto as expedi¢des a0 mato quanto as idas a cidade também representam a
possibilidade de ‘achar’ recursos, sejam materiais ou até mesmo relacionais®. Esse
sentido ampliado do ‘achar’ abrange, também, expedientes tidos como espirituais, dos
deuses ou, ‘encontrar’ lugares apropriados & vivéncia do parentesco. Neste sentido,

observe-se o comentario de um interlocutor de Macedo:

* As investidas na cidade s&o tidas como possibilidade de efetuacéo e/ou atualizacéo de relacdes, bem
como estar aberto ao que lhe é posto no caminho.
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A gente esta vivendo mesmo com a civilizacdo, [...] cada vez botando o indio
numa rodelinha, [...], mesmo assim a gente tem aquela forca, aquele
pensamento que a gente um dia vai encontrar um local que a gente vai viver
em paz. (MACEDO, 2009, p.154 grifo nosso).

Devo notar que Pissolato (2007), d4 a esse ‘achar’ o tom de uma “atitude
econdmica” como a autora mesmo enfatiza na disposicdo de quem “sai” a fim de
satisfazer um desejo ou expectativa propria ou de algum familiar. Nesse sentido, 0 sair
para a mata, a cidade, a praia ou a roca, € revestido da expectativa de que algo seja

posto em seu caminho e assim, traga para casa.

No comentério de N&dia Silveira com base na informagdo de um Guarani
Kaiowa de Tey’ikue “Se a pessoa vai cacar, sO atira e ndo mata, pra s6 machucar, toda
vez que sai pra cagar vai s6 machucando, ai essa pessoa na préxima vez que vai pode se
acidentar, ndo achar mais bicho [...]” (SILVEIRA, 2011, p.184 grifo nosso).

Como observa Rubia Giordani, “O prdprio verbo, jopy, [...] sugere certa
liberdade de pegar o que esta disponivel ou liberado. E costume exprimirem a caca
como simplesmente jopypira’i, pegar peixinho, jopykoxi, pegar porco do mato.”
(p-153). A mesma autora afirma, por outro lado, o carater de doagdo divina destes itens:
“[...] qualquer bichinho apreendido no monde é uma oferta divina que deve

irremediavelmente ser aceita.” (2012, p.166).

Essa postura do ‘busca-e-espera 0 que poderd vir para si’, ndo significa,
entretanto, que a pessoa Guarani mantenha-se em posicdo passiva, no que se refere ao
desejo de algo, tem ressonancia também ao fato de os mbya se considerarem como o0s
‘eleitos’ portanto Nhanderu olharia por eles, “Nanderu é o dono de tudo, € ele que da”,
ou ainda “Nanderu pde no caminho, ele conversa com o dono, é amigo dele”
(GIORDANI, 2012, p.157).

Dando prosseguimento, Fabio Silva (2008) em sua etnografia sobre a
organizacdo social, parentesco e lideranga em Tekod Ytu e Tekoa Pyal, (ambas
localizadas no Parque Estadual do Jaragud), em S&o Paulo, ao se dedicar a compreender
as relagBes que as liderangas Mbya estabeleciam, a nivel interno do grupo indigena,
entre as familias extensas, entre aldeias diferentes e com os ndo indios, percebeu um
constante ordenamento das identidades e das alteridades produzidas nessas relagdes. O

autor explora esta nocéo do que é dado pelos deuses — e deve, portanto, ser objeto de
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partilha, por exemplo, - no contexto da demarcagdo de uma terra “achada”: a ideia de
‘achar, por no caminho’ que, de acordo com o autor,
[...] € Nhanderu que esta vendo, Nhanderu mandou pra mim. Entdo € que... é
pra tudo [todos]’. Se é Nhanderu quem esta fazendo com que essa nova area
possa ser adquirida, da mesma forma é Nhanderu quem esta conduzindo a
garantia da area atual do Jaragua (onde esta o Tekoa Pyal), ja em processo de

demarcacdo. Portanto, se a dadiva vem generosamente, generosamente deve
ser redistribuida. (p. 86).

Quanto ao dinheiro, “achar dinheiro” (- jou perata) € uma importante maneira de
permitir a vivéncia do parentesco, principalmente no que se refere ao consumo de
alimentos, seja via recebimento de aposentadoria, bolsas de programas assistenciais,
salario pago por agéncias como, por exemplo, 0 agente de satde indigena e o agente de
saneamento indigena e, em alguns contextos onde existem escolas, a existéncia de
cargos remunerados de professores e merendeiras, trabalhos assalariados em pequenas
empreitadas como a prestacdo de servigo para sitiantes locais e os trabalhos temporarios
no periodo do verdo, como no caso de Araponga e Paraty-Mirim, também sdo
importantes fontes para auferir renda. Em Itamard, Giordani (2012) observou que

[...] as estratégias para adquirir recursos monetarios passam desde a
mobilizacdo para ‘ir até a cidade fazer documento’ para acessar beneficios de
programas governamentais, o fortalecimento da producdo agricola local para
venda e troca, além do interesse particular que todos nutrem, mesmo que

discretamente, de se enquadrar em algum cargo assalariado na escola da
aldeia ou na assisténcia a sadde indigena. (p.121).

Continuando o comentério sobre a no¢do de caminho, observo como Chamorro
(1998), ao referir-se as migragdes, afirma que o estar ‘a caminho’ é um componente
fundamental do modo de ser Guarani, 0 “‘caminho’ podendo significar um caminho real,
aquele representado pelas migragfes, ‘uma perspectiva espiritual’ (- celebrado
ritualmente e asceticamente) ou o caminho enquanto perspectiva de auxilio da

divindade aos seus filhos, contra as mazelas dessa yvy vai — ‘terra ma [ruim]’.

E esta perspectiva que Giordani aponta para a caca, a coleta e a produgéo de

vegetais:

Os bons frutos em verdade sdo aqueles colocados no caminho dos Guarani
por Nanderu; ao modo dos animaizinhos que sdo colocados no caminho do
cagador. Assim como a caca é uma atividade comedida, os animais ndo
devem ser abatidos excessivamente sob pena de represalia do mestre da
espécie, a reproducdo vegetal requer da mesma forma a parciménia, a
economia da energia. (GIORDANI, 2012, p.233).
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E o mestre dono de determinada espécie que ‘pde’ o bichinho no caminho do
cacador, dai o cagador dizer ao ir a mata, que esta indo ‘achar [um] bichinho’. Postura
idéntica é aquela aonde a pessoa mbya vai & mata “achar alguma coisinha”. Nesse
sentido, “por no caminho” e “achar alguma coisinha” s&o complementares uma a outra,
e compreendem posturas adequadas do ponto de vista de cada pessoa e também da
producdo de parentes. Articulando algumas das dimensdes anteriormente comentadas,
esse andar por ai e achar alguma coisa, nas palavras de Pissolato, corresponderia a um
“[...] modo de compreensdo sobre o estar no mundo (na Terra) que engloba as préaticas
de deslocamento, uma atitude econdmica e uma compreensdo da existéncia humana

como possibilidades no tempo-espago a se realizarem.” (2007, p.167).

Chamorro (1998) ao dedicar-se a pensar uma ‘teologia guarani’, a partir de
amplo enfoque da “espiritualidade” ao realizar analogias com o pensamento religioso
cristdo, reflete a partir da perspectiva da etno-histéria Guarani, dentre outros assuntos, a
dedicacdo a agricultura apontando a ‘abundéancia’ dos cultivos

[...] incluir a escassez no calendario dos Guarani ndo nega a abundancia
experimentada por eles. Uma sociedade de abundancia ndo pressupde
necessariamente uma racionalizacdo do consumo. As grandes festas
celebradas pelos Guarani, de janeiro a abril ou maio, sdo exemplos disso
ainda hoje. Nessas ocasides, muitas vezes é consumida boa parte da colheita
e da economia de uma aldeia, sem que, por isso, alguém crie ressentimento
mais tarde, nem mesmo em outubro, 0 més da fome. A terra origina ciclos
gue ndo sao simplesmente econdmicos, mas socio-politicos e religiosos. Ela é

um lugar sempre ameagado pelo desequilibrio, entre a abundancia e a
caréncia. (p.44).

Contemporaneamente, ndo ha mais essa fartura, se é que ja houve algum dia.
Atualmente ndo se faz festa (como veremos a seguir) com os produtos da roca, mas €
interessante pensar as festas com recursos da Fundag&o Nacional do indio - FUNAI, das
Organizagfes Ndo Governamentais — ONG’s, apoiadores diversos, ou Seja, 0s mbya

parecem estar alternando, ora na abundancia, ora na caréncia.

Dentro da discussdo que objetivamos realizar, faz-se presente a questdo e a
discusséo da moral da moderagéo e a ideia do “pouquinho” como, por exemplo, ‘comer
pouquinho’, “fazer comprinha’, ‘achar alguma coisinha no mato’, que de acordo com
Pissolato (2007) expressa o comportamento daquele que em seu movimento diario
espera, deseja ‘algo’ que podera “vir” a ser posto em seu caminho a fim de atender a
uma necessidade sua ou de um parente, ndo significa, contudo, ‘passividade’ de quem

fica esperando, as incursdes na mata e/ou na cidade sdo sempre ‘possibilidades’ de que
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Nhanderu lhe ponha algo em seu caminho. De acordo com as impressdes da autora, essa

moral da moderagéo diz respeito a uma relagdo entre Nhanderu e os homens,
A ideia de achar alguma coisa seria correspondente a uma outra: aquela de
gue Nhanderu pde - no caminho - 0 que se acha. Plantar, capturar animais,
assim como o proprio comer, devem implicar um grau moderado de
atividade, conforme a ética mbya. Quando um homem refere-se ao plantio de
sua roga costuma dizer que “planta alguma coisinha”; se caca, que “traz [um]
bichinho do mato”. Quando se come, deve-se fazé-lo junto com parentes e

com a moderacdo de quem “come pouquinho” a cada vez. (PISSOLATO,
2007, p.59)

Essa ideia de “pdr no caminho” também foi observada nos dados coletados por
Giordani (2012), onde, de acordo com a autora, antes de uma cagada, oS homens se
dirigiam ao xamé que analisava, a partir de suas impressoes obtidas por meio do sonho,
se 0s homens deveriam partir ou ndo para a caca e, remetia oragdes que eram “[...]
dirigidas a divindade solicitando que Nanderu colocasse no caminho do cagador 0s

bichinhos para serem pegos.” (p.142, grifo nosso).

As expressdes como “plantar alguma coisinha” ou “trazer um bichinho do
mato”, fazem referéncia a comportamentos nos quais mais do que o esforco da pessoa,
as coisas seriam postas ou ndo, no caminho do sujeito, mas, a satisfacdo das
necessidades do sujeito e dos parentes (que alimenta essas investidas, ‘em busca de
algo’), devem ser compartilhadas, numa ética e estética definidas pelo “pouquinho”.
Essa ética do comedimento, perspectiva do que pode ser posto no caminho, mais a

partilha do que é conquistado ddo o tom de uma economia que se faz e refaz a cada dia.

Por fim, esse ‘encontrar’ ou ndo algo, depende muito das impressoes pessoais de
cada um, tema que serda aprofundado nos capitulos 2 e 3, dedicados a analise dos

cultivos e da caca.

Como veremos ao longo da dissertacdo, se a ética do comedimento da o tom de
uma economia que se atualiza todo dia, existem momentos, como o das festas, no qual

se observa um consumo mais ampliado e a parcimonia fica em suspens&o.

As Festas Mbya

Se a economia do cotidiano mbya pode ser matizada como ‘comedida’, e de
certa forma veremos essa ideia presente nos capitulos 2 e 3, quando trataremos

respectivamente da roga — “‘cultivos’ e da caga, abordados na 6tica dos desdobramentos
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da relacdo dos mbya com as plantas e animais em que essa ‘imagem’ é corrente, por
outro lado as festas sdo marcadas pelo consumo em maior escala. Para Silveira (2011),
as festas sdo consideradas ‘coisa de branco’, nesses eventos, a comida predileta parece
ser [nas palavras da autora] o churrasco com maionese e as bebidas cerveja, vinho e
refrigerante (p.177). Aqui cabe ressaltar que esse esquema ‘coisa de branco’, “coisa de
guarani’, ndo pode ser tomado como um esquema rigido, antes de tudo é preciso
etnografar os eventos, 0s comentarios das pessoas que estdo em diferentes posi¢des na

relagdo, por exemplo, o cacique.

Segundo Sahlins (1978), comentando dados de LeJeune (1925, p.116) coletados,
assim como de outros autores de diferentes provincias etnogréficas, a prodigalidade, ou
seja, a inclinagdo em consumir de uma s6 vez todo o abastecimento mesmo em
momentos mais dificeis, trata-se de uma tendéncia da economia de alguns grupos
cacadores coletores. Algo semelhante foi observado para os Guarani por Chamorro

(1998)° em relaco a festas ligadas as colheitas.

Assim, ainda que a ‘prodigalidade’, a que Sahlins faz mencéo (1978, p.35), ndo
seja observada cotidianamente entre 0s mbya, uma vez que entre estes prevalece a ética
do comedimento, a crenga no ‘amanhd’, na busca e expectativa do que sera “posto no
caminho” de alguém é uma ideia presente entre os mbya, como vimos. E possivel,
contudo, destacar momentos nas aldeias mbya, como nas festas, em que se observa um
consumo maior e mais ampliado de comida, geralmente no patio proximo a residéncia
do cacique ou em algum lugar de reunido como a escola ou em uma cozinha feita para

uso coletivo.

Os dados de que dispomos apontam na diregdo de que as festas, momentos
especiais nos quais a presenca de jurua € maior, como na ceriménia do Nimongarai ou
nas festas em que ha ‘forrd’, na maioria das vezes acompanhadas de bebida alcodlica®,
geralmente s&o momentos de abundancia alimentar. Giordani (2012, p.58), observa
certo ‘esbanjamento’ e que o comedimento fica de lado. Esses momentos de festas, em
geral ‘fartos’, contam com a contribuicdo de uma ampla rede de apoiadores dos
Guarani, p.ex. as Agéncias - FUNAI e FUNASA, as ONG’s, os Jurud, Prefeituras e,

mais especificamente em Angra dos Reis e Parati, a Eletronuclear.

® Vide referéncia realizada em forma de citacdo de Chamorro (1998, p.44).
® Giordani (2012) comenta que durante as festas em que havia muitas bebidas alcéolicas em geral
disputas verbais e até fisicas ocorriam (p.96).
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Estas festas, além da contribuicdo na compra de itens para consumo, podem
também envolver colaboragBes em trabalho pelos jurua:

[...] a preparacdo do churrasco, pratica que acompanha festas feitas com certa

frequéncia nesta aldeia [Araponga], em que se come carne em abundancia -

normalmente de um boi morto e preparado por homens brancos da

vizinhanca - com pdo de farinha branca, feito pela esposa do cacique, e bebe-
se muito ‘guarand’. (PISSOLATO, 2007, p.85).

Em comunicagdo pessoal, Pissolato afirma que essa coisa de jurua trabalhar na
aldeia (na comida, construgdo de casa, na feitura de churrasco, etc.) pode ser uma
idiossincrasia de Araponga, a0 menos no grau em que acontece ali. Para além dos
recursos que Augustinho consegue juntar para comprar boi de vizinhos e a politica de
vizinhanga com estes, tem o0 marido da filha que faz muitos servigos para o cacique, etc.
Nesse sentido, o trabalho do juruéa na aldeia, [as relagdes ‘guarani/jurud’] variam muito

de lugar para lugar.

Giordani também comenta a questdo levantada por Pissolato (2007). Em
Itamard, onde apesar de possuirem cabecas de gado para criagdo, em funcdo do medo
que tinham das vacas, estas eram mantidas isoladas do centro da aldeia, sendo cuidadas
“[...] por um jurua pago pelos Guarani, e, quando desejavam fazer uma festa grande,
contratavam alguém da cidade para matar e carnear o animal.” (GIORDANI, 2012,
p.120).

Silveira (2011) comenta que 0s momentos de festas, quando se come muito e da
mesma coisa, podem ser considerados ocasifes de comensalidade plena. Nos momentos
festivos, nos quais agregariam pessoas diferentes ou distintas e nessa categoria estariam
incluidos também os brancos, estes seriam espacos de ‘producdo de semelhanga’, ao
passo que a comensalidade nos espagos domesticos assumiria a feicdo de ‘produtora de
diferenca’ entre pessoas assemelhadas, ou seja, os parentes, o que a autora chamou
respectivamente de vetores centrifugo e centripeto da comensalidade,

[...] as refeicBes familiares constituem o vetor centripeto, que produz
diferenca entre pessoas assemelhadas, os parentes, em complementaridade
com as refeigcBes coletivas nas festas, que agregam pessoas diferentes ou

distantes, inclusive os Brancos, e produzem semelhanca, compondo o vetor
centrifugo da comensalidade. (SILVEIRA, p.35)

Nossos dados de certa forma conduzem-nos a ‘questionar’ a proposicédo de
Silveira (2011), expressa na ideia ora apresentada. Justifico-me. Conforme relata

Pissolato (2007), entre os mbya, diferentemente de outros coletivos amazonicos, ndo
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existe a cognatizacdo de afins nem pelo compartilhamento de comida, nem por
aproximacao fisica, “Os Mbya ndo partilham de no¢des comuns a grupos amazonicos,
como a da consubstancializacdo de afins a partir da convivéncia, nem usam outros
meétodos para cognatiza-los.” (p.182). Nesse sentido, que producéo de semelhanca seria
essa a qual a autora se refere? Ainda em Silveira (2011),
[...] nas festas, percebe-se uma abertura para o exterior, que liga um ndcleo
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 supressao
parcial das diferengas, necessaria para a constituicdo das redes de relagdes
sociais as quais os moradores de Marangatu fazem parte. A comida partilhada

dessa maneira é um vetor primario de identidade (cf. Fausto, 2007) que
aproxima pessoas de um circuito amplo de relagdes. (p.176).

Que as comidas preparadas na escola e nas festas sejam ao estilo jurua, os dados
de que dispomos acenam em tal diregdo, mas, certamente o sentido e o0 uso que 0s mbya
fazem desses espagos e momentos, bem como do consumo que realizam na cidade, ndo
significa que seja a imagem do que eles pensam ser um modo jurua e sim diz respeito a

capacidade de satisfazer desejos e necessidades.

Retomando as festas, como momento de um consumo mais expressivo, Silveira
(2011), argumenta ser esse momento 0 Unico representativo de uma ‘comensalidade
plena’, que segundo a autora, seria a ocasido na qual as pessoas comeriam juntas e da
mesma coisa, diferentemente da alimentacdo cotidiana, visto que nas casas é comum
que as pessoas se sirvam e escolham o que querem comer, acerca da alimentacédo a nivel
doméstico comenta a autora,

Estes ndo sdo propriamente momentos de comensalidade, em que todos os
corresidentes comem juntos. Muitas vezes as pessoas que vivem na casa vao
chegando aos poucos, em horarios diferentes, e comem separadamente. Ao
passo que nas refeiches 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. (p.174)

Mas, o que significa ‘todos comerem da mesma comida e a0 mesmo tempo’?
Desse modo, abre-se uma questdo interessante, que permitird futuras pesquisas, que
relaciona a questdo se comensalidade cria parentesco e, qual a condi¢do do conjuge, que

participa da comensalidade, mas, em principio, ndo se tornaria parente.
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Assim, penso que as festas, mais do que momentos de prodigalidade, seriam
ocasifes de captura sobre recursos dos brancos, seja de relacdes ou de bens [ideia que

demandaria ser perseguida etnografando os processos].

Tempo mitico e imagens de Yvy Mara’ ey

Para os Mbiia em migracdo, a Terra Prometida — segundo explicacdo do
flanderu Miguel do Itariri (que ai viveu na década de 1940 quando Schaden
realizou sua pesquisa) — é um genuino horto ou pomar, kaaguy mini,
constituido de mata baixa (‘mismo que capuera, pero no escapuera’),
correspondente ao ideal da existéncia terrena: um pais sem mosquitos e
biriguis, sem cobras e feras, sem espinheiros e outras pragas, e rico em caca,
arvores frutiferas de pouca altura e boa terra para lavoura; pais, enfim, em
gue se podera cacar e plantar a vontade. Ha abundancia de caca: jacu, koty
(porco-do-mato), tucano etc.; ndo ha, porém, paca, nem veado, nem tatu. Ha
muita fruta: banana, nara (laranja), txandjau (melancia), mandui (amendoim)
e muitas outras — tudo nascido a vontade do deus. (SCHADEN, 1964, p.170).

A passagem de Schaden é um exemplo da perspectiva que o paraiso, a Terra
Sem Mal, representa para a mentalidade Guarani da época. Esta terra, Yvy Mara’ ey, em
vérias etnografias (SCHADEN, 1964; H. CLASTRES, 1978; LADEIRA, 2008 et al) €
descrita como a terra da abundancia, da indestrutibilidade, onde tudo é eterno e perene,

como uma terra boa (tempo-espaco perfeitos).

De acordo com Dooley (1982), yvy mara’ey é a “Terra sem males; paraiso [lit.,
‘terra que ndo se corrompe’].” (p.100). Segundo Ladeira (2008, p. 126), a literatura
etnoldgica Guarani interpretou a Terra Sem Mal como um [lugar] de divina abundancia,
tomando-a como ‘motor’ das migragcdes Guarani, sob perspectiva de uma ‘experiéncia
religiosa’ (MELIA, 1990). Essa ‘imagem de abundéncia’ repousa sobre a concepgio da
Yvy Mara’ey como uma terra onde nada acaba, onde os elementos originais ndo

exaurem.

Pissolato (2007) argumenta que a travessia a Terra Sem Mal representa um
horizonte, nas palavras da autora, entre “[...] a brevidade da vida terrestre e a eternidade
da vida celeste dos deuses [...]” (p.413). Para H. Clastres (1978) a Terra Sem Mal
corresponde a uma recusa a esse mundo, representando, portanto, um horizonte divino,
onde ndo existem regras e sujei¢des sociais, local onde abundéncia se faz sem prescindir
de trabalho e enseja festas sem fim. A ideia forte de ‘abundancia’ parece estar
relacionada a ndo precisar trabalhar, pois na roga de Nhanderu tudo nasce e cresce

rapidamente.
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Ainda em H. Clastres (1978) ha uma imagem da Terra Sem Mal, como um lugar
onde as coisas abundam sozinhas e as flechas voam por conta prépria, dispensando-se o
gasto de tempo com trabalho, “A Terra Sem Mal é esse lugar privilegiado, indestrutivel,
em que a terra produz por si mesma os seus frutos e ndo ha morte” (H. Clastres, 1978,
p.30).

Entretanto, como relatado no mito de origem guarani, Nhanderuvugu [0
demiurgo], em fungéo da descrenca da sua esposa acerca da madurez dos alimentos que
seu esposo acabara de plantar e que a solicitara colher, revela a seu marido que o filho
que carregava no ventre era de outro, a partir de entdo os produtos da roga passaram a
depender do trabalho humano, ainda que o que nasce na roga ndo Seja Visto

exclusivamente como resultado do trabalho humano.

Segundo Ladeira (2008) a nogéo de ‘abundancia’ que a yvy mara’ey representa
estd diretamente relacionada & possibilidade de [renovacdo] dos ciclos e ndo ao
armazenamento, esta terra [yvy mara’ey] é um lugar abundante, onde ndo é necessario
trabalhar e ndo existem nem doenca, nem morte. Na verdade, o que a etnologia sobre 0s
Guarani concebeu sobre a “Terra Sem Mal’ é a narrativa de existéncia de um tempo e
um lugar especifico, uma terra prodiga, que seja fértil e dé fartura. Como descreve
Silveira (2011), “Se na comunicagdo com as divindades o que se compartilha séo essas
imagens de abundéncia, a comunicacdo com o0s Brancos é pautada por imagens de

escassez.” (Silveira, 244).

Durante muito tempo a ‘migracdo’ foi interpretada como uma experiéncia
religiosa (MELIA, 1989; LADEIRA, 2002). H. Clastres (1978) argumenta que a
migracdo é uma das possibilidades de alcancar o paraiso, ao passo que, existe outro
caminho, o espiritual que sendo praticado ritual e asceticamente [dancas, cantos, jejuns
etc], também pode conduzir a pessoa mbya ao estado de aguyje — plenitude, chegando a

Yvy Mara’ey de corpo erguido sem passar pela prova da morte.

De acordo com Ladeira,

A nocdo de abundancia entre os Mbya ndo estd, [...] relacionada com a ideia
de quantidade, mas, sim, com a da qualidade dos elementos existentes no
tekoa. Quando referem-se a yvy mara’ey, a terra que nao termina e onde ndo
tem fim, a fartura que ela contém estd na qualidade de perenidade e de
renovagdo, caracteristicas dos alimentos, das plantas, dos animais e da agua.
[...] Nesse sentido, a abundancia para os mbya esta associada a qualidade dos
elementos criados por Nhanderu, que tem a marca da perenidade. Por isso
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para os mbya, os Mbya etei, “os verdadeiros filnos de Nhanderu”, alcangarem
a eternidade, com o corpo e alma, significa confirmar suas autenticidade
enquanto criatura original (2007, p.94)

Desse modo, sugiro que abundancia seja percebida ndo na chave da quantidade,
é sim da ‘qualidade’, antes de tudo daquilo que vem de Nhanderu, espelhando a
natureza do eterno e perene, bem como possibilita que os vinculos com a divindade
sejam atualizados, uma vez que, no caso da agricultura, conforme capitulo XIlII,
Cadogan ([1959] 1997), ao coletar as belas palavras — ‘ne’eng pord’ evidencia que as
normas que lhes foram ditadas, estavam permeadas de religiosidade, por exemplo, em
referéncia a doagdo dos frutos maduros, que devem ser doados a quem solicitar,

somente assim, praticando o amor ao proximo, a divindade olhara por ele [o doador].

Giordani (2012) aponta que a abundancia de animais e plantas tem alta
produtividade simbolica para esse coletivo, principalmente em questdo & construcdo do
tekoa (aldeia),

[...] lugares em que ha fartura de animais e diversidade de plantas foram
caracteristicas aventadas por Teodoro Alves e Onério para se referir aos

espagos que denominaram sagrados justamente por terem sido criados por
Nanderu para que os Guarani vivessem. (p.155)

Noto enfim, que uma investigacdo sobre o esquema geral de circulacdo de
alimentos e riquezas de modo mais amplo entre os mbya é fundamental para
visualizarmos a outra faceta da economia mbya, marcada, de um lado, pela dadiva

divina, e, de outro, pela partilha entre humanos.

O estilo da economia mbya- A “ética da reciprocidade’

Se em um primeiro momento tomamos Sahlins ([1968] 1983; 1978) e os
economistas Polanyi ([1980] 2000) e Heilbroner (1980) para abordarem o tema da
escassez e abundancia em economias ndo ocidentais, a partir de agora, as contribui¢es

de Mauss, permitem tomar as praticas mbya a partir de outra perspectiva.

Do nosso ponto de vista, as imagens de riqueza e pobreza, abundancia e escassez
estdo intimamente relacionadas na experiéncia dos coletivos Mbya ao esquema da
dédiva proposto por Mauss ([1925] 2003). Os chamados “sistemas de prestacoes totais”
entendidos por Mauss como “fendmeno social total” pdem em circulagdo riquezas e

outros bens simbdlicos em sociedades que operam com l6gica parecida & Guarani, o que
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significa dizer que nesse sistema, a reciprocidade, a troca de bens e saberes/capacidades

sdo proprias da economia politica nativa.

E nesse sentido, ainda que a palavra Economia requeira certa ‘relativizagao’,
aqui a utilizaremos para tentar langar compreensdo a esse campo da atividade humana
(trocas, circulagédo etc.) concebendo-a como estreitamente vinculada ao parentesco, a

partir do qual se d&o as relagdes de produgdo e politica.

Sugiro que a Economia Politica Mbya pauta-se na logica do Dom e est4
organizada em unidades domesticas de produgdo, mesmo que tais unidades possam
variar. A esse respeito, Pissolato (2007) diz que,

[...] o que funciona como unidade de producdo e consumo varia com um
conjunto de fatores, que dizem respeito as situagdes concretas de subsisténcia

em cada contexto, mas também ao movimento do parentesco, em sua
redefinicdo [...] (p.72).

Retornando a Mauss ([1925] 2003), uma das suas contribuigdes mais notaveis é
pensar que o valor das coisas deve ser buscado para além delas mesmas, nas relacdes
que produzem. A dédiva em Mauss é estudada nos chamados “sistemas de prestagdes
totais”. Nesse esquema “[...] ndo sdo individuos, sdo coletividades que se obrigam
mutuamente, trocam e contratam [...]”, nessas relagdes, as coletividades trocam “[...]
amabilidades, banquetes, ritos, servicos militares, mulheres, criangas, dancgas, festas,
feiras, do quais 0 mercado € apenas um momento e nos quais a circulacdo de riquezas
ndo é sendo um dos termos de um contrato bem mais geral e bem mais permanente.”
(MAUSS, [1925]2003, p.190-191).

A obrigacdo do ‘dar-receber-retribuir’, como ele mesmo questionava, permite
uma aproximagdo interessante com o caso mbya, em situagdes em que um animal cai
em uma armadilha, este € visto como dom/dadiva do dono da espécie animal, “O
contentamento coletivo que advém do abate de um animal grande ndo ofusca o
reconhecimento de que qualquer bichinho apreendido no mondé é uma oferta divina que
deve irremediavelmente ser aceita.” (GIORDANI, 2012, p.166). Portanto, ndo cabe ao
cacador recusar o ‘bichinho’ que foi posto em sua armadilha ‘S6 ndo pode jogar fora
porque Nanderu fica triste’ devendo caso ndo possa, ndo queira ou ndo saiba como
preparéa-lo [o bichinho], do&-lo a quem possa comé-lo, goste ou saiba como prepara-lo.
(GIORDANI, 2012, p.166; MENDES JR, 2009, p.60).
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Mauss chama atengdo para a caracteristica que ele considerou como fundamental
da dédiva: “[...] o carater voluntério, por assim dizer, aparentemente livre e gratuito, e,

no entanto obrigatorio e interessado, dessas prestacdes.” (MAUSS, [1925] 2003, p.188).

Na Economia Guarani, o principio da generosidade manifesta-se com uma
obrigacdo moral de ajudar sempre que o0 outro necessite, de receber ajuda quando
precisar e participar com alegria do trabalho sempre que o outro necessitar. Avareza e
mesquinhez sdo altamente condendveis, por exemplo, caso alguém solicite os cultivos
da roga de alguém, este deve pdr-se a atender ao pedido, pois, como ja citado, 0s
produtos da roca ainda que dependam do trabalho humano, ndo resultam
exclusivamente deste. Exemplo dessa situagdo é o relato de Mendes Jr (2009) “Em
Parati-Mirim apenas Lourengo, Jango e seu Miguel se entregavam regularmente ao
cultivo; [...] O produto de sua roca [a de Lourengo] era sempre distribuido as pessoas
que a ele recorriam.” (p.49). Essa generosidade também era observada em relagdo a roca

de Jango e a de Miguel, esta chamada de “roca do cacique”.

A generosidade é uma das virtudes mais prezadas na sociedade Guarani e uma
pessoa egoista, que acumule bens, por exemplo, ndo compartilhando aquilo que produz
com as demais, é criticada e possivelmente marginalizada. A reciprocidade, desse
modo, é vista como uma virtude a ser atualizada constantemente, fundamental para
aquele que se esforga em conquistar grandeza de coragéo e deseja alcancgar plenitude. A
reciprocidade esta inscrita ndo somente na ideia de troca e alianca, ela também faz
mencao a principios religiosos,

Todo sistema social e religioso estd estruturado nessa virtude [a da
reciprocidade], que, por as vezes, trama o ideal de pessoa humana. As
expressOes linguisticas atuais que comunicam a busca e a realizagdo desse
ideal sdo teko pord (“bom modo de ser”), tekojoja (“justica”), fie’é pora
(“boas palavras™), fie’é joja (“palavras justas™), joayhu (“amor reciproco”),
kyre’y (“diligéncia”), py’aguapy (“paz”), tekofiemboro’y (“serenidade”),

py’apoti (“coracdo puro”) (MELIA, 1990, p.69 apud CHAMORRO, 1998,
p.152).

