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Resumo

O presente trabalho busca apreender a pessoa mbyd a partir de suas relagées com os demais seres
do cosmos, tendo como premissa a triade corporalidade, pessoa e aguye (condicdo de perfeicdo)
O imbricamento de nogdes de corpo e pessoa a luz de teorias contempordneas pautadas por
reflexoes acerca da perspectiva, da intencionalidade, também é utilizado para pensar em termos
de uma socialidade mais alargada. Isso significa abarcar diferentes humanidades constitutivas
de uma sociocosmologia amerindia onde o entendimento de corpo ndo decorre de uma forma fixa,
mas, sim, de uma nogdo derivada da necessidade de intervengdes continuas. Fazer-se enquanto
corpo-pessoa mbyd demanda investimento em manter sua forma. A dualidade da alma enquanto
aposta tedrica que atrela etnografia a bibliografia cldssica guarans abarca a compreensdo de
restrigdes/prescrigoes alimentares/sexuais, condutas, sentimentos, a fim de investir em uma
transformagdo do corpo em direcdo contrdria ao de uma metamorfose, o djepotd, Metamorfose e
fabricagdo do corpo-pessoa como indissocidvets, importando considerar a sobreposi¢do da alma-
palavra (nhe €) a alma teliirica (angué), mirando-se na leveza do corpo como dire¢do ao aguype. O
contexto etnogrdfico refere-se as aldeias da Estiva (tekod Nhuundy), de Itapud (tekod Prindo
Mirim) e do Cantagalo (tekod Jatar'ty) as duas primeiras na Bacia Litoral Média e a terceira

na Bacia do Guaiba, nos arredores da cidade de Porto Alegre.

Palavras-chave: pessoa, corpo e transformagdo.



Resumé

Ce travail cherche a comprendre la personne mbyd a partir de ses liens avec des autres étres du
cosmos, tout en admettant la trinité corporalité, personne et aguye (condition de perfection). La
réunion des idées de corps et de personne selon les théories contemporaines orientées par des
réflexions sur la perspective et de [intentionnalité est aussi utilisée pour penser dans une
socialité plus large. Cela signifie englober différents humanités qui sont constitutives d une
socio-cosmologie amerinde, o1l la comprehénsion du corps n’est pas fixe, mais plutét derivée de la
necessité dinterventions continues. Pour se reconnaitre comme corps-personne mbyd, il faut
investir pour maintenir sa_forme. La dualité de ['dme en tant qu'enjeu théorique qui connecte
Cethnographie a la  bibliographie classique guarani inclut [a  comprehénsion de
restrictions/prescriptions alimentaires/sexuelles, conduites, sentiments, a fin d investir dans une
transformation du corps en direction contraire a celle d’une metamorphose, le djepotd. La
metamorphose et fabrication du corps-personne comme indissociables, tout en considerant la
sobréposition de ['dme-mot (nke’s) a [dme tellurique (angué), objectivant la légéreté du corps
comme moyen d arriver au aguyse. Le contexte etnographique concerne les villages indigénes a
Estiva (tekod Nhuundy), a Itapud (tekod Pindo Mirim) et celle du Cantagalo (tekod Jatar'ty)
les deux premiéres localisées dans la ligne de partage des eaux de la cite rio-grandense et la
troisieme dans la ligne de partage des eaux du lac Guaiba, aux alentours de la ville de Porto
Alegre.

Mots-clés: personne, corps et transformation.
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Introdugdo

O presente trabalho busca apreender a pessoa mbyd a partir de suas relagées com os demais seres
do cosmos, tendo como premissa a triade corporalidade, pessoa e aguye (condicdo de perfeicdo)
O imbricamento de nogdes de corpo e pessoa a luz de teorias contempordneas pautadas por
reflexoes acerca da perspectiva, da intencionalidade, também é utilizado para pensar em termos
de uma socialidade mais alargada. Isso significa abarcar diferentes humanidades constitutivas
de uma sociocosmologia amerindia onde o entendimento de corpo ndo decorre de uma forma fixa,
mas, sim, de uma nogdo derivada da necessidade de intervengdes continuas. Fazer-se enquanto
corpo-pessoa mbyd demanda investimento em manter sua forma. A dualidade da alma enquanto
aposta tedrica que atrela etnografia a bibliografia cldssica guarans abarca a compreensdo de
restrigdes/prescrigoes alimentares/sexuais, condutas, sentimentos, a fim de investir em uma
transformagdo do corpo em direcdo contrdria ao de uma metamorfose, o djepotd, Metamorfose e
fabricagdo do corpo-pessoa como indissocidvets, importando considerar a sobreposi¢do da alma-
palavra (nhe €) a alma teliirica (angué), mirando-se na leveza do corpo como dire¢do ao aguype. O
contexto etnogrdfico refere-se das aldeias da Estiva (tekod Nhuundy), de Itapud (tekod Prndo
Mirim) e do Cantagalo (tekod Jatar'ty) as duas primeiras na Bacia Litoral Média e a terceira

na Bacia do Guaiba, nos arredores da cidade de Porto Alegre.

Dividido em dois momentos, a linha argumentativa de fundo é a mesma, mas incide em
desdobramentos diferenciados. O primeiro capitulo apresenta o contexto etnogrdfico e o trabalho
de campo, introduzindo as questdes trabalhadas no decorrer da dissertagdo; no sequndo capitulo,
a morte de uma crianga langa reflexdes sobre seus significados émicos, atentando para as
relagdes entre parentes, sentimentos, objetos e almas. Também nessa parte do trabalho procuro

pensar a nogdo de pessoa a partir da relagdo entre alma-palavra’, de origem divina, com os 0ssos,

! A conjugagdo dos termos deve-se ao significado de nte e: pode ser entendida tanto como alma, a de origem
divina, como palavra. De qualquer maneira, a inten¢do de evidenciar a relagdo entre palavra e divindade, no
sentido de uma comunicagdo entre homens e deuses, também estd colocada.
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conquanto a alma-teliirica relacionada com o sangue e a carne do corpo mbyd. A partir da
dualidade da alma, a ambivaléncia de ambas faz iminente o djepotd: a metamorfose. € sob esse
prisma que busco pensar o retorno de uma nte ¢ (alma-palavra) ao mundo terreno, tendo em
vista que ndo depende somente dela a existéncia de uma pessoa, mas também da constituicdo
corporal, que demanda investimento do pai e da mde, de maneira que angué (alma telirica)
também passa a compd-la. No terceiro capitulo, continuo a pensar a pessoa mbyd a partir das
mesmas premissas, todavia, enfatizo o sangue menstrual como potencializador da metamorfose
das mulheres. A luz das narrativas miticas entrecruzadas de Ywd, Keretchu e Pard,
respectivamente filha, mde e avo, situo a mulher méyd a partir de algumas consideragoes sobre

relagoes de género.
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Capitulo I — Os caminhos: etnografia e trajetorias

Inicialmente, a proposta desta dissertagdo voltava-se a um aprofundamento especifico
das relagoes de género mbyd, de modo que o projeto de pesquisa pautava-se em uma tentativa de
compreensdo do que viria ser feminino e masculino em termos nativos. \Nas direcoes apontadas
por Strathern (2006), pensar género enquanto possibilidade de uma combinacdo conjugada de
ambos, em dadas circunstdncias, moveu indagagoes a respeito de como viria a ser a no¢do mbyd
de corpo a partir dessa perspectiva. Quais seriam os entendimentos e explicagdes nativas quanto
a diferenciacdo dos corpos de homens e mulheres? A partir da problemdtica do sangue, colocada
por Belaunde (2005), pontos interessantes passaram a ganhar contornos, entretanto, tais
questdes restringem-se ao capitulo II1, ji que o trabalho de campo fez com que algumas
interrogagdes e acontecimentos impulsionassem a outros caminhos. Assim sendo, o projeto
inicial de pesquisa resultou em um estudo que enfoca corpo e pessoa mbyd de modo mais amplo,

sem testringir-se d problemdtica de género.

1.1 O contexto etnogrdfico

A etnologia situa os mbyd-guarani como uma das atuais parcialidades étnicas, no Brasil,
dos guaran juntamente com os Katowd e 0s nhandeva/Jirpd. Lingilisticamente, Sdo
classificados como pertencentes ao tronco Zups familia Tupi-Guarans lingua Guarans
diferenciando-se entre si por especificidades de ordem sociocultural e por diferencas dialetais.
Baptista da Silva (2006, p. 01) observa que é a partir do acréscimo de “elementos de identidade
sociocultural” as trés divisdes da lingua guarans que se pode caracterizar os nhandeva/xiripd, os
Katowd e os mbyd em parcialidades étnicas. No Rio Grande do Sul, existem cerca de 2.500
indigenas Guaran?, vivendo entre acampamentos de beira de estrada, dreas desocupadas pelo

estado e terras reconhecidas como tradicionais pela Fundacdo Nacional do Indio (FUNAI).

2 Fonte: Conselho Estadual dos Povos Indigenas do RS (CEPI).
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Movimentam-se bastante, transitando entre aldeias e até mesmo entre paises como Argentina,
Uruguai e Paraguai. No decorrer das proximas linhas, traco a etnografia realizada junto aos
mbyd por meio de uma insercdo de campo junto a rede de parentes de Ywd. Essa interlocutora
me conduziu aos poucos d vida em aldeia, apresentando-me ‘“parentes’, chamando-me em
momentos importantes e direcionando narrativas. Seu nome indigena, assim como os de sua mde
e sua avd, sdo utilizados no sentido de serem evidenciados, pois os demais interlocutores, ndo
menos importantes, sdo referidos a partir de seus nomes ndo-indigenas, e isso por dois motivos:
primeiro, por ndo ser usual a grande maioria dos jurud (brancos, ndo-indigenas) chamar pelo
nome mbyd (que designa sua alma, sua nte e} sequndo, por repetirem-se com frequéncia, tendo
em vista que sdo quatro as divindades que enviam almas-palavras para o plano terreno®. Além
do mais, geralmente os Mbyd possuem dois ou mais nomes, 0s quais muitas vezes ndo sio
revelados no cotidiano. Assim, seria dificil especificar sequidamente a quem me referia em dadas

ocasioes.

Ywid e seu filho Verd. Tekod Nhuundy,

3 Karai ru ete, Jakaira ru ete, Nhamandu ru ete e Tupd ru ete constituem as quatro divindades a que me refiro,
sendo elas responsdveis por enviar as almas-palavras ao mundo terreno.
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1.2 Trabalho de campo e trajetéria de pesquisa

Esta pesquisa empregou o método etnogrdfico nos moldes cldssicos do trabalho de campo
em Antropologia, associando a este as técnicas qualitativas de coleta de dados. Os registros se
deram em didrios de campo e eventualmente fiz uso do gravador, considerando os desconfortos
inerentes a sua utilizacdo em trabalhos pautados por um ritmo paulatino de insercdo. A
interlocu¢cdo com as mulheres teve um enfoque acentuado, favorecida pela minha propria
condigio de pesquisadora e pela jd constituida proximidade com Ywd. E a partir de Vi que
esta etnografia torna-se possivel, seja pelo acolhimento dedicado em aldeia, seja pelas portas
abertas junto a outros indigenas mbyd-guarans ou seja, pelo formato narrativo com que construi
este trabalho. Hd quase seis anos que realizo, de modo intermitente, trabalhos de campo junto
aos guarani. No ano de 2003, como estagidria do Museu Antropologico do Rijo Grande do Sul
(MARS), conheci a aldeia da Estiva e também Vewd. Nesse mesmo ano e nos dois subsequentes,
Jjd como estagidria em Antropologia do Ministério Piiblico Estadual (MPE), os trabalhos de
campo intensificaram-se, sendo este o lugar a partir do qual construi minha insercdo junto aos
grupos indigenas da regido de Porto Alegre, incluindo os indigenas Karnganyg. Jd no ano de
2005, apés o término do periodo de estdgio no MPE, iniciei estdgio em Antropologia no
Ministério Piblico Federal (MPF). Em linhas gerais, a experiéncia com essas trés instituicoes,
principalmente as duas iiltimas, permitiram-me conhecer algumas aldeias do Estado, assim como
inteirar-me de acontecimentos pontuais e das demandas e pleitos indigenas que concernem a
direitos constitucionais. Além disso, tive a oportunidade de experimentar o “fazer
antropoldgico”, a buscar uma operacionalizacdo de teorias aprendidas no curso de Ciéncias
Sociais, o qual cursava nesses momentos. Vale também considerar que a grande maioria dos
trabalhos de campo, se ndo sua absoluta maioria, se davam através da interlocugdo com homens,
sendo eles liderancas politicas e/ou religiosas. Paralelamente ds atividades de estagidria,
mantive a amizade com Ywd, seja pelas idas a aldeia ou pelas visitas que muitas vezes fez/faz a

minha casa em Porto Alegre. Desse modo, no decorrer desses anos ampliei a insercdo em campo
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com os indigenas guarani em geral e estreitei em especial a relacdo estabelecida com Ywd desde o

inicio de minha trajetoria como estudante em Etnologia.

No trabalho de conclusio de curso em Ciéncias Sociais, apresentado no final do ano de
2006, busquei refletir sobre os significados do nascimento de uma crianga, pensando-a a partir
da perspectiva da nogdo de pessoa. Foi como tentativa de iniciar uma pesquisa que estivesse
voltada para os assuntos atinentes a uma sociocosmologia indigena, de maneira que me
possibilitasse entender o que eles pensam/fazem no mundo. Isso quer dizer que, mesmo estando
durante tanto tempo como estagidria de instituicées que tém essa interface entre Direito e
Antropologia, ndo interessava-me por estudar através desse dngulo — muitas vezes um tanto
problemdtico — mas, sim, que gostaria de estudar temas a partir dos quais eu pudesse realmente
me aproximar do “ponto de vista nativo”. Talvez uma proposta e definicdo bastante pessoal,
mas que, no entanto, penso ter sido importante para desvencilhar-me das barreiras postas pelos
meus proprios constrangimentos sociocosmologicos. Os ricos e proveitosos anos em ambos 0s
Ministérios Piblicos me permitiram aprender o qudo trabalhoso é o cotidiano nesses dmbitos,
tanto das pessoas que levam a sério as questoes indigenas, quanto a rotina didria de liderangas

que buscam fazer valer os direitos constitucionais hd tempos adquiridos.

Somada a essa trajetéria de estudante e estagidria em Antropologia, esteve sempre posto
o fato de eu ser uma mulher, o que contou a meu favor na insercdo de campo junto a rede de
parentes de Ywd. O que parece ser levado em conta para os guarani ndo é somente onde e em que
trabalhas, mas também, e talvez principalmente, como e por que trabalhas na ‘questdo
indigena’, o que acaba por te envolver numa rede de relagées em que inevitavelmente as pessoas
se interessam pela tua vida, pelo modo como vives, pela tua propria maneira de te relacionar com
teus parentes. Isso ndo significa que ndo exista uma teflexdo acerca do que estds, em
determinado momento, exercendo em uma instituicdo ou trabalho, mas, sim, que a medida que te

inseres em campo, a medida que estreitas tuas relacoes com dadas pessoas mbyd, eles logo buscam
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te situar nessa rede de relagdes com as quais convives e nas quais poderds ou ndo ser acolhido. A
presenca do meu filho Gabriel em campo, que era bem pequeno na época do inicio de meus
estudos, ajudou na aproximagdo com as mulheres, jd que minha permanéncia na aldeia
demandava certas atengées. Ywd também tinha um filho pequeno, assim como a maiotria de suas
irmds. Logo depois, fiquei grivida do Francisco, meu sequndo filho, o que mais uma vez
promoveu uma identificacdo, por assim dizer, tendo em vista que minha presenca em campo
despertava cuidados, narrativas, conversas e interesses compartilhados tanto por mim quanto
por elas. Aos poucos, minha inser¢do em campo ganhou também essas conotagdes, ndo mais
restringindo-se as minhas atividades enquanto estagidria e/ou estudante, mesmo que isso sempre
se fizesse presente. Alids, o tema do infanticidio foi algo que me fez lembrar o meu lugar de
estagidria do MPE/MPF, pois quando esteve em cena, durante esse periodo, as
respostas/reflexoes eram desviadas ou eram concluidas na direcdo de irem a espera do que eles
entendiam que eu entendia como “certo™. Com alguns cuidados e com o passar do tempo, as
narrativas e explicagdes jd ndo vinham mais com justificativas perante o “sistema do branco’.
Mas enquanto fui estagidria, o assunto nunca adquiriu contornos substanciosos, tal como eu
gostaria de ouvir. Portanto, as portas de interlocucdo abertas para a pesquisa e discussio que
aqui apresento passaram por essas diferentes etapas, tendendo mais a uma aproximagdo com as
mulheres, mas de modo algum excluindo os homens. Um dos lados interessantes da minha
inser¢do em campo diz respeito justamente a relacdo que estabeleci com os homens, pois tendo em
vista que tornei-me proxima as mulheres, os casos de “ciime” em relagdo a mim ndo ocorreram na
rede extensa de parentes de Ywd. E bastante comum o interesse dos homens guarant pelas
Aenhord (seria como “senhora’, correspondente ao tratamento feminino de jurud), de maneira
lenta, gradativa tentam uma certa aproximagdo. Mas considerando minha insercdo junto a elas,
a relagdo estabelecida com eles se deu de maneira trangiiila, ndo ocasionando impedimentos a

uma melhor aceitagdo.