Entre os Guarani, segundo Melia (1989), existe uma estreita relacdo entre a
reciprocidade e a Terra Sem Mal, isso significa afirmar a partir das proposi¢des do
autor, que onde a reciprocidade se estabelece e constantemente é vivenciada, as
possibilidades de alcancar a terra perfeita e a perfeicdo pessoal sdo ampliadas, “[...] a
busca de terra sem males ‘era uma meta bem real’, dinamizada por uma economia de

reciprocidade sempre atuante e por um desejo sempre renovado, da perfeigdo da pessoa”
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(MELIA, 1989, p.346 apud CHAMORRO, 1998, p.153). Portanto, a Terra Sem Mal
longe de ser um ‘lugar especifico’ é qualquer ‘lugar’ a ser conquistada/alcangada por

meio de uma economia de reciprocidade, que concorra para a perfei¢do da pessoa.

Os estudos de Mauss tém contribuicdes particularmente importantes para a
etnologia amerindia. Por exemplo, para a abordagem da circulacdo de mantimentos e a
partilna da caca através dos nucleos domésticos e também as visitas. A esse respeito,
Giordani (2012) diz que o acesso aos bens monetérios, ndo deve se concentrar em uma
Unica pessoa, fato que a tornaria alvo de criticas (vulneravel a maus pensamentos e

sentimentos), devendo entdo, coloca-lo rapidamente em circulagéo.

Sentidos da partilha de alimentos

Na etnologia sulamericana (VILACA, 2002; FAUSTO, 2002a; 2002b), a
partilna de comida é vista como uma possibilidade de aparentamento e constituicdo de
identidade, realizando um movimento de aproximagdo ou apartamento das pessoas em

um circuito amplo de relages.

E dentro dessa perspectiva que Silveira (2011), a partir de seu campo, observa
que “Em situagBes em que as relacbes se tornam ambiguas ou indefinidas (pois os
conflitos abertos sdo incomuns), a partilha ou ndo de comida evidencia a continuidade
ou ruptura dos lacos sociais.” (p.176). Dando prosseguimento a anélise, reitera a autora,
a observancia de um comportamento diferenciado, adotado em consonancia com 0s
espagos de consumo e a natureza do que é consumido, se ha troca e partilha de
alimentos dentro da parentela, que segundo a autora reafirmam relagdes, ndo se d&, por
outro lado, no consumo fora da aldeia, onde a tendéncia € que ndo haja partilha,

Penso que esse modo de consumo que se afasta dos preceitos Mbya, além de
ser uma imagem especular de como eles veem as condutas dos Brancos,
indica que a partilha de comida funda-se num jogo de relag6es nuangado por

outros niveis de troca que permeiam todo o processo de producdo econdmica
na aldeia. (SILVEIRA, 2011, p.178).

Esse dado etnogréfico contribui para tentarmos inicialmente lancar
compreensdo, acerca dos mecanismos que d&o sentido a partilha dentro da parentela.
Percebe-se entre os Guarani [e ndo somente para esse coletivo] que a lideranca ou chefia
deriva da capacidade de oferecer bens/coisas. Vale comentar a rotagdo que essa
‘capacidade’ experimentou, pois, se em um momento, passava pelos bens da roga,

atualmente pode relacionar-se a ofertas de outros bens, do mundo do jurua, dentre eles:

39



as cestas bésicas e os cargos. A posicdo de lideranga repercute nas obrigacdes as quais
estdo atados os sujeitos, isso significa dizer que quanto maior o prestigio, maiores sdo as
obrigagdes. Obrigacdes no sentido de atender a quem solicita ajuda, ser sempre solicito
a toda situagdo e a lideranca espiritual, por exemplo, daqueles que orientam e
cuidam/tratam de seu grupo familiar, uma espécie de contrato entre o chefe e sua tribo,
nos quais em troca de um fluxo de bens transmitidos a sociedade, esta o0 reconhece

como lider dotando-Ihe de prestigio.

Entre os Mbya existe uma relagdo de troca-generosidade, onde é possivel
partilhar o que se tem, ainda que seja “pouco”. Entretanto, essa ‘partilha’ nem sempre é
investida de conotacdo positiva, podendo experimentar momentos de tensdo, por
exemplo, em relacdo & forma de obtengdo/distribuicdo de alimentos, pois, incide
diretamente em sua praxis, ora estabelecendo ou atualizando aliangas, ora podendo
suscitar acusacOes de avareza e, por exemplo, quando da distribuicdo das cestas bésicas

pelo chefe ou do controle da merenda escolar.

Néadia Silveira (2011), em sua tese sobre as transformacdes na alimentacdo na
contemporaneidade, buscou visualizar as préaticas alimentares, acompanhando os nativos
em idas as cidades e no cotidiano da aldeia, o que Ihe permitiu interessantes analises.
Em sua analise a partilha de alimentos, exprime generosidade e ajuda mdtua, assim
como o trabalho coletivo, j& sua versdo pela negativa, ou seja, a negacdo da partilha
levaria a ruptura dos lagos sociais. Segundo Silveira (2011), na mesma diregdo do que
foi desenvolvido anteriormente neste capitulo, ndo h& producdo em abundancia de
comida, o cotidiano é marcado pelo comedimento, a abundancia em Marangatu, reflete
a qualidade daquilo que vem de Nhanderu, principalmente as comidas de milho, “A
imagem da abundancia evocada pela diversificagdo das comidas de milho, de uso
ritualistico, e retida na memdria dos Mbya, que associam o milho a fartura mesmo

quando ele s6 pode ser consumido em eventos rituais.” (p.244)

O que importa em todas essas situa¢des sdo 0s lagos sociais que sdo criados ou,
reforcados. Por exemplo, como veremos no capitulo 3, quando um cagador retorna de
suas investidas na mata, de maneira geral distribui os frutos de sua atividade dentro da
parentela, de acordo com a natureza dos lagos que mantém com os demais,
influenciando diretamente na por¢do de carne a ser distribuida e/ou a parte do animal

que cabe a outrem nessa relacdo. O éxito em uma cagada pode permitir a atualizagéo das
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relagcbes/obrigacGes do parentesco; a garantia de distribuicdo de alimentos ao maior
nimero de pessoas possivel, para que se alimentem, sempre numa perspectiva onde 0s
parentes mais proximos sdo primeiramente agraciados e, nesse movimento de ‘doar’ a

caca, o polo ativo da relacdo ganha com seu ato ‘prestigio social’.

Rubia Giordani (2012), em sua tese, ao discutir a questdo da partilha da caga em
Itamard, observa que os “[...] cacadores mais renomados podem igualmente gozar de
prestigio que alcanca varias aldeias, comum, sobretudo, entre 0s poderosos xamas”
(p.144), € uma atividade que segundo a autora qualquer homem pode executar desde
que demonstre interesse, entretanto, “[...] nem todos os homens em uma aldeia precisam
ser cacadores porque sempre havera quem se dedique & caca com mais afinco e repartira

a carne com outros.” (p.145).

Buscando elementos para pensar o sentido que a partilha produz entre aqueles
que participam de um contexto de comensalidade, voltamos a uma analise feita por
Silveira (2011) j& mencionada anteriormente. Para a autora, as refeicBes diarias
realizadas pelos grupos de residéncia e as refei¢cdes produzidas coletivamente produzem
efeitos distintos, esta que se configura como comensalidade plena, enquanto aquela néo

é vista como comensalidade plena.

Os mutirdes e as festas também s&o considerados espacos de partilha, mas como
constatou Silveira (2011), se “Para o trabalho coletivo, costumam se reunir somente 0s
membros do grupo local, as festas invariavelmente atraem os Mbya que vivem em
outros locais.” (p.174). As festas como ja comentamos, em relacdo ao consumo mais
ampliado, de maneira geral sdo realizadas pelos mais variados motivos, sejam
aniversarios, forrés, torneios de futebol ou visitas interaldeias, nesses momentos, a

comensalidade apresenta-se expandida.

Por outro lado, nas refeicbes diérias, conforme Mendes Jr (2009), a comida seria
boa para partilhar dentro de uma familia nuclear, pois é também potencialmente veiculo
de feitigaria:

A alimentacdo e o trabalho xamanico pdem em evidéncia dois aspectos da
socialidade Mbya: o primeiro é a generosidade: saber dividir o que se come é
uma forma de demonstrar as boas disposi¢des para com as demais pessoas.
Aceitar o que ¢é ofertado é a outra face dessa relacdo. Nao é de bom tom
recusar a comida que é ofertada quando se chega em visita a uma casa. [...]
Se recusar a comida ofertada em uma casa nao é de bom tom, por outro lado
aceitd-la & se expor a riscos potenciais, principalmente aqueles
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desencadeados por meio de feiticaria, que podem ter como veiculo tanto a
comida quanto as a¢des emanadas de um feiticeiro. (p.91).

Essa dimensdo ‘tensa’ a qual é revestida a comida, também estd presente em
Pissolato (2007), “Héa sempre um grau de tensdo diaria produzida em torno da comida,
que tende a ser mais ameno na medida em que o casal-cabega torna mais ampla a

participacdo as refei¢des em sua casa, 0 que na pratica € muito varidvel.” (p.92).

Silveira (2011, p.176) também associa a comida a momentos de tenséo, segundo
a autora, partilhar ou ndo comida, evidencia a continuidade ou ruptura dos lagos, em
situacbes, de acordo com a pesquisadora, em que as relacbes sdo ambiguas ou

indefinidas.

Entretanto, como observa Giordani (2012), sobre certos alimentos como 0s
doados, ‘da roca de alguém e da caca’, frutos da atividade de uma pessoa, devem atingir
0 maior nimero possivel de pessoas, “[...] nos contextos de divisdo dos alimentos
doados, ou na partilha da carne de caga, igualmente dizia Ondrio que a comida ‘deveria
alcancar todo mundo’ porque ali todos eram parentes.” (p.78), desse modo, “A
reciprocidade entre parentes mais chegados em um primeiro nivel envolve processos
amplos de producéo e divisdo de bens, alimentos, servicos e presentes ao longo de uma

rede continua de colaboragdo e partilha.” (p.79).

Silveira (2011), ainda que elabore suas construcdes tedricas a partir de dados
etnogréficos de um contexto particular, argumenta que o consumo na cidade tende a ndo
se realizar sobre as mesmas regras de partilha, assim, “Quem compra um lanche pronto
come sozinho, sem oferecer a ninguém.” (p.178). Minhas impressdes acerca da quest&o,
a partir da vivéncia de iniUmeras viagens e situacbes de contato com os mbya de
Araponga e Parati-Mirim, me permitem sugerir que, diferentemente da maneira como
Silveira (2011) coloca a questdo, as vezes que estive junto aos mbya em idas a cidade
para fazer ‘comprinha’, buscar dinheiro ‘pira-pire’, ou esperando condugdo na
rodoviaria de Paraty, foram momentos de partilha da comida (lanches, guloseimas como
doces, picolés, biscoitos etc.). Nos dados de Silveira (2011),

Um dia fomos a um bingo na Vargem do rio D’Una, promovido pela
paroquia local, que era parte da festa de Nossa Sra. de Lourdes. Cheguei com
Gerdnimo e duas sobrinhas dele, e no galpao 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
ndo almocou no local, apenas beberam e beliscaram alguma coisa. Havia para
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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 criangas 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 veem 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 produgdo econdmica na aldeia. (p.178)

Se Silveira (2011) afirma que, comparando o que 0os Mbya comem na aldeia e na
cidade, existe a tendéncia de que ndo haja partilha, sugiro que para o contexto de
Araponga e Parati-Mirim que o que se consome na cidade, seja guloseimas a espera do
Onibus ou quentinha quando vdo vender algo, € comum que ocorra partilha, como
quando duas mulheres vao juntas vender artesanato no centro de Parati e dividem ‘nos

panos’’ uma quentinha.

Em geral, as idas a cidade representam a possibilidade de um consumo mais
liberado, onde biscoitos, doces, refrigerantes, ou seja, guloseimas sdo consumidas, ao
passo que na aldeia, o consumo mais comum seja de alimentos, o que inclusive no caso
de Araponga, contexto que tenho contato mais proximo, em virtude da distancia fisica
da aldeia (cerca de 35 km de distancia, onde cerca de 9km é realizado por uma estrada
de chdo de terra batida, que certas épocas do ano apresentam trafego mais dificil), as
visitas a cidade, portanto, s&o em sua maioria para receber algum beneficio e/ou fazer
compras, abrindo a possibilidade de se consumir tais guloseimas, ja em Parati-Mirim,
dada a facilidade e cobertura de linha de énibus, esse consumo e a facilidade de ‘fazer
comprinha’ é mais flexibilizado. Acerca de uma liberdade do consumo nas cidades em
contraste com as compras de mantimentos levados para as aldeias, Pissolato (2007), cita
que

Além da discrigdo sobre o que se traz da cidade, o passeio até la ndo deixa de
ser em si mesmo uma oportunidade de consumo livre dos olhares vigilantes
das chegadas do 6nibus a aldeia. Certas familias nucleares fazem-no com
muita frequéncia, ou mesmo alguns homens ou mulheres sozinhos ou
acompanhados por uma ou duas de suas criancas. (p.67).

" “Dividir panos” é uma pratica comum das mulheres mbya em Paraty. Quando vdo & cidade, essas
mulheres estendem seus panos com seus objetos e os vendem ‘juntas’, em companhia de suas criangas.
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Pereira (2010) também comenta uma situagdo que o autor vivenciou em que 0
mbya comiam salgadinhos industrializados e todos partilhavam,
[...] mas ali outra coisa me chamou a atengdo (além da péssima escolha, para
0s meus parametros, é claro, de salgadinho ‘elma chips’ como primeira
refeicdo do dia): a distribuicdo do consumo do biscoito. Sem avareza, todos

ofereciam e pediam, de acordo com suas vontades, mas também respeitando
as vontades alheias. (p.58)

O Tema da ‘Pobreza’

Importa tocar na temética da pobreza, justamente por ser este um campo de
relagbes econdmicas e sociais, assim como um vigoroso campo de construcgdes acerca
do que é ser rico e ser pobre para determinado grupo social e, nesse sentido, € preciso a
partir dos dados etnogréaficos explorar e tentar problematizar os sentidos da pobreza
para os mbya, por exemplo, se esta sO serviria para contrastes ou se valeria “para
dentro” (comparados entre si, com outros indios e até mesmo com o jurua) sobre quais
sentidos estdo assentados a nogdo de ‘pobreza’ na perspectiva dos mbya? Eles se
chamam de pobres? Se eles se chamam de pobres, o que estdo querendo dizer com isso?
Fariam eles uso de uma certa ‘imagem de pobreza’ cunhada pelo senso comum em

alguns momentos (politico, no trato com a alteridade, - brancos e outros indios)?

Macedo (2009) argumenta que de acordo com certo senso comum, 0s mbya séo
vistos como ‘pobres’ e ‘poucos’, 0 que nas palavras da autora desconsideraria “[...] seu
vinculo privilegiado com Nhanderu, acessivel aos que tém um nome enviado de Nhe’e
Ru Ete, sonham e fumam petyngua e, maximizado entre aqueles que receberam um

canto (poraei) e a capacidade de soprar/curar (-moataxi).” (p.272).

Ao que parece esse vinculo privilegiado com Nhanderu, que confere uma
origem divina aos mbya, também os dota de protecéo e reflete uma forma de distin¢éo
em relacéo aos jurua. Desse modo, ainda que para 0s jurua sejam vistos como pobres e
poucos, a sua distingdo mais forte ante os brancos, ndo se funda na ‘renda’, e sim, na

sua origem, o poder do pajé e do petyngua.

O senso comum, em dada medida, associa a pobreza a cultura material, de
modo que os mbya sdo tomados como simples em comparacdo a outros indios que séo
considerados representantes de certa ‘indianidade’, nas palavras de Macedo (2009),

O curioso é que no senso comum ndo-indigena é provavel que sejam 0s
Guarani considerados como ‘mais avangados no meio dos brancos’ em razdo
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de sua ‘invisibilidade cultural’, em contraste com a suntuosa ‘cultura
material’ de outros povos indigenas tomados como emblemas da indianidade
no pais, seja pela configuracdo de suas aldeias, pela riqueza de sua arte
plumaria, pela exuberancia de seus rituais, pelas marcas que imprimem nos
corpos, ou por habitarem a longinqua e supostamente intocada floresta
amazonica, entre outros aspectos. (p.280)

Parece-nos, por exemplo, que entre os Mbya a “pobreza” seria uma escolha dos
homens no tempo mitico (tema recorrente na etnologia amerindia sulamericana).
Valéria Macedo (2009), ao abordar as inflexdes trazidas pelo codigo da cultura, tomada
aqui como um marcador étnico, afirma que a cultura é concebida como um marcador a
ser substantivado, patrimonializado, promovido e veiculado. Segundo a autora a cultura
é vista como uma matriz de producdo de sentidos e relagbes, um operador estratégico de
interlocucdo interétnica, marca um “eu” em meio a um “nés”. E justamente em funcédo
dessa marcacdo diferencial entre um “eu” e “n6s”, que a discursividade de uma pobreza
ganha relevo, na relacdo com os brancos, fruto de uma escolha dos primeiros homens,

observe:

S6 sei que um xeramdi falou pra gente, faz uns seis anos, foi num encontro 14
em Pindoty [aldeia no Vale do Ribeira/SP], teve encontro dos xeramdi, aonde
eles falavam que o Nhanderu Tupd ja tinha objetivo de colocar o filho dele na
terra. Agora quem colocou jurua kuéry para ser gerado foi o proprio irméo de
Nhanderu, o Xanid. Ai Nhanderu e o irmdo dele colocaram um petyngua e
um saquinho de dinheiro, um do lado do outro. Nhanderu fez primeiro a
pergunta pro primeiro nhandeva que foi gerado: ‘Qual desses vocé vai
escolher para que possa usar 14 [na terra]? Qual vocé acha que é boa pra
vocé? Qual vocé acha que vai fazer lembrar de mim?’. Ele ficou um tempo,
guase meia hora, pra poder decidir qual ele ia pegar. Ele queria pegar o
saquinho de dinheiro, mas achava que ndo dava, que ndo iria levar a nenhum
lugar, entdo ele pegou o petyngua. Nhanderu falou: ‘Ja que vocé escolheu o
petyngua, em qualquer lugar que vocé estiver andando, ou morando, ou de
repente vocé vai se mudar pra outro lugar, todo lugar que vocé estiver, ndo
esquece desse petyngua’. E jurua pegou o saquinho de dinheiro. Por que
Nhanderu ja tinha aquele objetivo de colocar nhandeva na terra, mas nao
teria muito nhandeva, queria pouco. Por isso nhandeva ndo pegou o saquinho
de dinheiro, porque aonde os parentes fossem ficando, eles enriqueceriam e
0s jurua kuéry iriam aumentar muito. E, para roubar o dinheiro dos Guarani,
eles teriam que exterminar com os Guarani. Entdo ele preferiu petyngua
porque ndo tem nada a ver com dinheiro e porque ele sabia que era uma coisa
gue poderia ser usada pra curar, pra sonhar e pra conversar com Nhanderu.
(MACEDO, 2009, p. 266)

O relato acima, coletado por Macedo, revela-nos alguns pontos importantes, que
tocam diretamente na nog&o de riqueza entre 0os mbya, que de antemdo, podemos situar
diretamente a evitagdo de comportamentos individuais. Neste fragmento fica
evidenciado que a situacdo de pobreza é fruto de uma escolha, mas como comenta
Macedo (2009, p.267) “[...] se o petyngua foi uma escolha guarani, o fato de serem

poucos j& era uma decisdo divina [...]” o ‘serem poucos’, opera como um marcador
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diferenciante entre o Guarani e o jurud. Ao escolher o petyngua e ndo o saco de
dinheiro, os Guarani, de acordo com o mito, teriam escolhido comunicar-se com a
divindade por meio da fumaca - tataxi, produzida dentro da opy, uma maneira de

lembrar Nhanderu.

Além disso, na citacdo de Macedo (2009), o tema do dinheiro aparece associado
ao ser muito (numeroso)/ser pouco, € antes isso que estid em questdo, ‘ser pouco’, mas
continuar junto de Nhanderu (os jurua sdéo muitos, mas ndo séo tdo olhados, morrem
muito), ainda que possamos relacionar dinheiro com reproducdo fisica de pessoas e,
observe, poder-se-ia ainda néo ter dinheiro, mas ndo ser pobre por que sempre se acha

meios de sustento etc. (por exemplo, a propria economia de subsisténcia).

Essa ideia é reforcada pelos dados de Giordani (2012), em que segundo seus
informantes, os jurua também foram criados por Nhanderu, entretanto, existe um mundo
diferencial para cada um, que concerne um pertencimento, de acordo com a autora, [...]
Nanderu criou objetos e animais especificos para cada um, e, segundo o0 xama Onorio,
muitas coisas apropriadas pelos jurua foram, em um primeiro momento, oferecidas por

Nanderu aos Guarani que as recusaram.” (p.120).

O que nos chamou atencdo em Giordani (2012) é justamente a ideia de que a
posse de dinheiro pelos jurug, que segundo seus informantes ‘nunca acaba’ causando
certo ‘espanto’, permitiu a pesquisadora perceber a ideia corrente entre os mbya de que
0s ‘jurud sdo ricos’, mas observo e sugiro, sem que isso signifique que os mbya sejam

necessariamente ‘pobres’.

Conscientes sdo que, para ‘acessar’ os bens, principalmente eletrénicos e
eletrodomésticos dos jurua, tomados aqui como habilidades dos brancos em sua
capacidade de criar e reproduzir objetos, sdo considerados, e nao restam duvidas, como
dominio exclusivo (de producédo) dos brancos, algo parecido com a ideia de que o jurud,
ndo teria capacidade xamanica ou de comunicagdo com a divindade por meio da fumaga
de tabaco. Na perspectiva de Giordani (2012),

O dinheiro, ou pira-pire, como me definiram é atribuido ao jurua, assim
como roupas, objetos eletrdnicos e uma enorme variedade de coisas que
inclui as comestiveis. A quantidade de dinheiro que os jurua sempre

dispunham os impressionava e em geral percebi uma ideia generalizada de
que ‘os jurua sdo ricos’ e que o seu dinheiro ndo acabara. (p.120)
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Em relagdo as ‘imagens de pobreza’, Macedo (2009) afirma que, aos olhos de
certo senso comum (entre os brancos), os Guarani séo vistos como ‘mendicantes’, mais
do que ‘pobres’, mas a primeira vista, essa imagem da ‘mendicancia’ ndo incomodaria
0s mbya. Do ponto de vista dos Guarani, como observa Macedo (2009) a nocéo de
‘pobreza’ parece ser construida ndo obrigatoriamente a partir da relacdo somente com 0s
brancos, por exemplo, é comum afirmarem que ndo s&o ricos como outros indios, que

tem carros grandes, muito dinheiro etc.

Para vérios coletivos indigenas da América do Sul a “pobreza’ em relacdo aos
brancos, conforme vimos, encontra ressonancia na escolha no tempo mitico, para 0s
Guarani, possivelmente também remeta a um futuro divino. Entretanto, a escolha por
serem poucos e pobres, a escolha primordial pelo chocalho para os Guarani e ndo o
papel —‘kuaxia’, escolhidos pelos brancos, registrada por Montardo (2009),
possivelmente remete a uma perspectiva dos Guarani de, em meio a esta existéncia
ruim/precéria, continuar buscando melhores condic6es de vida que permitam alcancar a
leveza corporal e assumir a perspectiva dos deuses, o devir-deus. Assim, a questdo da

escolha feita pelo chocalho — que redundaria em pobreza.

Vicente Pereira (2010), ao investigar as relagdes entre os indios com 0s ndo-
indios, em aldeias na regido de Paraty — RJ, e também no aldeamento de Camboinhas
em Niteroi, em sua etnografia, coletou o relato de um informante sobre como o mbya
ficou pobre e o jurud rico, na narrativa comenta o informante,

O caso foi que Nhanderu fez o carro e ai chamou o primeiro Mbya e disse:
‘toma a chave, se vocé conseguir ligar, pode levar que é seu’. Ai o Mbya
pegou a chave, entrou no carro, mas nao conseguiu nem achar o lugar da
ignicdo. Depois, Nhanderu chamou o primeiro jurua e fez o mesmo. Na

mesma hora o jurua ligou o carro, deu partida e saiu dirigindo. ‘Por isso que
0 jurua ficou com toda a riqueza’, disse entdo Amarildo.” (p.107).

O que se observa nos dois relatos de como os Mbya ficaram pobres é que,
enquanto em Macedo (2009) a pobreza é fruto de uma escolha primordial, em Pereira
(2010) esta ndo é em funcdo de uma escolha, e como comenta o proprio autor, “[...]
embora o primeiro Mbya tenha tido a chance de ficar com toda a riqueza, ele ndo
conseguiu exatamente porque ndo sabia nem por onde comegar.” (PEREIRA, 2010, p.
107). A partir de suas percepgdes, 0 autor argumenta parecer estar implicita a ideia de

que riqueza econdmica € inerente ao branco, enquanto ao mbya, a riqueza ndo passa
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pela riqueza material, mas sim pela reciprocidade que é vista de como uma das bases da

sociabilidade e também a experiéncia ancestral.

Mas, quanto a autodesignacéo de ‘pobres’, presente no relato de Pereira (2010) o
que ela nos deixaria pensar? Poderiamos pensar essa autodenominacdo ‘pobres’ como
discursos que sdo relativos e contextuais, prestando a vérios didlogos, tanto com outros
indios, quanto com os brancos. Por exemplo, Macedo (2009), também faz mencédo a
uma criacao inicial,

Gerados respectivamente pelos irmdos e antagonistas Nhanderu (nesta
versdo, Tupd) e Xanid, nhandeva e jurua se individuaram em decorréncia de
suas escolhas. Em vez do saco de dino — cuja poténcia remete ao guardar,
acumular e consumir coisas —, 0 primeiro nhandeva escolheu a fumaca do
petyngua, meio quase intangivel de comunicacdo com Nhanderu, que deve
acompanhar o sujeito em todos os deslocamentos pelo mundo. Nesse sentido,
afirma o narrador, recusar o dinheiro — escolher serem pobres e poucos — €
também condicdo para amenizar a poténcia exterminadora dos jurua, ficando
menos expostos a predacdo. Mas, se o petyngua foi uma escolha guarani, o
fato de serem poucos ja era uma decisdo divina, ou uma decorréncia dessa
escolha, em contraste com ‘os muitos’, as ongas e as lagartas, entre outros
seres que se multiplicam nesta terra. (2009, p265-6)

Silveira (2011), oferece uma chave de compreenséo para a questdo da “imagem
de escassez e abundancia” em Marangatu, ao afirmar que na relagdo com a divindade,
prevalece imagens de abundancia, no polo oposto, na relacdo com os brancos, a retdrica
apresenta-se por imagens de escassez, ou seja, a questdo do uso politico da afirmacéo
da escassez para demandar recursos, observe o que diz a autora:

‘Os artificios adotados pelos Mbya para se mover na rede de relagdes
multiétnicas e que fazem pender a capacidade de lideranga 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.’(p.131)

N

Algo que também remete a questdo, sob perspectiva de uma diferenciacéo
ontoldgica é o expresso por Macedo (2009) quando a autora destaca os comentarios dos
agentes indigenistas acerca da ‘inferioridade’ e “‘provisoriedade’ a qual estdo submetidos
os indigenas, a resposta dos indigenas a esse comentario esti expressa a seguir,

‘[...] a condicéo de inferioridade em relacdo aos brancos é que é proviséria e
diz respeito ao seu ndo pertencimento a essa terra, onde estdo de passagem e
onde os brancos ficardo. E mais, sua inadequacdo ao mundo dos brancos é

indice de sua proximidade do mundo de Nhanderukuéry, constituindo um
preceito divino e uma escolha primordial’ (2009, p.33).
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N&o quero dizer que os coletivos Guarani ndo experimentem situacdes de
pobreza econdmica, mas que é importante notar como podem interpretar abundancia e
escassez, riqueza e pobreza, de modo distinto do que prevalece entre nos, e, ainda como
podem, em certos contextos, se apropriar das “imagens” que foram produzidas a seu
respeito, sendo acionadas em seus discursos nos diversos espagos de mediacdo com a
sociedade envolvente ao pleitearem direitos; concessdes e inser¢des politicas; apoio
econdmico e, na proposicao de projetos como os de revitalizagdo cultural e processos de

reivindicacdo de terras.

O esforgo aqui foi o de tentar relativizar a imagem de ‘pobreza’ e conceber a
‘abundéncia’ a partir de uma dimensdo que ultrapassaria a Economia, que encontra
ressonancia nas ‘imagens’ miticas e na maneira como 0s mbya lidam com os “Outros”.
A imagem dos indios como ‘pobres de tudo’ ndo deve ser generalizada sem mediagdes e
relativizagBes, pois, varias sdo as formas de ‘conseguir’ pira-pire, seja através de
trabalho remunerado na aldeia, dos trabalhos temporarios, dos programas de
transferéncia de renda, da venda de artesanato, da venda de remédios - ‘garrafadas’-

para o0s jurud etc.

Retomando a discusséo acerca da Economia do Dom trata-se de um sistema
social de relagBes entre pessoas, na qual a dimensdo econdmica ndo é a Unica. Nossa
perspectiva é justamente salientar os riscos aos quais estamos expostos, de realizarmos
comparacdes, de quaisquer dimensbes da vida dos coletivos amerindios, como uma
mera solucdo adaptativa desses coletivos, ou toma-los a partir de categorias conceituais

ocidentais e que podem nos conduzir a erros de intepretacdo dos dados etnograficos.

Assim, a melhor solucéo é deixar que os fatos etnogréaficos falem por si sés, sem
que sobre tais incidam amarras subordinando-os a teorias que a sociedade ocidental
desenvolveu, como diz Sahlins: “[...] nossos problemas néo sdo os problemas deles, dos

povos cagadores e coletores.” (p.34).

Se as empresas mais "primitivas" restringem sua producéo, é porque ao limitar
eles sabem as suas necessidades. De um ponto de vista estritamente econdémico, eles
vivem em abundancia, pois eles ttm um monte de tempo livre ao ndo se dedicaram a
agricultura, uma vez que a dedicacédo a esta representa um onus. Esta demonstragdo tem

invertido a visdo pessimista que temos de sociedades tecnologicamente menos

49



desenvolvidas. Pierre Clastres ([1980] 2004), posiciona-se acerca da contribui¢do das
ideias de Sahlins sobre a economia das sociedades primitivas, como uma grande
contribuicdo a tendéncia dos economistas formalistas e antropdlogos marxistas de

produzirem uma etnologia da miséria, satirizando-os,

Mais preocupado em elaborar a teoria a partir dos fatos do que adaptar os
fatos a teoria, Sahlins nos mostra que a pesquisa s6 pode ser viva e livre, pois
um grande pensamento pode perecer ao degradar-se em teologia.
Economistas formalistas e antrop6logos marxistas mostram em comum o fato
de serem incapazes de refletir sobre 0 homem das sociedades primitivas sem
inclui-lo nos quadros éticos e conceituais oriundos do capitalismo ou da
critica do capitalismo. Seus irrisorios empreendimentos tém o mesmo lugar
de nascimento, produzem os mesmos efeitos: ambos praticam uma etnologia
da miséria. E grande é o mérito de Sahlins por nos ajudar a compreender a
miséria da etnologia deles. (P. CLASTRES, [1980] 2004, p.136. grifo
nosso).
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Capitulo 2- “Agricultura: Producdo de Parentes e Relagbes com
Nhanderukuery”

Etnologia Sulamericana

A partir da década de 70, a etnologia sulamericana passou a buscar novos
aportes para dar tratamento as questdes colocadas pelos coletivos amerindios®. Significa
dizer que estudos detalhados sobre as filosofias amazénicas demandavam uma ‘reflexdo
rigorosa’, a fim de elaborar paradigmas apropriados para tratar as questdes que 0S
regimes cosmoldgicos nativos colocavam, e aqui, podemos perceber a importancia de se
conceber o ‘corpo’ como idioma simbdlico, um esforgo em apreender as sociedades

amerindias a partir de seus proprios termos e, em suas proprias relagdes.

Aparecida Vilaga (2000), comentando Joanna Overing Kaplan (1977, pp. 9-

10 apud VILAGCA, 2000, p.58), lembra a constatacdo da autora quanto a ineficiéncia dos
modelos que dispiinhamos para analisar os coletivos amerindios,

[...] a estrutura das sociedades amerindias ndo se encontrava onde o0s

etn6logos a procuravam, ja que se tomava como referéncia modelos

importados de outras regides etnograficas, como a Asia, a Africa e a

Melanésia. Diante da auséncia de clds, linhagens e grupos corporados,
postulava-se a fluidez e a falta de principios integradores nessas sociedades.

(p.58).

Etnografias realizadas na década de 70 anteciparam questdes interessantes
que somente mais tarde foram levantadas pela antropologia. O inspirador artigo de
Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979) é exemplo dessa producdo etnoldgica
brasileira. Nesse artigo, os autores comentam que as sociedades indigenas da América
do Sul estariam na posicdo de contribuir para uma renovacdo tedrica da antropologia, e
aqui se insere a nocdo de corpo e 0s processos que nele/ou a partir dele ocorrem como
fundamentais para as sociedades amerindias, nas palavras de Seeger et al. (1979),

[...] a originalidade das sociedades tribais brasileiras (de modo mais amplo,
sul-americanas) reside numa elaboragdo particularmente rica da nogdo de
pessoa, com referéncia especial a corporalidade enquanto idioma simbdlico
focal. Ou, dito de outra forma, sugerimos que a no¢do de pessoa e uma

consideragdo do lugar do corpo humano na visdo que as sociedades indigenas
fazem de si mesmas sdo caminhos basicos para uma compreensdo adequada

®De acordo com Seeger et al. (1979), o esforco de tomar as sociedades americanas a partir de seus
préprios termos, obriga os estudiosos a “[...] construirem modelos préprios as sociedades sul-americanas
[...]” (p.9), 0 que significa dizer que a construgdo de pessoas e a fabricacdo de corpos, sdo a base em que
se estruturam as sociedades do continente, ndo fazendo mencéo a definicdo de grupos ou transmissdo de
bens, tdo comuns em outras provincias etnologicas.
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da organizacdo social e cosmologia destas sociedades. (DA MATTA,;
SEEGER; VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 3).

Desse modo, o corpo é lugar de processos intencionais de producéo de
parentesco e producdo da pessoa, seja a partir da comensalidade ou de técnicas como o
uso de ornamentos, da pintura corporal ou ainda através de processos como o de

reclusdo pubertaria, etc.

Aparecida Vilaga, em artigo publicado em 2002, postula que os atos de
partilha, especialmente de alimentos, sdo processos constantes de produgdo do corpo
humano, de uma humanidade especifica, remetendo assim comensalidade ao cuidado
muatuo e o desejo de se fazer parentes (p.3). As nogdes nativas de corpo e de
consubstancialidade, nesse sentido, passaram da ordem do dado e da natureza a
produtos da cultura e da sociedade. Ainda em Vilaga (2002), diz a autora que o corpo é
produto de determinados atos sociais que o transformam continuamente, assim, de
acordo com a concepcdo nativa, o parentesco é algo que deve ser constantemente
fabricado (p.5).

Essa ‘evidéncia social do parentesco’ é destacada, por exemplo, por Rival ao
afirmar que “Comer da mesma comida e dormir junto produz uma corporalidade
comum, que é bem mais real do que os lacos geneal6gicos” (RIVAL, 1998, p.621 apud
VILACA, 2002, p.12).

Entre os mbya ha posicionamentos diferentes entre os diversos autores acerca
da possibilidade de consubstancializacdo de afins, seja pela oferta ou consumo de
alimentos, (de géneros da roga, de caga, de alimentos comprados, crus ou cozidos). A
esse respeito, Pissolato (2007, p.182) argumenta ndo perceber entre os Mbya de
Araponga e Paraty-Mirim a possibilidade de cognatizagdo de afins, ao passo que Mello
(2006, p.70-71) argumenta que a consubstancializacdo age transformando afins em

consanguineos para que se mantenham ativos seus lagos de parentesco.

A concepcao e gestacao

Observo inicialmente que as nogdes de corpo e de substancia, fundamentais
para compreendermos as sociedades amerindias, ndo experimentam consenso entre 0s
mbya, possivelmente em funcdo de ndo serem percebidas técnicas elaboradas de

fabricagdo dos corpos como aquelas observadas entre os xinguanos. Contudo, vale
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chamar atengdo para um ponto que atravessa todas as etnografias que compdem esse
trabalho, se por um lado ndo se percebe um investimento sobre a elaboracgédo das
substancias e a propria concepgao, por outro, as ideias sobre a alma divina ganham
expressdo, (questdo do envio da alma nhe’é pela divindade, os verdadeiros pais das
almas — ‘Nhe’e Ru Ete’, expressdo de um parentesco a nivel cosmolc’)gicog). Vejamos o

que dizem o0s autores sobre esta matéria.

A questdo que vem com isso, em especial, coloca em reflexdo como se
articulam as nogdes sobre substancia e concepgdo entre 0s Mbya. Aqui, nédo se trata de

resolver essas questdes; antes sim, lembrar que elas existem.

Pouco se diz sobre o processo de formagdo da crianga estimulado por
substancias maternas e paternas, afirma Silveira (2011, p.201). De uma maneira geral, o
que se nota nesses debates, é certa ‘auséncia’ ou ‘ponto cego’ na literatura Guarani
sobre a questdo. E, sobre o que sabe, ndo ha concordéncia entre os Guaranilogos. Por
exemplo, Silveira comentando a questdo, a qual me parece ndo ter se dedicado com
mais énfase (é bem provavel que o campo tenha lhe colocado ‘outras questdes’) observa
que “[...] Sei apenas que para a formacdo de uma criagdo S30 necessarios intercursos

sexuais regulares, pois ndo se faz filhos com somente uma relacgéo social” (2011, p.201).

A matéria da concepgdo em Pissolato ganha contornos e densidade. Ao
realizar um comentério acerca das ‘evidéncias’ que anunciam uma gravidez (seja pelo
sonho ou, evidéncia fisica), chama atengdo a autora para a ideia de que a divindade
‘manda’, ‘pde’ a crianca no ventre da mée, assim, “O ponto enfatizado é o da doacéo e
posicdo do novo Mbya que vai nascer por Nhanderu”. (p.267). Assim como outros
pesquisadores, Pissolato revela ndo ter conseguido informacbes que a permitissem
identificar as substancias que fabricam o feto, ao passo que conclui ndo ser bem

definida as substancias corporais envolvidas na produgéo e crescimento do feto.

Contam os informantes de Pissolato que, “[...] uma s6 cOpula seria o bastante

para que resultasse na posicdo de uma crianga por Nhanderu” (p.269). A ideia de

° Flavia de Mello (2006) ao comentar a cerimonia de nominacéo, ressalta que entre os Guarani 0 nome
gue a pessoa Guarani recebe (revelado na ceriménia ao [a] xamd@ nominador [a] — Karai ou a Kunha
Karai) remete a um parentesco cosmolégico “E um nome eminentemente ‘canibal’ [...] afirma a autora,
pois, [...] captura seus nomes fora da sociedade humana, entre seus parentes divinos, os nhanderukuéry e
nhe’erukuery (deuses)” (2006, p.141). Contudo, penso que ler a matéria do Nome entre os Guarani,
ganhe mais densidade se for na chave da ‘revelacdo’ e ndo da captura. Ao inquerir os deuses quem enviou
a nhe’e e qual 0 nome Guarani, o (a) xama ‘escuta’ 0 nome do Nhee Ru Ete.
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copulas ao longo da gestagdo ganha muito importancia, como evidencia a autora, em
funcdo dos resultados que podem provocar ao estado de salude do futuro mbya, além da
possibilidade de ocorréncia de gémeos'®. Comentérios acerca da gestacdo costumam
evidenciar que ainda que dependam da copula, € Nhanderu quem manda a nhe’é no

Utero da mulher.

Para Mello (2006) a concepgdo € um presente dos nhe’erukuery (deuses
protetores da mée e do bebé), sdo eles que, segundo a autora, enviam durante o ato
sexual a crianga que ird morar no Utero da mulher. Essas divindades também enviam o
leite, tchekamby (leite que alimentara a crianca), que, segundo Mello, contribui para a
permanéncia da nhe’é na terra e, extrapola a simples esfera nutricional ou fisioldgica do
corpo, estando ligado ao que a autora chama de “[...] formagdo da pessoa no sentido

espiritual.” (p.145).

Em resumo, a copula é importante, mas, a esséncia vital, “nhe’&” quem envia
aos pais sdo os deuses, ou seja, criangas resultam da relagdo entre um casal particular,
condicdo favordvel ao envio de uma nova alma para encarnar-se por Nhanderu. Os
dados nos permitem afirmar a necessidade de que o casal adote determinados
comportamentos que contribuam & conservagdo do bem estar da crianga, sua

permanéncia e satisfacdo na terra.

A nogao de producgéo de parentes

Entre os Guarani, o termo “etard” esta associado diretamente a relacdo entre
individuos ligados por relagbes de consanguinidade, em sentido ampliado também pode
ser utilizado para designar um grupo étnico. De modo geral, 0 material Guarani ndo
vislumbra a possibilidade de um afim tornar-se consanguineo, seja pela oferta/consumo
de alimentos ou por dormir junto etc. O que, a0 menos em certo nivel, estabelece a

maxima de que quem descasa e ‘comeu junto’ ndo vira parente.

9 Dizem os informantes de Silveira (2011) que Nhanderu manda uma sé alma para o casal. Quando
ocorre 0 nascimento de gémeos, uma dessas almas tem outra origem cosmoldgica, “Para os Mbya, o risco
de intercursos com diferentes parceiros sexuais na gestacdo € o nascimento de gémeos. Como as
divindades ndo enviam duas almas para um casal a0 mesmo tempo, um dos bebés sera necessariamente
formado por uma alma de outra origem cosmoldgica.” (p.202). Pissolato, a este respeito, acena na mesma
direcdo de Silveira quanto as consequéncias relativas a casos de adultério, sendo a gemelaridade uma
delas, algo ‘nefasto’ fruto da acdo de espiritos malignos, percebida como uma “consequéncia desastrosa
do comportamento adultero”. A ideia de gemelaridade expressa a impropriedade de relagdes adilteras e a
participagdo de outros homens na concepcao.
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Isso fica claro quando, ainda que a relagdo entre afins assuma na vivéncia
cotidiana as feicbes comportamentais indicadas entre parentes, essas relacdes ndo séo
permeadas por termos do parentesco, ao se falar dos parentes no local, ndo se diz
‘etard’, na verdade, séo parentes do marido ou da esposa, a respeito diz Pissolato que

Se a pergunta pede a alguém para dizer quem sdo seus parentes no local em
que reside, afins ndo serdo listados. O mesmo ocorre em relacdo ao conjuge,

ainda que se trate de um casamento duradouro. Ao listar seus parentes, um
Mbya nédo incluird imediatamente a esposa ou esposo. (p.181).

Ao longo do capitulo 2 e 3 buscarei dar énfase aos processos de ‘producéo’ e
‘transformacdo’ da pessoa mbya a partir dos cultivos e da caca. De maneira geral, na
etnologia sulamericana estes eventos estéo ligados ao corpo e, varios eventos/processos,
atividades e préticas produzem e/ou afetam os corpos que, por exemplo, para os Guarani
vao muito além do comer (trabalho, relagdes sexuais, estados de humor, saidas para o

mato etc.).

O que buscamos realgar € que os cultivos e a caca estdo estreitamente ligados
ao tema do ‘corpo’ e este nos leva diretamente ao tema do parentesco entre 0S
amerindios (producdo de corpos aparentados) enquanto producédo de humanidade e
permite-nos alguma reflexdo acerca da relagdo entre cultivos e producdo de corpos
durdveis; bem como na transformac&o, presente no tema do —jepota. Contudo, devo
salientar que ainda que nos dediquemos ao cultivo, o tema da leveza, no caso Guarani,
extrapolaria em muito a mera associacdo a este, por exemplo, temos a questdo da danca,

0 cair na reza (quando dizem que Nhanderu queima etc.).

Ao longo dos capitulos 2 e 3 tentarei, por meio dos dados de outros autores,
demonstrar aos leitores como cultivo e caga sdo importantes vias para se pensar a
socialidade e a producéo de parentesco entre 0os mbya. A relacdo dos homens com o0s
vegetais e animais estd intimamente relacionada a fabricacdo de corpos durdveis e a
construcdo de pessoas, importantes caminhos para compreensdo de praticas e
representacdes, uma vez que temas como ‘pessoa’ e ‘corpo’ S&0 recorrentes nas

cosmologias e praticas dos coletivos amerindios.

Além disso, quando afirmamos que os cultivos e a caca revelam importantes
aspectos da socialidade mbya, estamos nos referindo ao fato de que as sociedades dotam
de significado seu ambiente, integrando-0 a seu pensamento e revelando um rico

conhecimento do mundo das plantas e dos bichos.
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Nosso objetivo serd tentar compreender os aspectos simbolicos da agricultura
e da caga na produgéo/transformacdo de corpos e do parentesco Guarani, justamente por
entender que estes, no pensamento mbya, sdo percebidas como estratégias que visam

garantir uma producéo adequada dos corpos e das relagdes sociais.

A Roca na experiéncia amerindia.

Um bom comeco para tentar lancar luz & questéo da ‘agricultura — ro¢a’ é toma-
la como uma experiéncia de ‘producdo’, entendida num sentido amplo, explico-me.
Quando nos referimos & roga frequentemente temos a ideia de que a mesma se prestaria
ao abastecimento de alimentos, com fins a manutencdo do corpo fisico ou, a
subsisténcia. Nesse sentido, tentaremos situar o campo e trazer alguns estudos que
permitem demonstrar a importancia da roga na experiéncia nativa, como dimenséo
simbolica. Estudos realizados na segunda metade do século XX tentaram compreender

as interacdes e articulagdes sociocosmoldgicas entre humanos e vegetais, vejamos.

Nessa diregdo podemos situar os estudos de Philippe Descola (1986) entre os
Achuar, de viés estruturalista levistraussiano™, que evidenciou o regime de alteridade
dos Achuar, matizando essa relagdo como tendo continuidade com a natureza. Para este
coletivo a roca é vista como um lugar de producéo de relacdes, lugar de interacdo entre
mulheres e plantas, que se tratariam como consanguineas ao passo que a floresta é
concebida como um lugar onde os animais sdo tratados como cunhados, essa
continuidade com a natureza suscitada por Descola, confere as relagbes um caréater
social. As formulagbes tedricas de Descola estdo além da discussdo que nos
predispusemos a realizar aqui, mas poderiamos preliminarmente situd-lo no grande
debate, que ainda rende discussdes acentuadas na Antropologia, a respeito da grande

divisao Natureza/Cultura.

Lucia Velthen (1996), em artigo abordando a producdo e preparacdo de
alimentos entre os Wayana, publicado na Revista Horizontes Antropoldgicos, comenta
sobre as questdes envolvidas na producéo, comensalidade e evitagdo alimentar para este
povo localizado no norte do Estado do Pard. Nesse coletivo, a produgdo de alimentos
resulta da caga, da pesca, da coleta e principalmente da agricultura, destacando-se a

mandioca brava.

| évi-Strauss em Cru e o Cozido ([1964] 2010) ja anunciava uma delicada relacéo, afirmada pelos mitos
entre a vida breve e a origem das plantas cultivadas.
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Ao longo do seu artigo, Velthen (1996) argumenta que o maior e mais complexo
elemento fabricado pelos esposos € o rocado. O jovem marido, logo ap6s o casamento,
deve oferecer & sua esposa o instrumental necessario para o processamento da mandioca
e da culinaria em geral, que representam as bases produtivas do casamento, enquanto
centro produtor e distribuidor de alimentos, “A producéo de alimentos cultivados
representa as bases econdmicas do casamento wayana onde a conjungdo dos esforgos
visa a exceléncia do resultado final, a saber, uma roca produtiva.” (1996, p.14). Nesse
esquema, uma roca grande, vicosa e produtiva é o desejo daqueles que se dedicam a
atividade,

Uma lavoura produtiva ndo representa apenas uma completa ‘socializagdo’
de um trecho de mata, mas preenche os requisitos de uma fabricagdo
altamente valorizada. Contrariamente, uma roca improdutiva, assolada por

pragas, inundada ou realizada numa terra impropria é considerada sem
beleza, sem ornamentacdo, algo que nao se deseja admirar [...] (p.14-15).

Assim, o homem derruba, prepara o terreno e 0 entrega & esposa que passa a ser
"dona da roga"; esta prepara bebidas fermentadas com tubérculos cultivados e, quando
as repassa ao marido para distribuicéo coletiva, este se torna "dono do cachiri”. Quando
ela prépria distribui a bebida, o que é raro, € sempre num contexto mais familiar, se
torna a "produtora de cachiri*. Outro dado interessante a que chegou Velthen foi que, se
a comensalidade é importante na producéo de corpo, o sistema de restricdes alimentares
sdo tdo importantes quanto o ato de comer, visto que o ato fundamental é comer como

ser humano, e ndo como animais e sobrenaturais.

Entre os Enawene-Nawe, estudados por Gilton Mendes (2006), a importancia

dos cultivos e da pesca superam a caga. Em seu doutorado, Mendes (2006), dedicou-se a

investigar a interface natureza-cultura e, por meio da cosmologia e mitologia do grupo

buscou apreender os principios que regem os pressupostos de socialidade Enawene.

Segundo Mendes, entre 0os Enawene existe uma complementaridade de género em que,

as relagdes entre as mulheres e as plantas de mandioca sdo pautadas nos lagos entre mae

e filha, enquanto os homens e peixes relacionam-se na chave na vinganga. Comenta
Mendes (2006) sobre subsisténcia e a relacdo com os géneros agricolas,

Sua base alimentar é garantida pelo cultivo da mandioca (ketekwa) e do

milho (Koretakwa), em torno dos quais movimenta sua agricultura. Milho e

mandioca, também mobilizam as relacdes sociais de afinidade e

consanguinidade, respectivamente, fundadas no mito e desenvolvidas na
prética agricola. (p.48).
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Dado interessante que é observado pelo autor é a predominancia dos géneros da
roga, em especial a mandioca, que ocupa importante posicdo na mitologia agricola desse
coletivo. Nesse coletivo, a agricultura é organizada em torno das rogas de mandioca,
plantadas préximas as casas, no periodo da estiagem, quando quase todos os homens
participam. Nesse esquema, tanto homens quanto mulheres participam do plantio,
contudo, sdo as mulheres que se dedicam a colher as raizes de mandioca (p.180).
Acrescenta o autor, que além da roga coletiva, existem também os cultivos familiares,
onde cada familia nuclear possui uma ou duas rogas, onde planta o suficiente para um
ano, tratando-se, portanto, de rocas particulares onde, “Nenhuma familia ou pessoa,
contudo, se sente na obrigagdo de manter, doar ou permitir que alguma outra de fora do

grupo se beneficie de sua roga” (p.198).

7

O interessante € notar que os dados de Mendes (2006), permitem algumas
aproximacdes com o material Guarani. Em ambos 0s contextos existe uma valorizagéo
da agricultura (ainda que no caso Guarani, em alguns momentos, seja ideoldgica).
Acerca do cultivo mais proeminente, enquanto no caso Enawene é a mandioca, para 0s
mbya é o milho e, quanto & necessidade de trabalho na feitura das rogas, nos dois

coletivos.

Observo que entre os Enawene-Nawe no mito, a mandioca era uma adolescente
pubere que foi enterrada a seu préprio mando por sua mde, 0 que provocou sua
transformacdo em mandioca, crescendo sem a necessidade de trabalho. Contudo, em
funcdo de sua tia tentar arranca-la a forca, o cultivo que até entdo se dava sem a

dependéncia dos homens, passou a ndo mais sé-lo.

Para 0 caso mbya, os dados ndo permitem atribuir uma natureza humana ao
milho. No que se refere a ‘necessidade de trabalho’, trata-se do mito no qual o

demiurgo, ao rogar a terra, logo atras os pés de milho cresciam (j& comentado).

Assim, a transgressdo de uma regra social (no caso Enawene é a tentativa da tia
em arrancar a mandioca, para os Guarani é a desconfianca da esposa do demiurgo) faz
com que, se antes os cultivos cresciam sozinhos, sem depender de trabalho humano,
com a ‘transgressdo’ passa a ndo mais sé-lo, observe

Certo dia, Atolo, uma menina adolescente, pediu a sua mae Kokotero que a

enterrasse. Diante da insisténcia e tomada de profunda tristeza, a mée, por
fim, atendeu ao pedido da filha, enterrando-a até a cintura numa terra fofa e
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fria. Apds seu enterro, a menina pediu a sua méae que ndo olhasse para tras,
devendo regressar para visita-la somente depois das primeiras chuvas.
Recomendou, por fim, que ndo esquecesse de lhe trazer peixe, e que
mantivesse o terreno a sua volta sempre limpo e bem cuidado. Kokotero fez
tudo conforme pediu a filha Atolo, e ao voltar ao local, encontrou uma roca
de mandioca bonita e bem formada. De cada parte do corpo da menina havia
brotado uma nova planta, dando origem as variedades de mandioca hoje
cultivadas pelos Enawene-Nawe. A mae visitava frequentemente a roca,
limpava em volta das plantas e retirava com cuidado suas raizes levando-as
para a aldeia, onde todos se alimentavam. Ao assistirem ao enterro de Atolo,
e notando que tinha sido bom seu resultado, outras maes resolveram também
enterrar suas filhas, e foi assim que surgiram a batata doce, o cara, a araruta e
o0 inhame. Porém, tomada de inveja e percebendo que Kokotero desfrutava
com alegria da colheita da menina-mandioca, sua irma Atanero entrou
desautorizadamente na roga e arrancou com brutalidade as raizes da planta. A
menina mandioca gritou forte de dor, e todas as outras plantas também
gritaram. Ao ouvi-la, Kokotero partiu correndo em direcdo a roga.
Percebendo o que havia acontecido, nada mais pode fazer. Desse dia em
diante, a mandioca nunca mais se multiplicou por conta propria, caindo na
dependéncia dos Enawene-Nawe de cultiva-la ano apds ano. (2006, p.188).

Frederico Oliveira (2010), em seu doutorado realizado entre os Kaiabi, coletivo
indigena localizado no Baixo Teles Pires, dedica-se a estudar as interacdes desse grupo
com o meio envolvente, analisando as transformacdes que estes sofreram ao longo de
décadas de contato. Nesse estudo, o autor explora a partir da etnografia os vinculos
afetivos que os Kaiabi estabelecem com o meio em que vivem como estratégia de

enfrentamento e defesa dos direitos territoriais.

Segundo Oliveira (2010), os Kaiabi ndo se pensam como cagadores ou
pescadores, apresentando uma agricultura refinada que encontra ressonancia em sua
mitologia agricola. Segundo a mitologia do grupo, em funcédo da curiosidade de Ja’y
[lua] filho de Tuiararé — o Mait [seres poderosos que no tempo primordial conviviam
com os humanos], houve a passagem da ‘ndo necessidade de trabalho’ agricola para a
‘necessidade de trabalho humano’ na atividade. Acerca disso comenta Oliveira,

Numa dessas histérias, Ja’y conhece um machado que faz a roga sozinho,
sem precisar ser manuseado pelo homem. Contudo, para o machado
funcionar corretamente os homens deveriam deixa-lo na roga e sair de perto,
sem sequer fazer nenhum movimento com o instrumento. Devido a sua
grande curiosidade, Ja’y resolveu, num certo dia, rocar com esse machado

magico, 0 que resultou na extingdo dos poderes desse utensilio e na
necessidade dos homens trabalharem intensamente para fazer suas rocas.

(p.46)
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Economia de Plantio

A Valorizagéo da Agricultura

Em se tratando do tema da ligagdo entre homens e cultivos nas sociedades
sulamericanas, é lugar comum na literatura etnoldgica, a ideia dos Guarani enquanto
povos agricolas, conforme destaca Pissolato, ao afirmar que,

A imagem dos Guarani agricultores é bastante difundida na literatura, de
modo que a auséncia de uma maior dedicacdo a atividade nas aldeias
contemporaneas tem sido muitas vezes interpretada como resultado das
transformacgdes sobre um modo entendido como tradicional de agricultura,

baseado na familia extensa como unidade econdmica, que vigoraria entre 0s
antigos grupos guarani [...] (2007,p.56).

Macedo (2009) ao refletir sobre a questdo do vinculo com os vegetais, comenta
que “E certo que sementes tradicionais e temas relativos a roca despertem interesse dos
Guarani, mesmo que as praticas de plantio ndo sejam recorrentes em razdo do regime de
chuvas e mudancas de habitos alimentares” (p.174). Sugiro que a relagdo entre plantio
atual e condigdes ambientais explique apenas parcialmente a falta de investimento
pratico nos cultivos, o que ndo significa desinteresse, conforme observou a autora. E
curioso que os Guarani se interessem pela agricultura (mesmo em termos de uma
valorizacdo ideoldgica) quando, em especial na Amazbnia VArios grupos ndo se
interessem mais pela roga e, 0 esquema que rende nessas cosmologias é a predagéo,
portanto, a caca. Assim, nosso esforco nesse momento da dissertacdo é tentar
problematizar a partir da definicdo dos Guarani como “agricultores”, recorrendo as

etnografias.

Na Amazonia, ser agricultor é tarefa para quem quer se chefe, a atividade
agricola é um 6nus. Quem quer ser chefe € que se dedica a atividade. O poder politico
deriva da capacidade de oferecer bens/coisas, antigamente era a roga e a casa. Nesse
sentido, os dados que traremos ao longo do capitulo nos permitird perceber a estreita
relacdo entre roca e politica, sendo a roga (e aqui sugiro também a caca) fonte de

prestigio social.

A ‘imagem da agricultura’ tendo uma dimenséo religiosa passa facil por alguns
autores/leitores, de religioso para sagrado, em funcdo justamente do vinculo com a
divindade que o milho expressa. Tem a ver com 0 mito de origem (0s deuses teriam

deixado para os Guarani) um ‘alimento proprio’, é o que continua sendo cultivado, mas
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as vezes em escala muito pequena, faltando em algumas ocasides, € o0 que se vincula ao
ritual de revelacdo dos nomes. Esse ““vinculo do milho™ com essa dimensdo ‘sagrada’ e
‘ritualistica’ na literatura esta ligada a uma heranca, a marca forte de uma humanidade

especifica Guarani.

Em autores como (MELIA, 1989; CHAMORRO, 1998; LADEIRA, 2007) a
atividade agricola aparece associada a imagem de uma “experiéncia religiosa” (nas
palavras de MELIA, 1989), o que, entre outros aspectos, remete ao vinculo do milho
chamado avaxi ete (“milho verdadeiro”) com a divindade. No mito de origem,
Nhanderu teria deixado o milho como alimento proprio para os Guarani, alimento desta
humanidade especifica que o continua cultivando, mas em escala muito pequena, o que
nos leva sugerir que talvez a abundéncia se expressa no sentido de dispor de sementes
de milho ou poder ganhéa-la de alguém (circulacdo de sementes),como forma de lembrar

da divindade.

No trabalho de Adriana Felipim (2001), fica evidente esse vinculo entre
‘agricultura e religiosidade’, logo no inicio do trabalho a autora ja demonstra o
posicionamento que seguird, ao tomar o milho como ‘sagrado’ sem questionar sob quais
condicionantes essa dimensdo ‘sagrada’ se institui bem como, 0 que vem a ser esse
adjetivo remetido a esse cultivar. Ao discutir o sistema agricola Guarani e as variedades
de milhos que sdo cultivadas, realizando uma breve busca histérica, a autora afirma a
importancia central que a agricultura desempenha na vida dos mbya, argumentando que
a mesma ndo é praticada em larga escala, nos termos da autora,

Longe de ser praticada em larga escala, a agricultura Mbya subsiste, pura e
simplesmente, por estar imbricada na esfera mais intima de sua cultura, a
religiosidade. Muitos cultivos, secularmente manejados e denominados pelo

préprio grupo de ‘verdadeiros’, ‘sagrados’, ainda podem ser encontrados nas
aldeias da regido Sudeste do pais, sobretudo o milho Guarani (avaxi etei).

(p.2).

Em relacdo a roca, possivelmente a dimensdo ‘pequena’ é imagem disso, a
garantia de comunicagdo com os deuses. Essa ‘comunicagdo’ se expressa no plantio e
replantio do avaxi ete’i — ‘milho verdadeiro’, espécie vegetal que recebe tratamento
diferenciado frente a outros cultivos. Pissolato chama atengéo para o lugar que o ‘milho
verdadeiro’ ocupa, nas aldeias fluminenses. Observa a autora que este milho é
importante e se vincula ao ritual do Nimongarai, [opera, ao lado do tabaco, produzindo

uma conexao entre os niveis cosmicos]. Trata-se de uma espécie vegetal que, como
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veremos mais a frente, em funcdo do seu vinculo com a divindade, tem proeminéncia
sobre outros cultivos, que em Araponga é
[...] plantado a cada ano a partir de agosto e que comeca a ser colhido entre
dezembro e janeiro, outros itens ndo tém cultivo sistematico, ainda que
frequentemente se ache na proximidade das casas algo plantado: mandioca,

fumo, batata doce, amendoim, alguma abdbora etc. (PISSOLATO, 2007,
p.85).

Retomando a questdo, os relatos no direcionam a constatacdo de que, o que é
produzido na roga de alguém [tema que nos dedicaremos mais & frente] deve ser alvo de
generosidade de seu dono, distribuindo os frutos da roga sempre que solicitado,
comportamento desejado pela divindade e que permitird repetidas colheitas, ou seja, a
generosidade a nivel horizontal permite a atualizacdo do vinculo e a possibilidade de

recebimento de dadivas.

As mudancas na alimentacé&o e o “tempo dos antigos™

A questdo dos géneros verdadeiros, das implicacdes de se comer comida dos
brancos e a restricOes alimentares, fazem parte de um conjunto de questdes importantes
[e aqui poderiam ser incluidas outras tantas], que h& tempos chamam atencdo dos

Guarani6logos, tornando-as parte componente importante na literatura Guarani.

Em relacdo ao sentido dos ‘verdadeiros’ alimentos, percebo haver posicGes
diferentes entre os vérios etnografos (as). Presentes em etnografias que atribuem
proeminéncia desse tema no pensamento e cosmologia, quase sempre atribuem a esses
“géneros” sentido e uso religiosos. Ndo encontramos consenso acerca de quais sdo,
sendo observada apenas uma concordancia acerca da proeminéncia do milho frente aos
outros. Tamanho é o dissenso que alguns autores atribuem, como veremos somente ao
milho esse qualitativo, enquanto alguns o estendem a outros vegetais e até mesmo, a
caca. Vejamos como a questdo é abordada na etnografia Guarani, em especial a

contemporanea.

Devo observar que o valor da categoria ‘ete’ — verdadeiro, na etnografia de
Pissolato, limita-se ao milho. Por exemplo, na cerim6nia do Nimongarai que coincide
com o amadurecimento do milho, observa a autora que o milho esté4 fortemente presente
na cerimdnia [ainda que esta possa ser feita com erva mate] como matéria-prima para
fabricacdo do bolo de “milho verdadeiro” chamado de ‘mbojape’. Assim, reitera a

autora que, dos cultivos ditos “verdadeiros”, “[...] permaneceria até hoje um unico
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exemplar, o avaxi ete’i, milho cultivado nas aldeias, usado para a preparacdo do
mbojape, uma espécie de pdo feito para as cerimdnias de nominacdo das criangas.”
(p-59). O esforco de Pissolato em apreender as possiveis maneiras de comunicagdo com
Nhanderu e a produgéo de efeitos necessarios a vida Guarani, a leva a concluir que uma
das maneiras de ‘conquistar’ forga espiritual — mbaraete’?, é consumindo itens
alimenticios que teriam sido deixados pela divindade exclusivamente aos Guarani, em

especial de acordo com a autora, o avaxi ete’i (milho verdadeiro).

Giordani (2012) concebe a nogéo de “verdadeiro”, a partir de seus informantes
como uma ‘categoria’ que englobaria todas as criagbes divinas, presentes na
alimentagdo e, deixadas exclusivamente para os Guarani como o atributo ete ou
verdadeiro, diz a autora,

Na visdo de Onorio e Teodoro Alves, em principio, plantas e animais com
esta origem divina sdo criacdes deixadas para os guarani em Yvy Pyau e
oferecidos como dadiva por Nanderu. Criagdes divinas que entram na
categoria alimentar deixadas exclusivamente para os Guarani ganham o
atributo ete ou verdadeiro, original. Tudo que é verdadeiro remete a
originalidade e pode ser encontrado também no lugar onde vivem as

divindades. Estas plantas e animais, por terem sido criados pelas divindades
séo belos e perfeitos, pord. (p.163-4).

A autora conclui a existéncia de um amplo sistema de classificagbes, no qual
estdo inseridas e organizadas em nivel gradual plantas e alimentos como ‘alimentos
legitimos’, o que a permite elencar quais podem contribuir positiva ou negativamente a

elevacdo da condi¢cdo humana Guarani, relacionado, portanto, ao tema da perfeigdo —

‘aguyje’.