4 As palavras em lingua portuguesa registradas entre aspas, e quando em contexto de interlocucdo, dizem
respeito a expressdo a qual meu interlocutor utiliza-se a fim de se fazer entender.
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Alids, constitui um caminho dificil inserir-se junto as mulheres mbyd-guarani. Ywd foi
um caso em exce¢do. Muito falante, alegre e com portugués fluente, ela foi realmente meu cartdo
de visitas. Suas conversas e rodas de chimarrdo com as parentes, como diz, foram momentos que
compartilhei, e que, se ndo estivesse em sua companhia, as chances de acontecerem seriam raras.
A compreensdo e a fluéncia na lingua guarani continuam como um desafio a ser transposto. Com
frases um tanto decoradas, outras jd incorporadas, busco me comunicar com as mulheres que
falam pouco ou quase nada do portugués. Ywd, sempre que por perto auxilia-me na
comunicagdo. Diria que é um tanto concisa e apressada demais, enquanto tradutora/traidora.
Desse modo, as interlocuges se deram em portugués, dispensando ateng¢do aos termos nativos,
ou em guarang contando com a ligeira tradugdo de Yewd. Esse foi o caso das narrativas de Purd
(Florentina) e Keretchu (Laurinda) A sequnda comunica-se em portugués, mas nessas ocasioes
utiliza-se de sua propria lingua, jd Purd restringe-se d comunicacdo em mbyd-gJuarans mesmo
compreendendo, em certa medida, o portugués. As poucas gravagoes em mp3 que disponho foram
negociadas de forma muito casual, demandando pouco investimento de minha parte e talvez
pouco tempo para a recusa da outra. Mesmo sendo poucas, ajudaram-me a compor o terceiro

capitulo, onde registro as narrativas miticas.

Quanto ao tempo de trabalho de campo especificamente voltado a presente dissertagdo,
este compreende os meses de julho, agosto, setembro, outubro e novembro. Feito em vdrias idas e
vindas a tekod Nhuundy (aldeia da Estiva) principalmente, mas também a tekod Jatai'ty
(aldeia do Cantagalo) e a tekod Pindo Mirim (aldeia de Itapud). O fato das aldeias ndo serem
distantes da cidade possibilita ndo somente que “nés” conhecamos o lugar onde vivem, como
também que “eles” conhecam o lugar onde “nds” vivemos. E ¢ nesse trinsito, nessa idiossincrasia
do trabalho de campo relativamente proximo, mas bastante cansativo pelas constantes idas e
vindas, que tracei esta etnografia. O trabalho de campo que evidencia-se aqui so foi possivel
devido aos jd anteriormente realizados, considerando-se os motivos pelos quais participei do

ritual funerdrio de ZKurai Tataendy, assim como pelas circunstincias das narrativas e
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observagoes utilizadas para fundamentar meus argumentos tedricos. Significa dizer que o
recorte temporal de pesquisa esteja compreendido pelos meses acima colocados, mas que, devido a
outros tempos, resulta como conseqiiéncia de uma lenta e sempre cuidadosa insercdo de

aproximadamente seis anos.

1.3 Contexto etnogrdfico: teRod Nhuundy (aldeia da Estiva), teRod Jatai’ty
(aldeia do Cantagalo) e teRod Pindo Mirim (aldeia de Itapud)

O contexto etnogrdfico desta pesquisa estd atrelado a rede de parentes de Vwd, de modo
que ndo preocupei-me em delimitar esses espacos enquanto lugares geogrdficos a serem, a priors,
circunscritos d pesquisa. Transitei por essas trés aldeias a medida que o trabalho de campo fluia,
deixando que tanto minhas “perguntas-problemas” quanto minha inser¢do em campo pautassem,
de forma concomitante, as direcdes a serem sequidas. E dessa maneira que as aldeias de Itapud e
Cantagalo estdo aqui contempladas, figurando enquanto lugares onde a interlocugcdo com
Keretchu e Pard, principalmente, mas ndo unicamente, aconteceram. Sendo assim, nas linhas
sequintes procuro tegistrar alguns aspectos que me parecem importantes nesses contextos,
enfatizando um pouco mais o cotidiano da aldeia da Estiva, considerando o tempo dos
trabalhos que ld dediquei. Isso quer dizer que as questdes mais pontuais acerca da vida didria em
aldeia serdo melhor elaboradas em relagdo a essa, enquanto que as de Itapud e Cantagalo sdo

menos detalhadas nesse sentido.
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Fig. 3 — Mapa da territorialidade Guarani elaborado pelo Centro de Trabalho Indigenista (CT1)
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No Km 116 da RS-040, sentido Porto Alegre-litoral, na margem esquerda da estrada,
caminha-se alguns metros até a aldeia da Estiva. O prédio em alvenaria da escola e do posto
médico sdo os primeiros a serem avistados. Do lado esquerdo de quem chega, as duas casas de
madeira indicam a moradia de Ywd. Uma delas é usada para dormir, ver televisdo, guardar
coisas, enquanto a sequnda é chamada de tataypy (lugar do fogo) e é onde conversam, tomam
mate, preparam os alimentos e recebem as visitas. Num total de 7 hectares, a drea circunscrita d
aldeia pertence a Prefeitura de Viamdo, que por meio de uma negociagdo com indigenistas e a
Fundagdo Nacional do Indio (FUNAI) cedeu o local para as poucas familias chegadas da
aldeia da Guarita (Terra Indigena localizada na regido norte do estado do Rjo Grande do Sul)
nos anos de 1996 e 1997. ®Primeiramente, estas familias permaneceram em um local conhecido
como “Pimenta”, proximo ao posto de peddgio de Viamdo; ponto de referéncia para a venda de
artesanato e hd muito tempo ocupado de forma descontinua por indigenas guarani. No ano de
1998, mudam-se para a atual aldeia da Estiva, sendo o falecido cacique Juarez, a época marido
de Ywd, responsdvel por tomar a iniciativa e liderar as negociagbes com o entdo prefeito desse

municipio.

A vinda de Ywd e seu marido da aldeia da Guarita antecede em dois anos a vinda de
seus pais, Keretchu e Turibio Gomes. Apos a morte de uma de suas filhas, Pedrolina, o casal e
seus demais filhos mudam-se também para a aldeia da Estiva. A trajetoria dessa rede de
parentes envolve casamentos com brancos e indigenas Raingang, do mesmo modo que a formagdo
da aldeia em questdo. Foi em Yvypurundy (antiga aldeia proxima a Monte Caseros, na regido de
Lagoa Vermelha/RS) que Keretchu e Turibio se conheceram; ela jd havia dado a luz a filha mais
velha, Alzira, fruto de um relacionamento com um branco e, conta Ywd, que seu pai a “roubou’.
Em Voypurundy, vivia Pard, mde de Keretchu e avé de VYwd. Devido ao contexto fundidrio da
época, por volta dos anos 80, foram muitas as mudangas de aldeia da rede de parentes de Y.
Os lagos entre Keretchu e Turibio propiciaram telagoes com os Kainganyg, jd que ele, em certa

medida, vivia em maior proximidade com esse grupo. Puard e Santo Borges, pai de Keretchuy,
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tinham uma relagdo mais estreita com os mbyd-guarant da Argentina, mais especificamente com
a aldeia de Pppiry, na qual ainda vivem alguns de seus parentes. Alids, Ywd costuma ir a Ppirr
em busca dos conselhos e curas do xamd local que, sequndo o que diz, ¢é o tinico que faz aliviar
suas fortes dores de cabeca. Se sequirmos uma [ogica das parcialidades étnicas, diria-se que Purd
¢ Keretchu sio mbyd e Turibio xzripd. Ywd e suas irmds dizem-se mbyd e é dessa maneira que as

considero.

Quanto ds aliancas entre guarans Kainganyg e brancos, Alzira, filha de pai jurud (branco,
ndo indigena) com ZKeretchu, é casada com Tonho, que também é jurud. Na Guarita,
particularmente na aldeia do Toldo, os pais de Tonho eram posseiros de uma pequena drea e,
depois de falecerem, seus filhos foram “criados” junto aos guarani: Tanto ele como mais dois de
seus irmdos casaram-se com mulheres guarani. Advém também dessa época o casamento de Vwd
com Juarez, que ¢ filho de Rosa com Waldomiro. Rosa ¢ filha de um pai que é fruto de uma
relagdo entre guarant e Kaingang, e de uma mde Kaingany. Ja Waldomiro nasceu em uma aldeia
guarani do Parand, mas cresceu em Nonoai, junto a_familia Kaingang de Vairam Cassemiro. A
rede de parentes de Ywd passou também por Gamelinhas (Terra Indigena localizada na regido
norte do estado do Rio Grande do Sul), no ano de 1987, ji que Rosa, sua sogra, tinha
proximidade com os moradores do local, o que promoveu a vinda de Keretchu, Turibio e seus
filhos, considerando-se as disputas por terras na aldeia onde anteriormente viviam. Nesse
momento, Pard jd estd casada com Marculino (separada de Santo Borges), nascido no antigo
toldo guarani de Santa Rosa (tekod Ka arandy), e vivem entre aldeias da Argentina e da regido
do Toldo, na Guarita. No ano de 1989, ocupam um local que ficou conhecido como aldeia da
Guajuvira, proximo a aldeia do Toldo. Marculino e Purd vivem um bom tempo [d, até decidirem
vir para o Cantagalo no inicio da década de 90. Entretanto, devido a uma forte seca e ds
dificuldades encontradas, retornam pouco tempo depois para as terras do interior do estado,
acabando por viver, nos anos mais recentes, na aldeia de Salto do Jacui. Atualmente, estdo

novamente no Cantagalo.
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Em decorréncia dos conflitos por arrendamento de terras, a rede de parentes de Turibio e
Keretchu deixa Gamelinhas e muda-se para Votouro (Terra Indigena localizada na regido norte
do estado do Rijo Grande do Sul). E nesse local que Agustinko e Pedrolina (filha de Keretchu e
Turibio) casam-se. No ano de 1998, a morte de Pedrolina parece ter impulsionado, mais uma
vez, a mudanga de aldeia, pois sequndo Ywd, todos ficaram muito tristes com sua morte, ndo
conseguindo mais viver em um local tdo impregnado por lembrangas suas. Keretchu, Turibio e
seus filhos Marcelino, Tarcisio, Genilda, Genira, Irineu, Claudia e Alzira juntam-se a Ywd e
Juarez, jd alocados na aldeia da Estiva, conforme dito em [inhas anteriores. Brigas e
desentendimentos marcam a relagdo entre indigenas guarani e Kagingang no lugar, o que
ocasiona, por diversas vezes, algumas mudangas para outras aldeias. Refiro-me especificamente
a relagdo entre os irmdos Kaingang de Juarez (Jeremias e Jair) e os parentes guarani de Vwd,
apimentada pelo uso um tanto abusivo de bebidas alcéolicas, o que muitas vezes propiciou
desacordos quanto a determinadas condutas entendidas como inadequadas, por parte dos
ultimos, para a vida em aldeia. De toda maneira, sdo relages, sejam elas de alianca ou de
guerra. Por causa da morte de Juarez, a aldeia passa a abrigar grupos de parentes mais ligados a

Ywd e que contribuem para identificagdo étnica mbyd-guarani,

Zico é o cacique da Estiva. Filho mais velho de Ywd e Juarez, é bastante respeitado
pelos parentes. Nunca ouvi qualquer questionamento a respeito de suas atitudes. Estd no tiltimo
ano de faculdade, cursando enfermagem. € casado com Graziela e tem duas filhas gémeas,
Stéfani e Sabrina. Os demais filhos de Ywd e Juarez sdo Ivanilde, Preto (Gildo), Leonildo,
Everton (Humaitd), Aracy e Elvis. Todos vivem com ela. As irmds de Ywd, Claudia, Genira,
Genilda e Alzira também vivem na Estiva, assim como seu irmdo Tarcisio. Marcelino, outro
irmdo, vive atualmente em Santa Catarina. A formacdo da aldeia é basicamente em torno das
relagdes dessas irmds. Todas possuem filhos e constituem a rede extensa de Turibio e Keretcliu,
que vivem na tekod Pindo Mirim (aldeia de Itapud, localizada na divisa dos municipios de

Viamdo e Porto Alegre). Hd também Seu Pedrinho, um guarani que ndo casou e ndo teve filhos.

24



Ele é o responsdvel por manter a “ordem”, sempre atento a qualquer circunstancia ou evento que
denote irreqularidade. % o0 “cabo’, como dizem; fruto dessa relacio entre tutela estatal e
indigenas, onde uma ordem militar hierdrquica foi reproduzida no interior dos aldeamentos. Hd
também um homem branco, que sequndo Ywd era um “andarilho”; Juarez o deixou ficar na
aldeia e ele [d vive hd mais de dez anos. No entanto, tessalvam que ele ndo planta, ndo
“namora” guarant e tampouco aprendeu a falar a lingua. Tem sua casa e mantém uma relagdo

trangiiila com os demais moradores.
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A escola Nhee Katu ocupa, além do considerdvel espaco fisico, um bom tempo de
atividades e atengoes na aldeia. No ano de 1999, iniciaram as aulas bilingues, levando jd em
consideragdo um ritmo de escolarizagdo demandado pelos proprios indigenas, tal como ocorria
nos aldeamentos do interior do Estado. Agora também conta com ensino médio, sendo a iinica
escola indigena a oferecer essa_formagdo na regido de Porto Alegre. As atividades didrias e as
relagoes entre professores e pais de alunos extrapolam as datas e hordrios da escola no que diz
respeito ao trabalho. Muitas vezes ocorrem atividades aos finais de semana, como churrascos e
campeonatos de futebol. A diretora, Marlize, é figura de bastante referéncia. Os dez anos da
escola confundem-se com a sua trajetdria de professora. € comum que indique quem deve ou ndo
ir ao médico, quem deve ou ndo fazer tal coisa. No que diz respeito ao posto médico, ela negocia
e avalia constantemente se o atendimento médico estd ou ndo a contento. Também promove
encontros na “associa¢do de mdes”, um galpdo em madeira construido anos atrds a fim de dar
lugar a reunides na aldeia, e que contou com todo o seu protagonismo. Devido a sua rede de
influéncias, recentemente foram construidos banheiros, um destinado aos homens e outro ds
mulheres. Ademais dos banhos no chuveiro, bem como o uso feito pelas visitas, os indigenas
continuam a preferir o mato. Também estava em construg¢do, d época da pesquisa de campo, um
forno a lenha, para que as mulheres mbyd pudessem melhor preparar os alimentos comumente
feitos no fogo de chdo. Afora seu proprio entusiasmo, ndo senti qualquer tipo de interesse por
parte das mbyd-guarani em fazerem uso dele. Nunca vi qualquer tipo de manifestagdo rispida ou
resposta intempestiva ao seu modo de ser: os guarani simplesmente se calam ou, na maior parte

das vezes, consentem. Evitam o conflito, mantendo uma relagdo que jd dura anos.

Os atendimentos da equipe médica de saiide acontecem ds sextas-feiras, no periodo da
tarde. Além de uma médica e de um dentista, hd enfermeiros e técnicos em enfermagem. Somente
a médica é recém-chegada ao grupo, pois os demais jd tém muita experiéncia de trabalho junto

aos guarani. A relagdo entre equipe e indigenas parece-me bastante adequada, contando com
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algumas ressalvas’. € importante considerar a seriedade e respeito com que lidam diariamente
com a adversidade imposta pelas doengas, mortes e muitas vezes auséncia de estrutura logistica,
como a falta de transporte para o traslado de pacientes e até mesmo para o deslocamento até a
aldeia. As caronas ao supermercado e as demais caronas, excepcionais, também sdo parte do
atendimento semanal. Hd uma flexibilidade por parte da equipe, fazendo com que a confianca
seja estabelecida no dia-a-dia. Essa seria uma impressdo mais geral, de modo que ndo detive-me
nas particularidades do atendimento em saiide, no sentido de atentar para o embate entre visoes
e explicagoes de mundo. Mas, em comparagdo com a equipe de professores da escola, é
significativamente mais simétrica e pertinente a relacdo que os profissionais de saiide mantém

com os indigenas da Estiva.

A viginhanga da aldeia é também bastante movimentada. Hd casas muito proximas
umas das outras e parecem compor uma rede de sociabilidade aparentemente pacifica. Cerca de
trés vezes por semana, um pequeno caminhdo ou um 6nibus circula pela aldeia vendendo frutas e
outros alimentos. Depois de anunciada sua chegada, estaciona bem em frente d escola e, aos
poucos, mulheres e criangas vdo chegando com moedas juntadas ds pressas ou com algum
dinheiro guardado para esse propdsito. Alguns consequem comprar “fiado”, combinando o
pagamento para um outro dia qualquer. Como as visitas dos vendedores sdo tdo assiduas quanto
a procura dos mbyd, geralmente ndo hd discérdia na negociagdo. Bananas, melancias, laranjas e
bergamotas sio de longe as preferidas. Como hd pouco espago fisico na aldeia, a ro¢a (Kkokue) é
bastante reduzida, mas mesmo assim plantam, principalmente avatchi (milho). Entretanto, o
modo de subsisténcia advém do recebimento de bolsa-familia, aposentadorias, contratos de

professores ou agentes de saiide e sanitdrio junto a Fundagdo Nacional de Saiide (FUNASA). A

5 Uma das coisas que notei durante o trabalho de campo foi o uso recorrente de paracetamol. Durante os trés
dias dos rituais funerdrios de Karai Tataendy, fiquei bastante surpresa com a oferta do medicamento por parte
da equipe médica as mulheres, principalmente, como se seu uso aplacasse, em alguma medida, toda a comog¢do do
momento. Passado esse evento, continuei a perceber como é comum a sua utilizagdo; por qualquer queixa ou
reclamagdo de dor, a receita constitui-se em paracetamol. Do mesmo modo, Ywd e suas irmds tém consigo
cartelas dessa medicagdo, fazendo uso sempre que entendem conveniente. Parece-me de uso quase didrio, de
maneira que torna-se pouco ou nada refletido.
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venda de artesanato também mostra-se bastante importante, constituindo boa parte da entrada
de dinheiro. As mulheres costumam participar quase que semanalmente de atividades na Quinta
da Estincia Grande (municipio de Viamdo), lugar voltado ao “turismo pedagdgico, ecologico e
rural”, conforme divulgagdo via site. Jd faz alguns anos que os moradores da Estiva participam
dessas atividades, merecendo destaque especial o més de abril — pela semana do indio. No
retorno das férias escolares de criangas e jovens, é comum ocorrerem apresentagoes de corais
mbyd-guarans, intuindo uma visibilidade da cultura indigena. Proximo a aldeia, jd nas margens
da RS-040, também costumam vender ajzkd (cestas), geralmente na época do verdo, devido ao
movimentado trinsito em diregdo ao [itoral. Raras vezes vi mulheres da Estiva nas ruas do
centro de Porto Alegre com a finalidade de vender artesanato e/ou “pedir troquinho’,
diferentemente do que acontece com outras vindas de aldeias como Cantagalo, Itapud e Lomba

do Pinherro.

A aldeia da Estiva contaria com uma presenga mais intensa de relagoes inter-étnicas, por
assim dizer, comparada com as demais proximas a capital gaiicha, devido ao contato intenso
com indigenas Kaingang e brancos. Muitas vezes, hd visitas de alunos de escolas proximas ao
local, contando com a coordenagdo da diretora da escola Nhe e Katu na organizagdo de eventos,
como jogos de futebol, no sentido de fazer com que criangas indigenas e brancas interajam. No
entanto, os jovens mbyd parecem mais motivados com a experiéncia, enquanto que os mais
velhos permanecem um tanto reticentes nos dias mais agitados. Acontecem negociagoes didrias
no interior da rede de parentes, havendo certas discorddncias quanto a algumas “aberturas” para
o mundo dos brancos. Keretchu seria como uma referéncia para a discussdo de assuntos a serem
melhor avaliados, tal como a participacdo em certas viagens ou eventos. Dia desses, presenciei
uma conversa que girava em torno da entrada de pessoas brancas na opy (casa de rezas),
tomando como exemplo a aldeia guarant de Biguacu, em Santa Catarina. Keretchu diz que ndo

concorda que brancos e guarani rezem em conjunto na opy e tampouco que facam uso de
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ayahuasca®. As participagoes dos jurud devem ser restritas aos jd conhecidos e, mesmo assim,

com algumas ressalvas, por exemplo a concorddncia do xamd.

De uns tempos para cd, Ywd e suas irmds tém sentido vontade de mudar para uma
pequena drea no municipio de Canela. Pard também pensa em mudar-se para ld. Dizem que ld
hd muito mato e dgua boa, em contraste com a aldeia da Estiva, onde ndo hd muito mato e nem
rio. Chegaram a visitar o local e constantemente o assunto retorna com a possibilidade de
concretizar-se. Como hd em questdo um grupo de trabalho da FUNAIL a fim de identificar e
delimitar a drea da Estiva como Terra Indigena, acabam por ficar a espera, mesmo
argumentando que o espago possivel a ser demarcado ainda estaria longe em comparagdo com

esse lugar: [d sim seria uma tekod porid guarant (aldeia bonita/boa), diz Vwd.

Na aldeia de Itapud vive Keretchu e na aldeia do Cantagalo vive Purd, respectivamente
mde e avo de Ywd, conforme dito em linhas anteriores, e é por esse motivo que circunscrevi o
contexto etnogrdfico a estas trés aldeias, incluindo a da Estiva. Sendo Ywd minha principal
interlocutora, foi através de suas narrativas e direcionamentos que esta dissertacdo ganhou cor.
Ou seja, assim como o contexto etnogrdfico aqui evocado, as situagoes de campo escolhidas como
recorte para compor o trabalho so foram possiveis pelo acolhimento de Ywd. Sendo assim, as
narrativas sobre o mundo, tratadas no capitulo I11, compdem a interlocu¢do com Keretchu e
Puard, pessoas as quais Ywd costumava se teferir como importantes de serem ouvidas.
Comporiam, entdo, o entrecruzamento de narrativas em dmbito geral, abarcando também outras
mulheres e alguns homens. De algum modo, o capitulo II, onde descrevo o ritual funerdrio pari
passu a uma contextualizagdo dos significas émicos para a morte, tem em cena Ywd e Keretchu,
esta tiltima com um forte protagonismo no ritual. E nesse sentido que tanto narrativas/fazeres e

lugares se cruzam a partir dessas trés interlocutoras.

¢ _4yatiuasca, nome quichua de origem inca, refere-se a uma bebida sacramental produzida a partir da decoc¢do
de duas plantas nativas da floresta amazénica: o cipd Banisteriopsis caapt (caapi ou douradinho) e folhas do
arbusto Psychotria viridis (chacrona). Fonte: http//pt.wikipedia.org/wiki/Ayahuasca
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A tekod Pindo Mirim (aldeia de Itapud) estd localizada nas cercanias do Parque Estadual
de Itapud, que, por sua vez, estd situado onde antigamente localizava-se uma aldeia guaran:.
Ironias a parte, a presenga indigena em Itapud é de longa data. Registrada pela perspectiva
arqueoldgica, bem como pelos relatos da vizinhanga ndo indigena local, o lugar é importante
visto sob a optica sociocosmologica e historica. Parte dos indigenas que hoje encontram-se em
uma drea de pouco mais de 24 hectares, cedida pelo Estado do Rio Grande do Sul por intermédio
do Conselho Estadual dos Povos Indigenas (CEPI), chegaram em meados do ano 2000. A rede
extensa de parentes de Turibio Gomes e Keretchu, assim como do casal Adolfo Verd e Angelina,
compuseram uma primeira ocupa¢do da atual aldeia. A primeira veio da aldeia da Estiva que,
como dito antes, foi onde permaneceram cerca de dois anos apos terem chegado do interior do
estado. Jd a sequnda, composta por Adolfo, Angelina e algumas criangas, estiveram

anteriormente no estado do Espirito Santo.

Nos dias atuais, duas redes extensas de parentes vivem em Itapud: a de Turibio e
Keretchu e a de Mariano e Roseli. Adolfo e Angelina mudaram-se para a aldeia de Varzinha no
ano de 2006. Conforme o diagrama demonstrativo das relacoes de parentesco, Paulo, neto de
Turibio e Keretchu, é casado com Patricia, filha de Mariano e Roseli. Essa alianga explicita
uma das relagoes entre as redes, talvez indicando o porqué da vinda da rede extensa para essa

aldeia, ocorrida em 2004.

Diferentemente da Estiva, em Itapud observa-se a possibilidade de pesca, caga e o
preparo de rocas. E possivel plantar milko, mandioca, amendoim, erva-mate, melancia, abébora
e diversas drvores frutiferas. Existem também abelhas, que sdo criadas em uma das laterais da
casa de Turibio. Um dos acentuados descontentamentos guarani reside na dificuldade em entrar
no Parque Estadual de Itapud sem o pagamento de uma taxa e pelo cerceamento da circulacdo

pelo ambiente - tdo bem conhecido por eles. A provocagdo pertinente vai no sentido do porqué da
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impossibilidade da conjugacdo ambiente “preservado” e indigenas? Lembrando que, onde hoje
situa-se o Parque, jd existiu uma aldeia guarans claramente registrada, pela via escrita, no
Jornal Correio do Povo de 1973 e também pela meméria e narrativas dos moradores da Vila de
Itapud. E de se perguntar se ndo seria justamente pela ocupagio guarani na drea, desde tempos
remotos, que ela configurou-se atraente para “preservagdo”. Ou seja, sdo os proprios indigenas os
responsdveis pela até entdo “preservacdo” de vegetais, animais, lagoas; presumindo-se, entdo,
que ndo seriam eles os possiveis inimigos do lugar. Vale também lembrar que a dispersdo dos
indigenas que viviam nesta aldeia, foi efetivada pela Brigada Militar do estado, merecendo
ainda o apagamento de qualquer registro de existéncia “viva” indigena no interior do Parque.
Sendo assim, o Plano de Manejo do Parque Estadual de Itapud conta apenas com o registro de

material arqueoldgico guaran:.

Keretchu
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Jd na tekod Jatar ty (aldeia do Cantagalo), o contexto de relagdes entre redes de parentes é
mais complexo. No sentido de reconhecimento estatal, a aldeia do Cantagalo é a mais antiga na
regido de Porto Alegre, de modo que tem um movimentado historico de ocupagées. Hd escola e
posto médico, assim como na Estiva e é semelhante a Itapud no que diz respeito ao atendimento
de saiide, enquanto ndo hd funcionamento de escola. Com uma maior extensdo territorial se
comparada com as outras duas, a aldeia é cercada por bastante mato, como dizem, e ainda conta
com espago para fazer rogas. Diferente da aldeia de Itapud e da Estiva, onde a referéncia
Xamdnica estd centrada na figura de Keretchu, é Pauliciana quem é a opygua (seria como o
xamd que vive na opy/casa de rezas) do lugar. Figura emblemdtica, essa mulher parece um tanto
mais introspectiva que Keretchu, evitando o contato com os brancos, ela me parece bastante
prestigiada entre algumas redes, embora bastante temida por outras. De todo modo, em algumas
das solenidades realizadas na opy da aldeia do Cantagalo soube que ambas, Pauliciana e
Keretclru, compartilharam a cena dos cantos-rezas-dangas’. Puard e Marculino atualmente vivem
nessa aldeia e, no capitulo III, faco uma descricio mais detalhada do [ugar um tanto

resquardado em que vivem nesse espago.

7 A exemplo de Ciccarone (2001), refiro-me aos rituais realizados na opy (casa de rezas) a partir da conjugacdo
desses trés termos, buscando uma maior precisdo quanto ao que acontece nas solenidades.
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Pard em frente d sua casa na teRod Jatai'ty.
Na foto ao lado, com sua neta Ywd.

33



Um ponto que parece importante ressaltar é o das relagées entre as diferentes alteridades
aqui mostradas, principalmente no que diz respeito a aldeia da Estiva. Ywd diz que Pard ndo
gostaria que suas bisnetas se casassem nem com homens jurud, nem com homens Raingany,
diferente do que acontecera nas duas geragoes anteriores, em que tanto uma de suas filhas
constituiu uma relacdo com um branco, da qual resulta uma de suas netas, assim como na
geragdo posterior, onde foram muitos os casamentos com homens katngang e com alguns brancos.
A referéncia aos homens tange justamente a essas aliangas; todas foram acionadas por mulheres
guarani e ndo por homens guarans por isso a énfase nessa modalidade, e ndo por ser melhor
aceito quando acionado por eles. Mas o importante estd em observar esse recente fechamento por
parte dessa rede de parentes, que transcorre de modo muito paulatino, seja através dessas
intengoes quanto ds geragoes futuras, seja pela incumbéncia de Keretchu em cuidar desses
corpos. E nela que centra-se o xamanismo dessa rede de parentes; sua presenca constante na
Estiva com o intuito de ‘cuidar’, faz com que pensemos naquele espaco, que observei
considerdvel, destinado a escola. A opy (casa de rezas) tem ocupado um lugar muito importante
nessa aldeia, de modo a promover noites de cantos-rezas-dangas intensos aos finais de semana
ou, sempre que necessdrio, algum tipo de intervengdo e/ou mediagdo com o cosmos. Penso em trés
possiveis convergéncias para isso que chamo de fechamento: a morte de um genro Kaingang, que
mesmo assumindo-se guarans tinha lagos bastante proximos com seus parentes, o que fez com
que a aldeia da Estiva ganhasse a composicdo dessas diferentes alteridades, um certo prestigio
diante da relacdo com outros em dizer-se mbyd-guarani e, por ultimo, mas ndo menos
importante, um investimento por parte da propria Keretchu em construir esses corpos de
parentes de maneira a demarcar fronteiras. Se anteriormente as aberturas foram muitas, agora
apresenta-se um novo momento, no qual busca-se fazer corpos-pessoas mbyd-guarani de maneira
a contrastd-los com outras alteridades. Nessa dire¢do, ao mesmo tempo em que a escola e o posto
de satide sdo os primeiros a serem avistados quando se chega a aldeia da Estiva, a opy é a

ultima, estando bem afastada dos olhos, cheiros e gostos dos que ali chegam. Resquardada pelo
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mato, intensamente utilizada no periodo em que estive em campo, a opy e, por conseguinte, o

Xamanismo, ocupam espago significativo nessa tekod.

b:g 24

Fig 5 - Diagrama de parentesco a partir dos contextos etnogrdficos
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Capitulo I1I — O morrer e o voltar: ritos funerdrios a Karai Tataendy

“Em lugar de supor que o tempo apenas fornece um meio
externo para as relagées humanas, é preciso compreender
que ele é, ao contrdrio e em si mesmo, uma relagdo. Pois é
apenas com o tempo, e com um tempo ndo mensurdvel
pelos pardmetros quantitativos mais usuais, que 0s
etndgrafos podem ser afetados pelas complexas situagoes
com que se depara — o que envolve também, é claro, a
propria percepcdo desses afetos ou desse processo de ser
afetado por aqueles com quem os etndgrafos se
relacionam”. (GOLDMAN, 2005, p.150)

“E dificil esquecer os mortos — pois s6 o0s mortos
esquecem”. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 494)

Em uma manhd fria de domingo, do més de julho de 2008, desperto com 2w ao telefone:
“0 bebé de Ivanilde falecen” . Um pouco sem saber o que ocorreu, jd que ndo perguntei detalhes
devido a sua transparente tristeza, dirijo-me até a tekod Nhuundy (aldeia da Estiva) a fim de
encontrd-la. Durante a viagem de pouco mais de uma hora, preparo-me para o momento que me

espera: acompanhar os ritos funerdrios a uma crianga, o que é algo novo para mim.

Ivanilde é filha de Vi e estava grivida de nove meses, a época. Como encontrava-se por
dar a luz a qualquer momento, pensei que o bebé que falecera era justamente este que estava por
nascer. Mas ndo: fora Karai Tataendy (Lucas) quem morrera ao amanhecer. Conhecia o pequeno
Karai desde o seu nascimento. E ndo era apenas um crian¢a conhecida, era um crianga que vi
crescer, que wveio em minha casa brincar com meus filhos, que era neto de minha principal
interlocutora. Era uma crianga proxima, uma crian¢a por quem eu tinha muito afeto. Como
escrevet, entdo, sobre a morte de “uma crianca mbyd-guarani” abstendo-me de narrar as
miniicias do acontecido? Como manter a distdncia necessiria para fazer uma leitura
antropoldgica desta morte? Ao mesmo tempo em que fiquei muito emocionada com a morte de

Karai e senti-me tdo proxima do sentimento de tristeza de Ywd, a distdncia esteve sempre posta,
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jd que ndo somente as formas de reagir como também as maneiras de se portar e de prestar
cuidados ao morto diferiam de tudo aquilo que eu jd presenciara nesses momentos de funerais. A
proximidade em relacdo a um sentimento, que mesmo diferente, talvez, era provocado por um
ponto em comum, a morte de uma crianga querida, também propiciava um estranhamento
enorme. Essas perguntas levaram-me a muitas outras perguntas e algumas questdes, como da
ordem das emogdes e das relagdes intrinsecas ao trabalhio de campo. E nesse sentido, situando
meus “afetos” e minha relagdo em campo que tomo como ponto de partida a morte, entendendo-a
importante por dois motivos: primeiro pela experiéncia em si, pelo abrupto impacto e
estranhamento oriundo da relagdo com o outro; sequndo, por arquitetar uma narrativa ao reves,
pois ao tomar a problemdtica da pessoa a partir dos significados da morte para os mbyd,
enveredo por um recorte etnogrdfico-temporal especifico - interrogagoes nascidas desse evento
alicercaram relagdes, fragmentaram certezas e movimentaram os meses sequintes de pesquisa.
por essa razdo que situo a morte de Kurai Tataendy neste capitulo de abertura, iniciando, assim,

a discussdo que prossegue no capitulo subsequente.

2.1 As cenas, os ritos e os estranhamentos: o dia da morte

Ao fundo, na parede oposta a porta da opy (casa de rezas), o caixdo pequenino branco
estd suspenso por duas classes de sala de aula: dentro dele estd Karai Tataendy’, vestido com
roupa azul e ténis branco. A Kunti Karai Keretch’ fuma seu petyngud (cachimbo) e canta
sem parar, enquanto muitos jovens, meninas e meninos, enfumacam o corpo da crianga.
Momento de muita tristeza para todos. Para mim foi quase um suplicio permanecer entre eles.
Comecei a chorar sem parar e ndo conseguia reter os olhos na crianga. Sentei ao lado de Ywi e

logo ela fez sinal para que Ivanilde e Alzira se aproximassem. Permaneci entre Alzira e Ivanilde

8 Karai Tataendy completaria dois anos no dia 12 de agosto de 2008. Faleceu no dia 06 de julho desse mesmo
ano.

O Kunti Karai é aqui utilizado para referir-se a uma xamd.