Macedo (2009) chama ateng@o para o fato de, quando os Guarani falam do
nhandereko, dentre outras coisas, enfatizam a importéncia de consumir alimentos
plantados, “coisas de Nhanderu™ e que devem ser rezados ou batizados (p.182). Assim,
ao comentar a relacdo dos mbya com a roga, a autora observa que segundo Seus
interlocutores, eles sdo poucos por ndo serem dessa terra, sdo criagdes de Nhanderu e

ndo estariam confinados a esta terra imperfeita, assim como os produtos verdadeiros.

12 Quando me refiro a uma “possibilidade’ fago mencéo as consideracdes de Pissolato, onde, “A palavra
mbaraete traduz, a propdsito, uma nocao central a definicdo da relacdo com os deuses, atualizada através
da concepgdo de novas criangas, ou a cada dia na reza e outras formas de escuta daquilo que eles
‘contam’ (-mombe’u).” (p.252).
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Isso fica explicito nos dados de Macedo quando em comunicacdo pessoal com
Maria Inés Ladeira, esta realiza uma reflexdo sobre a relagdo entre os mbya e a roga
“[...] as rogas nunca tiveram uma produtividade suficiente, espelhando a qualidade do
que vem de Nhanderu, como o0s proprios Guarani: € 0 pouco que nunca acaba ou se
corrompe, mard’ey.” (MACEDO, 2009, p.174).

Em Silveira (2011), a matéria dos produtos que recebem a alcunha ‘verdadeiros’,
ganham uma dimenséo ampliada, ndo contemplando a caca e, inserindo nessa categoria
outros cultivos além do milho, “[...] feijao — kumanda ete; batata doce — jety ete;
amendoim — manduvi ete; aipim - mandi’o ete e melancia — xajau.” (p.126). J& em
Mendes Jr (2009), “O qualificativo ete’i atribuido a uma espécie de milho € extensiva a
inimeras outras espécies alimentares, entre elas o feijdo, uma espécie de cana chamada

takuare’é miri, o amendoim etc.” (p.51).

Num certo sentido, a complexidade de posicdes diferentes nos levam a tentar, a
partir dos dados, inferir qual o sentido dos ‘verdadeiros alimentos’ e o que se poderia
pensar dos vinculos que através deles, os humanos mantém com os deuses. Nessa 0tica,
seu valor se restringe ao fato de terem sido ‘originados’ pelos deuses? Comé-los é uma

forma de ‘lembrar’ de nhanderukuéry?

Ao que parece, a importancia desses cultivos estd relacionado a lembrar da
divindade. Com excecéo do milho (como veremos mais a frente) que apresenta destaque
tanto na culindria quanto na vida ritual, nos demais cultivos ndo se percebe elaboracdes
mais ‘definidas’ ou presenca no ritual. Sugiro entdo que, para lembrar é preciso dispor,
mesmo que seja de sementes, ndo importando a quantidade e sim a garantia de que
sementes sejam reservadas para que seja possivel a perpetuacéo, troca e circulacdo entre

os coletivos, em especial para aqueles que ndo mais as tenham.

Nesses termos, penso que “cultivo verdadeiro”, seja um qualificativo que abarca
somente o ‘milho’, pois comé-lo no Nimongarai [ndo se come no cotidiano], faz
lembrar e atualiza a relagdo com os deuses, na busca por condi¢Bes que propiciem a

duracéo da vida na terra.

Problemas acerca da ingestdo de comida de jurua

Entre alguns autores, existe um consenso em dizer que a ingestdo de comida de

jurua na experiéncia Guarani esta relacionada aos prejuizos e a necessidade de acessa-la
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via cestas basicas, merenda, etc., 0 que aciona o tema da ‘comida Guarani’ e das ‘boas

escolhas alimentares’.

Assim, se o ideal é a ingestdo de alimentos plantados (deixar o corpo leve), o
que se percebe é que a maioria da comida consumida nos varios coletivos estudados tem
origem nas cestas béasicas e na merenda oferecida pela escola (quando esta existe na
aldeia). Desse modo, 0s itens mais comuns nas casas sdo macarréo, trigo, feijéo, frango

e outras carnes industrializadas.

Ao comentar sobre o que é consumido nas aldeias, Mendes Jr (2009) argumenta
que mesmo em face de um consumo em que, 0 que vem do jurua é preponderante, o
valor atribuido & caca e aos alimentos verdadeiros supera a comida do branco. Mesmo
que haja esse valor ideoldgico, diz o autor, a complementacdo da dieta alimentar é
realizada com produtos oriundos do mundo dos brancos. Os produtos mais comuns,
constantes na alimentacdo dos mbya séo, “[...] arroz, feijdo, macarrdo café, aglcar,
trigo, fuba, erva mate, fumo, biscoitos refrigerantes e carne, principalmente de frango”
(MENDES JR, 2009, p.47).

Na mesma chave estdo os dados de Macedo (2009). Ao percorrer varias casas
em Ribeirdo Silveira, observa a autora que a comida nas casas em geral é feita com
produtos da cesta basica. Outra possibilidade de alimentacdo para os moradores do
Silveira é a comida feita/servida na escola [merenda], sobre essa matéria, comenta a
autora que os moradores comem na escola mesmo sabendo que a comida causa-lhes
peso no corpo, fato este que dificultaria a comunicacdo com os nhanderukuery (p.136).
Ao mesmo tempo em que argumentam o ideal de comer ‘coisas plantadas’, comenta a
autora, alegam que a comida jurud interfere no peso do corpo,

Esse peso ndo diz respeito a obesidade, mas a uma densidade da carne que
impede o aguyje, a ida com o corpo a yvyju mirz, assim como dificulta a

comunicagdo com nhanderukuery e a destreza na mata e na jeroky (danga).
(MACEDO, 2009, p.263).

Tomemos o comentario de um informante de Macedo (2009), ao refletir o “peso

no corpo’ que a comida de jurua causa na pessoa,

A maioria dos indios e as indias, tudo moreno, que nem a minha cor, assim.
Que nem: vocé é branca e eu um pouquinho escurinho. Entdo, por qué?
Quando o nené vem na barriga tem que escolher alimento pra comer. Quando
nascer, aquele alimento que estad puxando a natureza dele. Entdo é por isso
que |4 no Jaragua e Barragem é tudo cheio de crianga que parece que é
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branca, mas é Guarani. S6 come comida jurua. Eu vi uma menina gravida
comendo um pacote de bolacha inteiro, mas comeu tudo! Ai quando neném
nasceu, mas veio branquinha! Parece que nhanderu mandou |4 em cima a
pele bem lisinha, bem branquinha. Mas foi bolacha. N&do é Ia de cima que
vem. (p. 264).

Outro comentério interessante relata uma mudanga na orientacdo [em vida da
pessoa mbya], se antes a observancia das regras era condicdo para que a divindade
levasse 0 corpo, atualmente, a ideia é fazer a vida durar da melhor maneira possivel,

Deus colocou o corpo do Guarani... vamos Supor que eu comecei a rezar
desde os dez anos, vou rezando, vou rezando, quem sabe daqui seis anos eu
ja posso estar pronto para Nhanderu levar embora. [...] hoje em dia ndo temos
mais a comida tipica, estd sumindo. Entdo a comida comprada do jurua pega
muito o corpo da gente. Agora hoje é mais complicado porque a gente tem
gue comprar aclcar, 6leo, entdo isso acaba pesando muito no nosso corpo,
atrapalha muito. Entdo hoje em dia a gente fala assim: eu estou rezando néao é
porque eu quero que deus me leve embora, estou rezando para que eu possa

continuar, para que eu seja forte, saudavel e passando meu conhecimento pra
outra pessoa. Essa € a obrigagdo nossa agora. (MACEDO, 2009, p.259).

Em vista das observagBes e o tratamento que Macedo d& a matéria, conclui a
autora, que mesmo em face de um didlogo que valorize a ingestéo de géneros plantados
e que a comida de jurua cause um peso corporal, sugere a autora que,

[...] comer coisas plantadas torna o corpo leve e constitui um ideal enunciado
como parte do nhandereko, mas o consumo de carne, doces e alimentos

industrializados ¢ uma pratica cotidiana e nem sempre acompanhada de
receio ou recriminacao. (p.286).

Em Marangatu, observou Silveira que a maior parte dos produtos consumidos
eram comprados no mercado local™®, em fungdo de uma produgdo agricola insuficiente
que, nas palavras da autora, “[...] leva a uma crescente monetarizacdo da economia
Mbya, com fins de complementar a producdo de alimentos, mas também pelas
demandas de produtos industrializados.” (p.29). Cabe aqui uma ressalva, que o proprio
material coletado pela autora levantou, a agricultura [as rocas] segundo dados da propria
autora tem a funcdo de atualizar a relagdo com a divindade e n&o reproducdo social
(p.122).

As rogas como veremos abaixo, ndo possuem uma produtividade suficiente que
atenda as necessidades dos moradores, se é que ja teve algum dia. Desse modo, as

demandas por alimentos e produtos industrializados existem, em fungdo das escolhas

3 Relata Silveira (2011), “No que diz respeito a comida, em Tekoa Marangatu enuncia-se o ideal de
consumir os produtos da rocga, particularmente o milho, mas é do trigo e de outros produtos dos Brancos
que sdo confeccionados os alimentos de uso diario”. (p.240).
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que os Mbya fazem a todo instante, at¢ mesmo o desejo de se relacionar com 0s

brancos.

Em vista do exposto, ainda que ndo seja a tematica da nossa pesquisa,
lancaremos aqui as seguintes questdes, na expectativa de que trabalhos futuros possam
respondé-las, ou problematiza-las de ‘outros lugares’. Como € possivel comer comida
de jurud e continuar sendo Guarani? O que é fundamental no processo de produgdo de

uma comida para produzir parentesco entre 0os mbya?

Em funcdo dos Guarani conviverem ha séculos com os brancos, circulando e
intercambiando, é possivel supor que haja sempre uma forma mbya de flexibilizagéo ou
abertura. As ‘regras’ podem ser flexibilizadas. Sabe-se que a comida de juru ‘ndo é
adequada’ para o Guarani, mas é possivel comé-la e viver bem, uma vez que certamente

as geracOes passadas comiam comida dos brancos ha tempos.

Realizar a leitura da aquisicdo dos alimentos no mundo do branco, como uma
solucdo a reduzida producéo da roga e/ou caca, ainda que haja alguma correlagéo, pode
nos levar a cometer enganos, ja que essa produtividade das rogas € questionavel (ainda
que haja um vinculo privilegiado de uma humanidade especifica), negando uma rica
histéria do contato que se processa ao longo dos séculos, bem como atribuindo um

modelo unicausal & questdo, o que restringe anélises mais refinadas.

Restri¢des alimentares.

Na matéria “Restricbes Alimentares” saliento, de antemdo, a necessidade de
colocar algumas questdes a fim de que o tema possa ser abarcada de um ‘lugar’ que
demonstre sua importancia para o debate, que ter4 desdobramentos no capitulo seguinte.
Desse modo, 0 que é preciso evitar comer, quando e por quem? E nos resguardos,
momentos especiais em que se est mais passivel de ‘abandonar a perspectiva humana’,

quais séo os itens especificos que se deve ou nao evitar?

Presente em vérios estudos, o tema da aceitagdo/evitacdo de comida que em
certo limite corresponde a aceitar/evitar parentesco é recorrente na etnologia
sulamericana. O esforco aqui é justamente dar tratamento ao material Mbya a partir dos
desdobramentos recentes da etnologia dos coletivos amerindios. Como estamos

analisando a producéo de parentes, buscaremos tratar as restricdes e 0S eventos 0s quais
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estdo atrelados, justamente por entender que, 0 que comer e tdo importante quanto o que

ndo comer, variando de acordo com 0s episodios que se quer propiciar ou evitar.

Digo isso, e logo de inicio explico-me, justamente por perceber, por exemplo, no
material Guarani um ‘evento’, comentado pelos informantes de Mendes Jr (2009, p.59)
no qual o coragdo da onga é comido cru™*. Em outra ocorréncia, ‘os resguardos’ sio
marcados por cuidados, em relacdo ao corpo, a comida, atividades diarias, sendo a
principal restricdo, conforme diz Pissolato, a “carne”, tanto a trazida do mato quanto a
da cidade,

A principal restricdo [no resguardo] é a do consumo de carne (x0’0). ‘Onasce
rire ndaevei ou xo’0’ (“depois que nasce [crianga] ndo é apropriado comer
carne’), dizem. A afirmativa inclui as espécies em geral de caga chamadas em

conjunto xo’o0 ka’aguy- como quati, tatu ou qualquer carne trazida do mato -,
e também as carnes bovinas e suinas compradas na cidade. (2007, p.284).

Na aldeia em que Macedo residiu, comentavam seus informantes ser costume as
mulheres ao final da gestacéo, dirigirem-se ao hospital a fim de dar & luz. Nesse espaco
‘jurud’ comem comida de branco, pratica que dizem alguns ndo ser o certo, deveria ao
contrério, “[...] comer mais coisa de milho, canjica, palmito, caldo de coxa de jerova
(frango).” (2009, p.139). A titulo de observacéo, o que aqui chamamos de “resguardo”

em etnologia recebe 0 nome de “couvade”.

A couvade é um tema que segundo Pissolato (2007), refere-se a um conjunto de
tabus que incidem sobre os pais da crianga recém-nascida e, conforme sugere Vilaga
(2000), tem a funglo de estabelecer uma natureza humana, mais especifica do que a
socialidade universal de onde ela provém. O sentido é, portanto, produzir uma natureza
humana especifica, e que porventura estabelece ‘tabus’ e o circulo socioldgico (aos

pais, as familias e aos conterraneos) sobre o qual o tabu se far4 sentir.

Mas, se o resguardo incide sobre ‘os pais’, as interdigdes alimentares fazem
sentir-se mais fortemente sobre as mdes, muito em funcdo do contato mae/filho ser
muito intenso nesse primeiro momento da vida da crianca. Sobre a matéria, Silveira
chama atengdo para o fato de, no primeiro més, os pais beberem somente chéas ou agua
fervida ou amornada e, em relagdo aos alimentos, s&o interditadas algumas carnes (o
franjo é o mais indicado), assim como comidas condimentadas (uso do sal e temperos).

N&o observa, entretanto, interdi¢cGes aos vegetais, nas palavras da autora, “Quanto aos

! Tema que sera abordado mais especificamente no préximo capitulo.
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vegetais, ninguém relatou técnicas especificas de preparo, as restri¢des se limitam a
adicdo de sal e aglcar.” (SILVEIRA, 2011, p. 206).

As evitagOes alimentares, na leitura que Silveira (2011) tem a funcdo de manter
um corpo humano, negando assim a comunicagdo/atragcdo com outros animais em fases
nas quais a pessoa mbya estaria mais vulneravel, “Quando nasce um filho, na transicéo
da fase de crianga para adulto, homens e mulheres sequem dietas profiléticas, para
manter a salde e evitar a metamorfose em animal” (p.100). Nesse sentido, as dietas em

|15

momentos nas quais a ‘condicdo humana’ é instdvel™, sdo vistas como cuidados

corporais,
E como se nos periodos em que a vitalidade se incrementa, explicitada no
amadurecimento do corpo, no restabelecimento da salde ou na geragdo de
uma nova vida, se exacerbasse também a por¢ao terrena da pessoa guarani. E

preciso controlar a intensidade provocada por esses estados para impedir a
conjuncdo com um animal. (SILVEIRA, 2011, p.211).

Pissolato & as restricdes na perspectiva da possibilidade de contato com o
sangue. Para a autora, entre 0s mbya, o tema do contato com o sangue refere-se a
matéria da conjuncéo com animal e perda da condicdo humana. A méxima é, “N&o se
deve ingerir sangue de modo algum, nem na carne, xo’o (homens e mulheres), nem, no
caso dos homens, pela via sexual ou indiretamente pela cozinha da mulher que sangra.”
(2007, p.286).

Quanto a menstruagdo, entre as meninas, a menarca representa um risco, pois,
nesse momento, a menina pode ser seduzida por alguma especie animal que, atraida
pelo cheiro de sangue a deseja tomar como parente. No periodo em que se mantém em
reclusdo, sob cuidado de uma mulher mais velha, a dieta ministrada é a mesma da
couvade. Sobre a questdo, Pissolato lanca mé&o de uma extensa nota, a qual reproduzo
uma parte, na qual a autora comenta sobre a dieta indicada nessas condigdes,

[...] Além de restrigdes de dieta, como a do consumo de carnes (conforme
alguns, também, de acucar e 6leo), ndo pode cozinhar, regra que se mantém

por todas as vezes que voltar o fluxo menstrual ou nos periodos subsequentes
ao nascimento de criangas. [...] (ob. cit. p.247).

Restrigdes também sdo vistas em relacdo aos xamas. Segundo os dados, 0s

xamas ndo devem comer comida de branco, j& que isto poderia lhes enfraquecer a

5Observa Pissolato que, as restrices alimentares no resguardo, tem a finalidade de afastar o risco de
conjuncdo animal.
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capacidade de comunicacdo com Nhanderu®®, “O pajé tem varias regras que ele tem que

seguir na parte de como agir, como falar e também na alimentagéo. Tem alimento forte
que o pajé ndo pode comer.” (MACEDO, 2009, p. 119-120). A seguir, na mesma chave,
continua a autora, “[...] ele é pajé e por isso ndo pode fazer muitas viagens nem comer
‘todos os tipos de coisas’ para ndo enfraquecer a comunicacdo com o Nhanderukuéry, o

que dificulta sua atuagdo como cacique” (ob. cit, p.123).

As rogas

Desde a década de 1940 Schaden, em suas viagens por Vérias aldeias pelo litoral
de Séo Paulo ja observava uma ndo dedicacdo dos indigenas a atividade agricola, fruto
segundo o autor, de um ‘processo de aculturagdo’ que afetava a vida nativa. Nessas
viagens nas quais percorreu Vérias aldeias no litoral de S&o Paulo, Schaden argumenta
que mesmo que exista um sentimento de posse de determinada roca cultivada [por uma
familia], de maneira geral o consumo assume dimensdo comunitaria assim ndo
experimentam situagdes de fome.

[...] cada familia planta para si e se considera dona de suas rogas; ndo
obstante, o consumo toma feicdo bastante comunitéria, sobretudo em

situagBes de pendria [...], quanto a caca, aquele que abateu os animais, 0
distribui e beneficia ‘todas as familias-grandes da comunidade’. (p.61).

Muitos autores, (conforme ja comentado), contribuiram com suas pesquisas, na
coleta de informac@es sobre a atividade agricola e a relagdo com as plantas, abordando
dentro desse campo de estudo, dentre outros aspectos, a questdo da baixa dedicacéo a
atividade agricola e, observando a nédo inclinacdo a feitura de uma roga grande. Tais
construgdes nos direcionaram a questionar, o que estaria em questdo quando se faz uma

roga?

As dimens0es prética e intelectual envolvidas na atividade da agricultura (e aqui,
entre os Guarani, também podemos inserir a caca), revelam um rico sistema de
percepcdes e conhecimentos acerca do mundo dos bichos e das plantas, expressdo do
pensamento e socialidade nativa. A roga requer logistica, “quando plantar”, para poder

colher e dispor de sementes a realizacdo do ritual de nominagéo.

SAcerca dessa matéria, diz Macedo que a ideia corrente entre seus informantes é que o pajé ndo deve se
alimentar de comida do branco, a fim de manter aberta a comunicagédo espiritual com a divindade. Certa
manhd, na hora do café em Araponga, quando as pessoas se relinem para contar seus sonhos, impressoes,
definir as tarefas do dia, percebi que, diferentemente do que comiamos, Augustinho (cacique xama de
Araponga) comia uma ‘sopinha’ de arroz’ com um pedago de frango que, segundo ele era feita com
pouco sal e sem 6leo, chamada por ele de “comida de Guarani”.
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Os dados de que dispomos nos direcionam a pensar agricultura como uma
atividade marcada por forte sentido simbdlico, expresso nos comentérios, como o que
segue, quando um informante de Macedo (2009) argumenta a vinculagdo da posse de
uma &rea com a possibilidade de feitura de rocas, a fim de produzir géneros de
subsisténcia, nos moldes de um suposto ‘tempo antigo’,

Vamos formar nova aldeia onde vamos reunir os jovens, fazer a roga, 0
plantio tradicional, porque ndo queremos s6 comer a comida industrializada.
Muitas vezes a gente quer plantar milho, mandioca, batata doce, amendoim,
outras plantas comestiveis, arvores frutiferas, e ndo tem terra boa pra isso. A
gente tem que comprar produto pra comer e isso prejudica muito. As vezes a

gente fica muito triste, principalmente os mais velhos ficam tristes de ndo ter
onde plantar. (p.151).

De modo geral, as familias nucleares possuem rogados particulares, feitas ao
redor das residéncias, ndo assumindo feicGes muito extensas, ja& que uma roga muito
grande poderia por em risco a ordem cosmoldgica, uma vez que 0 excesso ndo é bem

visto (por exemplo, o0 comer pouco, cagar somente 0 que se vai consumir etc.).

Na questdo alimentar conforme apontado por Silveira (2011), os perigos dos
excessos se ddo nas varias dimensdes da vida dos mbya em Marangatu. Desse modo, o
baixo investimento na roca, ndo deve ser analisado sob o viés da exiguidade das terras
ocupadas e/ou condigBes ambientais, é preciso pensar a relacdo dos mbya com as
plantas na chave da reproducdo cosmoldgica e ndo apenas na chave da reprodugio
social,

Os Mbya se identificam profundamente com a pratica da agricultura. A
importancia da relacdo com as plantas domesticadas é explicita quando se
tem em conta que ndo ha uma relacdo direta com a subsisténcia. Quero dizer,

atualmente, o tamanho das suas rogas ndo visa garantir a reproducéo social,
mas, acima de tudo, a reprodugdo cosmoldgica. (SILVEIRA, 2011, p.122).

Em Marangatu, a autora observou que grande maioria dos casais mantinham
rogas particulares, ainda que pequenas onde “Cada familia planta o que gosta, o que faz
variar os produtos cultivados, tanto quanto o tamanho dos pomares e rogas familiares.”
(p-126), e afirma a existéncia de uma roga coletiva (tema que ser tratado a seguir) que
envolve o trabalho conjunto dos moradores da aldeia, “Além das rocas familiares,
mantidas pelo casal e seus filhos, h4 a roca coletiva, [...] Esta roga e manejada com

trabalho coletivo” (p.128) sendo ao final distribuido os lucros e/ou os produtos.

Quem se dedica a feitura da roca, o faz em funcdo de vontade propria, ou seja, se
trata de uma escolha pessoal, percebido como o gostar ou ndo de determinada atividade.
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Dedicar-se a algo, remete a ideia de satisfacdo/bem-estar o que orientaria a vida entre
parentes e, no limite a possibilidade de mudanga/mobilidade em busca de contextos em

que possa se sentir bem.

Em relacdo a ‘gostar’ ou ndo de determinada tarefa, Pissolato observa que,
“Algumas destas tendéncias tornam-se reconheciveis, por exemplo, em um homem que
‘gosta’ de plantar ou naqueles que ‘ndo gostam’ de (ou entdo ‘ndo sabem’) fazer
artesanato.” (2007, p.55). Segundo relato coletado por Pissolato, seu interlocutor, afirma
que cada pessoa tem um “dom”, desse modo,

Para uns, diz ele, Nhanderu envia o dom para remédio, para outros o de curar
com as palavras, uns tém o dom da reza, mas ndo sabem falar-aconselhando,

uns curam, mas ndo sabem cantar, enfim, alguns relnem muitos dons,
enquanto outros tém capacidades mais especificas. (2007, p.329).

Pissolato (2007) observou que entre os mbya, residentes no litoral sul
fluminense, ndo ha um investimento na feitura de rogas, entretanto, os produtos da roca
de alguém que resida na aldeia e que se disponha a dedicar a atividade, ou mesmo em
outras aldeias, pode ser alvo do interesse de alguém:

Se muitos preferem nédo se dedicar sistematicamente a ele [cultivo de rogas],
0 que nasce nas rogas plantadas por co-residentes ou 0 que se sabe dos
cultivos em aldeias vizinhas a cada época do ano é sempre assunto de

interesse, as vezes declarado no desejo de consumo, por moradores de um
dado local. (2007, p.56).

Em Araponga, conforme constatou Pissolato (2009) a época de sua pesquisa
havia uma dedicagio mais assidua de Augustinho'’, cacique-xama desta aldeia ao
plantio especialmente de milho guarani, avaxi ete — ‘milho verdadeiro’, ndo sendo
observada atencdo aos demais cultivos, ainda que, segundo a autora, a mandioca, 0
fumo, a batata-doce, o amendoim e abdbora possam ser encontrados nas proximidades

da casas.

Portanto, se ndo ha obrigacdo, o que justifica a dedicacdo a determinada
atividade, especificamente a roca, € o desejo de realizar o empreendimento. A roga

permite a atualizacdo da relagdo com a divindade e, a produgéo de parentesco. Devo

Ypissolato chama atencdo para o fato de que em Araponga Augustinho dedicava-se a tarefa, tendo a ajuda
de quem se dispusesse a ajuda-lo. A excecdo do avaxi ete, plantado em agosto para ser colhido em
novembro/dezembro, a autora ndo percebeu uma dedicacdo sistematica a outros itens, ainda que fosse
possivel achar alguma coisa plantada nas proximidades das casas.
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chamar atengdo que também € possivel produzir parentesco com comida comprada do

jurua.

Mendes Jr (2009) observou em Parati-Mirim durante a sua pesquisa, a dedicacéo
a feitura da roca somente por um reduzido nimero de homens, no caso, Jango,
Lourenco e Miguel, que se dedicavam regulamente a atividade. Ao tratar da roga, tema
transversal a sua etnografia sobre a caga, Mendes Jr (2009) aponta a existéncia de uma
ética da generosidade em relacdo as rogas, ‘um homem que se dedica ao plantio deve
atender a todos que requisitam os produtos de sua roga’ sempre que solicitado, o dono
da roca, deve conceder o produto requisitado, ja que a mesquinhez é altamente
condenavel. O autor realiza ainda um comentario interessante sobre essa questdo,
constatando que apesar de ndo haver uma dedicacéo sistematica dos demais moradores a
feitura da roga, 0 que nasce na roca de uma pessoa pode ser objeto de desejo de alguém,

cabendo ao dono entéo, distribuir o produto de sua roca a quem o solicita.

Assim, aquele que se dedica a roga (assim como aquele que caca) € um doador
em potencial, nessa méxima (que orienta o bom viver) vé-se incutida a ética da
generosidade e também um ideal de ajuda mutua. Desse modo, a generosidade é tomada
como uma ética que orientaria a vida entre parentes o que inclui ndo s6 os relacionados

por consanguinidade, mas também os afins.

Essa ética da generosidade, da concessdo de produtos sempre que requisitado na

visdo de Silveira (2011) ndo é observada em relacdo & comida consumida nas viagens a

cidade. A dimenséo da generosidade dentro do grupo de parentesco (onde 0s produtos

sdo distribuidos num circulo maior) diferiria, por exemplo, da comida (refeicdo)

realizada na cidade, sob esta, a aquisicdo e consumo indicam uma independéncia dos

fogos (em torno da familia mononuclear). Silveira (2011) aponta também uma distancia
entre o consumo na aldeia e na cidade:

Ambas as trocas, de comensais e de alimentos, reafirmam as relagdes no

interior da parentela. Isso se evidencia também ao compararmos como 0s

Mbya comem em Marangatu e na cidade, pois fora da aldeia a tendéncia é
gue ndo haja partilha. (2011, p.173).

De acordo com minhas impressdes particulares (conforme ja comentado no
primeiro capitulo) das viagens que ja realizei com os mbya de Araponga, era comum a

partilna dos produtos que eram comprados nas idas a cidade, ou na espera do dnibus na
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rodoviaria de Paraty, ou seja, essa suposta ‘adogdo do comportamento jurud quando

estdo na cidade’ ndo pude perceber.

Pissolato também comenta a existéncia de relagcbes de companheirismo entre
mulheres que, segundo a autora, podem tornar-se parceiras [no contexto de Parati-
Mirim] na venda de produtos na cidade, onde é costume partilharem o que comem com

suas criangas.

No que pese a diversidade de dados etnograficos, a feitura da roga conjuga
esfor¢cos masculinos e femininos do casal, ora sincronicos, ora ndo. Por exemplo, a
limpeza do terreno para fazer as rogas é funcdo masculina, ja a colheita compete as
mulheres e criangas. Schaden coloca a questéo nos seguintes termos, “[...] tudo o que se
refere & caca é assunto do marido, ao passo que a lavoura se divide em atividades
masculinas e femininas” (p.83). Abaixo trago um comentario de Mendes Jr (2009) que
aborda as etapas de constituicdo de uma roca:

Uma roca é iniciada com a derrubada de uma parte do mato (kaaguy’re); um
homem por vezes auxiliado por filhos e genros da inicio aos trabalhos. Com
machados deitam a madeira ao chdo e aguardam o passar de alguns dias para
gue seque e possa ser cortada e carregada. A segunda fase é a remocdo da
madeira que serd aproveitada como lenha, a retirada de restos de galhos e
pequenas arvores que restaram; e a queima do restante da area, processo que
algumas pessoas chamavam de “coivarar’. Nesta fase utilizam principalmente
a foice para a realizacdo dos trabalhos. E ainda uma fase de trabalhos
masculinos. A terceira fase, a ser realizada com enxadas, € a limpeza

definitiva do terreno e o plantio, e pode envolver o trabalho de mulheres,
entre elas a esposa, as filhas e as noras do ‘dono da roga’. (p.48).

Mendes Jr (2009) relata que rogas costumam ser realizadas perto das casas, mas
que a adesdo a atividade ndo é geral, sugerindo o autor que uma dedicagdo mais
sistematica é observada entre 0s homens casados e com filhos, possivelmente dada a
necessidade de abastecimento da familia e atendimento, em caso de desejo de consumo
de alguém, por produto de sua roga, de determinado membro de seu nucleo residencial

(extensivo a quem também o solicitar).

As rogas plantadas representam um espago feminino por exceléncia (ainda que
homens solteiros se dediquem a atividade), os homens s6 acompanham as esposas para
realizarem tarefas especificas como cortar ou rocar a area. Mendes Jr (2009), durante
uma atividade que realizava junto com Jango em Parati-Mirim na qual limpavam uma
area proxima a casa de seu anfitrido de onde, segundo o autor podia se retirar muitas

batatas-doces foi alertado por seu informante, que a colheita seria a cargo de sua esposa
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Tereza, concluindo que, “A colheita é via de regra, uma atividade feminina” (p.49), algo

constatado também por Giordani (2012, p.229) a partir de suas impressdes de campo.

Giordani (2012), ao comentar uma dada imagem na etnologia cléssica que
atribui importancia socioldgica a agricultura, reconhece que, dentre outras coisas, a
atividade determinaria a organizacdo de redes de colaboracdo entre as familias
nucleares. Para a autora, a roca é um problema feminino (p.228), e a abertura de novos
espagos, dado a necessidade de utilizagdo de forga fisica, € realizada por redes de
cooperacao entre familias (p.229). De certo, existe forte expressdo de um vinculo
privilegiado das mulheres com o plantio, ‘a coleta’, o que ndo descarta a possibilidade

de homens se dedicarem a atividade®®.

Tendo o exposto, Giordani oferece uma possivel compreensdo da importancia
dos vegetais para os mbya, ao entender que esses lugares [a roga] expressam o ‘sentido’
de uma relagéo entre a divindade e a producdo de humanidade, uma “atualizacdo das
relagbes exteriores do socius e expressam a dependéncia da divindade” (p.233), para
autora

Se a forca de uma vegetacdo exuberante tem grande significado entre os
Guarani é porque eles aguardam tacitamente o crescimento vegetativo sob a

perspectiva de quem sabidamente acompanha a reproducdo de réplicas
divinas remanescentes da morada dos deuses. (p.232).

Assim, reitera Giordani, a especificidade da producdo vegetal é justamente
atualizar a condigdo Guarani em sua continuidade com a divindade, tanto aqui [na terra]
quanto na morada divina de espécies sagradas, desse modo,

[...] creio que em suma o que se busca retomar dia apds dia com estes belos
cultivares de primeiro tipo que crescem quase espontaneamente sob o0s
olhares contemplativos guarani é a continuidade da vida terrena, o

prolongamento da existéncia da pessoa através da recriagcdo de canais com a
divindade. (p.233).