10 Feito em madeira.
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boa parte do tempo. Acredito ter chegado logo apds o menino ser levado para a opy, o que
Justifica o momento de profunda comogdo em que todos estavam quando entrei. Keretchu
cantava ao som de um mbaracd (violdo) e um ravé'!, tocados por dois jovens, um em cada canto
da parede ao fundo. Uma das coisas que me causaram estranhamento foi a continuidade dos
toques no corpo, as massagens e apertoes nas mdos e nos pés. A fumaca era intensa, tendo mais
de cinco pessoas, em determinado momento, a postos com o petyngud. A cabega era acariciada ao
passo que era enfumagada pelo petyngua. As pernas e bragos do pequeno eram removidos para
que a fumaga pudesse alcangar todos os cantos do caixdo. As mdos de Karaf foram diversas
vezes trocadas de lugar: ora colocadas ao lado do corpo, ora colocadas sobre a barriga, algumas
vezes entrelacadas, outras ndo. Houve um momento em que Ywd, suas irmds Genira, Genilda,
Alzira e Claudia rodearam o caixdo e comecaram a falar concomitantemente, cada uma dizendo
qual uma frase compassada ao som do violdo. Ivanilde levantou-se do banco e juntou-se a elas.
Tocou e mais uma vez tocou o corpo do filho, seqgurando firme seus pés e acariciando seus
cabelos. Longos minutos se passaram até que aos poucos fossem se dispersando. Apos esse
momento, 0s mbyd-guarant incentivaram os jurud’ presentes na aldeia que viessem para perto
do caixdo a fim de verem o pequeno. Como ndo esbocei qualquer reacdo nesse sentido, Alzira
disse-me que “eu poderia” ir até [d, entendendo que sentia-me reticente em relagdo a autorizagdo
ou ndo de tal aproximagdo. Disse apenas um “depois”. Ndo queria e ndo quis me aproximar,
naquele momento. Estava ainda muito surpresa e muito triste com tudo o que ocorrera. Mais
uma vez, Ywd senta-se ao meu lado e me abraga. Quando diz “tem que ter coragem”, me dou
conta que estou chorando muito e reflito sobre a maneira de me comportar naquela situagdo.
Esse foi um instante de “cair em si”: enquanto os mbyd choravam de forma intermitente e

preocupavam-se em enfumagar o corpo da crianga, eu chorava, simplesmente. Eles também

11 Nos moldes de um violino.

12 Karai Tataendy faleceu numa manhd de domingo, dia em que estava agendada a gravagdo de um cd de
milsicas guarani. Por esse motivo, haviam pessoas ndo-indigenas — os jurud — na aldeia. Vale registrar que esses
Jurud sdo colegas da pés-graduagdo em Antropologia Social, voltados aos estudos de Etnomusicologia.
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choravam e mostravam-se emocionados, porém havia algo a fazer, um cuidado a ser dispensado

daquela crianga; ndo cabia isolar-se e chorar sem dar atengdo ao morto.

Permaneci na gpy durante muito tempo, so depois que Ivanilde saiu é que olhei ao redor e
percebi que eram poucas as pessoas ali restantes. Nesse momento, Tarcisio, irmdo de Ywd, se
aproximou de Karar e comegou a conversar com Keretchu, estando ela sentada préxima ao
caixdo e ele em pé observando o menino. Compreendi poucas palavras soltas, mas pude entender
sobre o que trocavam informagoes, o que Yewd me confirmou logo depois. Conversavam sobre os
motivos da morte, dizendo Tarcisio que Nhanderu havia chamado “seu filho” e que ele partira
bem - guatd pora’7 Também entendi que era um caminho onde haviam flores e que ele teria
partido contente, porque hd tempos preparava-se para ir. A Kunhd Keretchu dizia anhete,
confirmando as palavras do filho. Iniciavam-se ai as reflexdes acerca das causalidades da morte.
Ivanilde, ji novamente sentada ao meu lado, baixou a cabeca e parecia reconfortar-se com as
palavras de Tarcisio (ou talvez eu tenha me reconfortado, e ndo ela), prestando aten¢do no que
diziam. As criangas brincavam pela aldeia, percebendo que algo ocorrera e buscando saber o qué.
Alguns entraram na opy junto com seus pais. Os jd grandinhos, como Humartd (Everton),
aproximaram-se de Karai. Humartd chorou olhando Karaino caixdo e, assim como seus parentes
haviam feito, tocou as mdos e os cabelos do pequeno, afastando-se logo em sequida. Ele também
fora levado ao hospital pela manhd, mas retornara hd pouco, tendo sido medicado e liberado pelo
hospital. Junto com ele também fora Karai bem como o filho de Valdecir e o de Genilda.

Ademais de Karag os trés voltaram para a aldeia sob recomendagcdo médica, e com vida.

Parece ter ocorrido “uma virose” na Estiva, provocando vomitos e diarréia. Contam que
Karai comegou a vomitar jd na sexta-feira, mas que no sibado chegou a brincar com as outras
criangas, tendo vomitado apenas pela manhd. Mas sequndo Marcelo®, ele estava com uma forte

diarréia durante o dia todo, mesmo caminhando e brincando pela aldeia, era possivel ver que

3 Pai de Karai Tataendy.
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“sujava ” a roupa recorrentemente. Morreu ao amanhecer, no colo do pai. Ywd disse que foi nos
bragos de Marcelo que ele “se aquietou”. Alzira, ao vé-lo por volta das 10h, disse: “ele estd
mortinho ja". Chamaram a ambuldncia, mas esta custou a chegar. Chamaram um tdxi. No
hospital deram a causa do 6bito, fizeram os trdmites necessdrios e liberaram o corpo para os
rituais funerdrios. Hd dois anos, a filha de Zico e Graziela faleceu sob as mesmas
circunstdncias, com dois anos e meio. Também um filho de Ywd faleceu de maneira semelhante
hd oito anos. Todos da mesma familia. De forma repentina e aparentemente sem apresentar uma
continuidade na enfermidade, o que faz com que os cuidados ndo sejam intensificados. Nao pude
deixar de me questionar quanto aos motivos para a morte dessas criangas. “Tem de haver uma
explicagdo mais plausivel, mais aceitdvel”, pensava. Mas para eles importam outras explicagoes,

outras consideragdes.

Antes de voltar para casa, nesse primeiro dia de ritos funerdrios, fui com Ywd até a opy
para despedir-me de Karai Estavam ld um rapaz bem novo e Humaitd, filho de Ywid.
Aproximei-me do menino e orei por ele, mas ndo o toquei, talvez contrariando as expectativas de
minha amiga guarani. Ndo consegui, ndo senti vontade. Do lado direito de quem adentra a opy,
uma fogqueira continuava acesa. Permanecemos ao seu redor e Ywd vdrias vezes preparou seu
pety, colocando nele brasas para que pudesse fumar o petyngud. Conversamos sobre a morte.
Comentou que sentia-se muito triste e que ndo sabia por que isso havia acontecido. “E assim que
tem que ser”, balbuciou. Tarcisio e seus dois filhos pequenos chegaram. Abrimos a porta para
eles. As criangas sentaram-se bem afastadas do caixdo e olharam reticentes em sua direcdo. Ao
sairmos, disse a Ywd que eu gostaria de voltar para casa, comprometendo-me em retornar no dia
sequinte. Ela compreendeu, mas mesmo assim reafirmou que eu poderia ficar, que poderia dormir
em sua cama, jd que ela permaneceria acordada, rezando na opy. Os preparativos dos ritos
voltavam-se para a noite, sem dividas. Mulheres e homens recolheram-se ao entardecer;
revezaram-se na opy. Foram se alimentar e se preparar para o longo periodo noturno que os

aguardava. Entretanto, estava tdo sentida, tdo comovida com aquilo tudo que ocorrera que quis
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voltar para casa. Ywd me acompanhou até a parada. Ficamos mais de vinte minutos da espera do
onibus. Contou que certa vez sonhara com seu filho jd falecido e que, a época, ainda estava vivo.
Disse que no sonho estava tomando mate no interior de sua casa, quando Eber entrou e lhe disse
que queria mostrar para onde ele iria. 2wd recorda-se de lhe ter repreendido, dizendo: “que
besteira ¢ essa!”. Quando chegou na porta de casa, viu que as nuvens abriam-se no céu azul
(sequndo ela, as nuvens sdo o véu de Nhanderu). Deste céu, uma luz muito intensa descia em
direcdo a crianga, iluminando-a, complementou Ywd. Lembra ter contado a Juarez, seu marido
Jjd falecido, sobre o que sonhara. Este lhe respondeu: ¢ um sonto ruzm. Pouco tempo depois, o

menino Eber faleceu.

2.2 Roupas que vdo com Karai, roupas que ficam: o segundo dia

No sequndo dia, pareciam mais abatidos, como se somente agora se dessem conta do que
ocorrera. Tudo aconteceu muito rdpido e a agitagio devido a gravacdo do cd ajudou a
movimentar a aldeia. A efervescéncia da morte, do espanto, do medo e da dor. A tristeza agora
jd era mais recolhida e também mais marcada nos rostos, na postura dos corpos, no jeito dos
olhares. Ywid pede para que eu a acompanhe até sua casa. Ela e Ivanilde, em siléncio, iniciam a
busca pelos pertences de Karai, Vasculham os cantos onde amontoam-se roupas, recolhem outras
do varal, abrem armdrios no intuito de juntar tudo o que seja considerado pertencente a crianga.
As roupas e demais coisas sdo separadas e colocadas em uma mesa localizada em um dos cantos
do inico comodo separado da casa. Ivanilde dobra algumas e as coloca em uma sacola. Essas
irdo para parentes distantes, ndo hd problema em fazerem uso dessas vestes. As mais usadas, as
mais impregnadas pela presen¢a de Karai sdo deixadas do lado oposto a sacola; em minutos,
muitas e muitas roupas sdo destinadas ao fogo. Ivanilde pdra, toca em uma das blusas mais
usadas pelo menino e chora. Ywd a abraga, a aconselha, como dizem, mas é somente muito

tempo depois que suas ldgrimas cessam. Marcelo também estava muito abatido. Um sofrimento
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calado, ndo manifesto em palavras. Alids, quase ndo ouvi sua voz. Esteve quieto, introspectivo,
andando pela aldeia. Quando desci em direcdo a estrada, Marcelo, Ivanilde, Claudia e Preto
foram queimar as roupas de Karai sendo que Ivanilde acocorou-se e chorou pensativa antes que

ateassem _fogo. Observei de longe e os deixei naquele momento. Yewd veio em minha companhia.

Quando cheguei, pela manha, a aldeia estava tranquila. O posto de saiide contava com a
equipe médica de Viamdo (pélo base FUNASA) e algumas criancas estavam d espera de
atendimento. Fui, guiada pelas criangas, até a casa de Genilda em busca de Ywd — mamo
Talcira? Ao que me respondiam com um sotriso jocoso, apontando em direcdo a opy. Sempre que
faco minhas perguntas ensaiadas, os pequenos divertem-se e aticam-se a conversar em guarans
frustrando-se com minha correspondéncia um tanto timida e escassa. Jd na opy sentamos eu e
Ywd na parede em continuidade a porta. Estdvamos sozinhas com o pequeno corpo.
Conversamos sobre os antigos enterramentos, sobre os “caixdes dos antigos”. Ywd disse que em
Puprrs, na Argentina, ainda enterram os mortos em um tipo de ajakd’?, como uma esteira. Ela
diz que ano passado presenciou o sepultamento de um “tio” (ndo soube precisar sua relagdo de
parentesco com ele). Contou que enrolaram o corpo em cobertores, cobrindo-o todo. Depois,
envolveram-no na esteira de taquara e fizeram amarras para sequrar o corpo. Ywd disse que nos
tempos passados, enquanto o morto era velado na opy, a esteira de taquara era preparada para o
enterramento. Nos dias de hoje hd “esta facilidade dos brancos”, reflete ela. Como na Argentina

os mbyd estdo em piotes condigoes, sequndo diz, “os brancos nem sabem o que acontece na

aldeia’.

A cena em que Ivanilde separa as roupas do filho morto ndo sairam do meu pensamento
nos dias sequintes. Além de minha memoria intoxicada pela tristeza, comecei a pensar na
continuidade entre corpos-pessoas e coisas. As roupas, os ténis, os paninhos... cada um deles

suscitando uma lembranga, uma recordagdo. Queima-se também o material por causa da

14 Cesta feita em taquara.
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memoria? Investe-se em um apagamento das lembrancas? Como um desaparentamento do
morto? Aos poucos, estas interrogacdes comegaram a ressoar como afirmagdes. A continuidade
entre pessoas e coisas, a troca de substdncias, a troca de esséncias entre a pessoa e suds coisas
faz com que esses objetos tornem-se uma extensdo de si mesma. Se o morto, no caso, fosse uma
mulher ou um homem adulto, seu petyngud (cachimbo) seria enterrado junto, pois objetos, coisas,
adornos, sdo constituintes desse corpo-pessoa indigena, fazendo parte de sua vida, de suas
experiéncias. No capitulo I11, ao retomar a discussdo tedrica sobre a nogdo de pessoa e a
fabricagdo do corpo, busco contemplar a relagdo estabelecida com o que comumente chama-se de
adornos, mas que ndo somente embelezam no sentido ocidental do termo, como também fazem,
fabricam esse corpo a partir de substdncias e qualidades a serem trazidas pra si. € nesse sentido
que os pertences de Karai foram enterrados ou queimados: eles realmente partilhavam enquanto
fluidos, enquanto substdncias da vida dessa crianga e, assim como ela, precisavam ser afastados,

destruidos do convivio dos parentes.

Ouvi a Kunhd Karai Keretchu cantando na opy. Um canto triste, uma lamiria. Uma
entonagdo que crescia e recolhia-se prontamente; uma danga ritmada pelos pés, as mdos que
passavam por cima do corpo da crianga e subiam em diregdo ao teto, a fumaga na cabeca de
Karai Tataendy; um canto bonito e emocionante. Nessa cena, Ywd ndo resiste e se dirige até o
caixdo. Pdra, olha o pequeno, sequra suas mdos e chora compulsivamente. Chora, chora, chora
sem parar. Estdvamos eu, Ywd, Kunhd Karai Keretchu e Paulo (filho do Agustinho). Momento
solene e muito triste. Ndo havia visto Yewd chorar daquele jeito; novamente eu ndo soube o que
fazer. Prontamente voltaram-se com o petyngud para enfumagd-la. Ndo é aconselhado chorar
dessa forma. E momento de afastar-se do morto, é momento de destruir seu corpo, de desfazer
lagos de parentesco. O risco é o de que a pessoa que chora, que deixa-se absorver pela tristeza,

acompanhe o morto. Ou seja, o risco consiste em “querer ir junto”, em também morrer.
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2.3 Sepultamento: o terceiro dia

Ao pensar pontualmente, grande parte das mulheres mbyd que conheco tem em sua
trajetoria de vida a perda de um filho, de um irmdo pequeno, de um sobrinho ou de um neto. A4
forma como pareciam oscilar entre o riso e o choro, a instabilidade do humor, o aparente
cotidiano de sempre da aldeia marcaram minhas impressoes. Em muitos momentos, enquanto
estive na Estiva, nesses trés dias, chequei a pensar que a morte de Karaf era s6 mais uma morte;
que a vida na aldeia continuava em ritmo cotidiano. Mas, aos poucos, apos passados os
momentos de pouca reflexdo, entendi a intensidade do acontecido, o esforco por dar um certo
equilibrio ao cosmos, a tentativa de driblar ou até mesmo de restabelecer a ordem ou a propria
relacdo entre humanos e deuses. A morte traz o movimento, traz a inquietude diante de seus
porqués, promovendo um certo silenciamento das emogoes destemperadas. € chegado o momento
de, mais uma vez, buscar compreender quais os seus significados, ainda mais tratando-se de uma

morte inesperada.

Por volta das 15h do dia 08 de julho, quatro jovens retiraram o pequeno caixdo de dentro

da opy. Em cortejo, sequem professores da escola e parentes um tanto distantes de Kurai Os
. Ve o [ 3 . d— 15 [ .,
pais, avis e pessoas proximas a ele ficam mais um tempo na casa de rezas®. A sepultura jd
estava pronta. Amarraram cordas nas laterais do caixdo e comecaram a baixd-lo. Foram os
jovens meninos os encarregados. Alguns recém casados. Aos poucos, todos aproximam-se para,
simbolicamente, jogar um punhado de terra em cima do caixdo, iniciando o enterramento.
Agostinho diz para que eu também participe e, muito sentida, jogo um pouco de terra no caixdo

do pequeno Karai. Lembro de todas as sensagdes: o vento forte que comegou a soprat, o violdo ao

15 Hd uma discussdo bastante vasta sobre os ritos funerdrios entre grupos Jé onde as relacdes de pares, devido as
divisées exogdmicas, ganham atengdo especial. O livro de Manuela Carneiro da Cunha (1978) Os mortos ¢ os
outros: uma andlise do sistema. funerdrio ¢ a nogdo de pessoa entre os indios Krahd volta-se para essa
problemdtica. Deixo para uma proxima ocasido as contribuicées da antropdloga no que concerne a uma andlise
comparativa entre os indigenas dos troncos linguisticos Tupi'e Jé que certamente viria a salutar na descri¢do
ritual.
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fundo, o siléncio sébrio e triste de todos. As professoras da escola ndo ficam até o final, logo
apos o caixdo ser colocado no fundo da sepultura, elas deixam o local. Eu, no entanto, fico. Um
pouco sem saber o que fazer, outro tanto sem conseguir reagir.

Os instrumentos que estavam na opy foram levados para o local do enterro — ravé,
mbaracd e o popygud (exceto o takuapu'®). Seu Turibio chega em passos lentos. Acredito que ele
ndo tenha ido a opy nestes dias todos. Acompanha o enterro e retira-se antes do término. A
Kunhd Karai Keretchu chega quando a terra jd cobre o caixdo e um punhado dela faz um monte
sobre o local do enterramento. Ela ajuda a acomodar a terra, coloca uma sacola pldstica sob a
cruz de madeira. Pergunto a Agostinho o que tem dentro dela, ji desconfiando que sejam as
roupas que estavam em Karai. Agostinho diz: sdo as roupas do menino. Nos meses subsequentes,
soube que ndo eram as roupas que Karai vestia enquanto esteve na opy, mas, Sim, roupdas
esquecidas na bolsa de Ivanilde e que, devido a isso, ndo puderam nem ser queimadas com as
demais e nem colocadas no caixdo junto ao corpo. Cheguei a pensar que ele pudesse ter sido
enterrado nu, sem as roupas que usara durante os ritos. Muitas roupas estavam no caixdo.

Todas acomodadas ao redor do corpo, amparadas nas laterais internas.

Marcelo chegou quase no fim do enterro. Seu pai André o acompanhava. Estava muito,
muito abatido e parecia refugiar-se ao lado do pai. Esteve sempre junto dele, sempre. Mas eles
ndo se aproximaram. Ficaram distantes dos ritos finais, como se esperassem para ficar a sos no
lugar onde Karai fora enterrado. Muitas velas foram colocadas ao redor do timulo. Também
lascas de taquara, preenchendo as laterais e a parte em oposicdo d cruz. Acima da terra que
cobria o caixdo também havia outra lasca, no mesmo sentido das colocadas nas laterais. Ao cair
um pouco de terra na cruz, Humaitd aligeira-se em limpar. Todos os mbyd presentes voltaram-se
para os tltimos cuidados detalhadamente. Ywd disse, a respeito de Marcelo: “ele ficou sem
palavras”. Como se sua alma-palavra tivesse partido junto com o filho, como se ndo houvessem

meios de expressar seus sentimentos por essa via. Também ndo ouvi Ivanilde falar. Tampouco

16 Instrumentos musicais guarani- o popygud ou ywyra7 é utilizado pelos homens e o takuapu é de uso das
mulheres.
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ambos se falaram, se tocaram. Como se a morte do filho fizesse os pais apartarem-se
propositadamente. Como se os parentes mais distantes fizessem as vezes dos cuidados. Os mais
proximos a Karal Tataendy ndo permaneciam longos periodos junto ao corpo e nem tampouco
dispensavam a ele cuidados intensos. Eles, os parentes proximos, também precisavam ser
cuidados. Muitas vezes Keretchu alternou os cuidados a Karai com cuidados a Ywd, Ivanilde e
Araci, parentes que punham-se a chorar com veeméncia. A Kuntha Karai ndo parou um minuto
sequer. Enquanto esteve na opy, assumiu a diregdo dos cuidados. Na iltima manhd dos ritos,
dividiu a cena por alguns instantes com André"’, pai de Marcelo. O choro ritual da Kuntd foi
impressionante. O ritmo dos pés, o balangco do corpo. André a acompanhou no canto, no choro e
na danga. Em uma batida mais marcada e mais forte, parecia demostrar sua dot, seu sofrimento.
O contato com o corpo de Karai Tataendy foi o mesmo dispensado pela Kuntii ao longo desses
trés dias: fumaca do petyngud na cabe¢a da crianga, principalmente, e no restante do corpo.
Pegou 0 mbaracd mirim (chocalho) e marcou o ritmo da danga. Atrds dele, uma fileira de jovens
meninos seguida por uma fileira de jovens meninas. Estes jovens foram vdrias vezes chamados a
dangar. Os passos eram o0s mesmos que observamos nas apresentagées dos corais: as meninas
arrastando a sola dos pés na terra e os meninos com passos mais descolados do chdo. Ao mesmo
tempo, o som do rave, do mbaracd, do mabaracd mirs, do takuapu e do popygud. Em certo
momento, Marcelino comegou a cantar também. Junto a Keretchu viraram na direcdo oposta d
porta, voltados para parede ao fundo da opy's. A Kunhd sequrou o tafuapu, enquanto o
Karari”? (Marcelino) tocou o mbaracd minim. Entoaram uma teza baixinha, que pareceu-me
dirigida a Nhamandu mirim. Os jovens meninos e meninas continuaram a dangar em filerias. A
reveréncia do canto, do ritual dirigia-se ao norte. A Kunhi e o Karaf estiveram voltados para
parede ao fundo, cada um com seu instrumento. No canto direito, estava ela e, logo mais ao
canto, é Preto (Gildo, filho de Yewd) quem toca o popygud. Do lado esquerdo estd ele, Marcelino

e, logo em sequida o som do ravé, tocado por um jovem que ndo sei o nome. Esse parece ter sido o

170 pai de Marcelo vive na aldeia de Joinville, em Santa Catarina. Chegou na segunda-feira a noite
(07.07.2008) para acompanhar os ritos fiinerdrios ao neto Karai Tataendy.

18 4 gpy estd exatamente posta com a porta voltada para o sul e os fundos para o norte.

19 Karar refere-se aqui a xamd.
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momento de acompanhar a nfe ¢ a sua morada divina. Através do canto-reza, Karai 7ataendy
retorna ao seu amba/morada de origem. Entre as pessoas que tocavam instrumentos e as fileiras
de jovens dangantes, estava o corpo da crianga, deitado com a cabeca voltada para o leste e os

pés para o oeste. Nesta mesma posigdo foi enterrado.

=
e Ty

Fig 6 - Croqui do espago ritual no opy (casa de rezas)

Sobre as causalidades da morte de Karai ouvi pouca coisa. Nos dias que se sequiram, as
conversas pareciam negociar as causas, ndo existindo certezas, mas, sim, interpretagées acerca do
acontecido. Agostinho contou-me que os xamds disseram que ndo estava na hora de Karai
Zataendy morrer. Que fora levado de surpresa. Referiu-se também as iltimas duas mortes de
criangas na Estiva, ou seja, sobre a crianga de Zico e Graziela e sobre a crianca de Vwd.

Segundo contou, a Kuntd Karai Keretchu disse na opy que somente o filho de Ywd havia sido
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chamado (terd alguma relagdo com o sonho premoritorio de Ywd?), que tanto Karai Tataendy
quanto Juliana haviam morrido de repente, sem serem chamados por Nianderu. No dia da morte
de Karai ji ouvira Alzira contando: ‘ele estava no colo do Marcelo e eles estavam

incomodando”. Quem seriam eles, afinal?

22:8-4

Pode-se afirmar que a producdo bibliogrdfica atinente aos Guarani é bastante vasta e
qualificada. Exemplo disso sdo os escritos cldssicos de Leén Cadogan (1997) Pierre Clastres
(2003), Helene Clastres (1978), Curt Nimuendaju (1987) Egon Shaden (1962) e Bartomeu
Melia (1989). Em tempo menos recuado, dissertagdes e teses tém contribuido com problemdticas
contempordneas, ao passo que dialogam com estes escritos passados. Refiro-me aos trabalhos de
Ciccarone (2001), Assis (2006), Mello (2006), Pissolato (2006) e Gobbi (2008), onde encontram-
se pertinentes consideracoes sobre xamanismo, migragdes, telagoes de parentesco e
sociocosmologia ji em consondncia com diregoes apontadas como fugidias aos estudos que
chamei de cldssicos. Essas recentes pesquisas alimentam novas perguntas e caminhos, de modo

que possibilitam aprofundamentos a temdticas, tais como as que tento aqui tratar.

Referéncia significativa para os estudos de sociedades indigenas, as reflexoes de Eduardo
Viveiros de Castro em seu livro intitulado Os Arawete: os deuses cantbais (1986), sdo
consideradas um marco na literatura etnologica brasileira. A pessoa e a morte, a partir da
perspectiva indigena, sdo tomadas como pontos reflexivos para pensar uma ontologia amerindia.
Em consondncia com essas formulagoes, Viveiros de Castro (1996) e Stolze Lima (1996)
propuseram uma teoria nascida a partir de etnografias realizadas junto aos indigenas das ditas

Terras Baixas Sul-americanas: o perspectivismo amerindio. O entendimento do que vem ser
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humanidade, nesses contextos etnogrdficos, parecia extrapolar as demarcagées e classificagoes
advindas de uma corporalidade visivel. Ou seja, o ponto de vista daquilo que uma metafisica
ocidental diria pertencer a humanos, animais e vegetais, por exemplo, ganha sentido através de
uma inversio da diade natureza/cultura: a cultura seria o pano comum da humanidade

enquanto a multiplicidade estaria na natureza.

Anteriormente ds consideragdes perspectivistas, jd figuravam na literatura etnologica
atengoes voltadas a corporalidade e a pessoa. Seeger, da Matta e Viveiros de Castro haviam
argumentado, em 1979, a pouca fecundidade das teorias importadas, tais como as abordagens
pautadas por linhagens e clds, que pareciam ndo corresponder ds realidades amerindias. Nesse
sentido, advertiam quanto a necessidade de tomar questdes relacionadas ao corpo como meio de
compreender a nogdo de pessoa. A adverténcia pode ser entendida como uma das propostas
embriondrias da teoria mais abrangente elaborada por Viveiros de Castro e Stolze Lima cerca de
duas décadas depois, onde postulam que corpo é a sede da perspectiva. Dito isso a grosso modo, e
de forma sucinta, é importante considerar as luzes langadas sobre os estudos guarans tendo em
vista que muitos desses argumentos tedricos ressoam pertinentes ao contexto em pauta. Mais
adiante, bem como no proximo capitulo, busco aprofundar o que viriam a ser essas /uzes para a

leitura etnogrdfica que procuro explicitar, enfatizando a nog¢do émica de pessoa.

Outra discussdo apropriada diz respeito a possivel auséncia de “sociedade “ guarans em
seu sentido de coesdo aos moldes de uma Antropologia funcionalista, estrutural-funcionalista;
ponto jd exaltado na discussdo etnoldgica acerca dos guarani. Desse modo, faco um breve recorte
a partir das ponderagées de Viveiros de Castro (2002) e Marylin Strathern (2006) ao abordarem
a temdtica sob o enfoque da socialidade: em vez de sociedade enquanto conceito explicativo de
coletivos humanos, socialidade é a proposta destes autores. Isso significa prever uma
encruzilhada teorica a fim de dar conta do que venha a ser essa pessoa guarans sendo

importante posiciond-la em lugar que possibilite vislumbrar nogées de corpo, teorias de mundo.
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Um alargamento das possibilidades de relagées, abarcando divindades, animais, seres celestes e
vegetais. A partir desse prisma, as sequintes indagagées advertem quanto d carga etnocéntrica
do conceito de sociedade: por que testringir o social a pessoas humanas? Seria a condigdo de
humanidade privilégio de “gente”? As coisas e os objetos poderiam também compor uma rede de
relagoes constituintes de determinadas realidades etnogrdficas? Um cosmos um tanto mais
amplo em que peixes e macacos tém agéncia, onde a agcdo em si jd porta caracteristicas de género,
onde corpos exprimem uma multiplicidade de naturezas. Acrescendo ponderagdes acerca do

conceito de cultura, Viveiros de Castro observa:

“Admitamos, pois se hd de comecar por algum lugar, que a matéria privilegiada da
antropologia seja a socialidade humana, isto é, o que vamos chamando de ‘relagées
sociais’; e aceitemos a ponderagdo de que a ‘cultura’, por exemplo, ndo tém existéncia
independente de sua atualizagdo nessas relagoes. Resta, ponto importante, que tais
variam no espago e no tempo; e se a cultura ndo existe fora de sua expressdo
relacional, entdo a variagdo relacional também é variacdo cultural, ou, dito de outro
modo, ‘cultura’ é o nome que a antropologia dd a variagdo relacional”. (VITVEIROS
DE CASTRO, 2002, p. 120)

Nesse mesmo sentido, e contribuindo com discussoes a respeito da diade

sociedade/individuo, Strathern postula:

‘Sociedade e individuo constituem um par terminoldgico intrigante porque nos
convida a imaginar que a socialidade é uma questdo de coletividade, que ela é
generalizante porque a vida coletiva é de cardter intrinsecamente plural. A
‘sociedade’ é vista como algo que conecta os individuos entre si, as relagdes entre eles.
Assim, concebemos a sociedade como forca unificadora que reiine pessoas que, de
outra forma, se apresentariam como irredutivelmente singulares. As pessoas recebem
a marca da sociedade ou, alternativamente, podem ser vistas como transformando e
alterando o cardter daquelas conexpes e relagbes. Mas, como individuos, sdo
imaginadas como conceitualmente distintas das relacbes que as unem’.

(STRATHERN, 2006, p. 40)

Se para Viveiros de Castro o que tange da socialidade, tange a relagdes, para Strathern é
importante pensar esta socialidade ndo somente em termos de pluralidade de relagées. Ao modo

da antropéloga, caberia rever a in-dividualidade da pessoa, a impossibilidade de multiplicidade
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do singular; a pessoa-individuo enquanto uma unidade de um todo composto por niimeros
inteiros de pessoas. O conceito de individuo como essa aparente unidade do ser, tomada certeira
de posicdo neste ou naquele género — feminino/masculino — ndo havendo a chance de uma
conjugagdo de possibilidades. Incide ai a problematizacdo do conceito de individuo. Da mesma
forma, Strathern refere-se a problemdtica do conceito de sociedade, ji que parece prever uma
certa organizagdo, uma arrumada forma de fazer contrastes a partir de uma matriz ocidental. O
método comparativo, o conceito de sociedade e de individuo como fruto de uma metafisica

particular, a partir da qual busca-se esmiugar as formas sociais dos outros.

Por outro lado, o que parece ocorrer é uma provocagdo quanto ao uso desses conceitos sem
questionamentos, mas ndo sua inadequagdo e tampouco a advocacia de seu abandono. O que
importa é a énfase nas relagoes, bem como a ndo imposicdo de problemas. Os problemas dos
antropologos, muito provavelmente, ndo sido problemas para os nativos, e é este 0 no a ser
desatado desde premissas teoricas. As negatividades, como reflete Strathern, muitas vezes ndo se
confirmam, sendo que a relativizacdo de problemas nem sempre desemboca em negar aqui o que
acold apresenta-se, mas, sim, em entender a partir de que postulados esses problemas se
configuram. Como no caso de uma reflexdo acerca das relagoes de género entre os guarans a
questdo ndo estaria em negar a existéncia de uma certa “submissio” das mulheres aos homens,
mas todavia em avaliar desde que premissas seria possivel ou ndo fazer essa afirmagdo, sendo
assim, significa apostar numa andlise que enfatize os critérios proprios para tal entendimento
das relagées. Em consondncia com as formulagoes da antropéloga, estd o que coloca Viveiros de
Castro (2002) a respeito do levar a sério os conceitos nativos: ndo se deve buscar um consenso

entre o que antropologos e nativos divergem, mas deve-se chegar ao conceito nativo.

A partir destas pontuagoes, a morte de Karai Tataendy pode ser lida como um momento
mobilizador de relages e, todavia, como um momento de finitude da pessoa, entrelacando-se,

mais uma vez, a uma nogdo de corpo que deve e precisa ser desfeito. No dmbito das relagées
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mbyd, o morto é um outro que deve ser afastado, e por isso os rituais bem marcados e as
despedidas cuidadosamente comedidas. Chorar intensamente ndo é aconselhado, é perigoso: o
morto prende-se d pessoa que chora, que estd muito triste, acabando por levd-la consigo. Hd aqui
uma certa intencionalidade também. Qualquer roupa, qualquer objeto que suscite a lembranca de
um morto deve ser afastado dos parentes mais proximos, considerando que eles apresentam-se
como uma extensdo sua, de maneira que também contém substdncias do proprio morto. Por isso
algumas roupas de Karai Tataendy” foram queimadas e outras foram colocadas no caixdo. Ywd
disse-me que as outras poucas roupas separadas foram enviadas a parentes distantes — “ld da

Guarita’.