A producgéo de alimentos cultivados, ainda que ndo seja atividade rotineira e
extensiva a muitos homens, aqueles que se dedicam a feitura de rogas e, possuem uma

roga vistosa a percebem como intervengédo divina, como bem ilustra Giordani (2012),

18 De acordo com Mendes Jr (2009), em Parati-Mirim, havia um homem chamado Lourenco, solteiro e
tinha 65 anos. Reconhecido cagador, Lourenco também se dedicava a roca, segundo o autor, este afirmava
“[...] ter cerca de dois mil pés de mandioca plantados nos arredores de sua casa; possuia ainda outra roga
onde plantava batata-doce; esta ficava um pouco mais afastada e era preciso adentrar a mata para alcanca-
la. Plantava ainda amendoim (manduvi) feijdo e milho. O produto de sua roca era sempre distribuido as
pessoas que a ele recorriam.” (p.49).
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“A semeadura cabe aos Guarani, mas a prosperidade ndo [...] O fazer levantar e fazer

crescer das plantas decorre da atuacio incisiva de Nanderu sobre o jardim.” (p.234).

De acordo com Giordani (2012), em ltamara

Os espacos para 0s rocados sdo frequentemente abertos entre uma area
limitrofe da casa e do mato ap6s a derrubada da vegetacdo com auxilio de
ferramentas de metal como machados, facBes e enxadas. A limpeza da
vegetacdo € feita através da queima. A abertura de novos rogados sdo etapas
consideradas pesadas e normalmente realizadas através de redes de
cooperagdo entre familias. [...] Aplicam-se, as mulheres, no cuidado destes
espacos em todas as etapas de trabalho, alias, as via passando algumas horas
do dia, inclusive algumas vezes rodeadas de criancas, limpando a vegetacdo
rasteira, fazendo buracos para depositar sementes e extraindo vegetais para
elaboracéo da comida. (p.230).

Silveira (2011) diz que em Marangatu, o que torna uma pessoa de fato moradora
de um local é o inicio das atividades agricolas. Observa a autora que a maioria dos
casais tem roga, onde cada um planta 0 que gosta, o que faz variar os produtos
cultivados. Afirma ainda a autora que, em um tempo passado, as atividades como a
roga, a caga, pesca, busca por remédios e frutos silvestres ocupavam um tempo precioso
em boa parte dos dias. Continua a autora, “Agora as rocas sdo bem pequenas e ha muito
tempo disponivel para outras atividades, contudo, ndo é sempre que surgem

oportunidades para um trabalho sazonal” (p.63).

Macedo (2009), em um relato coletado entre seus informantes registrou certo
discurso que vincula a posse da terra a roga enquanto atividade tradicional praticada
pelos mais velhos e que, em fungéo da escassez de terra e/ou qualidade desta, estariam
impossibilitados de exercer a prética agricola e condicionados a ingerirem comida

industrializada.

Contudo, esta ‘tradicdo’ agricola que os Guarani advogam, permite
problematizacbes como serd possivel perceber ao longo da dissertagdo, uma mencéo
inicial & discussdo pode ser buscada ainda em Macedo (2009), quando a autora comenta
que essa tradicdo tem menos a ver com o desejo em ter rogas e viveiros e mais com o
cultivo da relacdo, da proximidade fisica e descontinuidade ontolégica com os jurué
(p-174).

Para Ladeira (2008), “[...] a agricultura faz parte de um sistema mais amplo que

envolve aspectos da organizacdo social e principios éticos e simbolicos, fundamentados
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antes na dinamica temporal de renovagdo dos ciclos do que na quantidade e

disponibilidade de alimentos para consumo”. (p.176).

Em sua tese em Geografia (2008), Maria Inés Ladeira argumenta que a feitura
das rocas ocorre no periodo de ara pyau — ‘tempo novo’ — (verdo), momento de
temperaturas altas e precipitagdo ampliada (chuvas torrenciais) fundamentais para a
atividade agricola e restringida a atividade da caga, “[...] na sabedoria dos Guarani, ndo
é pra matar mais nenhum bichinho. E o tempo de acasalar e ter filhotes” (2008, p.173).
Quanto a ara yma — ‘tempo antigo’ — (inverno), tempo de pouca chuva, “[...] ndo é bom
para plantio” (LADEIRA, 2008, p.173). As atividades mais indicadas para o periodo de
ara yma sdo a caga e a pesca, “[...] € tempo de fazer armadilha. A melhor época para a
atividade da caga para consumo alimentar vai da metade ao fim de ara yma.” (2008,

p.173) nesse periodo a caga estaria mais gorda e forte.

Ao referir-se a agricultura, Ladeira (2008) concebe a atividade como estruturante
da vida da sociedade Guarani, e engloba outras esferas da vida coletiva, a saber, do
ponto de vista, social, simbdlico e ritual. A autora afirma quanto a agricultura que “Seu
significado se encontra na sua propria realizacdo e no que isso implica: organizagdo
interna, reciprocidade, intercAmbios de espécies, experimentos, rituais, renovagdo de
ciclos” (p. 176). Percebe-se pelos dados, que a feitura de rocas, em geral, ocorre nas
proximidades dos nucleos residenciais, podendo segundo a autora, influenciar na

disposicao das residéncias dos nucleos familiares.

Nas rocas, de maneira geral, cultiva-se milho, mandioca, feijao, amendoim,
batata-doce e outros cultivares. Como foi dito antes, se a roca, entre os mbya, presta-se
a atualizar os vinculos com a divindade (conforme citado), de modo que uma roca
mesmo pequena, mas vigosa e produtiva, é indicio da presenga da divindade. Nessas
condicOes, a roca é apreciada esteticamente [vigosa] como um modelo [imagem] dos
tempos primordiais, onde o crescimento das mudas deriva mais da forga criadora da

terra, que produz uma roca bonita.

O trabalhar para alguém: a Roga Coletiva

A diversidade de experiéncias de contato dos mbya com a sociedade nacional
produziu uma variedade de formas de organizagdo, que assumem feigOes particulares,

variveis de contextos de parentelas a parentelas. Nd8o h& nada surpreendente nesta

77



constatagéo. Isso implica na dificuldade de avaliar a bibliografia Guarani, em relagéo ao
tema da “roga coletiva/roga do cacique” com o intuito de apontar uma unidade de
analise. Tendo exposta a dificuldade, nosso esforgo aqui, serd com a intencéo de mapear

0 que o0s autores contam, se hé rogas coletivas e ver suas variagdes.

N&o h& consenso entre os Guaranidlogos quanto ao tema da roca coletiva ou
comunitaria, que em alguns lugares pode ser chamada de “roca do cacique”. Por
exemplo, existem autores como Diogo Oliveira (2001) e Rubia Giordani (2011) que
pensam o trabalho coletivo na chave do amor — mborayu, para 0s autores, como
veremos a dedicagéo ao cultivo de plantas e relagcdes familiares estdo baseadas no amor
que, “nutre o poder xamanico e amenizam ‘tensbes” (OLIVEIRA, 2011). Outros
autores, a partir dos comentarios de seus informantes, percebem a questdo do ‘trabalho
coletivo no plantio” como espaco de criticas e tensGes. Nesse sentido, o esforco sera o

de dialogar com o material, apontando os pontos de vista e discutindo as diferencas.

Diogo Oliveira (2011), afirma ser a agricultura uma das principais formas de
afeccdo — mborayu™. Na perspectiva do autor, em torno dessa pratica, estabelecem-se
nogdes nativas de reciprocidade, generosidade e solidariedade. Aqui aparece a ideia de
que

O mborayu - amor pelas coisas - é a afeccdo fundamentalmente necessaria
para o sucesso nas atividades agricolas, o que também constitui um ideal de
personalidade e comportamento social do Guarani para com 0S Seus
familiares. Este sentimento esta profundamente associado ao fortalecimento
da poténcia xamanica — py’a guatchu -, além de sua auséncia estar ligada ao
aparecimento de doengas de ordem espiritual, cujo processo de cura vem

acompanhado de aconselhamentos e reparagdes no campo afetivo do sujeito.
(p.150).

A aldeia de Mbiguacu, onde Diogo Oliveira realizou sua etnografia, tem uma
particularidade que a aproxima de Araponga, ambas estdo estruturadas em torno de um
casal cabeca, em torno do qual esta a parentela, se em Mbiguacu sdo Alcindo e Rosa,
em Araponga sdo Augustinho e Marciana o casal-cabeca. Em ambos os contextos, a
dedicacdo a atividade € realizada pelo casal-cabeca e por quem mais demonstre

interesse na tarefa. Nesses locais, as rogas constituem um importante calendério

1% Segundo Oliveira (2011), existe uma estreita relagdo entre xamanismo e agricultura, nos termos do
autor, “A préatica da agricultura possui um vinculo estreito com a atividade xamanica do casal, pois 0
amor — mborayu — é o sentimento necessario para fazer com que os cultivares se facam férteis e
abundantes, sendo este sentimento considerado um dos meios principais para a obtengdo e a expansao do
poder xamanico — nhembo py’a-guatchu.” (p.179).
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religioso, afirma o autor, que, exclusivamente para seu contexto etnogréafico, também

pode representar ““seguranga” e “soberania alimentar’ da comunidade.

Em Mbiguagu, afirma Oliveira ser tendéncia a constituicdo de pequenos
mutirdes compostos por jovens, que sdo divididos e se dedicam a rogar diversas areas da
aldeia. Nesse coletivo, é o casal-xama que “[...] designam as atividades para os jovens e
acompanham o andamento dos trabalhos, deliberando sobre a época adequada para cada
uma delas.” (p.186). Além da dedicacéo a roga, o casal também cura, aconselha, orienta,
protege e zela pelo bem-estar de seus protegidos, e aqui, um dado interessante é
apresentado, a existéncia de uma feicdo mais ‘comunitaria’ na producéo e consumo em
que, nas palavras do autor, o casal asseguraria a continuidade dos modos de produgéo e

subsisténcia coletiva. (p.250).

Prossigo apresentando a perspectiva de Rubia Giordani. Segundo a autora, em
Itamard as pessoas se dividem no trabalho em uma roca coletiva [participando dos
dividendos da atividade] e também possuem rogas particulares. Na mesma chave que
Oliveira (2011), a autora defende a proposicao de que o principio do mborayu — amor -
rege as relagOes estabelecidas entre aqueles que trabalham na roca coletiva. O mborayu
nesse esquema, diz Giordani, € um mecanismo de conten¢do das assimetrias que se
estabelecem na relacéo individuo — lideres sociais e politicos da aldeia, [aqui se inclui
também, a intensidade do trabalho dispendida, o acesso aos bens monetarios advindos

da venda da safra etc.]

Ainda em Giordani (2012), a ‘ajuda’ na roga do xamoi ndo implica percepgéo de
lucro, oposicdo inversa observa-se quando, em funcdo da necessidade de contratagéo,
em geral na época de colheita de milho. Se o trabalho for realizado na roca particular de
um ‘parente’, ndo h4 pagamento pela ajuda, mas, ha remuneragdo, se o apoio for na roga
de um n&o parente,

De outro lado, o trabalho nas rogas individuais, costumeiramente contratado
na época da colheita do milho, ‘ndo paga se for parente’ [...]. Assim também
me afirmara César marcando a diferenga entre o trabalho na ro¢a do marido
de sua mde, Ismael, classificado como ndo-parente, ocasido em que recebeu

determinada quantidade monetaria em oposi¢do a ajuda na roga do seu xamoi
sem pagamento. (p.122).

Conforme ressalta Giordani, existem modalidades de relagGes entre parentes, nas

quais a leitura é feita na chave da troca, como a colaboracdo na agricultura, trocas de
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rocados e etc., ndo permeadas por dinheiro, relacionadas a uma visdo, segundo a
perspectiva de Giordani, de que relagdes entre parentes mediadas pelo dinheiro
presumem uma semelhan¢a indesejada com o jurua. Porém, se por um lado, entre
parentes, ndo é de bom tom estabelecer vinculos baseados no dinheiro [deve-se manter
uma relagdo baseada na troca ‘dadiva/contra-dadiva’, ndo remunerar um nao-parente

por auxilio/atividade prestado, é visto como um comportamento mesquinho, ndo-

generoso por parte daquele que tem dinheiro.

Na minha perspectiva, 0 pagar ‘ndo-parente’, me parece resvalar num
mecanismo que busca atenuar as tensdes que se estabelecem, uma vez que nem todos
séo contemplados com cargos remunerados. Assim,

Mesmo que o dinheiro seja compreendido como de posse do individuo, ‘cada
um tem que ganhar seu dinheirinho” me disse o cacique certa vez; em
contraposicao, esta pessoalidade e possessdo, ndo isenta o possuidor de uma
ideia mais geral que remete & comunizagcdo e reparticdo dos bens e dons entre
0s seus: ‘o dinheiro é dela [ de quem recebe], s6 que a alimentacdo que ela

compra talvez ela da pra mae, pro irméo, tio, tia... para aquele que ndo tem
salario’ explicou Ondrio. (GIORDINI, 2012, p.123).

A respeito de Marangatu, Nadia Silveira diz que, em especial na atividade
agricola, a participacéo coletiva acontece com regularidade. Nesse local, de acordo com
os dados da autora, uma parte do espaco é reservada a roca coletiva, que depende da
participagdo conjunta em atividades como, preparar, semear, limpar e colher os
produtos. A participagdo nas atividades coletivas requer para sua execucdo a
disponibilizagdo de alimentos [para os integrantes e suas familias], que participacdo do
mutirdo. Silveira (2011) citando Melia (1996) argumenta que aceitar convite para
participar do mutirdo, equivale a aceitar convite comida, nos termos da autora,

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.
(p.129).

Perspectivas como a de Pissolato (2007) - e de certa forma a de Mendes Jr
(2009), apresentam uma visdo diferente dos demais aqui comentados. Segundo 0s
autores, a “roca coletiva”, modelo artificial que vem das agéncias, ndo faz sentido para
os mbya, por ser contraria a forma de organizagdo do parentesco. E possivel, como
observam os autores, que nas aldeias mbya em que haja uma “roga coletiva” que esta

frequentemente seja chamada, pelos moradores, de “roca do cacique”. O trabalho nessa
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roca, uma das formas ditas de ‘trabalho para o cacique’, costuma ser objeto de ‘tenséo’

em que, aliangas podem ser ratificadas e/ou rompidas.

Na perspectiva de Pissolato (2007), ao comentar a questdo para o0 modo agricola
de economia, observa que, a participagdo coletiva nas rogas pode se dar em diferentes
niveis, o que engloba a possibilidade de participagdo na roca do proprio grupo
doméstico, a cooperagdo na roga do cacique, etc. Nesse esquema, a observacdo de um
processo de autonomizagdo econdmica opera muitas vezes no sentido de liberacdo da

unidade doméstica da 6rbita de outro grupo, o que pode levar a constituicdo de um novo

grupo.

Mendes Jr (2009) observa que a roca de Miguel em Parati-Mirim possui um
status dubio, ora coletiva quando ele falava e ora particular quando outras pessoas
falavam. Sugere o autor que essa alcunha ‘comunitaria’ seja a principio, por se tratar de
um projeto financiado por agéncias (discutiremos abaixo essa questdo). Conforme
salienta, a manutencdo da roca é de responsabilidade do cacique que contaria com o
apoio dos demais, convocando-os e, os produtos distribuidos a quem solicitasse.
Contudo observa que,

Apesar de sempre ter ouvido de todas as pessoas que ‘se 0 cacique mandasse,
elas deveriam trabalhar nessa roga’, ndo era bem assim que tudo se passava,;
dependia mais da disposi¢do de cada um para fazé-lo; e quando muito o
cacique apenas comunicava as pessoas a necessidade de realizar determinado

trabalho, ndo caberia a ele impor a outrem a obrigacdo de trabalhar. (2009,
p.50).

Sobre a questéo da roca coletiva em Parati-Mirim chama atengéo Pissolato para
o fato de que, ao que lhe parece, essa ro¢a ndo atrai muito o interesse das pessoas,
talvez por ndo fazer sentido uma participacdo comunitaria, “Os projetos
desconsiderariam os principios que orientam o parentesco e a subsisténcia entre as
populagdes Mbya” (p.60), o que parece prevalecer entre alguns mbya de dadas

localidades é a impropriedade de uma perspectiva comunitéria.

Por fim, pensamos ser interessante, advertir a necessidade de considerar cada
arranjo como particular, observando que uma comunidade pode ser composta por mais
de uma parentela ou uma familia extensa. Contudo, penso que a leitura da roga como

coletiva, expressa-se mais numa visdo, um tanto equivocada das agéncias e apoiadores
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dos Guarani, quanto a uma suposta ‘dimenséo coletivizante’ da produgéo e consumo ou

mesmo, uma visdo de ‘aculturagdo’ aos moldes de Schaden (1964).

Questédo do modelo imaginado pelas agéncias

Explicagdes aparentemente divergentes revelam, entdo, a mesma ldgica. O caso
em questdo relaciona-se a maneira como as agéncias pensam 0s projetos nas aldeias
Guarani, por exemplo, pressupondo um modelo comunitério, que por vezes, pode
intensificar como veremos a seguir, em alguns contextos, espacos de tenséo interna nas

aldeias.

Em um esforgo em problematizar a questdo dos projetos e 0 modelo imaginado
pelas agéncias, Pissolato nota que esses projetos, fruto de uma leitura do mundo nativo
pelos brancos e que recebem a alcunha ‘comunitério’ representa uma importante fonte
de renda e relagGes, porém, tem vida curta,

Na prética, tais projetos representam atualmente importante fonte de recursos
para as aldeias, mas frequentemente tém vida curta, o que parece estar

diretamente relacionado a impropriedade de uma participacdo econémica
‘comunitaria’. (p.61).

Assim, o fracasso dos ‘projetos’, possivelmente seja em funcéo da dificuldade de
se produzir uma ‘demanda comunitaria’, por exemplo, o impasse que uma distribuicdo

comunitaria de servicos e recursos pode colocar.

Essa ‘participacdo econdmica comunitéria’, expressa na leitura que os brancos
realizam do mundo dos Guarani, desconsidera as regras de parentesco e a subsisténcia®.
O que acontece é uma reapropriacdo dos objetivos e recursos iniciais, que nas palavras
de Pissolato,

A tendéncia é frequentemente uma reapropriagdo, no ambito da aldeia, dos
recursos disponibilizados, e uma redefinicdo dos objetivos iniciais, 0 que
implica em certa negociacdo interna, muitas vezes objeto de criticas aos que
séo capazes de tirar vantagens dai, seja por posi¢des de lideranga que ocupam

ou por funcbes que assumam nestes contextos especificos favorecendo - lhes
0 acesso aos respectivos recursos. (p.62).

A questdo do trabalhar para o cacique é um ponto de tensdo, pois, em geral o
trabalho est4 organizado a partir de unidades familiares menores, e ndo com feigéo

comunitaria. Porém, parece-me ser comum nas aldeias fluminenses as agéncias agrupéa-

% Macedo (2009) aborda de maneira interessante a quest&o dos projetos com alcunha de ‘comunitérios’ e
as relagbes que por meio deles as partes pleiteiam.
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las em inimeras atividades/projetos, o que nem sempre é bem visto pelos moradores de

Araponga e Parati-Mirim.

Para que os “projetos comunitarios” acontecam, relata Pissolato, sdo feitos
mutirGes, que conforme observou [e percebo Ser comum em outros contextos
etnogréficos que pesquisamos] a oferta de comida, tanto na forma de refei¢cbes quanto

em mantimentos [cestas basicas] fornecidas pelos envolvidos.

Desse modo, os ideais de ‘autonomia’ entre os moradores ndo parecem ser 0s
mesmos dos financiadores de projetos. (MACEDO, 2009, p.171). A partir dessa
perspectiva, Macedo apreende a matéria e conclui que o ndo prosseguimento dos
projetos em Ribeirdo Silveira funda-se numa visdo diferenciada dos
financiadores/apoiadores e dos indigenas, enquanto aqueles os veem como uma forma
de dotar Ihes de certa autonomia®! — “autossustentavel”, estes o enxergam como maneira
de estabelecer/cultivar vinculos. Os projetos ndo sdo entdo pensados na mesma logica.
Assim argumenta a autora, “[...] 0s projetos de manejo interessam aos Guarani menos
por seus resultados do que pelo manejo de projetos, como fonte de recursos e distingdes,
tanto internas como em relagdo aos jurua.” (p.148). Trago a seguir um exemplo que a
autora utiliza para ilustrar a quest&o,

Ainda, a prefeitura de Bertioga havia adquirido um forno para a producéo de
pdo na escola, e em 2008 a prefeitura de Sdo Sebastido, por meio da
Secretaria de Promocdo Social, financiou a construcdo de uma ‘padaria
artesanal’ e um curso de capacitagdo a varios moradores. A padaria foi
instalada no Nucleo Rio Pequeno, mas, assim como a padaria da escola, so
funcionou na semana de inauguracdo. Quando a farinha acabou, a prefeitura
ndo se dispds a pagar novo estoque, ja que a ideia € que o projeto fosse

autossustentavel. Por sua vez, os moradores dizem ndo ter recursos para
comprar mais farinha. (p.169).

Macedo sugere como um dos possiveis motivos que levam ao ‘fracasso dos
projetos’, a nogdo de autonomia que entre os Guarani, “[...] parece estar associada ao
provimento de recursos dos brancos via comércio ou doagdes, sem que isso implique
sujeicdo a atividades programadas ou controladas pelos brancos.” (2009, p.175). O

envolvimento nos projetos tem uma orientagcdo mais no sentido de ‘envolver-se’ numa

2l Comenta Macedo (2009), a ‘insatisfacdo’ dos financiados quanto ao superficial envolvimento dos
Guarani nos projetos, observe o que diz a respeito, “No desenvolvimento dos projetos, por sua vez,
muitos parceiros jurua se véem indignados pelos Guarani ndo raro se comportarem como se estivessem
fazendo um favor ou obrigacdo em trabalhar nos projetos que visam sua auto-sustentabilidade, ou entéo
exigirem cestas basicas e outras remuneragdes para realizar plantios e outras atividades que haviam sido
acordadas e em beneficio deles préprios. ‘Quando acaba o recurso, ficam esperando novo recurso, sem
reinvestir em sua autonomia’”. (p.173).
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rede de relagBes como 0s brancos, por isso que 0s projetos que visam & autonomia ndo

prosperam, como ja dito, causando frustacdo nos apoiadores.

Da centralidade do milho

De acordo com Schaden ([1954]1964), a base da alimentacdo entre os Guarani
na década de 1940 era obtida a partir da lavoura, a qual tinha o milho como produto
principal. Entre os Kayova, Schaden afirma que a produgdo do milho pode ser motivo
para a realizacdo de cerimdnias fornecendo “[...] os marcos de um genuino calendério
econdmico-religioso [...]” (1964, p.50), desse modo, afirmou que entre os Guarani, a
“lavoura predomina sobre a caga” (ob.cit., p.15), ao passo que apontava a superioridade
do cultivo do milho em relacdo a outras espécies vegetais, a ponto de classificar os

Guarani como detentores de uma “Religido do milho” (p.50).

Schaden observa que outros produtos da roga, por exemplo, a mandioca, ndo
merecem investimento ritual. Considera tratar-se de um alimento secundério & mesa
guarani e que devido a sua ocorréncia durante o ano todo, ndo origina nenhum ritmo
social ou, de ordem cerimonial. J& o milho, considerado a ‘comida deixada pelo
demiurgo aos eleitos’, alimento por exceléncia mbya, ajuda no aguyje, sendo investido

de valor ritual, pois preparagdes a base de milho acompanham toda grande cerimonia.

No que se refere & alimentagdo, Silveira (2011) ao comentar as transformacoes
sofridas pela dieta Mbya ao longo dos anos, observa, entre outras coisas, que o sentido
da abundancia para os Guarani, esta relacionado a diversidade das receitas a base de
milho, “A imagem da abundéncia é evocada pela diversificacdo das comidas de milho,
de uso ritualistico, retida na memaoria dos mbya, que associam o milho a fartura mesmo

quando ele s6 pode ser consumido em eventos rituais, como hoje.” (p.244).

Nesse sentido, Silveira afirma ser o milho o alimento de maior valor entre os
mbya. Em Marangatu o plantio é anual, feito nas rogas familiares, em pequenas
quantidades destinadas a perpetuacdo das sementes. Chamo aqui atengdo em Silveira
para a possibilidade de se comer milho Guarani no cotidiano, o que, contudo segundo a
autora, ndo é revestido do mesmo sentido, dos momentos em que é consumido na

cerimodnia.

Silveira comentando Landa e Noelli (1997, apud, SILVEIRA, 2011, p. 154)

argumenta que estes perceberam que 0s vegetais estdo presentes na dieta mbya de
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maneira marcante, conferindo-lhes lugar especial. Por sua vez, Macedo (2009) afirma
que “[...] ndo se alimentar de ‘coisas plantadas’ infere no peso do corpo e aumenta a

vulnerabilidade aos espiritos patogénicos” (p. 265).

Em face de um entendimento tdo abrangente, a partir dos dados, tento
problematizar a imagem sagrada’ que o milho possui e afirmo a necessidade de se
pensar o lugar da agricultura nessa cosmologia, que acredito ndo se referir
exclusivamente a uma dimensdo religiosa, ainda que nessa cosmologia, os cultivos
tenham uma presenca privilegiada em especial - o milho, alerto que, ‘ter investimento’

no milho, ndo indica necessariamente ‘plantar’.

De inicio, assumir que o milho é um alimento mitico, verdadeiro ‘ete’, dado por
Nhanderu aos homens, nos leva a tentar pensar o lugar e a especificidade do milho
nessa cosmologia®’, num esforco de tentar iluminar o material Guarani, Silveira (2011)
observa uma variedade de receitas a base de milho, relatando ndo existir somente uma
receita de boa comida entre os Guarani, 0 que existe, como prop0e a autora, é a uma
variedade de receitas, onde o que esta em relevo é a versatilidade dos preparos a base do

milho.

Os dados dos autores acenam que o milho ocupa posicdo central na culinéria
mbya. No cotidiano, é comum a utilizagdo do milho tupi como alimento; jA o milho
verdadeiro — avaxi ete, de funcgdo ritualistica, é alvo de cuidados. De acordo com o0s
dados de Giordani, comentando outros autores acerca da importancia do milho, o seu
papel estaria associado a “[...] préatica da agricultura, sobretudo do cultivo do milho e
sua permanéncia, possivelmente, associada ao uso ritual na ceriménia de nomeagéo das

criangas, o0 nhemongarai.” (p.223).

De acordo com Silveira (2011), propde a autora ser o milho verdadeiro
comparével as pessoas, por crescer na posigdo vertical, por possuir sangue e nhe’é
divina, além de ser batizado na festa das primicias da roca (assim como as criangas),
entretanto, destoante dos humanos, ndo possui a porgéo terrena da alma, impura — aé.
Essa similaridade entre milho e gente, é lugar privilegiado, em suas palavras, “Desde

que ouvi as primeiras comparagdes entre “fazer levantar’ as criancas e o milho que os

Silveira propde que o cultivo e o consumo de milho verdadeiro (avaxi ete), por ser um tipo de milho
compartilhado por homens e divindades, tem a funcdo de manter a ordem cosmica. (p.171).
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Kaiowa e Guarani expressavam como processos analogos e interdependentes [...]”
(SILVEIRA, 2011, p.224).

Noto que Silveira (2011), ao aprofundar a discussdo acerca da relagdo entre o
milho e a pessoa mbya, destaca que, tanto o milho quanto a caga seriam consumos
perigosos uma vez que possuem sangue, dai 0 milho ser batizado antes do consumo,
revelando o medo do contato com o sangue verificado em outros contextos da vida
mbya, no limite 0 medo de Jepota — (refere-se a passagem da [condi¢do de humano] a
de ser pertencente a alguma [espécie animal] tema do proximo capitulo), que ndo estaria
afastado, mesmo em relag&o ao milho (cultivo). Diz a autora que,

[...] 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 articulagdo entre
Xamanismo e sangue ndo se desfez completamente. (p.188).

Como observado anteriormente, a essa imagem dos Guarani como agricultores,
associa-se uma dimensdo religiosa em fungdo justamente do vinculo do milho com a
divindade, ndo foge a relagdo com o mito de origem. Essa conexdo do milho com essa
dimensdo “sagrada” e “ritualistica” estd ligada a uma heranga, a marca de uma
humanidade especifica Guarani e também ideia forte relacionada & adocdo de certa
dieta, de natureza vegetariana (MELLO, 2006, p.218) que contribua para alcangar

‘aguyje’- corpo leve, perfeicéo e, portanto a divinizagéo (H. Clastres, 1978).

A centralidade do milho nesse sistema cosmoldgico, também é evidente nas
dissertacdes de Adriana Felipim (2001) e de Zélia Bonamigo (2006) sendo que nesta,
em um dos relatos coletados de seus informantes, observa a importancia do milho no

circuito de trocas e intercdmbio, e também ser apropriado a reza e ao canto,

Nosso milho é chamado Guarani. E um milho que a gente troca com outra
aldeia. Esse milho dos guaranis é que traz 0 nome. E desse milho que vem o
nome e quem escolhe o nome é o pajé. O milho é um poder. O milho dos
Guaranis é um poder dos pajés porque traz 0 nome. Ndo s6 o milho, mas o
mel do mato também, que é levado dentro da casa de reza na hora do trabalho
dos pajés, traz 0 nome junto dos pajés. Sdo eles que trazem 0s nomes das
pessoas. Para nos é nosso poder essa planta. (BONAMIGO, 2006, p.81, grifo
nosso).
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Como ja citado, esse “lugar de abundancia”, presente nos mitos, lugar onde
deseja ingressar o Senhor Incestuoso® no mito do diltvio, é passivel de ser acessada
pelos vivos, gracas a adogdo de uma dieta vegetariana, a boa conduta moral e espiritual
tornam possivel atingir o estado de “perfeicdo”. Nesse lugar ‘tempo-espaco perfeitos’,
as plantas e animais apresentam-se na sua forma verdadeira ‘ete’, indicando que o que
temos na terra sdo— “a‘'anga” - ‘imagens’ da abundéncia que existe na Terra Sem Males,
0s animais e plantas que estdo no mesmo plano que os mbya, sdo ‘puras imagens’, “Para
os Guarani, 0s animais atuais sdo apenas ‘imagens pereciveis dos animais eternos, cuja
existéncia se inaugura no mito” (CADOGAN, 1968, p.80 apud CHAMORRO, 1998,
p.123).

O que fica claro aqui e é debate que aflora com mais forca, é a questdo do milho
como um acesso privilegiado a pensar a dimenséo simbdlica. Ndo é o fornecimento de
sustento que est4 em jogo, e sim a reproducdo cosmoldgica e, portanto, o foco sdo as
relagdes entre homens e deuses, conforme ja citado anteriormente (SILVEIRA, 2011,
p.122) existe algo de fundamental na citacdo da autora, que é a de dissociar essa Vvisdo
‘utilitarista’ sobre a roga e o cultivo, justamente para tentar desconstruir essa oposi¢do
simbélico x utilitario. E esse milho que esta presente [juntamente com outras sementes]

na intensa rede de trocas de objetos e de pessoas em circulagéo.

Assim, mesmo que exista uma imagem dos Guarani, “agricolas”, ndo percebeu-
se nos dados analisados uma dedicacdo aplicada a roga, de modo que, o vinculo dos
mbya com a agricultura, mais expressa-se na ideia de perpetuacdo e realizagdo de
intercAmbios de sementes entre as aldeias, nesse movimento de pessoas e coletivos que
a mobilidade representa, fortalecendo uma rede de trocas de sementes tradicionais, das
quais o milho € a mais expoente, circulando enquanto dadivas. Giordani (2012), tem um
comentario interessante sobre a questao,

O caso do milho avaxi ete’i é um forte exemplo nas etnografias guarani da
rede de trocas que se amalgama no interior de uma estrutura multilocal [...].
Ap6s o plantio e colheita deste milho, algumas espigas sdo selecionadas e
separadas para serem guardadas para o replantio. No entanto, observei que

nem todas as familias possuem estas sementes consideradas nativas para
cultivo e que certas familias podem nem mesmo produzir este tipo de milho

% No mito coletado por Cadogan (1959, p.97), no capitulo sobre o dil(vio, comentam os informantes do
autor que o Senhor Incestuoso foi um homem que transgrediu a regra social ao casar-se com sua tia
paterna e, na iminéncia do dilivio ele, cantou, dangou e orou. Quando as aguas vieram o Senhor
Incestuoso ainda ndo tinha conseguido alcangar a perfeicdo. Ele e sua esposa, nadaram, oraram e
cantaram até o fim dos meses quando obtiverem fortaleza e foram levados com corpo.
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com regularidade. Outras familias, entretanto, parecem funcionar de fato
como banco de sementes, redistribuindo as espigas do milho avaxi ete’i.
Como este vegetal forma a base de diversos alimentos cotidianos e rituais
guarani, ele pde igualmente pessoas em circulagdo que carregam consigo
sementes e espigas. Em geral, pareceu-me haver uma certa confianga no fato
de que sempre existira alguém para prover os proximos plantios. Mesmo apds
sucessivos deslocamentos, quando comumente os Guarani ndo costumam
carregar muitos objetos pessoais, algumas familias preocupam-se em
preservar boas espigas para o replantio seguinte na nova moradia. Estas sdo
cuidadosamente guardadas entre seus parcos pertences pessoais e carregadas
durante a mudanga. Em Itamard, havia uma india mbya, casada com um
flandéva que mantinha consigo cuidadosamente um estoque de sementes de
avaxi ete’i. Seus estoques eram continuamente abastecidos quando da
visitagcdo — po’u a casa de sua mée na aldeia de Palmeirinha. Dele dependiam
varios rogados em Itamard e uma producdo minima para rituais na opy.