A relagdo entre o morto e os parentes proximos parece indicar algumas consideragoes.
Observei que os cuidados ao morto, como o enfumagar constante de seu corpo, ficaram a cargo de
parentes ndo muito proximos a Karai Tataendy, e que tampouco punham-se a chorar em
lagrimas. As relagoes de parentesco podem evidenciar um caminho interessante de compreensdo
do ritual funerdrio, sendo consangiiineos ou afins, essas pessoas parecem diferenciarem-se
Justamente pela maneira como expressam sua tristeza diante daquela situacdo. O que marcava a
proximidade ou ndo ao morto era a manifestagdo de tristeza, a forma como comportavam-se nos
rituais e nos cuidados. A estes parentes proximos, como Ywd, a aproximagdo do morto dava-se
acompanhada pelos cuidados de Keretchu. Quando Ivanilde, Marcelo ou Ywd, por exemplo,
aproximavam-se de Karai Tataend)y, outros participantes da solenidade chegavam junto a eles a
fim de enfumacar o alto de suas cabecas. Sendo assim, as atengoes e cuidados também estiveram
voltados a eles. Ivanilde e Marcelo também afastaram-se do filho com o passar dos dias;
afastaram-se um do outro, inclusive. No dia da morte de Karai Tataendy, eles aproximaram-se

do corpo no intuito de tocd-lo, de chord-lo. Mas jd no sequndo e terceiro dia dos rituais, eles jd

20 Karaf tinha muitas roupas e muitos pares de ténis, o que ndo me parece comum entre criangas mbyd-guarani,
Ele era uma crian¢a que, de certa forma, parecia usufruir de um prestigio diferenciado. Em outras palavras,
uma crianga integrante de uma familia de prestigio politico e econdmico. Também seu peso e estatura
contrastava com o de outras criangas da mesma faixa etdria, mostrando-se acima dos padres.
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ndo mais chegaram proximos a Kurai, Encontrei referéncia d estas reflexdes em um artigo de

Aparecida Vilaga sobre o canibalismo funerdrio Pakaa-Nova:

“Identificados pelo choro fiinebre, os parentes diferenciam-se, por suas tarefas no
funeral, entre parentes proximos ou verdadeiros (z77” nari) e parentes distantes (nart
paxz), a quem os Warr’ costumam também chamar de xzikin wari” (outra gente). Os
primeiros organizam o funeral, enquanto os iltimos, a seu pedido, cuidam dos
preparativos, manipulam o caddver cru e o consomem assado. Sdo eles também que
bebem os ossos triturados misturados com mel ou os reduzem a cinzas para enterrd-
los junto com outros vestigios do caddver do funeral”. (VILACA, 1993, p. 286)

Ja Viveiros de Castro ao observar a morte entre os_4raweté, postula:

“Ndo existem marcagdes visiveis de luto, nem determinagdes de parentesco ou alianca
que impliquem gestos rituais, prestages cerimoniais, ou qualquer coisa do género.
Também ndo se pode falar em término formal do luto; o que hd é um apagamento
paulatino da tristeza’. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986: 493)

Além de uma ndo formalizada ritualizacdo que expressa relagoes de parentesco e de
alianga, ¢ possivel tomar os cuidados ao morto como proprios a parentes que ndo estejam
acometidos por forte tristeza. O que pude perceber é que sentimentos de tristeza e saudade
devem ser rispidamente evitados no tempo posterior a morte de um mbyd-guarans. Estar triste e
sentir saudade de um morto promove perigos a pessoa que estd viva e é, em parte, provocada por
um desejo de “ir junto” com o morto. O “ficar sem palavras” de Marcelo dava a entender que
poderia ser abatido por uma saudade tdo forte do filho a ponto de fazé-lo morrer também.
Turibio chegou a dizer que queria morrer junto com Karai, Durante anos a fio, 0s mortos sio
lembrados. Estar nhemboacty pode decorrer justamente de uma tristeza, de uma saudade de um
morto. Essa condigdo implica em ndo poder fazer certas tarefas, como por exemplo, cuidar
mulhieres em trabalko de parto. E como um sentir-se fraco, um colocar-se doente. Assim como em

situagoes passiveis de transformagdo em djepotd, hd uma intencionalidade da pessoa em agenciar
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ou ndo alguns sentimentos ou até mesmo maneiras de se portar diante de situagoes especificas®’.
Em consondncia com o que observa Viveiros de Castro, entre os guarani também parece investir-
se em um apagamento da tristeza, a qual acrescento o amenizar da saudade’’. O choro
ritualizado de Keretchu, com uma entonacdo de voz que oscilava entre o agudo e o grave sem
que palavras fossem ditas, é também uma forma de manifestacdo de sentimentos. Ela esteve no
comando das solenidades, tomando a dianteira nos cuidados ao morto e aos parentes tristes.
Também preocupou-se com os demais participantes, seja pelo enfumacamento de suas cabegas,

seja pelas oragdes ritmadas e entoadas para aplacar a saudade (ndovy ai) de Karai Tataend).

Entre os Guarani aquele corpo, aquele momento foi vivido com uma intensidade
absurda, como se um lago devesse efetivamente ser rompido, como se o extravasamento da dor
fosse uma prescricdo para o momento. E os toques, o contato direto com aquele corpo provocou
em mim um constrangimento maior do que qualquer outro jd experimentado em campo. Eu ndo
quis tocd-lo, ndo quis senti-lo. Mas para eles, esse constrangimento ndo existia: o corpo de Karai
foi muito tocado, muito enfumacado, alids, era isso o que deveria ser feito. Uma des-fabricacdo
do corpo: um corpo que precisava ser destruido. O clima quente dentro da opy, onde o fogo esteve
sempre aceso e onde o petyngud esteve permanentemente em uso, talvez tenha propiciado uma
aceleragcdo no processo de decomposi¢do, causando rapidamente uma aparéncia de morto ao
pequeno Karai, Quando o vi no primeiro dia, parecia uma crianga que dormia e muitas vezes
pensei que acordaria, pois era inacreditdvel para mim que houvesse morrido. Jd no terceiro dia,
seus olhos estavam sanguinolentos, sua boca roxa e com um indiscutivel aspecto de morto.
Entre “nos”, estas situagoes quase ndo mais ocorrem. Os velorios e enterros sdo cada vez mais
rdpidos e assépticos. Mas entre os Guarans o corpo é muito curtido, no sentido de macerar e
realmente dissolver os vinculos afetivos. O morto é um outro, muito mais outro do que qualquer

outro vivo, diferente do que acontece entre “nos”, que cultivamos a lembranga de nossos avos e

21 Cabem algumas reflexges sobre a intencionalidade da pessoa mbyd, principalmente no que concerne ds
categorias nativas de djepotd e aguyje. Mais adiante abordo a questdo.

22 Saudade e tristeza sdo expressos pelos termos em lingua portuguesa.

2 Sequndo Yewd, os indigenas guarani que “vém do hospital mortos”, tem os olhos cobertos por esparadrapos.
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de nossos bisavos como mais proximos e mais dignos de consideragcdo do que qualquer outro vivo

que ndo nos seja aparentado. Sobre este ponto, pondera Descola (2006),

“Para nds que somos imbuidos do culto da lembran¢a e veneramos os mortos d
vontade, tal atitude pode parecer chocante. Ndo se deve ver indiferenca nessa
expulsdo dos defuntos para_fora da meméria dos vivos, e sim da idéia de que os vivos
$6 podem estar verdadeiramente vivos se os mortos estiverem completamente mortos.
Ora, a fronteira que os separa nem sempre é claramente delimitada, como ndo é
instantdnea a passagem de um para outro estado; esta se cumpre gradualmente ao
longo de um perigoso periodo [iminar em que as pessoas proximas ao quase-
desaparecido ficam ameagadas de ter o mesmo destino, expostas a seus constantes
convites, obrigadas a dissolvé-lo num esquecimento voluntdrio para que,
esvanecendo-se dos seus pensamentos, possa levar a termo o processo de extingdo’.
(DESCOLA, 2006, p. 425)

Um morto mbyd é um desaparentado, é um outro a ser mantido distante, quer pelass
lembranga, quer pelo afastamento de pertences e objetos; é um outro no dmbito das relagées

possiveis, mas evitadas. Acerca dos Araweté, observa Viveiros de Castro:

“Uma morte é uma catdstrofe cosmica, que desorganiza o aparelho do mundo,
invertendo tudo: os humanos vdo para o mato, o caminho de descida dos deuses se
fecha, os 471 se multiplicam , e um ex-semelhante — o morto — se torna um inimigo
perigoso, invadindo a aldeia. E no entanto, sem a morte a ordem cosmica tampouco
teria razdo de ser. Hd deuses porque hd mortos, hd mortos porque hd deuses — e por
ambos, hd viventes”. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 493)

Do mesmo modo que para os Araweté, o morto mbyd-guarani é também um inimigo
perigoso. Isso porque ao morret, a alma teliirica, que estd associada ao sangue e d carne,
desprende-se do corpo e ameaga a espreita os parentes, enquanto que a alma de origem divina —
nhe e — volta para sua morada celeste — amba. Nos escritos de Hélene Clastres (1978) hd uma
pontuagdo a respeito dessa teoria da duplicidade da alma entre os Mbyd. A partir dela, a
pesquisadora relaciona o sangue e a carne a alma telirica — angué, conquanto o esqueleto
humano com a alma divina — nfhee. Sequindo a direcdo apontada por Heélene, e com a qual
concordo devido as informagées colhidas em campo, é também possivel pensar em termos duais

ndo somente a alma mbyd, como também a de outros seres participes de sua sociocosmologia, o
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que sequndo uma taxinomia ocidental chamariamos de animais e vegetais. Certos animais como
0 macaco, a onga, o papagaio, por exemplo, bem como algumas drvores, como o cedro, sdo
dotadas dessa alma dual. O interesse surgido por esse caminho investigativo foram ganhando
forma desde minhas insistentes perguntas sobre a morte de Karai 7ataendy. De todo modo, é um
tema que encontra uma certa resisténcia por parte dos Guarani em ser comunicado. O que parece,
de fato, fazer diferir um mbyd de um animal ou de um vegetal ndo seria a presenga ou ndo de
nfe e ou angué, mas, sim, a propriedade da fala, da linguagem. E nisso que diferem os mbyi dos
demais seres do cosmos. As belas palavras, tal como refere-se Cadogan (1997), sdo o veiculo

direto de comunicagdo com os deuses: indicam a imanéncia entre seres divinos e os mbyd.

Pela via da duplicidade da alma, torna-se interessante o imbricamento entre nogées de
corpo e de pessoa justamente por promover uma linha argumentativa amparada na triade
corporalidade - pessoa — aguye (condigdo de perfeicdo). Se iniciarmos pela afirmacdo da alma
bipartida em nhe e (de origem divina) e angué (de origem teliirica) desembocamos numa série de
restrigoes e prescrigoes alimentares e sexuais que fazem valer uma fabricacdo de corpo que
atenda as expectativas do que venha ser uma pessoa “ideal” mbyd, chegando ao aguyje através
de suas atitudes e comportamentos terrenos. Ou seja, a condi¢do de perfeicdo diz respeito a fazer
sobrepor-se a alma divina em detrimento da alma teliirica. Fortalecendo a primeira, acaba-se por
enfraquecer a sequnda. A definicdo de aguyje a que me remeto, concerne a colocada por Cadogan
em seu livro _qyvii Rapta e que, por sua vez, estd respaldada em Montoya (Tesoro 20v):
“perfeccion, madurez, plenitud del desarollo”. A partir desse conceito nativo pode-se tracar uma
ontologia mbyd, mirando de maneira reflexiva os significados sociocosmoldgicos da pessoa e suas
relagoes. Isso porque assenta-se uma perspectiva conceitual acerca da vida nesta terra, neste
plano. Virias vezes jd me perguntei sobre a carga semdntica de “perfeicdo”, bem como a de
‘alma’, de modo a insatisfazer-me com a sua utilizacdo. A primeira parece indicar um certo
antagonismo a uma vida de “pecados”, encharcada por uma cosmovisdo judaico-cristd, e do

mesmo modo a seqgunda. Registro essas ressalvas por ndo ter no momento uma melhor definicdo,
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a qual talvez ndo tenha em momento algum, mas no objetivo de buscar evidenciar o lugar do
qual procuro apreender a perspectiva émica: tentando a cada palavra uma aproximacdo mais

fidedigna aos sentidos mbyd.

O dpepotd decorre do afastamento de nfe e. Sentimentos de saudade e tristeza, alimentos
entendidos como inadequados em certas ocasioes, fazem com que a alma teliirica ganhe forca na
pessoa. Estando o esqueleto, a linguagem e nfe e atrelados a uma nogdo de pessoa que mantém a
imanéncia entre homens e deuses, é o erguer-se, ¢ a verticalidade que dd a condigdo de pessoa a
um mbyd. Sendo assim, esqueleto/verticalidade/nte ¢/nome constituem indicativos de uma
humanidade mbyd. No proximo capitulo, discuto a relagdo entre sangue e djepotd a luz de
narrativas miticas que colocam em cena Jacy (lua), e também essa relagdo intrinseca entre nome e
pessoa, buscando uma leitura que dé conta da intencionalidade apostada na vida didria como
meio de controle da metamorfose em djepotd. Também a fabricacdo de um corpo constituido por
relagoes com deuses, substincias e pessoas marcadas pelo momento do nkhemongaraf (nominagdo).
Mas em linhas gerais, o djepotd seria a metamorfose em si; tanto que alguns interlocutores
utilizaram o termo (na expressdo em lingua portuguesa) como um verbo, como djepotar ou
djepotando. Viveiros de Castro aponta a diferenca entre metamorfose e fabricacdo, o que parece
bastante oportuno para pensar as nogoes de corpo e pessoa guarani. Sobre a metamorfose,

considera:

‘A metamorfose reintroduz o excesso e a imprevisibilidade na ordem humana:
transforma os homens em animais ou espiritos. Ela é concebida como uma
modificagdo de esséncia, que se manifesta desde o nivel da gestualidade até, no
limite, o nivel da mudanga de forma corporal”. (VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p.
41)

Importa diferenciar esses dois modos, pois enquanto metamorfose direciona-se a essa
modificagdo, transformagdo do corpo em corpo de outros fabricacdo diz respeito ds intervengées
intencionais a que esse corpo necessita ser submetido a fim de evitar a metamorfose. Ambas

constituem transformagdes posstveis, conquanto em sentidos diferenciados. O investimento estd
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em_fazer esse corpo e, por consequinte, essa pessoa a partir de uma fabrica¢do que faz diferenciar
e fixar sua forma enquanto mbyd-guarani. Como bem propde Lagrou em suas reflexdes sobre os

kaxinawa:

“Os Kaxinawa nunca consideram as formas das coisas como dadas ou naturais, pois
¢ na propria fluidez da forma perceptivel que se baseia o conceito de agéncia e de
poder Kaxinawa. Os seres ndo humanos, yuxin e yuxtbu, sio os mestres da
transformagdo da forma e da condicdo humana reside na conquista de uma
determinada forma fixa no meio de uma multiplicidade de formas possiveis. A
cuidadosa producdo da forma apropriadamente Kziyinawa de pessoas enquanto
‘corpos pensantes’, ou seja, de sujeitos com principios sociais compartilhados, depende
de uma [Ggica especifica que rege a ateng¢do dada ao poder das imagens e da forma’.

(LAGROU), 2007, p. 24)

A aproximagdo entre a discussdo da antropologa e a metamorfose entre os Guarani
parece apontar que no contexto etnogrdfico em pauta também mostra-se um investimento em
fixar determinada forma em detrimento de outras possiveis. Fazer com que uma pessoa guararni
permaneca enquanto tal envolve o esforco coletivo e a agéncia da pessoa em ndo deixar-se

djepotar.

O risco do parente de um morto é o de transformar-se em djepotd, em deixar com que sua
nhe e afaste-se. Além do mais, o corpo em decomposi¢do, onde a carne e o sangue apodrecem
rapidamente, faz com que o proprio espectro do morto transforme-se em djepotd. Ao morrer,
nhe e segue o caminho em dire¢do a sua morada divina, segue de volta ao seu lugar de origem. A
parte da alma entendida como teliirica, a que chamo de angué, perambula pela vida na terra. A
partir do encontro com algum animal hd a consubstancializacdo, da qual decorre o djepotd.

Nimuendaju faz a sequinte consideragdo:

‘O Guarani tem muito mais medo dos mortos que da morte. Quando se convencem
que seu fim estd realmente proximo, eles sdo, como todos os indios, de um sangue frio
admirdvel. (...) O Guarani ndo teme nenhum purgatorio e nenhum inferno, e estd
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absolutamente sequro quanto ao destino postumo de sua alma”. (NIMUENDAIU,
1987, p. 36)

No que tange a morte de Karai Tataendy, hd algumas particularidades por tratar-se de
uma crianga. Pois criangas ainda ndo nominadas apresentam-se como menor ameaga da vida dos
parentes e, desse mesmo modo ndo mobilizam tantas noites de cantos-rezas-dangas na opy.
Karai Tataendy ji havia passado pelo ritual do nhemongaraf e, portanto, jd estava com sua
nke ¢ assentada, “acostumada’, como dizem. Mas mesmo nominado, sua alma telirica ndo
sobrepunha-se a sua alma divina, tendo em vista sua curta estadia terrena. Dai derivam as
regras alimentares, as condutas prescritas. A morte de uma crianca ndo constitui tdo
ameagadora quanto a morte de um adulto. De todo modo, os cuidados fizeram-se presentes:
Ivanilde, Marcelo e Ywd, por exemplo, abstiveram-se de ingerir café e carne vermelha, jd que sdo
considerados alimentos “fortes” e ndo indicados para este momento. As solenidades na opy
sequiram-se nos dias posteriores ao enterramento, sendo os parentes proximos alvo de cuidados

por parte da xamd.