(p.59).

O ritual do Nimongarai

O ritual do Nimongarai — ‘ritual de nominagéo guarani’ € um tema importante
dentro da etnologia Guarani, ja tendo sido abordado por varios autores em etnografias
cléssicas como ‘As lendas da criagdo e destruicdo do mundo como fundamentos da
religido dos Apapocuva-Guarani’ de Curt Nimuendaju (1914), e por etnografias mais

atuais como as de Pissolato (2007); Mendes Jr (2009) e outras.

O Nimongarai é um ritual que ocorre uma vez por ano, entre janeiro e margo,
periodo em que os frutos da lavoura em especial o avaxi ete ‘milho verdadeiro’
(plantado especialmente para a cerimdnia) é colhido. O ritual que ocorre na opy ‘casa de
reza’ envolve a comunidade®, parentes de outras aldeias e brancos desejosos em
conhecer o ritual, nesta ocasido é reconhecida a origem da alma da crianga e lhe é

revelado um Nome Guarani.

O cerimonial do ritual pode ser realizado duas vezes ao ano: um em janeiro
(mais indicado a revelagéo do ‘nome-alma’ das criangas) momento da colheita do milho
batizado em julho e plantado nas primeiras chuvas do inicio de agosto; e outro em julho,
o Nimongarai da semente (avaxi ete) quando se da a colheita do milho plantado no final
de janeiro e inicio de fevereiro e colhido em junho e julho para ser rebatizado, nessa

ocasido pode ocorrer a nominagdo dos brancos convidados para a cerimonia.

2 Acerca desse envolvimento, minha experiéncia em algumas cerimonias em Araponga, N0 me permite
afirmar [e os dados de Pissolato também a direcionam nessa mesma perspectiva] que todas as pessoas da
aldeia participem do ritual, ndo se observando uma adesdo geral.
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Assim, a revelagdo do nome das criangas coincide com o amadurecimento do
milho ocorrendo geralmente em janeiro no periodo chamado de ara pyau ‘tempo novo’,
periodo em que é colhido o ‘milho mole’, o indicado para o ritual. A festa ou ritual pode
ser decomposta em duas partes que ocorrem simultaneamente: trata-se de um momento
de nomear as criancas, proteger os homens, plantas e animais contra doencas e, outro
momento, onde se apresenta como um evento social significativo, que envolve a vinda

de parentes e a mobilizag&o de pessoas e recursos.

O milho no ritual

Como jéa colocado, dentre todas as culturas agricolas o avaxi ‘milho’ é a Unica
tratada ritualmente e é, sem dlvida, quem domina a cena religiosa e ritual dos Guarani.
Quanto ao seu plantio, este é realizado em separado do avaxi tupi “milho jurua™® a fim

de que ndo ocorra hibridizacdo.

Mendes Junior (2009) comenta que o avaxi ete pode ser distinguido em quatro
tipos diferentes, “[...] avaxi mitai - cujas espigas sdo pequenas; avaxi Xi - 0S gréos sao
brancos; avaxi pitd - os grdos sdo vermelhos; avaxi para para’i - as espigas contém
gréos de diversas cores.” (MENDES JR, 2009, p.50). Do avaxi ete alguns alimentos sdo

preparados, por exemplo, 0 mbojape e o kaguijy.

O mbojape é um pequeno bolo feito com o avaxi ete duro que, ap0s ser triturado
é misturado com &gua e assado entre as cinzas, depois, 0 mbojape produzido pelas
kunha “mulheres” sofrerd tratamento ritual na opy. A comida mais indicada para esse
periodo é o mbojape, o ei (servidos ao final da ceriménia do Nimongarai) e o kaguyjy

“bebida ndo fermentada a base de milho”.

O kaguyjy ndo se trata de uma bebida ritual. E uma bebida de baixa fermentago,
e 0 seu fabrico é tarefa exclusivamente feminina e destinada aos homens. Pissolato

(2007) comenta como a bebida é feita

[...] algumas mulheres ensinaram-me o modo de preparo: por¢des do milho
socado seriam amassadas com as mdos e postas para ferver na agua, mais
tarde sendo retiradas e mastigadas por mocas (idealmente jovens ainda ndo
iniciadas na vida sexual), sendo misturadas, entdo, com agua fria e adogada a
bebida. (p.371).

E preciso aqui estabelecer a distingdo: o milho jurua é um “milho duro” e destinado a comercializagéo,
sua obtencdo se deu no contato com outros povos; quanto ao milho Guarani, trata-se do milho branco,
mais mole e por ser considerado sagrado ndo é comercializavel, é tratado ritualmente e surge em varios
contextos cotidianos e ndo cotidianos dos mbya de Araponga.
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Entre os mbya, o kaguyjy é servido dentro da casa de reza, e de maneira geral é
servido somente durante o ritual do Nimongarai. A etiqueta que rege seu consumo €
simples: cada homem, do mais velho ao mais novo, levanta-se, vai até a panela e se
serve com a quantidade que desejar, bebendo todo o contetdo do copo de uma vez s6 e
passando-0 para o seu sucessor. O consumo da bebida é exclusivo do homem, sendo
interditado as mulheres, comenta Mendes Jr (2009), “[...] nunca observei mulheres,
mesmo aquelas que ndo mastigaram o milho bebendo; essas quando questionadas
diziam que mulheres ndo deviam fazé-lo, outras diziam que somente quando velhas

poderiam fazé-lo.” (p.83).

Observando a importancia do milho para os Guarani, podemos afirmar que esse
simbolo esta envolvido no processo social. E comum que as familias tenham guardado
em casa um punhado de avaxi ete que podem lancar mdo caso seja necessario em
decorréncia da realizagdo de uma cerimdnia de nominagéo (faz-se com ele o mbojape)
fora do periodo de colheita dos produtos da roga (no caso do milho sagrado) bastando

apenas que haja o ‘milho verdadeiro’ para que o rito acontega.
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Capitulo3 - ““O simbolismo da caca e 0 que se pode pensar a partir dela”
A caca

“Factualmente recorrente, simbolicamente pregnante e sociologicamente
estruturante, a caca ¢ um dado fundamental na Amazénia”. Nesses termos Bechelany
(2013) refere-se a cacga ao discuti-la, como central na Amazénia. Aqui interessa-nos
demonstrar, a partir do material Guarani, que a caca ‘também’ permite a elaboracéo de
um rico conhecimento dos bichos e da socialidade na qual estdo inseridos humanos,
animais e mestres-donos. Ainda que haja certa leitura dos Guarani como
ideologicamente agricultores e ndo cacadores, nossa aposta aqui é a da existéncia de
uma simbdlica da agricultura e da caca, em que os dois modelos funcionam, justamente

por estarem relacionados a produgdo de parentesco.

Como viemos discutindo, existe uma estreita relacéo entre roca e produgdo de
parentesco humano, expresso na ideia de um comportamento alimentar a ser perseguido
por parte dos Guarani (comer vegetais), que encontra fundamento no desejo em assumir

a perspectiva dos deuses, o ‘devir-deus’.

Assim, constatamos a existéncia de uma valorizagdo ideoldgica da agricultura,
com forte presenca do milho e a eventual exclusdo da cacga no ritual. Contudo, essa
auséncia da caca no ritual ndo eclipsa sua importancia, como veremos, no pensamento
sendo constantemente atualizada na préxis e na cosmologia. Essa imagem requer
relativizagBes e, ao longo do capitulo langaremos questdes que permitirdo colocar
maiores complexificagBes, mas nosso foco sera explorar a dimenséo simbolica da caca
em duas direcOes: em sua capacidade de produzir parentesco e em relagdo aos perigos
que ela representa, isto é, levando a perda do estatuto humano da pessoa na

“transformagéo” — jepota.

O tema do — jepota traz a questdo da corporalidade entre os Guarani, no que se
refere & possibilidade de transformacdo dos corpos, o que demonstra o lugar da nogéo
de corporalidade na constituicdo da pessoa mbya. Assim, o objetivo do capitulo é
demonstrar a importancia ideoldgica da caca para os mbya, bem como as interacdes
sociais e simbolicas com subjetividades animais e 0 que esta ai implicado. Nos termos
de Mendes Jr (2011),
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[...] a caga encerra de um lado um aspecto sociolégico, pois situa um homem
numa rede de relagdes de troca; de outro, um aspecto cosmoldgico, pois
paralelamente a comensalidade, situa as relages entre humanos e animais
num campo relacional que envolve disputa de pontos de vista. (p.5).

A caca e seus perigos: o caso Mbya

Para além de apenas fonte proteica, podemos afirmar que em torno da caga
estabelecem-se e atualizam-se relacOes de alta produtividade na cosmologia mbya,
exemplo disso é o lugar da figura do jaguar. Entre os mbya, a caca é vista como uma
forma de relagdo com uma alteridade perigosa. Como entre outros amerindios, os mbya
sabem da possibilidade de assumir o ponto de vista de um animal que, a certo momento,

é visto como gente.

Assim, como veremos, 0s mbya ndo realizam cagadas coletivas, e afastaram-se
aparentemente do tema da guerra, mas o contato com ‘certos’ animais (e aqui arriscaria
incluir outra poténcia, os mortos) em ‘certos’ momentos, pode representar o risco de

desencadeamento de processos de predacéo e subsequente aparentamento.

As etnografias mais recentes, ao comentarem a questdo da caga, afirmam que
esta ndo é mais praticada em funcdo da restricdo de éarea que levaria diretamente a
escassez de caga. Contudo, autores como Pissolato (2007), Tempass (2010) e mais
especificamente Mendes Jr (2009) apontam a riqueza presente na simbolica da caca.
Observa Tempass entre seus interlocutores, “[...] discursos riquissimos, que
possibilitaram uma boa andlise, pois a caca é destacadamente um dos assuntos

preferidos dos homens Mbya-Guarani” (2010, p.137).

Os dados nos permitem afirmar que a mata é um lugar que requer cuidados, pois,
é onde estéo os espiritos animais, que podem langar objetos que penetram no corpo das
pessoas produzindo doengas ou ainda “seduzindo” homens e mulheres mbya, dando
inicio a um processo de transformacdo no qual o ‘seduzido’ passa a se alimentar de
outro jeito, comendo carne crua e sozinho, por exemplo. A ideia € ndo manter relacdes
préximas com os animais, posto que o polo animal foi afastado e a relacéo privilegiada

¢ com deuses.

Minha hipotese é de que, na Economia Mbya — no sentido material e simbdlico

da palavra - os animais representam uma dadiva dos deuses e dos mestres donos, mas
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mesmo sendo ‘dadiva’ é preciso cautela ao lidar com eles, pois 0s animais possuem

capacidade agentiva e também desejam capturar individuos mbya.

Todo esforgo dos mbya orbita no sentido de afastar a animalidade. Isto porque,
enquanto seres sociais, tal quais outros humanos - entendendo aqui a humanidade
justamente como condi¢do de produzir coletivos e viver conforme a cultura -, 0s

animais sdo desejosos de capturar e aparentar gente mbya.

Assim, a ideia que exploraremos ao longo do capitulo é justamente a de que
caca, mesmo ndo sendo uma atividade que concentra esforgos significativos no
fornecimento de carne, continua valorizada, simbolicamente e dita @ maneira como se
d&o as relagdes entre humanos, ligados por vinculos de parentesco e, entre humanos e 0s

seres que habitam a mata.

Tecnologia da caca

A técnica de caca mais usual sdo as armadilhas. Tidas como ‘a forma mais
comum de capturar animais’ as armadilhas, mais usuais entre 0s mbya sdo o mundéu
pequeno (mondepi), mundéu (monde), lago (nhu’ad) e espingarda (mboka). A utilizagéo
de ‘armadilhas’ esti expressa na ideia j& comentada, de que o dono ‘pbe’, ‘dd’ o
bichinho que cai na armadilha do cacador. Essas ‘técnicas de cagar’ sdo aprendidas
desde cedo por garotos que se interessam pela atividade e, podem perdurar por toda
vida, como acontece, por exemplo, com Lourengo, homem de 65 que se dedicava a

captura de animais em Parati-Mirim conforme dados de Mendes Jr.

Afirma Mendes Jr (2009) que em Parati-Mirim os tipos mais comuns de
armadilhas, sdo o mondepi, 0 mundéu, nhu’a (lago) e a espingarda (mboka). Segundo o
autor, a partir dos seus informantes, as armadilhas séo feitas de acordo com o tipo de
animal que identificam estar rondando a area e/ou espera-se que ‘caia na armadilha’.
Nesse sentido, o mondepi — é um tipo de armadilha destinado & captura de animais
pequenos, como o gambd, “[...] trata-se de um pequeno cercado semicircular construido
de galhos cortados e envolvidos por folhagens” (p.54.). J& o mundéu — consiste na
suspensdo de troncos, unidos um ao outro paralelamente, preso por um mecanismo que
é acionado quando o animal pisa e ele € desarmado, langando um golpe sobre o animal,

prendendo-o ao chdo com seu peso. O nhu’a é um tipo de armadilha dedicada a animais
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maiores. Trata-se de um laco que é desarmado quando o animal pisa nele, suspendendo-

0.

Quanto a espingarda, diz o autor, para a sua utilizacdo uma armadilha é feita,
depositando no chéo algum tipo de alimento, do gosto do animal que costuma ‘passar
por ali’, depois é preciso verificar se ele estd comendo, diz o autor,

[...] primeiro constréi-se uma ceva onde a presa vird comer, em algum ponto
do caminho do animal; com o passar dos dias verifica-se 0 quanto esta sendo
consumido dela; em seguida limpa-se um local préximo para fazer uma

‘espera’, onde o cacador aguardara sua presa. Utiliza-se também para abater
certos animais capturados nos lagos. (p.55).

Acerca do assunto, Tempass (2010) revela a existéncia de elaborada técnica de
confeccdo de armadilhas entre os mbya com que conviveu. Para o autor, 0s tipos de
armadilhas mais comuns sdo o0 “mundepi, mundéu e Aud™ (p.141). Estes sdo armados
proximos as casas, em fungdo da necessidade constante de inspecionar se algum bicho
caiu na armadilha, diz o autor,

As armadilhas desenvolvidas pelos Mbya-Guarani — todos os trés tipos —
necessitam de freqiiente inspe¢do, no minimo uma vez ao dia, caso contrario
corre-se 0 risco de a caga ser consumida anteriormente por um outro animal.

Este requisito faz com que as armadilhas ndo sejam localizadas muito
distantes das casas dos cagadores, facilitando a sua inspegdo. (2010, p.144).

Em Itamard, Giordani também ressalta ao longo de sua tese o discurso dos
aldedes, ao qual a pratica da caca seria de maneira privilegiada por meio de armadilhas,
que seriam visitadas ao longo do dia por quem as montou na mata, ndo sendo usual a
utilizacdo de arco-e-flecha (GIORDANI, 2012, p.142). Observa a autora que Seus
informantes consideravam o monde e o fiu'd como armadilhas auténticas. Nesse
coletivo, meninos de 12 anos aprendem a fazer armadilhas, atividades normalmente

realizadas proxima as casas e com certo divertimento pelos garotos.

O ‘lado socioldgico’ da caca

O que se observa nos dados, € que em nenhuma circunstancia o animal abatido
deve ser consumido na mata. Este deve sempre ser partilhado com o maior nimero de
pessoas/familias possiveis, e penso que além de colocar em evidéncia certa “ética nativa
de generosidade e reciprocidade”, comer na mata e sozinho ndo é comportamento
humano (mesquinhez e egoismo é coisa de jaguar), ideia que desenvolveremos mais a

frente.
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As consideragdes que ora apresento, sdo um esforco em tentar captar o ‘lado

socioldgico da caca’, ou seja, a dimenséo da partilha.

A caca indica a existéncia de relacBes cosmoldgicas entre os mbya e outras
subjetividades, como foi dito, e, por outro lado, promove o estabelecimento ou
rompimento de relagbes com parentes mbya. Nesse sentido, os dados permitem afirmar
que a atividade venatdria indica um importante articulador da sociabilidade mbya, nas
palavras de Mendes Jr (2009)

O entusiasmo € visivel quando alguma presa é trazida do mato; e apesar de
ndo haver um investimento regular nessa atividade, ela se reveste de grande

importancia por constituir um cédigo de condutas entre as pessoas; das
pessoas para com 0s animais abatidos e também com “seus donos’. (p.53).

Entre os mbya a caga em uma chave, presta-se a producdo de parentes via
partilha, e na outra perspectiva implica relagdes cosmoldgicas com outras subjetividades
0 que abre a possibilidade de ocorréncia de uma guerra cosmoldgica por aparentar
individuos. A predacédo [desejo de produzir parentes] entre os mbya resvala-se no tema
do — jepota [que veremos a seguir]. Somente com o intuito de introduzir a ‘questdo da
partilna’, a seguir trago um comentéario de Giordani acerca dos efeitos da partilha de
caca em ltamara,

[...] diferentes tipos de arranjos criados em favor da divisdo da carne de caga
cumpririam em principio dois papéis, a saber, o trabalho do aparentamento e
da produgdo de iguais através da partilha dos diversos pedagos, e, a
circulacdo dissipativa da energia da presa. Por um lado, esta distribuicdo da

carne e a absorcdo pelos iguais de parcelas de energia fisica garantiria a
reproducdo do grupo. (p.143)

Para o contexto de Pissolato, a caga apresenta importancia acentuada, sendo 0s
dias nos quais se consomem carne de caga — ‘xo’0’, os de melhores refeicbes. O
momento de retorno de alguém de investidas na mata (tendo saido na expectativa de
quem ‘procura algo’ e, espera que algum bichinho seja ‘posto em seu caminho’) é
sempre alvo de olhares atentos e curiosos acerca de qual presa foi abatida e quem serd
agraciado. Essa carne, segundo Pissolato “[...] deve ser sempre distribuida de maneira
mais ampla do que outras comidas, deve-se comer tudo.” (p.73). Mas, ressalta a autora,
essa ‘empolgacdo’ em comer carne do mato, ndo é acompanhada de investimento na

pratica.

Dando prosseguimento, percebemos que o produto das investidas dos homens,

quando vao verificar o que “caiu” em suas nas armadilhas, de modo geral é entregue as
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mulheres para que o preparem, e quando possivel compartilham dos consanguineos aos
afins. De todos os alimentos, a carne de caga é aquela que deve ser mais amplamente
partilnada e, estar presente na mesa do maior nimero de pessoas possivel. Em Ribeirdo
Silveira, Macedo (2009), afirma a existéncia de partilha, ¢ comum segundo a autora,
que em funcdo da conquista de animais de grande porte, este seja distribuido em vérias
casas, como chama atencéo, “Uma vez encontrei pedagos de uma mesma capivara em

panelas de vérias casas de diferentes nucleos da TI.” (p.80).

Comenta Giordani, a ocorréncia de certa mobilizacdo da aldeia, quando alguém
chega com alguma caga abatida, em funcéo da ddvida de quem sera beneficiado, qual a
parte da caga cada um receberd, o tamanho e se sera beneficiado, isso expressa a ideia
de que a presa serd distribuida de acordo com o seu tamanho e os vinculos que se tem
e/ou quer estabelecer, ou seja, presas menores costumam-se limitar a alimentacdo do
grupo doméstico, levando em consideracéo algumas observagdes, como por exemplo, o

desejo de comé-lo e o conhecimento de como cozinha-lo.

Acerca da distribuicdo da caga em Itamard, nota Giordani que as presas maiores

[ainda que ndo seja comum conquista-las] assumem notavel importancia,

[...] o significado de abater uma boa presa, que equivaleria em boa medida a
dispor de um grande animal que por sua vez suprisse 0 desejo coletivo de
comer carne (GOW, 1991) e que fosse, outrossim, adequado em dar resposta
eficaz ao problema da divisdo proteica. [...] Também Onorio se lamentava
que as vezes 0 cagador conseguia pegar somente animais pequenos e nao
conseguia repartir: ‘se ele pega sé pra ele e pra familia dele é pouquinha, se a
caga é grande vai, vai até que alcanga todo mundo’ (2012, p.141).

Em sua andlise, Giordani comenta o perigo que € o consumo de carne de caga
sem partilhar, assim, “E perceptivel que as presas que rendem maiores quantidades de
carne ndo podem, entretanto, simplesmente serem devoradas exclusivamente pela
familia do cacador.” (2012, p.148). A autora narra um episddio no qual um cervideo —
‘veado’ foi abatido, e depois de limpo, buscou-se reparti-lo de modo que chegasse a

varias residéncias:

[...] Completamente limpo fez-se o corte dos pedagos de carne. O corpo foi
partido a0 meio e as costelas separadas da coluna. As costelas foram
repartidas em duas partes e a coluna em trés pedacos. Os pernis foram
destrinchados. No entanto, antes de prosseguir o corte, admoestados por
Basilia, interromperam para discutir a quantidade de pedagcos que seria
necessario cortar ja que o veado deveria alcangar 0 maximo de pessoas
possivel. Um pernil inteiro foi separado e enviado para o cagcador Anselmo
[...] e outro pernil enviado ao seu sogro Teodoro Alves [...] Marcelo, um dos
cagadores, voluntariamente pegou seu pedago, assim como Marcio Vera que
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também levou para sua casa e para a casa do sogro. César foi orientado a
separar as partes de sua mae Cristina, de Ernesto e Gerson. Vidal ficou com o
pulméo, coracdo e um pedaco de costela, apesar dos comentarios de que ele e
Olga ndo consumiriam, pois faziam resguardo pelo nascimento do filho. O
restante ficou com Basilia que redistribuiria para outros filhos ausentes.
Depois na casa de Teodoro Alves pude experimentar da carne cozida com
pedacos de mandioca. [...] (p.241).

Em Itamard qualquer um pode ser cagador, afirmam os interlocutores de
Giordani, contudo “[...] nem todos os homens em uma aldeia precisam ser cagadores
porque sempre havera quem se dedique a caca com mais afinco e repartira a carne com
outros.” (GIORDANI, 2012, p.145), ao passo que “[...] cacadores mais renomados
podem igualmente gozar de prestigio que alcanca vérias aldeias, comum, sobretudo,
entre 0s poderosos xamas” (ob. cit. p.144). Mendes Jr também percebeu que qualquer

um pode se dedicar & atividade, desde que aprenda a técnica.

No tocante a esses circuitos de troca/circulagdo, as mulheres assumem posigdo
central. Essa distribuicdo atualiza lagos entre consanguineos e afins ou, constréi lagos
onde ndo existiam por meio de prestacdes e contraprestacdes, ja que “[...] aceitar carne
ofertada é colocar-se favoravelmente ao estabelecimento de uma alianga” (MENDES
JR, 2009, p.73). Contudo, isso ndo implica em total desconhecimento e/ou dedicagdo
masculina & limpeza, separagdo e distribuicdo de carne de caga. Exemplo disso é
comentando por Mendes Jr, quando Lourenco, reconhecido cagador de Parati-Mirim

limpou e distribuiu partes de um animal cagado.

Tempass (2010) comentando, o que aqui chamamos de lado socioldgico da caga,
observa que ainda que a caga seja uma atividade masculina, esta também conjuga
esforcos de mulheres e criangas que fazem parte, do que chamou o autor de ‘unidade de
comida’, que participam dessa prética, por exemplo, diz Tempass (2010) que a
preparacdo da marmita do cagador e, quando este retorna com algum ‘bichinho’ o
mesmo é preparado pela mulher, 0o que indica que a existéncia de que chamou de

“papeis femininos na cacada” (p.140).

Os dados de Giordani (2012) apontam que em Itamard somente trés homens se
dedicavam com frequéncia a caga, permanecendo ai vérias horas do dia na mata e,
distribuindo sempre o produto de suas investidas. A regra em ltamard segundo a autora
é: presas de grande porte ndo podem ser consumidas somente pela familia do cacador, o

ato de distribui-las ao maior nimero possivel de residéncias, assim como o tamanho das
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presas abatidas é um fato que confere prestigio social aos que séo eximios cagadores.

Diz a autora,
Os bons cacadores mantém algum padrdo na quantidade de presas e uma
regularidade na provisdo de carne. Mantém diversas armadilhas de tamanhos
variados, destacando-se especialmente os grandes monde e fiu"d capazes de
capturar animais maiores como capivara e veado. Conhecem e dominam
outras técnicas de abate de animais e empregam frequentemente a espingarda
e 0 arco e flecha para a caga. Assim conjugam diferentes procedimentos,
capazes de capturar pequenas e grandes presas além de se manterem

vigilantes aos intervalos de tempo para verificagdo em suas armadilhas.
(p.148).

A producéo de parentes pelo consumo de caga

Fausto (2002b) diz que a alimentacdo entre os coletivos amerindios opera no
sentido de produzir corpos aparentados, mais do que uma atividade que visa & producdo
de um corpo fisico determinado. A caca, comenta o autor para a Amazonia, coloca duas
questdes, a moral relacionada a ‘predacéo’ e ontoldgica que se refere ao ‘canibalismo’,
nestes termos,

[...] a ideia de fabricacdo do parentesco converge [...] para 0 universo da
cozinha e da partilha alimentar, nossa questdo passa ser 0 encadeamento de
dois processos de transformacgdo: um que resulta do comer alguém (o

canibalismo), outro que decorre de se comer como e com alguém (a
comensalidade). (p.8)

Se de um lado a partilha da caga e a comensalidade produzem parentes e
marcam a relagdo entre parentes, por outro lado isso implica em um ato canibal, e exige
medidas de dessubjetivacdo dos animais consumidos. Como observa Fausto (2002b)
“Comer como alguém e com alguém é um forte vetor de identidade, assim como se
abster por ou com alguém. A partilha do alimento e do codigo culinario fabrica,
portanto, pessoas da mesma espécie. (p.15 grifo do autor). Do outro lado, a predagéo
realizada pelos animais estd expressa no desejo de produzir parentes, ja que “[...] a
oposicao fundamental ndo é entre ser ou ndo ser humano, mas sim entre ser ou ndo ser

parente (e entre ter ou ndo ter parente).” (FAUSTO, 2002b, p.14).

A questdo cléssica na etnologia amerindia, da relacdo entre a caca e canibalismo
aqui também ganha ressonancia. Se aos animais [ndo-humanos] atribui-se subjetividade,
ou seja, capacidade de produzir cultura, comer um animal coloca a questéo de se estar
comendo gente, uma pessoa, 0 que equivaleria a uma forma de canibalismo, nos termos
de Fausto (2002b),
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[...] nas ontologias amerindias, a intencionalidade e a consciéncia reflexiva
ndo sdo atributos exclusivos da humanidade, mas, potencialmente, de todos
o0s seres do cosmos. Em outras palavras, animais, vegetais, deuses e monstros
podem também ser ‘pessoas’ e ocupar a posicdo de sujeito na relagdo com os
seres humanos. [...] Se predar animais equivale a matar pessoas, a caga
resvala imediatamente na guerra; se ambos os fenémenos inscrevem-se no
campo das relagdes sociais entre sujeitos dotados de inten¢do, o consumo
alimentar resvala imediatamente no canibalismo. (p.9).

A partilha da caca abrangendo o maior numero possivel de pessoas e o
tratamento que esta recebe no fogo culinério permite a producgdo de parentesco, ou seja,
a producdo de corpos aparentados. Nesse esquema, 0 parentesco produzido a partir da
carne de caga — ‘na forma de um consumo humano’, permite fechar toda e qualquer
possibilidade de comunicacdo e producdo de parentesco com a subjetividade n&o-

humana, neste caso, o animal.

O tema do -jepota, [que sera desenvolvido mais a frente] traz, por outro lado, a
consciéncia da possibilidade de se ser seduzido e feito parente pelos animais. E nesse
sentido, existem alguns momentos pontuais nos quais comer carne do mato é um risco,
por exemplo, no resguardo, onde a possibilidade de abrir um veiculo de comunicagédo

com o animal através do sangue é mais forte.

No periodo de resguardo, a alimentacdo esta aquém do cotidiano, momento no
qual ambos [pai e mé&e] ndo devem comer carne do mato, e outros produtos, como feijao
e amendoim, que podem significar riscos tanto para a crianga quanto para os pais. Em
situacfes como esta 0 consumo mais indicado € de frango, por ser considerado ndo

prejudicial, servido na forma de sopa.

A carne de frango, de modo geral, isto é, ndo apenas nos resguardos, é apreciada
entre 0s mbya, como pude observar na aldeia de Araponga. Das repetidas vezes que
participei das cerim6nias de Nimongarai nesta aldeia, na condigéo de convidado, varias
foram as ocasides em que pedidos de compra de frango foram realizadas, imagino que
essa “predilecdo” pela carne de frango, possivelmente justifique-se em razdo do seu
preco, ‘mais barato’, em relacdo a outros tipos de carne. Mendes Jr (2009) também
notou que a carne de frango era a indicada, tanto para o pai, quanto para a mée que estéo

no periodo de resguardo pds-natal.

Vemos em Giordani, certa continuidade e ampliagdo dos dados acerca do

consumo de frango. Em Itamara a carne de frango € apreciada por ser considerada leve,

99



indicada para o periodo de couvade. Os frangos ‘uru’ criados no quintal das casas séo
revestidos da garantia de seu consumo por ndo causar mal aos corpos dos mbya,
proposicdo apoiada na ideia de que esses animais, ‘criados no patio das casas’, sob
vigilancia dos que ingerem, [no caso milho plantado na propria aldeia] permaneceriam
‘limpos’. Essa ‘limpeza’ refere-se as ‘incertezas do que se alimentariam os animais do
mato’, o que causaria uma poluicdo de suas carnes e eventualmente a transporia para 0s
humanos que o irdo ingerir, no limite, podendo causar afetacdes que desconheceriam.
(2012, p.189-190).

Isso nos permite entdo arriscar a proposi¢édo de que bicho que se caca, é ‘tratado’
de modo bastante distinto de bicho que se compra morto na cidade, ou daquele que,
como no caso relatado por Giordani, é criado no pétio da aldeia. Os primeiros parecem
ser perigosos por serem dotados de ‘subjetividade’, j& um frango congelado néo parece
tanto [ou por ndo possuirem um dono - ‘ja’ como argumentaram os informantes de
Giordani]. Por outro lado, h4d um tema objeto de constantes comentarios que trata dos
riscos, como vimos da ingestdo da comida de jurud e o que ela causa no corpo da

pessoa.

A relagao com os mestres donos

Segundo os Mbya, o universo é povoado por uma série de subjetividades, com as
quais se relacionam, como os brancos; os donos espirituais de plantas e animais;
animais; mortos e divindades. E assim como em outros coletivos na Amazonia entre 0s

mbya a nocdo de ‘donos’ tem implicacdes cosmoldgicas e sociolégicas importantes.

“Tudo tem um dono” argumentam os mbya. De acordo com os dados, essa ideia
de dono ‘ja’ ndo se limita aos animais, estendendo-se a outros dominios, conforme
comenta Cadogan, onde rios, matas e pedras possuiriam seus mestres donos, 0s quais o
autor chama de “duendes”, existiriam [entre outros tantos] o “[...] Guachu Ja Ete —
‘verdadeiro dono dos veados’, Ifiakangua Ja ‘duefios de los barreros’, Yakayvy’a Ja
‘duefio de los barrancos precipitosos de los rios, que habita los precipicios que
bordeanlos cursos de 4gua’” (CADOGAN, 1997, p.173).

Carlos Fausto (2008) discute a nog¢do de donos recorrendo aos dados de outros
autores, num esforgo de comprovar a produtividade dessa categoria para a Amazonia.