Muitas almas—palavras, as nhe e retornam da vida terrena: “voltam para alegrar seus
parentes tristes”, dizem os mbyd. Eber, o filko falecido de Yuwa, aquele que lhe avisara em sonho
que iria morrer em breve, voltou. Talvez ndo Cber, mas a nfe e que o animava. “erd, o filho
cagula de Ywd, é reconhecido por eles como ekpviakue (aquele mesmo que voltou), como o nhe e
de Eber que voltou do amba (morada divina) para viver junto aos vivos novamente. YVad diz
que muitas vezes chama Verd carinhosamente de “meu ekovia” (aquele mesmo). O mesmo parece
acontecer com Karai Tataendy. Ivanilde estava gravida quando Karar faleceu. Logo apds dar a
luz, cerca de duas semanas apos o acontecido, iniciaram-se as primeiras especulagdes acerca do
retorno ou ndo da nhe e de Karai Ao que tudo indica, é mesmo um ekoviakue, sendo algumas
caracteristicas jd reconhecidas para justificar a suspeita a ser confirmada ou ndo no ritual do
nhemongarai, Caso confirme-se o retorno da nke e de Karai Tataendy, o nome revelado serd

exatamente o mesmo, tendo em vista que o nome é a propria alma—palavra. ‘O Guarani ndo ‘se
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chama’ fulano de tal mas ele ¢ este nome’, conclui Nimuendaju (1987, p. 31-32). Mas resta
discutir a problemdtica de ser ou ndo a mesma pessoa. Ou seja, o retorno de nfe e ndo significa
que seja a mesma pessoa, considerando que argumento para esta o imbricamento da nogdo de
corpo, dependendo dai a sua fabricagdo a partir de ingestoes alimentares, tabus sexuais, bem

como das relagdes entre as almas — a telirica e a divina.

Quanto ao tema da alma-palavra que volta ao mundo dos vivos, tal como indica ocorrer
com Verd e Karai Tataendy, Nimuendaju observa ocorrer o mesmo entre os_Apapocuva, grupo

também falante do guaran::

“Quando alguém morre tendo deixado um ardente desejo sem realizar, ou se ficaram
na terra pessoas que amou muito vivamente, seu ayvucué ndo empreende sua viagem
de volta ao Além, sobretudo se a morte foi sibita e violenta, sem que nenhum canto
de pajé tenha conduzido ao reto caminho a alma que partia. (...) Uma tristeza
demasiado intensa dos parentes também impede o ayvuvué tome seu caminho para o
Além, o que determina sua reencarnagdo. O pajé encarregado da identificacdo ou
busca do nome reconhece logo um ayvucué renascido, e seus parentes se alegram ao
saber que aquele pelo qual choravam encontra-se de mnovo entre eles”.

(NIMUENDAIU, 1987, p. 45)

Jd Pissolato (2006), em sua etnografia realizada junto aos méyd da regido litordinea do
Rio de Janeiro, ndo afirma nos mesmos termos o tretorno de uma nke e ao mundo dos vivos.

Postula:

“Durante minha pesquisa, conheci entre os Mbyd com quem convivi algumas criangas
que, conforme o comentdrio de suas préprias mdes, teriam vindo em substituicdo de
uma crianga morta anteriormente. Hd quem diga que, neste caso, de voltar o ne e de
uma crianga que morreu (isto sé acontece no caso da morte de crianga, a propésito),
quem veio antes como menino volta como menina, e vice-versa. Outros afirmam que
volta para a mesma familia, mas ndo para os mesmos pai e mde. De todo modo, todos
dizem para o caso que é Nhanderu quem manda de novo, por ‘sentir pena’ (~-mboaxy)
daqueles que perderam a crianga, e ainda que os xamds sdo capazes de reconhecer um
nhe e que tenha assim voltado”. (PISSOLATO, 2006, p. 266)
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A partir de meus dados etnogrdficos, diria que as criangas que morrem podem sim
retornar para o mesmo pai e mde e também sob a mesma condicdo de menina ou menino. Nesse
mesmo sentido, a reencarna¢do de uma pessoa que tenha morrido jd adulta também pode
acontecer. Ndo haveria, sequndo meus interlocutores, nenhuma restrigdo, podendo voltar tanto
nhe e de adultos quanto a de criangas. Alids, esse constitui um outro ponto interessante: a nfe ¢
retorna ‘pronta’, independente de ter vivido muito ou pouco em uma experiéncia terrena
passada. Por isso, o acolhimento das vontades e desejos dos pequenos, promovendo todo um
esforco para que eles ndo fiquem tristes, ndo sintam-se contrariados diante de anseios seus. As
criangas tém agéncia na esfera das relagbes mbyd. Elas ndo sdo meras depositdrias de
ensinamentos, sdo também produtoras, criativas na sua maneira de viver entre os seus. Assim
sdo vistas por seus pais e demais parentes; isso implica em uma ndo diferenciacdo entre mortos
adultos ou criangas, pois a nfe ¢ de ambos ndo constitui-se a partir da vida terrena, mas, sim, de
sua origem divina, que é independente de uma divisdo entre adultos e criangas; é alma-palavra,

de origem divina, e, até onde posso compreender, sem critérios etdrios.

Com o passar dos dias na aldeia da Estiva, percebi que a saudade de Karai Tataendy
fazia-se presente. De certo modo, estar junto a eles nesse momento de tristeza foi visto como
algo inusitado, pois até entdo ndo haviamos compartilhado de situacbes como essa. Penso
também que a forma com que me deixei abater, pelo modo como reagi aquela circunstdncia,
influenciou conversas posteriores, tal como as narrativas acerca do retorno de Kurai Tataend)y.
Aos poucos, contaram-me que certas pessoas voltam para viver junto a seus parentes, e que isso
provavelmente acontecera com Karai, Outras tantas informagoes sobre antigas pessoas que hoje
eram esta ou aquela também foram contadas. Mas comecei a pensar nessa pessoa. Mesmo que o
bebé de Ivanilde recém nascido fosse mesmo Kurai Tataendy, a saudade de todos por aquela
crianga que morrera hd pouco era evidente. Como assim é a mesma pessoz? Como uma pessoa
morre, volta, mas a saudade decorrente de sua morte permanece? A partir dessas reflexoes, penso

que vem a calhar justamente a idéia de que essa pessoa guarani ndo estd completa por sua nhe e
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(alma-palavra). A pessoa é composta tanto por sua alma divina quanto por sua alma teliirica,
que ¢ feita juntamente com seu corpo. Ou seja, a fabricacdo do corpo realmente incide na
construgdo dessa pessoa, tendo em vista que ao nascer apenas sua nfe e estd pronta, sendo que o
esforco consiste em fazer com que se acostume, mas ela por si ali estd. Jd a alma telirica,
atrelada a carne e ao sangue, ¢ feita part passu a temporalidade terrena e as relagoes entre
sentimentos, condutas e tabus alimentares/sexuais em uma esfera de socialidade. O que quero
dizer é que, no decorrer desses dias péstumos a morte de Karaz conclui que era apenas sua nhe e
que retornara, mas ndo a mesma pessoa Karai Tataendy. Helene Clastres (1978, p. 88) considera
como nte ¢ (alma-palavra): “alma no sentido de sopro vital, sopro que anima e mantém ereto, a
palavra também é aquilo pelo que o homem participa da divindade’. Sendo assim, seu retorno se
dava enquanto alma-palavra, que necessita ainda de intervengdes em seu corpo a ponto de fazer
nascer uma pessoa diferente daquela que morrera, pois, para ganhar sentido neste plano, é
preciso engendrar-se a ela sua composicdo teliirica. Nesse sentido, a saudade daquele que fora
ndo se esvai apds a constatagdo de um ekovia, afinal, ali estd uma nova pessoa. Haveria entdo
uma dicotomia, em parte, entre alma e corpo. Um corpo e duas almas, sendo que uma delas estd
apartada da fabricacdo do corpo no sentido de composicdo por substincias, por qualidades.
Mesmo necessitando de intervengoes que a facam seguir no mundo terreno, a alma-palavra
parece estar diretamente telacionada as divindades. E uma relagio de imanéncia e
transcendéncia entre homens e deuses, pois ao passo que a primeira passa a ser entendida a
partir da conexdo entre verticalidade :: nfe e :: 0ssos :: palavra :: deuses, hd a outra conexdo, a
de horizontalidade :: angué :: carne/sangue :: seres outros. A pessoa guarani em meio a essa
busca constante de manter-se em conexdo com os deuses, assim como em manter sua forma

corporal visivel guarans contrastando-a com outros corpos.

Se pensarmos a vida terrena guarani a partir da triade corporalidade-pessoa-aguye
(condigdo de perfeicdo), a duragdo da pessoa, utilizando o titulo do livro de Elizabeth Pissolato

(2005), é tracada a partir da relagdo intensa com os diversos seres do cosmos, tais quais as
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proprias divindades, os seres celestes, os animais, os vegetais, os espiritos. A socialidade
enquanto abarcadora de humanos e ndo-humanos contempla essa riqueza de perspectivas,
fazendo com que pensemos em algumas incongruéncias, talvez certas incoeréncias, por assim
dizer, entre a imanéncia entre homens e deuses. Gostaria de chegar a discussdo trazida por
Helene Clastres acerca do que chama de conjun¢do entre deuses e Guarani. Diz que pertencer a
uma condigdo ndo exclui pertencer a outra, mas em ordem sucessiva de tempo, ndo por
simultaneidade. Se nfe e estd presente na pessoa enquanto parte divina, haveria uma relagdo
estreita dessa com alguma divindade, provavelmente a que originara seu envio ao mundo
terreno, portanto, uma rela¢do de imanéncia, ao meu ver. Utilizando-se dos termos de disjungdo
e conjungdo, a autora opde a vida terrena guarani a chegada a Terra sem males, onde seria
possivel viver como os deuses vivem. O fim do primeiro mundo guarang no qual os deuses
viveram, é responsdvel por essa marcagdo temporal de ndo contemporaneidade entre deuses e
homens, de modo que no mundo atual ndo se pode ser ao mesmo tempo homem e ao mesmo tempo
deus (p. 90). Sei que encaminho-me para uma encruzithada se deixar-me levar por essa discussdo,
jd que careceria de vdrios desdobramentos de ordem filosdfica, mas o que penso ser importante
frisar é justamente a pertinéncia de um meio termo entre a aposta de Helene Clastres em uma
esfera cosmoldgica mbyd e a aposta em uma esfera do socius feita por Elizabeth Pissolato. Ou
seja, talvez a relacdo entre deuses e homens esteja pautada por uma relagdo intrinseca, mas ndo
mais do que suas relagées com seres outros participes de sua vida terrena. A existéncia um tanto
diibia e arriscada se dd tanto em relagdo as divindades, por serem dela participes, como também
pela possibilidade de deixarem de sé-lo. A pessoa guarant torna-se, entdo, constituida a partir
dessas relagdes com o cosmos, seja pela necessidade de fabricacdo de seus corpos através da
ingestdo de alimentos, de resqguardos, seja por assequrar a nfe ¢ enquanto modo de permanecer
imanente as divindades, seja pelo esforco quase didrio em manter a sua forma e ndo deixar-se
djepotar. Os ritos, tal como o funerdrio e o pubertdrio, a ser tratado a sequir, como momentos de
transformagdo de estados, no sentido de fabricar ou des-fabricar corpos, de modo a dar sentido a

essa pessoa em contrapartida a possibilidade de metamorfose, que sempre ronda a espreita. O
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djepotd atica esse movimento de fixacdo da forma, articulando a relagdo entre deuses, homens e

seres OULros.

Para concluir este capitulo, é prudente retomar pontos deixados soltos em alguns
pardgrafos. Acerca de meu posicionamento explicito diante da morte de Karai a intengdo foi a
de registrar a forma pela qual me deixei “afetar” pelo triste acontecido, de maneira que
demarcasse ndo somente uma aproximagdo como também a propria demarcagdo entre etnografa e
nativos. Em outras palavras, busquei ndo somente me mostrar imersa no contexto como também
exercitar minha reflexividade em relagdo a experiéncia, da qual espero ter obtido algum éxito.
Quanto a frase de Alzira — “ele estava no colo do Marcelo e eles estavam incomodando” - dita
diante da constatacdo da morte de Karai Tataendy, referia-se aos fpichiua, penso eu. [pichua me
foi explicado simplesmente como “espirito”, mas hd intencionalidade, agéncia, conquanto ndo
possua forma. [pichua entra e sai do corpo da pessoa. A tatachina (fumaga do tabaco) do
petyngud ajuda a retird-los quando fixam-se na carne, causando raiva, desgosto, atitudes de
insatisfacdo e fiuria. De todo modo, ndo apresentam grandes perigos se em comparagdo com
outros seres, tal como o proprio diepotd, que faz afastar-se a alma—palavra. No proximo

capitulo retomo essas consideragoes.

*hk
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Capitulo 111 — As mulheres, as narrativas: mito, pessoa e corpo

Neste capitulo, a partir das narrativas entrecruzadas de Ywd, Keretchu e Pard, procuro
situar a mulher mbyd a luz do mito de criagdo do mundo, considerando-o como explicativo para
pensd-la nos dias contempordneos. Todavia, antecipo, ndo proponho-me a uma andlise de mitos,
mas, sim, ao registro de narrativas no sentido de intentar reflexoes acerca de sua atualizagdo.
Andlises mais apuradas a partir deles, deixo para os anos sequintes de estudos. Também busco
aprofundar as discussoes sobre corpo e pessoa iniciadas no capitulo anterior, incidindo tanto em
referenciais tedricos pertinentes, como também na fabricacdo do corpo-pessoa, especificamente,

mbyd.

3.1 - Viirando moga: a [ua, o sangue e o djepotd

Contam os mbyd que Jacy (lua, irmdo mais novo de Kuaray/ sol), quando ainda vivia no
mundo terreno fez sexo com sua tia enquanto ela dormia. Ela o marcou com cera de Jate7
(abelha do mato) para que pudesse ter certeza de quem praticara o ato. E por esse motivo que a
lua, quando aparece em sua fase cheia, mostra-se com manchas escuras em sua superficie. Jacy
ainda hoje faz sexo com as meninas sem elas perceberem, enquanto dormem. € ele que as faz
sangrar a cada “volta de [ua’, da mesma maneira que as faz crescer mais depressa do que os
meninos. Em um livro chamado “Literatura Guarani del Paraguay’, onde narrativas miticas e
estudos sobre grupos guarani estido compilados, encontrei referéncia ao que contaram-me as

interlocutoras mbyd:

“...%acy no es tan puro como su hermano. Por eso que cuando Yacy estd grande en el
cielo (Cuna llena), Yacy baja a la tierra y se acuesta com las mujeres muy jovenes, se
acuesta com las que estdn empezando a ser mujer. Las chicas no se dan cuenta de que
Yacy se acostd com ellas, pero al dia sequiente comienzan a sangrar. No es que la
menstruacion haya existido siempre, sino que fue criada por Yacy’. (SAGUIER,
1980, p. 180)
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A luz da narrativa e da referéncia bibliogrdfica citada, entra em cena o que chamei de
relagoes sociocosmologicas e da socialidade no capitulo anterior, enfatizando a fabricagdo do
corpo-pessoa feminino a partir da ligacdo entre alma teliirica e sangue. Tendo em vista que a
considerdvel maioria dos textos e estudos que ocupam-se dos mbyd tém como foco assuntos
outros que ndo os voltados ao cotidiano e as prdticas entendidas como “das mulheres’, e também
as voges nativas quase sempre sio de homens, sejam eles com prestigio politico e/ou xamdnico,
sdo poucas as bibliografias, se ndo raras, as que focam a temdtica enquanto via de indagagcdo
para questoes sociocosmologicas®. Isso ndo significa que ndo seja possivel encontrar dados e
informagoes sobre as mulheres e sobre seus afazeres e lugares na vida cotidiana, mas de que
ainda estd por vir uma sistematizacdo mais atenta acerca das relagoes entre homens e mulheres

mbyd.

Partindo do pressuposto mencionado no capitulo anterior - de que a concep¢do nativa de
alma seja dual - como bem argumentado por Hélene Clastres, algumas perguntas tornaram-se
latentes no decorrer da pesquisa de campo. A partir do episodio da morte de Karai muitas das
conversas giraram em torno do ajepotd: como e quando acontecia, o porqué de acontecer, assim
como os cuidados acionados para evitd-lo. Nesse sentido, as narrativas foram na direcdo de
mostrar que os sentimentos de saudade e tristeza eram determinantes para fazer ou ndo com que
a metamorfose se efetivasse. O caso de uma mulher que fora “deixada” pelo marido na Argentina
serviu para demonstrar que é a pessoa que se deixa estar com ciiimes, com saudade, com tristeza,
a ponto de ver e escutar “o que ndo se deve”. A intencionalidade de colocar-se numa situacdo de
vulnerabilidade diante de owutros mostrou-se argumento para djepotar. Ndo participar dos
cantos-rezas-dangas na opy, ndo se alimentar conforme as prescrigées e conselhos do xamd

também agenciam a metamorfose. O ciime constitui componente interessante nas relagoes entre

24 De todo modo, parece caber aos homens a interlocugdo com os jurud (brancos, ndo indigenas), o que dificulta
em parte uma aproximagdo com as mulheres. Obviamente que isso ndo significa uma “dominagdo” dos homens,
nos moldes de uma antropologia feminista das décadas de 60 e 70, mas, simplesmente, de que cabe as mulheres
resquardarem-se de todo um processo de relacdo com instituicoes e pessoas muitas vezes entendidas como ndo
indicadas ao convivio.
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homens e mulheres mbyd. Contam que as mulheres ndo devem ter citimes de seus maridos —

“mesmo que eles namorem com outras’.