Afirma o autor que na Amaz6nia essa matéria tem desdobramentos importantes e revela
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0 modo como se processam as relagdes entre humanos e ndo-humanos, ou seja, a
socialidade amazonica (caga/predacdo/aparentamento). Pretendo aqui langar méo do
esquema proposto por Fausto para algumas aproximacdes analiticas com o material

Guarani.

Para Fausto (2008), a ideia expressa em torno da categoria nativa “dono” é mais
do que simplesmente posse, indica relagéo, o que envolve controle e/ou protegéo, entre
pessoas (humanas e/ou ndo-humanas) e entre pessoas e coisas, revelando uma relagéo
entre um recurso e uma pessoa, esta que aqui ele chama de “magnificada”. No esforco
de estabelecer os tracos gerais da categoria dono-mestre, 0 autor observa que essa
matéria é tdo central quanto a afinidade para a compreensdo da sociocosmologia

indigena.

Esses mestres donos, afirma o autor, se ligam a elementos da natureza e espécies
animais, controlando-os e protegendo-0s, como um chefe que tem sob sua
responsabilidade outros que chama de filhos ou xerimbabos. Fausto comenta que “O
dono é, pois, uma figura biface: aos olhos de seus filhos-xerimbabos, ele é um pai
protetor; aos olhos de outras espécies (em especial os humanos), ele é um afim
predador.” (2008, p.335). Isso nos permite pensar 0s donos como predadores,
especialmente para aqueles que cagam, sem moderacdo, ou extraem espécies vegetais
em demasia e/ou sem permissdo. A esses donos, atribui-se a imagem de poténcia
superior (representa a parte-jaguar) de seus xerimbabos (a parte-caca) e, sdo eles que
enviam seus ‘bichos de estimacdo’ para o cagador. Assim comenta o autor,

Se a categoria supde uma relacdo, ela pede uma categoria reciproca, a qual
parece oscilar entre ‘filho’ e “animal familiar’, ambas tendo como traco
subjacente a ideia de adocdo. A relacdo modelar de maestria-dominio seria,
pois, a filiacdo adotiva, relacdo que ndo é dada, mas constituida

freqlientemente pela dindmica que denominei predacdo familiarizante. (ob.
cit.,, p.5).

Em um esfor¢o de tentar aproximar a teméatica do material Guarani, em todas as
etnografias nas quais embasamos nossa analise, a categoria nativa “dono” esteve
presente. Segundo Macedo, dizem os Guarani de Ribeirdo Silveira que, “[...] o dono e
suas criaturas compartilham a mesma modalidade de nhe’e, ou principio vital. E
chamam de nhandejara, ‘nossos donos’, os ancestrais que Ihes enviam nhe’e.” (20009,
p.239). Essa subjetividade “dono” - ‘jara’ também aparece como “pessoa

magnificada”, como atestam seus dados, os donos espirituais de animais, plantas ou
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minerais, a0 mesmo tempo em que sdo dadivosos, também podem ndo sé-lo,

promovendo ‘retaliacdes’ aos Guarani, na forma de doengas — mbae’axy, e, 0 extremo —

jepota, transformagdo animal:

Animais (koxi ja, dono dos porcos-do-mato; tapi’i ja, dono das antas; guyra
ja, dono das aves etc.), plantas (ka’aguy ja, dono da mata; yvyraja, dono das
arvores), aguas (yaka ja, dono dos rios e cachoeiras), pedras (itaja) e outros
tém seus donos (-ja, ou -jara), e consequentemente nhe’e. Boa parte destes
seres tem potencial patogénico, mas sdo também provedores de recursos de
que os Guarani precisam para viver. (2009, p.247 grifo nosso).

O que quero enfatizar aqui € justamente a possibilidade dos mestres donos

agirem como ‘predadores’ no sentido de produzirem “agressdes’ a pessoa mbya, o0 que a

caracterizaria como carregada de ‘intencionalidade’, por uma subjetividade ndo humana

interessada em tomar a pessoa como parente ou, mata-la. E certo que a possibilidade de

ser agredido por ‘doenca de indio’ ndo se limita a agressdes intencionais por

subjetividades ndo humanas. Humanos também podem ser geradores de agressdo, o que

nos faz concluir que o que estd em jogo é a amplitude das relagdes sociais em que uma

pessoa esta inserida, que no caso em tela incluiria humanos e ndo humanos, é o que diz

Gongalves (2011),

Para os Mbya muitos elementos da natureza e espécies animais sao
protegidos por estas subjetividades, que dominam determinados habitats,
controlando e protegendo os recursos. Os pajés ensinam as criancas que,
além dos animais, as arvores também tém seus donos. Por isso ndo se deve
cortar todas as arvores de um lugar, nem cortar arvores muito novas, ou
mesmo derrubar arvores sem necessidades. [...] Para Irineu, que é eximio
cagador, a falta de moderacdo na caga ou na extracdo de algumas espécies
vegetais pode resultar, cedo ou tarde, em problemas para o cagador. (p.117).

Silveira (2011) afirma que em Marangatu, os mbya mantém relagcbes como essas

subjetividades (animais, plantas, donos e divindade), pautadas no comedimento, ja que

uma postura diferente remeteria a eventos de infortnio para o transgressor:

Entre os donos que os Mbya mais comentaram estdo os que cuidam das aguas
do rio e os que cuidam dos animais de caca, mas os moradores de Marangatu
citaram também os yvyja, donos da terra, e ka’aguy ja, donos do mato. Estes
Gltimos ndo tem aparéncia humana, sdo como arvores. Um dono do mato
permanece onde existem arvores de grande porte por isso, afirmaram, ndo ha
desses donos perto de Tekoa Marangatu. Quando a floresta é desmatada eles
vao embora e s retornam se certas arvores 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 espaco, é agressivo, atira pedrinhas ou
areia na pessoa quando estd 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 € a Unica maneira de remover o0s
objetos patogénicos que esses seres atiram nos Mbya. Este dono que mora
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nas pedras da cachoeira esta sempre perto d’agua, anda a cavalo e cuida dos
animais que vivem na agua, como ariranhas, certas cobras, jacarés etc.
Yakanja s6 ndo cuida dos peixes, cuja dona € a sereia (piragui), quem os
comanda e ensina. Mesmo para tomar um pouco de agua ao caminhar no
mato é bom pedir para o dono do rio, dizem. (2011, p.182).

Assim, sugerem os dados que certos comportamentos de um *cagador desatento’
podem Ihe cessar a concesséo de animais pelo dono, tais como, ndo aproveitar a caga de
um animal que foi abatido e/ou ndo retirado da armadilha ou, ferir o animal, sem mata-
lo ou capturé-lo. ‘Ferir e ndo matar’, é sempre um dnus para o dono que coloca o animal
no ‘caminho’ ou na armadilha do cagador, pois quando o animal ndo é abatido, apenas
atingido, o dono tem que cuidar de seu xerimbabo (SILVEIRA, 2011, p.184). Tempass
observou também que, “Fazer um animal sofrer significa zangar o seu ‘ja".” (2010,
p.320).

Na analise de Silveira, a matéria dos donos é importante, pois articula dois
principios, protecdo e punicao, “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.” (2011, p.187).

A categoria de dono-mestre também esté presente na etnografia de Giordani, ao
argumentar a existéncia de uma relagdo que coloca as pessoas guarani na condicdo de
receptoras dos animais e as divindades ora como doadoras, ora como intermediadoras

dos humanos, para com os donos espirituais. Diz a autora

E um circuito complexo em que as pessoas guarani ocupam a posicdo de
receptoras, as divindades sdo doadoras generosas, 0s animais sdo os dons
distribuidos e os donos espirituais (-ja) podem ser também doadores,
espontaneos e generosos como Nanderu, ou serem interpelados pela
divindade maior que tudo da aos Guarani a disponibilizar o animal. (2012,
p.157)

A esse respeito comenta Giordani um evento que ocorreu em torno de uma
cacada, onde o animal foi ferido, mas ndo abatido, o0 que provocou certo ‘receio’ dos

moradores de Itamara. Diz a autora,

O despautério do cacador que exagera como eles dizem ‘pegando muito
bichinho” é comumente citado como motivo que teria deixado zangado o
dono dos animais. Nesta relagdo as vezes tumultuada entre o cagador e dono
espiritual situa-se a caca obstinada a um animal ferido que se precipitou em
fuga. [...] a paca ferida com a flecha de Marcio conseguira escapar
atravessando o0 rio que separava a aldeia da fazenda vizinha. Alertado,
Viviano se langou no rio para alcangar Marcio e seu sogro que estavam no
encalgo do animal com a ajuda dos cachorros. Mesmo apds tantos esforgos na
perseguicdo da presa, acabaram frustrados e os cagadores retornaram
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nervosos com a fuga da paca. Imperou certo desassossego no teko’a durante
alguns dias, e me explicaram que o problema reside no fato do animal ter
sido machucado e ndo ter sido abatido corretamente. (2012, p.168).

Observa-se também que a afirmacdo de uma concessdo/permissdo da divindade
para a retirada de algo, também estd presente em Giordani (2012), quando a autora
observa que colher na mata

[...] envolve uma permisséo da divindade e os cuidados rituais com os donos
dos elementos na mata, quais sejam pedras, agua, terra e vegetais. Este perigo
¢ inteiramente considerado quando se trata de entrar na mata: ha donos
espirituais das arvores e de plantas [...] perigosos e que precisam ser
consultados antes de retirar a planta ou partes dela do lugar onde seu —ja a fez

crescer. [...] De qualquer maneira assim como a caca, o cultivo de plantas e a
coleta ndo se encerra estritamente no campo nutricional [...] (p.238).

Nos termos de Giordani, esses donos — ‘ja’ podem se tornar um risco a salde e
condicdo humana da pessoa mbya. Assim diz Giordani, ao citar o comentério de um
informante de que esses donos, ora dadivosos, ora hostis, podem p6r o animal na
armadilha do cacador, ou causar-lhes doengas ou mesmo preda-los e tomé-los como
parentes, “[...] tudo tem seu dono, guaxuja ete, mboreja, itaja, mas alguns podem conter
certa ambiguidade e serem responsaveis por agressdes espirituais e manifestacdes
fisicas.” (p.161). Acerca dessas manifestacOes fisicas — ‘transformacdes’, observa a
autora o esquema no qual, “Os donos controlam 0 acesso aos animais e vegetais, e
podem agir como espiritos que prejudicam os Guarani e usam o corpo do animal para

‘enganar a pessoa’”.(p.161).

Pissolato (2007) chama atencdo para a importancia simbdlica dos espiritos-
donos dos animais que, desejosos em ter os mbya como parentes, prendam-nos. Esses
“donos” séo poténcias que podem produzir algum tipo de aflicdo nos humanos. De
acordo com a autora, houve pouca definicdo entre aqueles com quem viveu acerca
dessas subjetividades, estando esta ‘categoria’ particularmente vinculada a um habitat:

[...] h& menos valor posto no conhecimento detalhado destas poténcias
capazes de agir contra os humanos que na atencdo generalizada que resultaria
de um pensamento conforme o qual tais forgas, mais ou menos determinadas,
estdo sempre por agir, e deve-se cuidar de evita-las, e intervir, quando for o

caso, para remover 0 que possam produzir como dor ou mal-estar nas
pessoas. (2007, p. 239).

Outro aspecto levantado por Pissolato e que sera abordado nos topicos seguintes,
é 0 tema da transformacdo onde o dono da espécie deseja tomar humanos como

parentes. As historias de encontro do espirito-dono com um cagador na mata marcam
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eventos de comunicagdo de um humano com tal sujeito animal, que nesse caso quer
toma-lo como parente levando-o até sua aldeia e oferecendo-lhe a filha em casamento.

Mas, como veremos a frente, a possibilidade de — jepota abarca outras varidveis.

A dadiva - “pdr no caminho”

A nocdo corrente € de que o que cai na armadilha de um cacador é fruto de uma
‘concessdo’, ‘generosidade’, ‘dadiva’ do dono da espécie, “[...] os mbya s6 capturam
algum bichinho por que os donos Ihe permitem” (MENDES JR, 2009, p.68). Nessa
mesma chave de compreensdo, argumenta Giordani (2009), que em Itamard, o xama
avaliava as investidas na mata a partir de seus sonhos, momento no qual por meio de
oragOes, solicitava a Nhanderu que “colocasse no caminho do cagador [animais] a
serem pegos” (p.142). Ainda que entre os Mbya, em geral, fale-se da prdpria pessoa
‘pedir em pensamento’ & Nhanderu que ‘dé bichinho’ e ndo pedir em sonho. O pedir em

sonho do xama diz mais respeito ao sair ou ndo para 0 mato e outros lugares.

Em Parati-Mirim, uma moradora comentou a Mendes Jr (2009) que cada espécie
tem um dono, e é este dono que da o bicho e ndo é o cagador que pega, esses mestres
donos, em algumas situagdes conforme comenta Mendes Jr “[...] tornam-se seres
dadivosos, sdo eles que ddo aos mbya os bichos que caem em suas armadilhas™ (p.64).
E possivel sugerir de antemio que em torno dessa imagem-chave dos mestres-donos
[protetores/predadores] institua-se a ética do ‘cagador-comedido’,

[...] o importante era ndo ser displicente com a caca obtida, pois toda caca so
pode ser capturada porque seu dono permite, ndo adianta eu querer matar
simplesmente por matar. Deve-se matar quando alguém quer comer, entdo

em pensamento ele pede ao seu dono para capturd-la, ‘que Ihe dé um
bichinho’. (ob. cit., p.65).

Quando das investidas na mata, conforme ressalta Mendes Jr, é preciso andar
devagar, com atengdo e em siléncio para que se possa ver o que Nhanderu esta dando.
Um cacador desprevenido que esteja cagando em demasia, somente causando ferimento
ou cagando por cagar, pode ser alvo da raiva do dono da espécie [que p6s o bichinho no

caminho do cagador], que age como um predador protegendo seus xerimbabos.

Partindo do principio que, o que cai na armadilha é fruto de uma concessdo da
divindade e, ndo se pode escolher o que cagar (ainda que se possa monitorar 0S passos
dos animais que circulam nas redondezas e assim, montar armadilhas especificas), o que

cai na armadilha do cagador ndo pode ser tratado de qualquer maneira, assim, “[...] se
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cai em uma armadilha algo que néo sera comido pelo cagador, deve-se dar a quem o
faca, ou, saiba fazé-lo.” (MENDES JR, 2009, p.61).

Postura semelhante percebe-se em Itamard, onde “Em hipdtese alguma se recusa
0 ‘dom/bichinho’ caso o animal apreendido no mondé ndo fosse apreciado, recorriam

sempre a alguém que estivesse disposto a consumi-lo.” (GIORDANI, 2012, p. 166).

Das carnes de caga mais comuns, em todas as etnografias, percebemos uma
‘apreciagdo acentuada’ pela carne do koxi — porco do mato, considerado animal de
estimagdo — xerimbabo -, de Nhanderu, que afirmam ser a carne preferida.
(PISSOLATO, 2007, p. 387; MENDES JR, 2009, p.116; GIORDANI, 2012, p.164).
Um animal cujo consumo demanda cuidados especiais é a paca— jaixa, presente nas
narrativas miticas. Dizem os informantes de Mendes Jr, que este animal foi criado por
Kuaray (um dos irméos da mitologia), a partir dos 0ssos de sua mae, contudo, devido as
investidas de seu irmdo Jaxy contra a méde na ansia de ‘mamar’, 0 corpo ndo se
reconstituia. Para que se torne ‘propria’ ao consumo por humanos, uma série de regras
devem ser seguidas, por exemplo, quando abatida, ndo se deve olhar para sol, pois o sol
estaria chorando, devendo antes de ser consumida, passar por esfumagamento na casa de

reza.

Pissolato (2007, p.387) em uma longa nota comenta sobre esses animais que
possuem um estatuto diferenciado frente ao demais, como se pode apreender de
narrativas miticas: o koxi por ser ‘bichinho de Nhanderu’ tem o poder atravessar a 4gua,
indo e voltando da morada de Nhanderu a terra. E a paca, por ter sido formada a partir

dos ossos da mée dos irmédos Kuaray e Jaxy no mito.

O lugar do jaguar

A mata é um lugar que, a0 mesmo tempo em que fornece bens fundamentais a
vida dos Guarani, como por exemplo, matéria-prima para o artesanato, remédios e fonte
de carne de caca, também propicia encontros com subjetividades que podem causar
riscos a saude, estados de aflicdo em funcéo do ‘ja’ do animal zangar-se por ter o
cacador somente ferido ou causado sofrimento ao seu xerimbabo ou, o desejo de

capturar “humanos” Guarani.
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Aqui a figura do jaguar é paradigmatica. De um lado, ela serve de contraste ao
comportamento adequado dos humanos. Isto é, para dizer que ndo se deve agir como
jaguar, por exemplo, na captura de animais. O modo apropriado de caca para os Mbya
como vimos, € com armadilhas, e ndo através do enfrentamento direto com a presa,
modo por exceléncia de cagar do jaguar ‘onga’, modo o qual fazem questdo de
distanciar-se, opondo-se (PISSOLATO, 2012, p.44).

Mas o tema da ‘caga’ e do ‘modo jaguar’ ndo deixam de estar presentes. Como
diz Flavia de Mello, “[...] quando se come cru, quando se é predado por espiritos que
‘comem cru’ ou ‘comem a Si mesmos’, estamos sujeitos a uma regressao monstruosa,

um tipo de odjipota que leva a uma animalidade rude.” (2006, p.211).

Em Mendes Jr (2011) a questdo também é percebida, por exemplo, nos eventos
nos quais “O homem que sai para 0 mato e consome [ai] sua presa atualiza o
comportamento do jaguar.” (p.12), chamando atengdo para o fato do ‘comer cru ser

comportamento de jaguar’.

Pissolato (2007) também observou aspectos do modo jaguar de consumo em sua

etnografia:

Conversando com Lourengo, em Parati Mirim, sobre os cuidados
relacionados a caca, ele ndo deixou de mencionar os perigos de se comer no
mato e de ndo cozinhar suficientemente a carne. Nunca se deve consumir a
caga no mato, dizem os Mbya, ainda que se tenha que dormir ai com fome.
Deve-se trazer para a aldeia a caga e, sendo tarde, deixa-la para ser
consumida no dia seguinte, ou seja, ndo se deve comer carne a noite. Comer
a noite e crua a carne sdo modos da dieta do jaguar, note-se, opostos ao
consumo da carne bem cozida em agua e pouco sal e partilhada entre os que
moram junto numa aldeia. (p.248 grifo nosso).

A figura da onca € ainda central para pensarmos o tema da transformacéo, nas
histérias do tupichua®® — “o espirito da carne e do sangue’. De acordo com H. Clastres
(1978), o0 “Tupichua provém da carne crua e do sangue em geral, e é alguma coisa que
pode encarnar-se na carne e no sangue humanos e provoca entdo um mal mortal, que

pode acarretar a transformacdo em jaguar de quem for atingido por ele” (p.93-4).

*para Cadogan ([1959] 1997) o tupichua é considerado a alma do espirito da carne crua (p.174). N&o
deve o Guarani comer a carne sendo muito bem cozida ou assada, o sal também pode ser utilizado a fim
de matar a ‘alma’ da carne. Comenta Giordani (2012) que Itamara, “Estimam que a carne de porco do
mato, animal de estimacdo de Nanderu, tdo leve ao ponto de dispensar o sal para aplacar o espirito da
carne crua, seja considerada uma carne doce.” (p.270).
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Articula-se também como possibilidade, o ato de ‘comer carne na floresta —

sozinho’, diz H. Clastres,

Tupichua, a transformagdo em jaguar, €, portanto, o castigo de quem nao sabe
se conduzir como eleito, isto é, segundo as normas culturais. O que traduz a
equivaléncia entre ‘carne consumida crua/carne consumida cozida, mas na
floresta’: é o jaguar que come crua e ndo 0 homem, mas assar sua caga na
floresta € outra maneira de consumi-la, pois é querer comé-la sozinha, é
recusar a divisdo que precede a tarefa de cozinha-la nos fogos das aldeias.
(1978, p.94).

Mendes Jr (2009) chama atencdo para a maneira como a carne de caga deve ser
tratada, justamente no esforco de afastar a possibilidade de contato com o sangue e/ou
comer como o jaguar. Afirma o autor, que, caso a presa seja abatida & noite, s6 sera
preparada no dia seguinte e, depois de cozida sera frita,

E imprescindivel que seja bem cozida (mimdi) ou bem assada (mbixi), por
vezes ap0s cozinhar é possivel ainda que a fritem (xiriri). Mas ndo somente a
carne crua (ipyry) € perigosa para desencadear essa potencialidade
transformacional; outras praticas ligadas a dieta estdo relacionadas a esse
fendbmeno, tais como o ato de comer no mato e, principalmente s6. Da mesma

forma, cozinhar carne a noite é seguir um cédigo alimentar ndo humano, que
no limite pode desencadear essas forcas. (2009, p.23-24).

Ainda conforme Mendes Jr (2009), a restricdo ao consumo de determinados
animais, passa pela quantidade de sangue, pelo saber ou ndo como cozinha-lo e pela
condigdo corporal da pessoal no momento em questdo: “O contato excessivo com a
carne, principalmente com partes cruas ou mal cozidas pode desencadear o

desenvolvimento de afetos animais, 0s quais se desejam evitar.” (p.63).

Prosseguindo a anélise, Giordani (2012) observa, na mesma direcdo, que
cozinhar a carne de caca tem a funcéo de ‘expor a carne ao fogo culinario’ e, ‘aplacar o
espirito da carne’:

O tratamento culindrio da carne, por sua vez ndo serve a um simples
proposito: evitar através do fogo a infiltracdo no corpo guarani do espirito
que representa a subjetividade do ente. [...] para os Guarani também o
consumo de carne s6 é permitido desde que o animal morto ja ndo mais tenha
espirito. Por isso, de saida ha uma diferenca crucial entre comer carne crua
ou mal cozida e comer carne cozida. Uma das etapas, consideradas seguras

para aplacar o espirito de carne crua decorre de sua exposi¢do adequada ao
fogo culinario. (p.186)

Toda essa exposicdo foi justamente em raz&do de percebermos a proximidade da
questdo com a Amazonia. Fausto (2002b) observa que na Amazonia a carne deve ser

bem cozida e se possivel frita, posto que o problema é o contato com o sangue, pois,
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“[...] qualquer trago de sangue pode oferecer risco, e a comida na Amazonia costuma ser
hipercozida” (FAUSTO, 2002b, p.18).

Desse modo, a ideia corrente é que, a passagem do cru ao cozido/frito trata-se de
uma maneira de objetificar a “eventual possibilidade de interacdo da parte-sujeito da
caca, reduzindo-a a parte-caga”, propde Fausto que,

A oposicdo entre comer cru e comer cozido é fundamental, pois marca duas
formas muito diversas de consumo: devorar cru define, de saida, tanto a
intencdo quanto o resultado do ato de consumo, enquanto comer (bem)

cozido define a intengdo, mas guarda sempre uma ambiguidade, pois ndo se
sabe jamais se o alimento foi completamente objetificado. (2002b, p.18).

Nesse sentido, 0 que esta em questdo é a possibilidade de assumir o ponto de
vista de outrem [comer cru, sozinho na mata etc.], ou, comer comida cozida,
acompanhado e compartilhando os produtos da caga, um modo de ser Mbya. Diz
Mendes Jr (2011)

Num universo povoado por seres que o apreendem de pontos-de-vista
distintos, o —Jepota seria a afirmagdo da perspectiva do outro sobre a
perspectiva do mesmo, o que resulta de um encontro fortuito em que a
capacidade subjetiva desse outro se impde. A vitima, lentamente, desenvolve

suas afec¢des jaguar, pela alimentagdo, pela forma como caga, ou no modo
como se relaciona com seus parentes. (p.13).

Retomando a questdo do contato com 0 sangue, 0 problema a que estd exposto
alguém que come carne crua € 0 mesmo da menina na menarca, o de ser seduzido e
sofrer transformacdo animal. Os animais sentem-se atraidos pelo cheiro de sangue e, o
espirito da carne crua — tupichua, penetra no corpo do (a) jovem que passa a adotar um
comportamento alimentar ndo humano, isto €, comer carne crua, sozinho, ndo querendo
mais comer arroz e feijdo, comenta um informante de Macedo, “O anjo dos Guarani néo
vai para 0 céu se morre com espirito da mata. Ele amarra o anjo”. (2009, p. 243-4).
Nesses termos, comer carne crua pode ao mesmo tempo indicar a ocorréncia do evento

de —jepota ou desencadear 0 processo.

Uma forma bastante particular de relagdo com afec¢bes da onga aparece ainda
num comentério de Mendes Jr (2009). Aqui a onga ndo Serve apenas para contraste, nem
é 0o emblema da transformacdo animal, mas h4 um dado referente a capturar certa
‘afeccéo jaguar’, em uma forma especial de consumo por rapazes. Sobre esse consumo
além do cotidiano, comenta Mendes Jr, um relato coletado entre seus interlocutores

sobre um evento no qual comer o coracdo ‘cru’ de uma onga, denota coragem [nos
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termos dos informantes] um esfor¢o em captar certas afeccbes desejaveis do jaguar.
Chama atencdo o autor que, segundo seus dados, esta € a Unica maneira de se comer
‘carne crua’ sem que isso implique em transformagéo
Parece que mais que conferir coragem as pessoas, comer O coragdo cru
discrimina entre aqueles que sdo corajosos e aqueles que ndo o sdo, pois

como afirmou Osvaldo ndo basta comer, é preciso também ndo vomitar.
(MENDES JR, 2009, p.59)

Assim, Fausto (2002b) propde pensar a questdo na seguinte chave: no resguardo
a alimentacdo estaria aquém daquela praticada no cotidiano; contudo existem momentos
especiais, nos quais ocorre 0 consumo do que é interdito, € uma alimentacdo praticada
além da realizada no cotidiano [como vimos no evento no qual o coragdo ‘cru’ da onga
foi consumido pelos meninos]. Trata-se de evidenciar dois eventos, a omofagia e o
restringir-se a esta. No evento relatado por Mendes Jr, quando o coragdo da onca é
cortado em pedados e servigo “cru”, comé-lo sem vomitar indica ‘coragem’ de quem se
presta a fazé-lo, comportamento alimentar percebido como além do cotidiano, ja no
‘resguardo’ quando a pessoa esté interdita, o consumo € aquém do cotidiano. O que esta
em questdo, mais do que a omofagia é o contato com o sangue e o que se vincula a ele,
no caso, o tupichua. No cotidiano, o esforco é em ndo ter contato com o sangue, que
abarca também a interrupcdo nos intercursos sexuais quando a mulher estd menstruada.
Quanto a carne, assim como na Amazbnia deve ser hipercozida, a fim de afastar

qualquer possivel contato com o sangue.

O tema do —jepota

Um grande nimero de autores tem abordado em suas pesquisas 0 tema do —
jepota. De Schaden (1964) a Giordani (2012) o tema do encantamento/transformacéo
animal intriga os pesquisadores, mais especificamente dentro dos estudos sobre a
producdo de parentesco, da corporalidade, predacdo e a construgdo da pessoa. As
histdrias de —jepota como veremos marcam eventos nos quais a comensalidade (comer
como e com alguém) e a seducgdo sexual (quando o animal seduz o cagador que caga em
excesso ou, quebra a regra do resguardo), possuem 0 mesmo estatuto e marcam
episddios de comunicacdo intersubjetivas, momentos nos quais a pessoa mbya estd
passivel de perder sua condi¢cdo humana e, passar a adotar o ponto de vista da espécie
que esforca-se em toma-lo como parente. A ideia é que 0s mbya estdo imersos numa
rede ampla de relagdes sociais com outras subjetividades, melhor dizendo, com

diferentes tipos de gente, dai o estatuto da caca ser tdo importante.
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Macedo (2011) em artigo intitulado “Jepota e aguyje entre os Guarani. O desejo
da carne e da palavra”, defende a proposicédo de que “A condi¢do humana faz convergir
carne e palavra (nhe’e), de modo que -jepota e aguyje implicam sua disjun¢do, num
devir animal ou divino (imortal).” (2011, p.1). Assim, adotar uma dieta ndo-humana
(comer cru, sozinho e na mata) impede acessar o devir-deus, ao passo que a
transfiguracdo divina é possibilitada via dieta vegetariana, jejum, oragdes, cantos e
dancas. Nhe’é de acordo com Cadogan (1959) pode ser traduzido como alma-palavra,
expressa 0 principio de compreensio e agentividade da pessoa Mbya. E essa alma-
palavra (de origem divina) enviada pelos Verdadeiros Pais das Almas — ‘Nhee Ru Ete’

que é revelada ao Karai ou a Kunhd Karai no Nimongarai.

Nos termos de Macedo (2009), o movimento rumo & leveza corporal entre os
Guarani € gerador de forga e alegria, 0 éxito xamanico, assim,

Devir-deus, ou aguyje, implica passar por jejuns prolongados, dangas e

cantos exaustivos, consumo excessivo de tabaco, abstinéncia sexual etc. Tudo

isso tem como horizonte despir-se da carne (ou do peso) do corpo, para vestir
a roupa dos deuses, tomar sua perspectiva. (p. 235).

O tema da transformacdo como foi dito, ndo se limita & questdo da caga. Schaden

(1964) a partir dos dados coletados em suas viagens identifica a existéncia entre 0s

Guarani de “situagOes de crise”, que na perspectiva do autor, sdo percebidas como

objeto de ‘tratamento especial’ a partir das normas e ritos estabelecidos pela tradigao.

“Nem todas as situacOes de crise requerem idénticas precaucfes” (p.84), mas, em

algumas situacBes nas quais a pessoa estd aku — ‘quente’ revela-se uma possibilidade
ampliada de sofrer encantamento sexual, o estar ‘aku’ segundo Schaden

[...] é o estado do pai (e entre os Mbua também o da mée) nos primeiros dias

ap6s o nascimento da crianga, akl é a menina durante a primeira menstruagao

e, finalmente (entre os Kayovd), o menino nos dias que se seguem a
perfuracdo labial. (p.85).

Em sua etnografia, Pissolato afirma que o perigo da sedugdo para as meninas
estd associado a chegada da primeira menstruacdo, quando esta deve ser mantida em
reclusdo, sob risco de, caso ndo siga essa regra, entrar em comunicagdo com algum
espirito da floresta que Ihe apareca na forma humana, a seduza e ela sofra
transformagdo. Em um longo comentério, observa a autora, a maneira como ocorre essa
reclusdo da menina e as medidas que sdo tomadas para que a sua condi¢do humana seja

assegurada,
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E comum terem seus cabelos cortados neste perfodo, os quais devem ser
usados para a confeccdo do tetymakua, uma faixa larga de cabelos amarrada
acima da panturrilha (possivelmente também nos bragos), que, durante minha
permanéncia no campo, vi sendo usada pelo xama Augustinho umas poucas
vezes. Teoricamente ndo devem ter contato com outras pessoas que ndo as
gue residem com ela. O maior perigo para as jovens é claramente o da
seducdo por espirito animal, dai o sério risco que correm se frequentarem
lugares como o rio e caminhos na mata. Em casa, os pais costumam
construir-lhes camas separadas e mais altas que as demais, 0 que parece estar
ligado ao cheiro do sangue. [...] Além de restricbes de dieta, como a do
consumo de carnes (conforme alguns, também, de agUcar e 6leo), ndo pode
cozinhar, regra que se mantém por todas as vezes que voltar o fluxo
menstrual ou nos periodos subsequentes ao nascimento de criangas. [...] A
menina que se resguarda pelo primeiro ménstruo, conforme Marina, nas
poucas vezes que sai de casa para as necessidades, deve manter um cobertor
sobre a cabeca e ndo levantar os olhos, alcancando o mato (ka’aguy), pois
corre sério risco de verem em forma de gente algum animal que podera,
entdo, atrai-la para que va morar junto dele. (2007, p.247)

Entre os meninos também had a possibilidade de sedugdo. No periodo de
transicdo para a fase adulta, quando comegam a ocorrer as mudancas na voz —
Ne’énguxu (transformagbes de voz na puberdade), os meninos encontram-se
‘vulneraveis’ a serem seduzidos por alguma espécie animal, entretanto, os dados em
geral ndo apontam a adogdo de reclusdo como entre as meninas. Pissolato (2007)
comenta que nesse periodo de mudanca para a fase a adulta, o perigo estaria associado a

iniciacdo sexual, onde
entre os Mbya”. (p.248).

[...] a copula com animal é um tema-chave da transformacéo

Contudo, interessa-nos mais especificamente a situagdo comentada por Schaden
quando, um homem ndo resiste a tentacdo em ir cagar, logo que sua esposa teve um
bebé e, “O primeiro animal que encontra, afigura-se-lhe como gente, atrai-o e torna-o
odjepotd” (p.89). Macedo diz que essa transformacdo ndo implica necessariamente uma
transformacdo fenotipica, esta ocorre somente apds a morte. A pessoa encantada morre
primeiro, é enterrada, sofre transformacéo (vira bicho) e volta para atentar os vivos,

Nunca vira bicho se nhe’e estd na pessoa. A pessoa tem que morrer para ele
entrar. Nhe’e pora pode estar longe, mas ainda estava 14, brigando com

espirito ruim. Se nhe’e pora perder, a pessoa vai morrer. Nhe’e larga ele e vai
embora. (MACEDO, 2009, p.249).

Assim, a quebra de uma restri¢do (por exemplo, a de ir ‘ver mundéu’ ou, comer
carne do mato durante a couvade) tem consequéncias diretas sobre o corpo do cagador.
As restricbes ao consumo de carne por certos individuos em dados momentos da sua

\

vida, baseia-se em um problema: a possibilidade de regressdo a animalidade
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[afastamento do convivio social; transformacéo em comedor de cru] e o impedimento da

transfiguracgdo divina.

Percebe-se que ‘o contato’ com o sangue recebe grande atencdo entre os Mbya,
assim como entre os amazonicos. Comenta Flavia Mello que o sangue enquanto
elemento poluidor e transformador encontra ressonancia e exige cuidados inimeros, diz
a autora, “[...] sangue é ameaca poluidora para aquela pessoa e para 0s que a cercam.”
(p-152). O que estd em questdo é o contato com sangue, seja 0 da carne crua ou o

menstrual.

Outra possibilidade de transformacgdo relaciona-se as restricbes alimentares a
qual estdo submetidos os pais do recém-nascido no resguardo, Pissolato observa que
este € um momento chave na vida mbya, em especial para o pai, que corre o risco de
conjuncéo com animal. Mas, se a desconsideracdo das restricdes alimentares e de ndo
cacar afetam o pai, sobre as mdes recaem também algumas restricBes, onde 0 ndo
cumprimento da regra, além de trazer prejuizos para os pais, também podem ser
sentidos pela crianca. Quanto as restricdes alimentares, diz Pissolato incidir
principalmente sobre a carne de caga, que “[...] inclui as espécies em geral de caca
chamadas em conjunto xo’0 ka’aguy- como quati, tatu ou qualquer carne trazida do

mato -, e também as carnes bovinas e suinas compradas na cidade.” (2007, p.284).

Outra questdo que o tema da transformagdo coloca é a possibilidade de
aparentamento pela oferta e aceitagdo de alimento, assunto cléssico entre os
amerindios, que encontra lugar na etnologia Guarani, Pissolato cita um mito presente
entre os trés subgrupos Guarani, em que um jovem é convidado por Koxi (porco
selvagem) a ir junto com ele & sua aldeia:

Em suas andancas buscando o caminho de volta a casa, 0 jovem passa pelas
‘aldeias’ de varios animais, onde recusa sucessivamente a comida oferecida
pelos anfitrides. Encontrando-se enfim em sua aldeia, acaba por morrer ao

lembrar-se de mandu’iku’i, a farinha de amendoim que havia consumido na
morada dos porcos. (2007, p.287).

Assim, aceitar comida equivaleria a aceitar parentesco, que no caso Guarani
trata-se do -jepota, também desenvolvido enquanto seducéo sexual j& que a questdo da
comida e aparentamento surge nos dados Guarani com certa equivaléncia entre comer
comida e ter relacdo sexual, como ocorre entre outros povos amerindios. O material

Guarani aponta que as dimensdes da comida e aparentamento ndo se ddo somente pela
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comensalidade, ainda que esta se apresente como um importante valor identitario, o
estabelecimento de relagbes sexuais também contribuem para a constituicido do
parentesco, por exemplo, quando ocorre a copula com um animal que se apresenta como

humano.

Os dados séo muito ricos em relacdo as consequéncias incidentes sobre aqueles
que adotam ‘habitos’ ndo humanos ou, tomam outra subjetividade como comensal. A
esse respeito, Flavia de Mello coletou entre os seus interlocutores uma passagem que
ilustra bem a matéria. Refere-se ao comportamento de uma pessoa que, uma vez
seduzido por alguma espécie animal, passa a adotar um cédigo alimentar diferente dos

parentes humanos, diz a autora,

Um menino andava adoentado. Ele ndo tinha energia como as outras
criangas. Ficava deitado, sonolento, ndo queria brincar e nem comer. A méde e
0 pai estavam muito preocupados e mandaram chamar o tio do menino, que
era um karai em formagdo, um curador. Ele veio para ver o menino. O tio
chegou, proferiu as Ayvu pord e olhou o menino. Conversou, conversou e
fumou o seu petyngua, defumando a crianga. Ficou muito tempo em siléncio.
Depois falou: Agora vamos comer e nos preparar para dormir, porgque a noite
ja vai cair. Amanhd falamos mais. Todos foram deitar. O tio se deitou ao
lado da porta. Deixou mais lenha no chdo para o tata (fogo de chdo) dizendo
que tinha frio. E fechou os olhos. Todos dormiram, menos o tio. Depois de
algumas horas, 0 menino levantou silencioso. O tio viu que 0 menino andava
dormindo. Com passos leves, ele tentou sair pela porta, mas a lenha que o tio
deixou ali impediu a sua passagem. Ele entdo caminhou encurvado, meio que
farejando até o cesto de caga de seu pai, onde estava um guaxinim que seu
pai havia cacado e a sua mde prepararia de manhd. O menino comeu o
guaxinim cru, e ainda roeu os 0ssos. O tio, espantado, entendeu a doenca do
menino, e ficou imdvel para que ele ndo acordasse com o susto e perdesse
seu nhe’e para sempre. No dia seguinte, o tio levou o0 menino até o
karaiguacu e explicou o ocorrido. O karai iniciou as rezas contra o anhanga
gue tentava levar o espirito do menino para 0 mundo dos bichos. A tarde, o
karaiguacu e o tio cantaram e dangaram as musicas sagradas, e por toda a
noite 0 menino cantou e dangou junto com eles, sem dormir. E assim
passaram todo o dia seguinte. Na noite seguinte, o karai velou o sono do
menino, rezando. Depois disso tudo, 0 anhanga ndo conseguiu mais tomar o
corpo do menino e ele se salvou. (MELLO, 2006, p.174).

A caca e 0 —jepota

As formulagdes acerca do —jepota revelam uma atitude dos Guarani em relagdo a
caca e ao consumo de carne. Os dados de que dispomos acenam a possibilidade de
ocorréncia de —jepota para aqueles homens que cagam em excesso, quando seriam
encantados pelo dono da espécie que o tomaria como parente, oferecendo-lhe a filha em
casamento e/ou convidando a comensalidade. Esses eventos como comenta Pissolato,

marcam a
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[...] comunicagdo entre Mbya e esta subjetividade que lhe aparece em forma
humana e lhe convence a acompanha-lo. Levar consigo a pessoa mbya ou
esta ir com o espirito animal é a forma deste processo em que se deixa 0s
parentes humanos para viver com outra ‘gente’, aparentando-se com ela.
(p.250).

Um certo ascetismo?’, vinculado a uma imagem presente na literatura sobre os
Guarani que retrata-os como um povo ‘ético e mistico’, pode nos induzir a eventuais
enganos etnoldgicos, como o de contrapor aquilo que a literatura etnologica Guarani
chamou de “valorizag&o da dieta vegetariana’, tomada como fundante dessas sociedades,
a importancia da caca. Se 0os Mbya negam veementemente o canibalismo como
estruturante da vida social, a caga atesta a presenga atual da predagdo exterior de

humanos como elemento de seu mundo social.

Entre os mbya, as historias sobre —jepota significam uma ameagca a continuidade
da vida. Como observa Gongalves (2011), “A alteridade, [...] ndo serve a reproducao
social do grupo, cabendo-lhe antes um carater de ameaca a esta reproducdo.” (p.102).
No aguyje o desejo é de se despir do peso da carne, no —jepota a meta é assegurar a

perspectiva humana, evitando assim a transformacdo em animal.

Os dados refletem a necessidade de manutencdo da condicdo humana, como
vimos, adotando um comportamento culinério apropriado & humanidade Guarani, 0 que
significa agir diferentemente do jaguar, “predador, solitario e egoista”, o afim que se
deseja afastar. Conforme Giordani,

Assim, de inicio o consumo de carne parece estar relacionado a diferentes
efeitos sobre a pessoa e ser compreendida a partir de trés desdobramentos: a
incorporacdo intencional de atributos [...], a transmissdo indesejada de
caracteristicas, e a temivel e sempre evitada afeccdo da pessoa por razao da

atuacdo de subjetividades ndo-humanas e que implicam por consequéncia na
transformacdo animal. (GIORDANI, 2012, p.182).

Desse modo, manter relacBes ou adotar praticas comuns aos animais abre a
possibilidade de comunicacdo que pode levar pessoas mbya rumo a animalidade, ou
seja, com a perda do estatuto humano transformando-se em parente do animal que o

seduziu.

Tomemos a questéo diretamente. Pode-se afirmar que o tema da transformacéo o

—jepota, esté diretamente relacionado a caca, ainda que ndo somente a esta como vimos.

%’ Ligado a transfiguracdo divina, compreendendo jejuns prolongados, dangas, cantos e oracéo remetidos
aos deuses, com consumo de tabaco e restricdo ao consumo de carne.
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Chamo aten¢do novamente. Quando digo ‘ndo somente’ é justamente em funcdo da
possibilidade de ocorréncia de outros eventos [como vemos] que também podem
desencadear o processo de transformacdo animal, por exemplo, a aceitagdo de um
codigo alimentar ndo-humano (aceitar comida equivale a aceitar parentesco), o0s
cuidados nos resguardos e na puberdade (momentos especiais em que se estd mais
passivel de ‘abandonar a perspectiva’ humana, no qual alguns itens especificos como a
carne, devem ser evitados). Mas, a unidade que atravessa essa pluralidade est4 expressa

no que evitar e por quem evitar produzir parentesco.

A unido com o afim cosmoldgico, entre os mbya, marca o episddio de regressdo
a animalidade, fechando a possibilidade de ‘assumir a perspectiva dos deuses’. Nesse
esquema, como mencionamos, a figura da onga € central no modelo de transformag&o.

Essa presenca da xivi — ‘onga’ aparece nos comentarios e préaticas relacionadas a caca.

A matéria da transformacdo aqui estd relacionada ‘contra a producdo de
parentesco com humanos’, e a ‘producgéo de parentesco com bicho’ (um desejo cosmico
de predar humanos e, portanto, produzir o parentesco onde ele ndo existia). Assim, a
predacdo de humanos por animais, ‘—jepota’, € uma forma de producdo de parentes.
Segundo Viveiros de Castro (2011) no texto em que trata do problema da afinidade na

Amazdnia, a morte e alianca devem ser vistas como formas de producéo de individuos.

Para 0 caso Guarani, 0 — jepota tem um sentido sociocosmoldgico pensado
dentro de uma economia simbdlica. Se o vinculo privilegiado dos mbya é com a
divindade, por meio do milho, portanto vegetal, a cagca aciona o tema do - jepota,
pensando articulado a momentos liminares na vida da pessoa, mas que também pode ser
tematizado por meio da pratica venatdria e a troca de alimentos com outros seres
(adquirir um hébito alimentar ‘ndo humano’). Nessa guerra cosmoldgica por aparentar
individuos, o — jepota é uma possibilidade. Aqueles que compartilharam um cddigo
alimentar, mantém relagbes sexuais com animais (Giordani, 2012, p.175), tendem a
viver como e com animais, passando a vé-los como parentes, distanciando-se cada vez

mais de seus parentes humanos.

Giordani (2012) comenta que a pessoa seduzida, encantada ou que foi pega por
essa subjetividade que a deseja como parente, passa a adotar os parentes do esposo (a)

COMo Seus novos parentes, “[...] a pessoa pega o jeito daquilo, come igual o bicho e fica
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14, junto”. (p.175). A autora sugere pensar que essa relacdo se da justamente quando a
caca ndo decorre da dadiva ou de uma poténcia generosa. Mas, afirma a autora que essa
“transformagdo” [assim como nas outras etnografias] até certo tempo pode ser revertida,

por meio de tratamento xamanico via fumacga de tabaco.

Comenta um informante de Macedo um episddio no qual um rapaz € seduzido e

passa a comer e manter relagfes sexuais com um animal, no caso uma onca,

Vou contar uma histdria de nossos antepassados. Na época existia um senhor
que tinha uma filha e um filho. Ele fez armadilha de manha e pegava tatu,
outros bichos. O filhinho dele comegou crescer e andava junto com o pai, ia
para o mato, cagar. Chegou a época de mudar a voz. A mée disse para ele ndo
levar mais o filho. Mas um dia o pai disse que estava doente e pediu para o
filho ir visitar o lago. Ele foi longe, quase duas horas andando no mato.
Antigamente ndo fazia uma, mas um monte de armadilha. Numa armadilha
tinha pego tatu, em outra quati. Pegou as cagas, amarrou e trouxe. Ai na
encruzilhada ele viu uma moc¢a bem bonita, cabeluda, india. Mas perto dali
ndo tinha aldeia. Conversou com ela e voltou pra casa, mas nao disse nada
pro pai. Quando o pai ficou bom, disse que ia ele mesmo visitar o lago, mas o
filho disse que podia deixar que ele ia. E toda vez o filho passou a ir e via a
moga, bem bonita, cheia de colar. Foi indo, foi indo, comegou se abracar,
namorar mesmo. Ai a moga falou que estava gostando dele e que iam casar.
S6 que ndo quis que ele contasse para o pai. O rapaz era forte e alegre e
comecou ficar triste, sem vontade de fazer nada, s6 queria deitar na cama,
dormir. Ele sé pensava na hora de visitar o lago. O pai quis saber o que estava
acontecendo com o filho, ele voltava do lago sem caca e disse que ndo tinha
encontrado nada, que a onga tinha comido tudo na armadilha. O pai resolveu
ir vigiando para saber o que estava acontecendo. Chegou no lago e tinha pego
um tatu. Vinha vindo o filho com o tatu, e quando chegou na encruzilhada ele
viu uma onga bem grande, e ela ficou em pé e comecou a abragar o filho, os
dois comegaram a rolar, um tipo de namoro. O rapaz e a moga comegaram a
comer o tatu ali mesmo. O pai viu que o filho estava encantado. Mas, pensou
como posso matar meu filho? Voltou e contou pra mae. Eles tinham que
mata-lo, porque se a gente ndo mata a pessoa que se encanta, ela vai e te
mata, pode demorar um tempo, uns anos, ai ele retorna. A onca que ataca
pessoa é essa que ja foi gente. A onca de verdade ndo ataca gente, sO se
cagoar dele, ndo respeitar. Porque ele tem sabedoria muito forte. Ai quando
ele chegava na casa, ficava diferente. Tinha uma irmézinha dele, e ele falava
‘nossa, a criancinha ja esta gordinha, ja da pra comer’. J& estava querendo
comer a irma, a mae. O pai resolveu ir em outra aldeia ver se alguém tinha
coragem de matar porque ele ndo tinha. Ai pajé foi la. Ai ficou trés dias
benzendo o rapaz. Como é um rapaz inocente que foi se entregar a onga
porque sofreu perturbacdo, da para matar s6 a onca. Se ele sobreviver,
nhanderu que vai querer. Foram atras dele na mata. Ele vinha trazendo o tatu
e a onca vinha correndo para abragar o rapaz. Mas antes disso jogaram a
flecha e mataram a onga. O rapaz ficou louco, chorando com a morte da
namorada ele. Mas o rapaz conseguiu sobreviver, foi melhorando e se salvou.
(p.246-7).

Nesse fragmento, estd expressa a possibilidade de ser encantado por animais,
caso classico que conjuga caga e sexo, expressa no jovem encantado pela onga, um
afim. Esse evento revela o caréter ‘social’ das relacbes entre diferentes sujeitos no

cosmo, onde o comer junto [o tatu cru] e namorar [copula] sdo percebidas como formas
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analogas que no fim conduzem ao aparentamento. E, entre os Guarani, a “agressdo”
produtora de doenca ou captura de individuos podem significar, como diz Fausto,
pontos de vista diferentes de um mesmo evento, “Guerra e doenga podem prestar-se a
significar diferentes perspectivas sobre um mesmo evento: o que é doenga para oS
humanos pode ser guerra para 0s animais.” (2002, p.13). E o relato revela isso, a pessoa
mbya passa a apresentar um quadro doentio para seus parentes humanos que o0 veem
definhar, ao passo que, para a subjetividade que lhe agrediu, trata-se de um processo de
transformacdo, nesses termos, diz fausto (2002b), “A doenga seria, enfim, a predagdo

familiarizante dos animais.” (p.13).

A transformacéo que o — jepota representa, emerge como o lugar da afinidade,
uma reflexdo de como os humanos em seu mundo social mantém vinculos com
subjetividades presentes na mata. Isso nos faz lembrar Mello (2006) que, enxerga o
aguyje e o jepota como ‘potencialidades performaticas dos humanos’, uma espécie de
“antdnimos simétricos” (p.165), onde

Transcender verticalmente, ao plano divino, através da purificacdo, do
ascetismo e de rituais xamanicos de comunicagdo com deuses ou transcender
horizontalmente, ao plano e a perspectiva da corporalidade animal, através do
contagio ou consubstancializagdo, acionada pela ingestdo de alimentos, pela
troca de substancias corpéreas dadas pelo intercurso sexual, etc. e que se

efetiva pelo compartilhamento da linguagem e da sociabilidade do animal ou
do ser em que se transforma. (p.165).

As Transformagdes no Canibalismo

De certa maneira, a questdo envolvendo comensalidade e canibalismo, sobre a
qual se dedicou Carlos Fausto, a muito estava presente em vérias etnografias sobre

coletivos amerindios amazonicos.

Fausto (2002b), buscou uma maneira de dar tratamento a questdo e oferecer uma
possivel ‘solucdo’, que foi expressa na separacdo do animal em duas partes: uma parte-
jaguar e uma parte-caca. Quanto & primeira, relaciona-se, nas palavras do autor aquilo
“[...] que permite a um sujeito, em uma relacdo com outro sujeito, determinar a dire¢éo
do movimento da predacdo familiarizante.” (p.29), ao passo que a segunda, é objetivada
em um corpo, a carne, tomada enquanto comida. O modelo no qual Fausto opera em seu
artigo, como argumento ‘para a producdo de comida’ e ‘evitagdo do canibalismo’,
vincula-se a necessidade de dessubjetivacdo da caca, como um esforco em transforma-la

em comida.
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Realizando uma aproximacdo com o material Guarani, um problema que articula
caga/cultivos e outros temas na etnografia Guarani € o da transformag&o do canibalismo.

Os Guarani faziam guerra, predavam inimigos conforme se Ié nos textos histéricos.

Uma transformacdo estrutural teria levado o xamanismo Guarani
contemporaneo, a voltar-se exclusivamente a comunicagdo com as divindades, o que
requer a passagem da ética canibal para a ascese, ou seja, a constituicdo de ‘valores’ de
ética, moderacdo, controle de estados sentimentais que possam poluir a ‘por¢do animica
divina’, nhe’é — “alma-palavra”. Por exemplo, entre os mbya o nome € revelado pelo
xama-nominador, ap6s inquerir os Nhee Ru Ete, qual a procedéncia da alma divina

enviada a terra.

Nessa cosmologia, podemos afirmar, nos termos de Fausto (2005), uma
disjuncdo entre xamanismo e guerra. Segundo Sztutman (2005), os coletivos Guarani
atuais, experimentaram transformacdes com relagdo aos grupos amazonicos, e nesse
sentido, podemos inserir a caca e 0 xamanismo. Entre os mbya atuais, a caca se d& na
chave da dadiva, da concessdo, na esperanca do que possa vir para o cagador, sem
enfrentamento direto, sendo praticada em armadilhas, defendido como um modo

tradicional de caga.

Sztutman (2005) insere essa rotacdo sangue/tabaco, guerreiro/xamd nas
transformacBes que os Guarani sofreram e que intriga os etndlogos. Segundo esse autor,
transformacdes importantes experimentadas pelos Guarani podem ser observadas por
exemplo, no xamanismo contempordneo em que, 0 xamd apenas vincula-se a
perspectiva divina, um xamanismo orientado para o0 eixo vertical, com comunicagéo
com os deuses, e assim percebe-se que entre os mbya 0s animais ndo mantém relagdes
proximas com os humanos [ainda que desejem], pelo contrério, o polo animal foi

afastado e a relacéo privilegiada é com deuses.

Macedo (2009) comentando Sztutman ressalta que esse autor, situa os “[...]
Guarani num grupo de transformacfes em que a predagdo ontoldgica tupi desdobra-se
em um anticanibalismo (..).” (p.262). O que se tenta evidenciar é a disjuncdo
xamanismo e guerra, onde a negacdo do canibalismo e a polarizacdo na ascese € uma
forma de atingir a perspectiva divina. E nesse sentido que os grandes xamés da

atualidade, ndo praticam e/ou incitam a guerra [nem enxergam a caga como guerra e sim
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na chave da déadiva, ainda que exista a possibilidade de guerra cosmoldgica por

aparentar individuos].

Fausto (2005) propde no artigo “Se Deus fosse Jaguar...” que os Guarani teriam
“desjaguarificado” sua cosmologia, ocultado as pegadas do Jaguar, nutrindo-se do
“amai-vos uns aos outros” de modo que 0 “amor” ergueu-se sobre conceitos nativos de
reciprocidade e generosidade, tendo, “[...]” impacto mais duradouro no pensamento
Guarani do que o da punicdo e inferno [...]” (FAUSTO, 2005, p.405). Contudo, 0s
dados apresentados acerca da caga, acenam na diregdo de que essa ‘figura do jaguar’
ainda est4 presente, na cosmologia, conforme ideia que perseguimos ao longo do

capitulo.

E ainda, para além da guerra ter sido afastada, a predacéo ontoldgica continuaria,

para os mbya, como um referencial fundamental da socialidade. Conforme Macedo,

[...] a negatividade do jaguar ndo corresponde a sua negagdo, tampouco a
disjuncdo entre 0 xama e o jaguar implica a ‘desjaguarificacdo’ do
xamanismo guarani, dada a centralidade da predacdo ontoldgica nos
agenciamentos que constituem o mundo, incluindo acusacBes de feiticaria
(ipaje) entre humanos, vinganga dos mortos (ague) e represalias dos donos
espirituais (-jara). (2009, p.285).
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Consideracdes Finais

Os Guarani, como vimos ao longo desta dissertacdo, estdo longe de ndo mais
oferecer questdes a etnologia, como disse Viveiros de Castro no prefécio a edicéo
brasileira d” “As Lendas da Criacgéo e destruicdo...”, onde observa o autor que “[...] as
culturas indigenas em geral, a dos Guarani em particular estdo longe de ndo mais
oferecerem enigmas para uma etnologia digna desse nome — seja por que, vivas e ndo
coisas, elas estéo a revelar faces constantemente novas ao olhar, seja porque este mesmo
olhar se desloca, inventando ou sofrendo novas perspectivas” (NIMUENDAJU, 1987,
p.XXVII).

Assim, nosso esforgo aqui foi justamente na diregdo de investigar os sentidos da
economia (“com aspas”) entre os Guarani, tentando apreender como producdo e
consumo se articulam e quais os possiveis significados destes na experiéncia nativa, a
partir da etnografia acessivel em dissertacfes e teses, além dos trabalhos classicos da
bibliografia Guarani. A escolha dos autores/contextos etnograficos presente no trabalho
tentou cobrir o maior nimero possivel de conjunturas locais, do Espirito Santo — “Boa
Esperanca”, passando pelo Rio de Janeiro — “Parati-Mirim e Araponga”, S&o Paulo —
“Ribeirdo Silveira”, no Parand — “Itamard e llha de Cotinga”, em Santa Catarina —
“Marangatu e Mbiguagu” ao Rio Grande do Sul. Buscaram-se dados sobre tais
conjunturas locais, ora compostas por uma familia extensa, ora por vérias familias, que

possibilitaram uma analise das variagfes e sugerindo aspectos gerais recorrentes.

Foi justamente essa variedade de realidades distintas, fruto de conjunturas e
trajetorias particulares, que buscamos, na medida do possivel, aproximar de nossa
experiéncia de campo e da maneira como interpretamos os dados, sem a pretensdo de
colocar um ponto final em cada assunto. Chego ao final desse trabalho com a sensagéo
de que muitas perguntas ainda merecem formulacdo em torno da Economia e muitos
dos temas aqui tratados requerem maiores e melhores investimentos de pesquisas, 0 que

permitiria outros questionamentos/desdobramentos.

De todo modo, este esforgo em buscar apreender os sentidos e o lugar da
“Economia” entre os Mbya a partir dos dados etnograficos disponiveis permitiu-nos

elaborar um conjunto de problemas capazes de interrogar aspectos da experiéncia
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nativa, buscando fugir de uma retdrica fundada na continuidade de estudos cléssicos que

atribuem, por exemplo, & economia uma experiéncia religiosa (MELIA, 1989).

Refazendo brevemente o percurso da dissertagéo, partimos da proposicéo de que
a Economia Mbya ndo é como a Ocidental, e, se a Economia Mbya ndo é como a
ocidental, entdo como ela é? Muito da literatura etnolégica, como vimos, atribui certo
investimento dos Guarani na dedicacdo a agricultura, como um lécus privilegiado de
comunicagdo com a divindade, mas as formulagdes em relagéo a caca afirmam que esta
revela toda uma questdo da ‘corporalidade’, negacdo da animalidade e afirmacdo da
humanidade mbya. Nessa perspectiva, depois de explorarmos as etnografias e de
tentarmos apreender suas légicas, nos deparamos com um problema: Mas entdo, seriam
0s Mbya ideologicamente agricultores ou cagadores? Como compreender esta

cosmologia?

Uma primeira concluséo a que chegamos é justamente que a Economia, entre 0s
Mbya, esta para além de uma ‘experiéncia religiosa’, é, antes de tudo, uma economia
que se atualiza no cotidiano, na partilha, no desejo de produzir parentes, uma economia
da reciprocidade, onde roga e caga operam na produgdo de parentesco, 0 que
responderia, a principio, a questdo que levantamos. Simbolicamente os Mbya podem ser
as duas coisas, ou seja, sdo agricultores e cagadores, visto que a presenga do milho e a

figura do jaguar séo intensas. Essa foi uma das conclusdes a que chegamos.

Entre os Mbya, a caga ndo perde seu lugar, ao apontar a possibilidade de um
outro destino da pessoa, mesmo os guarani tendo colocado os cultivos — e propriamente
0 milho — no centro da definicio de humanidade. Desse modo, conforme o0s
desenvolvimentos pode-se reconhecer tanto uma economia da dadiva (divina) quanto da

predacéo (animal) nas formas econdémicas Mbya.

Por sua vez, ainda que se alimentar de géneros cultivados seja a maneira
indicada para a comunicagdo com os nhanderukuéry, isso ndo implica dedicacdo
intensiva a roca. A licdo mais rica que aprendemos €: a valorizacdo da agricultura ndo
implica dedicar-se “na pratica” a ela. Tomemos a Economia. Arrisco a hipotese de que a
Economia Mbya seja mais ‘particularizada’ em termos da unidade doméstica como
nucleo de producdo e consumo do que ‘comunitdria’ como observada em alguns

contextos. Isso ndo descarta, contudo, a partilha. A partilha € um importante articulador
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de pessoas, elemento presente da socialidade Mbya. Nossa impresséo € que a partilha é
realizada tanto com, os produtos da roga e da caga quanto em relagdo aos produtos

comprados/conquistados e/ou achados na cidade.

Como vimos anteriormente, muitas sdo as regras que a Pessoa Mbya deve
seguir, a maior parte tomada como forma de evitacdo de um destino ndo desejavel,
conservacdo da humanidade e producéo social. Foi justamente o que vimos no capitulo
sobre a caga, ao abordar o carater sociolégico da caca, o da “partilha entre parentes” de

quem receberd um pedago da carne do mato.

Percebemos neste trabalho que, conforme a l6gica do parentesco, que a nogédo de
“economia comunitaria” parece pouco sustentivel entre os Mbya. Chegamos a essa
concluséo, ao avaliar os dados referentes a Araponga e Parati-Mirim. Nesses locais a
dimensdo “comunitaria” € um exemplo impresso pelas agéncias, por exemplo, a
EMATER - “Empresa de Assisténcia Técnica e Extensdo Rural do Estado do Rio de
Janeiro”, que vem a delinear uma feigdo que ndo corresponderia aos contornos que o
parentesco ai assume, criando espacos de ‘tensdo’. O que se percebe, por exemplo, em
Parati-Mirim é que a ‘roga coletiva’ e o ‘trabalhar para o cacique’ constituem-se em um
modelo que ndo funciona, justamente por que a economia ndo € comunitaria, talvez uma
dimensdo mais comunitéria possa estar relacionada a reza, o que também ndo € garantia

de participacéo de todo o coletivo.

Digo justamente por néo ter percebido em Araponga, uma participagdo massiva
de todos nas rezas diarias que ocorrem na casa de reza. Nem mesmo em torno da
comida preparada percebe-se uma “partilha comunitéria”, o que ndo descarta o
momento de comensalidade mais ampliada, por exemplo, no patio do cacique, ja que é
comum que os filhos casados possuam seus proprios fogos domésticos e também

comam do fogo de seus pais.

Como tentei expor ao longo desta dissertacdo, o sentido da partilha destina-se a
um desejo de aparentamento, aproximando pessoas em um ciclo mais amplo, ou, pela

negativa, onde ndo partilhar equivale a ndo querer parentesco.

Os Mbya vivem em um mundo onde, de um lado esté agricultura e do outro a
caca, ambos permitindo a producdo de parentesco, mas, enquanto um remete a um

vinculo divino, o outro representa um destino indesejavel, do qual ndo querem ser

123



vitimas. Mas o jaguar estd ai, presente na caga, risco ao qual estd sujeito a pessoa
humana que come como bicho (cru e solitdrio na mata). Todo esse ‘esforco’ em
cozinhar e compartilhar, mais do que uma ética da generosidade, estd expresso em
evitar/afastar o jaguar, figura onipresente, que poderia transformar a pessoa numa
‘alteridade perigosa’, isso significa que a figura do jaguar é algo que se quer evitar. O
“comer com e como” ou, “copular” com esse afim cosmoldgico é um grave risco que

espreita a pessoa humana, eventos como estes marcam o — jepota — ‘transformacéo’.

Assim, quando nos referimos & Economia Simbdlica da predacdo é justamente
por que as etnografias relatam o desejo que os animais (e 0s donos dos animais) tém de
tomar 0s humanos como parentes. A simbdlica da caga, presente no pensamento e na
cosmologia, atualizada na prética revela como os Guarani organizam o coOSmos e que 0
estatuto de sujeito ndo é algo apenas de ‘humanos’, onde 0s ‘ndo-humanos’ anseiam

manter relagdes com os humanos, predando-os e aparentando-os.
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Glossario

Aguyje- Ser transformado, sublimado; plenitude.
Avaxi ete - milho verdadeiro
Etara - parente

Jepota - “se encantar em”, “se encantar por”, ou desejar (pota). Transformar-se em
animal.

Jopy — Pegar.

Jou perata — achar dinheiro.

Jurud - Nome ao qual séo referidos os ndo-indios.

Mbae’axy — doencas.

Mbaraete - fortalecimento

Mbojape - bolo de “milho verdadeiro”.

Ne’eng pord’ - belas palavras.

Nhandereko - nosso modo de ser.

Nhanderukuéry - Nhanderu [“Nosso Pai”: nhande, “n6s [incl]”, -ru, “pai”) - kuéry:
indica coletivo).

Nhe’é - palavra-alma,

Nhe’e Ru Ete (Nhe’erukuery) — os verdadeiros pais das almas.

Nimongarai — ritual de revelacdo do nome da alma que veio a terra, enviando por um
dos pais das almas, os Nhee Ru Ete.

Opy - casa de reza.

Petyngua — cachimbo.

Pira - pire - Pele de peixe. Dinheiro (em cédula).

Poraei — canto.

Tataxi - Fumacga.

Tchekamby — leite materno.

Tekoa — de maneira geral, tem significado de “lugar de realizacdo do ‘modo de ser’.
Xo’o ka’aguy — carne do mato.

Yvy Mara’ ey - Terra sem males; paraiso [lit., ‘terra que ndo se corrompe’].

Yvy Vai — ‘terra mé [ruim]’.
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