Sequndo pude compreender, atrelando as narrativas em campo com as leituras
bibliogrdficas, djepotd seria o resultado de uma metamorfose. Dito de outro modo, depotd seria
o ser no qual transforma-se qualquer um dos seres sociocosmologicos com poder de agdo, de
perspectiva. Uma onga, por exemplo, pode transformar-se em um homem e seduzir, encantar
uma mulher, fazendo com que ela transforme-se também em onga. Narrativas mbyd sobre
djepotd ndo sdo acontecimentos corriqueiros em trabalho de campo; demandam um certo tempo
de convivio e também uma certa disposicdo do interlocutor, jd que acionam perigos e fragilidades
inerentes d existéncia humana. Entretanto, foi a partir dessas narrativas que comecei a notar as
causalidades infletidas nesse djepotar pois, por coincidéncia ou ndo, as narrativas contadas em
detalhes diziam respeito a mulheres.

Recentemente, uma mulher que vive na tekod Jatar ty (aldeia do Cantagalo — RS) sentiu
muito a falta do marido e saiu de casa, no periodo da noite, em direcdo ao “mato”. O marido a
deixara para casar-se com outra e ela certamente viraria djepotd caso ndo houvesse a
intervengdo dos xondaro (ajudantes do xamd, no caso; corruptela de soldado); foi levada a forca
para a opy, precisando ser sequrada para que a Xamd conseguisse reverter a situagdo, entoando
cantos e enfumagando o alto de sua cabeca. Nessas situagoes, a pessoa é amparada por outras
duas, de modo que seja movimentada no ritmo da danga. Seu corpo comega a ficar leve a medida
que ¢ sacudido e enfumagado pelo petyngud. Sua nte e é fortalecida. Também na Guarita uma
mulher transformou-se em djepotd apds desfeito seu casamento. Jd no caso de uma parente de
Ywd da Argentina, em decorréncia da saudade que sentia de seu marido, transformou-se em
djepotd apos morrer. Sua angué provavelmente manteve contato com um ‘lobo”, pois
transformou-se nesse animal. Disseram que muitas vezes foi vista rondando a aldeia dos
parentes durante a noite. ~ Haveria, entdo, duas maneiras de djepotar: a possibilidade seria

tanto de acontecer com uma pessoa viva quanto com uma jd morta. Sendo que, na condigdo de
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vivente, o controle é possivel, seja pela alimentacdo, pela conduta e/ou pelos rituais na opy.
Quanto a pessoa morta, o corpo comeg¢a a se decompor e os perigos da alma-teliirica (angué)
apresentam-se nessa relagdo com seres com perspectiva, tornando propicia a transformagdo em
djepotd. Por isso as velas para espantar animais e demais seres de perto de um tiimulo. O depotd
oferece riscos as pessoas vivas em graus diferenciados, ou seja, se 0 djepotd é originado a partir
da relagdo entre angué e uma minhoca, por exemplo, ele certamente é menos perigoso do que um
djepotd originado a partir da relagdo entre angué e uma onga. Dias apds um enterramento, é
comum que alguns homens dirijam-se até o timulo a fim de averiguar se hd alguma rachadura
ou indicio de que o morto esteja se transformando. Uma das narrativas sobre djepotd relata que
apos constatado o inicio de uma transformagdo em onga, foi necessdrio dar uma facada no
coragdo do morto, no caso uma mulher, tendo em vista que jd estava com a pele marcada por
manchas e suas mdos jd estavam redondas, tais como as de uma onca. E preciso matar um
djepotd antes que ele comece a andar, antes que ele se erga, porque depois de assumir uma

postura vertical, ndo hd mais o que fazer.

Essas narrativas deram a direcdo das perguntas e duvidas que diziam respeito a relagdo
entre sangue menstrual, alma-teliirica e djepotd: seria a mulher potencialmente mais vulnerdvel
a transformagdo em aepotd que o homem, justamente pelo sangue da menstruacdo? Qual a
relacdo entre a agdo sexual de Jacy sobre as mulheres e a condigdo, talvez, potencial de
transformar-se em ajepotd? ‘Enfim, a pergunta aparentemente simples de “por que as mulheres

sangram e os homens ndo” deu inicio a esta parte do trabalho.

O livro de Belaunde “ El recuerdo de Luna: género, sangre y memoria” também principia
por uma aparentemente simples interrogagdo: como é possivel que uma mulher tenha um filho
homem? (tradugcdo minha) Ocupando-se em pensar questoes tangentes a género a partir da
relagdo entre mulheres e a [ua, através de mitos de diferentes etnias indigenas, a pesquisadora

assenta a discussdo atentando para dois tipos de relacdes de género: a paralela e a cruzada.
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Enquanto a primeira é tomada como mulher-faz-mulher e homem-faz-homem, como linhas
paralelas de concep¢do, a sequnda parte do principio de que ambos sdo o mesmo ser humano e
ligam-se no intuito de contribuir com a criacdo de um novo, cada qual contribuindo de algum
modo, como por exemplo com sémen e/ou sangue. Belaunde ndo é taxativa em suas colocagoes,
afirmando que os dois modos podem se sobrepor ou alternarem-se no decorrer do ciclo de vida.
Todavia, o cerne de suas proposigoes estdo pautadas pela problemdtica do sangue, sustentando
que este constitui tanto o principal modo de diferenciar como o de unificar os géneros. Sobre o

sangue, ela postula:

“Un aspecto fundamental de las relaciones de género concierne a la transformdcion
de las personas por medio del manejo de la sangre asociado a prdcticas de dieta y
reclusién. Visibilizar las diferencias entre los hombres y las mujeres y abordar las
relaciones de género desde una perspectiva amazonica implica necesariamente
comprender el dmbito de la corporalidad generada a través de las pricticas de dieta y
reclusién , produccion, depredacion y comunicacion con los seres del cosmos,
asociadas al flujo de la sangre”. (BELAUNDE, 2005, p. 19)

A orbita das relagoes entre homens e mulheres a luz do que faz movimentar o sangue
(uguy) entre os mbyd-guarant também mostra-se como porta interessante para pensar a pessod.
Isso porque o sangue, seja ele em decorréncia da menstruagdo ou de um parto, por exemplo,
aciona comunicagoes intra e extra-humanas. Quando uma menina menstrua pela primeira vez,
diz-se que ela “estd nimbe”, em referéncia a cama alta onde deve dormir quando reclusa, a fim de
evitar o contato com o solo. Seus cabelos sdo cortados e um pano é colocado sobre sua cabega,
dificultando que escute a voz de qualquer ser, seja humano ou ndo-humano. Ndo deve olhar nos
olhos de ninguém, ndo deve sair do local onde encontra-se ‘guardada” e tampouco deve tomar
banho ou utilizar-se de dgua corrente, ji que o cheiro exalado pelo sangue pode atrair seres
passtveis de metamorfose. Estar nzmbé significa estar em um periodo de passagem, de transicdo:
depois dos dois primeiros ciclos menstruais, a menina torna-se zengué (menina que jd menstruou)
- uma menina passa pelos ciclos de mztd (crianga pequena), kunkd 7 (menina), inkavaé (que tem

peitos) para depois tornar-se tengué.
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Por sua vez, se 0 sangue e a carne estdo associados a alma teliirica, os perigos de djepotar
e deixar com que sua nte ¢ afaste-se colocam-se em evidéncia. O sangue também faz lembrar a
todos do incesto — Jacy fez sexo com sua tia (sequndo as interlocutoras mbyd ‘era tia de
consideragdo”, ndo especificando se irmd do pai ou irmd da mde), e é por esse motivo que as
mulheres sangram. Além do mais, as tarefas didrias, como a de preparar alimentos, sido pausadas
nos dias em que uma mulher estd menstruada. Todos a sua volta estdo cientes dos perigos
decorrentes de sua condigdo, de sua ndo aconselhada exposicdo a certos perigos. Acerca do cheiro

do sangue, Albert observa entre os Yanomanms:

“Le danger de pollutin des menstrues se manifeste avant tout — comme celui du sang
versé des ennemis — sous la _forme d’une odeur délétére (iyé riya ukumuri mahi le
sang dégage une odeur écoeurante). Mais, d la différence du sang des ennemis, le sang
des femmes est avant tout redouté pour le danger de subversion de [ordre cosmo-
météorologique auquel elle expose la communauté”. (ALBERT, 1985, . 574)

Gongalves tece longas consideragoes sobre os entendimentos Prirafd a respeito da
participacdo e dos significados do sangue na fabricacdo dos corpos, bem como no acionamento
das relagoes com outros seres do cosmos. Refere-se ao sangue enquanto propulsor da

transformagdo:

“ O sangue (61)) é um dos elementos essenciais do conceito de 7biisi e um dos
componentes deste termo. A esséncia do 7615/ é o sangue, o que assequra suas
transformagoes, seja produzindo os abaisi reproduzindo os 76iisi ou transformando-
os em Kagoatboge e togpe. O sangue é uma espécie de movel da transformagdo, a
possibilidade de dar surgimento a outros seres. Os 1biisi tém sangue, assim como os
Kaoatboge e os tojpe 0s animais possuem sangue e podem, por esse motivo,
transformar-se. Os abaisi ndo tém sangue, mas uma substdncia branca e, por isso,
ndo se transformam, sdo eternos e imortais”. (GONCALVES, 2001, p. 233)

Essas citagoes enlacam o sentido de perigo ao de transformagdo, no sentido de
metamorfose em decorréncia do sangue. Ressoa pertinente tomar a alma-teliirica como imbricada

ao sangue e d carne, pois é a partir da relagdo entre sangue e angué que pode ocorrer o djepotd -
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sangue:: angué:: diepotd, do mesmo modo que 0ssos::nfe e:verticalidade. Reporto-me ao que

afirma Heélene Clastres:

‘Pode-se dizer, portanto, que a vida na terra md é um tempo de prova, pois
ambivaléncia constitutiva da pessoa humana admite duas solugbes extremas e
depende de cada homem realizar uma ou outra. Por um lado, a prevaléncia do teko
achy kue, da ‘natureza’ animal que é manifestada por um comportamento despido de
Justica (mborayu), quer dizer, despreocupado das regras de reciprocidade (...)
acarretando a perda definitiva da alma-palavra, a morte e a metempsicose: a angue
se encarnard em formas animais sucesstvas. Por outro lado, a prevaléncia da alma-
palavra, que é traduzida, ao contrdrio, por um comportamento respeitoso das leis,
pela aniquilagdo progressiva de tudo o que é tekp achy e, finalmente, pela
possibilidade de ser kandire”. (CLASTRES, 1978, p. 96)

O que Helene Clastres chama de uma certa ambivaléncia mbyd é justamente a dualidade
do conceito de alma. Se pensarmos nessa pessoa como constituida por ambas, chega-se ao
imbricamento dessa nogdo a no¢do de corpo. Pois por essa via de reflexdo, a alma-palavra nhe e
tem origem divina, vindo pronta de sua morada (amba) enquanto que a alma teliirica (angué) é
feita a partir de sua constituicdo corporal, confundindo-se com a_formagdo da carne e do sangue.
E por esse motivo que uma crianca ainda ndo nominada oferece menos perigos a vida dos
parentes ao morrer, da mesma maneira que um crianga nominada, mesmo que jd considerada com
sua nte e assentada, ndo tem ainda acimulo, tal como uma pessoa adulta, a ponto de ter uma
angué ameagcadora. Mesmo nominada, ao falecer, a ameaca de sua angué ndo parece tdo latente
quanto a de uma pessoa com maior tempo de duracdo no mundo, considerando que regras
alimentares e prescrigoes de atitudes e comportamentos ndo foram experimentadas. Angué estd
presente nas duas situagoes aqui ilustradas, mas é a partir da vida terrena, de uma fabricagdo do
corpo-pessoa que as ameagas do angué configuram-se em maior ou menor grau de ameaga aos

VIVOS.

Sequndo a narrativa de Tarcisio, as meninas antes da primeira menstruagdo, ao

tornarem-se inkavaé, passam pelo ritual do nhembo jeroky Kiryngué (ensinando as criangas a
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dangarem), a fim de “fazer o tigre que estd nascendo morrer’?. O sangue jd estd presente nesse
corpo em feitio e precisa ser submetido a certas intervengoes para de resguardd-lo ou tornd-lo
menos suscetivel aos perigos que lhe sdo inerentes. Tanto as meninas quanto os meninos dangam
para ficarem leves na opy (casa de reza). Entretanto, os perigos do sangue parecem incidir na
iminente menstruagdo das meninas, enquanto que para os meninos as atengoes voltam-se a voz,
a palavra — quando tornam-se inheguchud. Estes tardam um pouco mais a “ficarem homens”, de
acordo com os mbyd, e é a partir da mudanca da voz que as atengoes voltam-se a eles. Caso
ponham-se a falar em demasia ou a dizer palavras entendidas como ndo adequadas, o tembekud
(adorno labial feito em taquara), é colocado abaixo do seu ldbio inferior. Nesse momento da
vida, os mesmos também encontram-se suscetiveis d transformagdo em dpepotd. Nos dias de hoje,
nem todos os meninos usam o tembekud, mas tenho notado uma crescente utilizagdo. Isso
também acontece com a reclusdo das meninas. Como em algumas aldeias ndo hd opy ou a rotina
jd ndo mais ocorre na mesma temporalidade, a reclusio ganha novos contornos, como, por
exemplo, permanecer em casa, fazer poucas tarefas, ndo falar e nem olhar nos olhos das pessoas,
mesmo conhecidas. O perigo reside em um certo encantamento da menina por algum homem que
tenha apenas a aparéncia de humano. Como estd com seus sentidos mais despertos, por assim
dizer, parece ndo discernir se é ou ndo, de fato, um humano que estd a lhe falar ou olhar. O
cabelo ¢ cortado para que “ndo vire bicho”. Certa vez ouvi de um jovem guarant que o cabelo das
mogas deve ser cortado pelo mesmo motivo que se cortam os galhos de uma drvore: para que
possa crescer mais bonita e mais forte. Muitos relatos acerca do ajepotd foram no intuito de
demonstrar o qudo perspicazes sdo para notar esse tipo de acontecimento ou para registrar que é
muito comum deixar-se levar pelos outros. Caminhos percorridos durante a noite, estradas
bifurcadas onde se deve escolher por qual das trilhas sequir sdo as cenas muitas vezes evocadas
para narrar a situacdo de encontro com um desses seres. Mas um djepotd ndo costuma
“conversar”, ndo costuma falar frases completas: é sempre um olhar, um assobio, uma palavra

ligeira.

2> A maioria dos interlocutores guaranirefere-se a onga, ao jaguar, como “tigre”.
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Os cantos-rezas-dangas sdo quase didrios na opy. Na tekod Nhuundy, os rituais
dependem da presenca de Keretchu, que vive na tekod Pindo Mirim mas costuma ir aos finais de
semana a fim de cuidar de seus parentes. A excecdo de um de seus filhos que casou e vive em
Santa Catarina, os demais vivem nessa aldeia, conforme dito na introdugdo. Ela é referéncia nos
cuidados com as criangas e com as demais pessoas entendidas como doentes. Também é comum
que todos sentem-se a sua volta no intuito de escutarem seus conselhos sob a fumaca do
petyngud. As solenidades na opy muitas vezes contam com a presenga de mais de um xamd, o
que faz pensar na ndo-exclusividade do uso da casa. Hd, no entanto, xamds que tem a opy como
sua morada (que seria o Kurai ou Kunhd Karai opygud). Entretanto, é possivel partilhar do
espago com outros xamds em momentos especificos. Um outro ponto sdo as idiossincrasias dos
xamds guarani no sentido de parecerem cada qual ao seu modo. Ndo hd um script a ser sequido
por cada um deles: dependendo de seu prestigio, de sua eficdcia em certas situagoes, acabam
singularizando-se conforme o reconhecimento de seus poderes. Ocasides que demandam muita
atengdo e investimento de cuidados costumam ser partilhados entre dois ou mais xamds. Quanto
aos demais participantes das solenidades, existem os que costumam permanecer atentos na ajuda
a lideranga religiosa e hd os que ficam um pouco mais passivos nos rituais. Conforme a pessoa
intenta participar, seja cantando, dangando, o espago [he ¢é oferecido; como se todos pudessem
ter essa interacdo direta com os deuses. O Xamd faz as vezes da intermediacdo, de um certo
direcionamento das atividades, mas todos os presentes sdo potencialmente xamds. Sobre a morte
de uma crian¢a hd cerca de dois anos, referiram-se a “feitico”, mas, no caso, acionado por uma
mulher Karngang. Ywd teve recentemente retirada de sua cabeca uma bola em forma de massa
concisa, que, acredita ela, foi feita de chiclete. Ao que tudo indica fora enfeiticada por um
homem com quem recusara namorar. E bastante comum esse tipo de relato em que objetos sio

retirados do corpo da pessoa.

Mas retomando a frase de Tarcisio, onde diz que é preciso dangar para “fazer o tigre que

estd nascendo morrer”, recorro mais uma vez ds palavras de Helene Clastres:
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“Dentre as principais técnicas que visam sacudir a natureza doente: a danga e o
canto. A danga (7eroy) é sempre coletiva e para os mbids, parece desenrolar-se no
interior da opy. Homens e mulheres dancam alternadamente e cada sexo acompanha a
danga do outro batendo com forca no chdo para marcar o ritmo. (...) Dizem os
guaranis que a danca torna leve o corpo. E dizem a mesma coisa do jejum. E que
talvez o peso ndo venha ao corpo somente das comidas que ingere, mas também de
todo peso da lei social. Se é verdade que na danga cada um volta a ser senhor de si
mesmo, compreende-se melhor que ela tenha aqui tanta importincia” (CLATRES,
1978, p. 103)

A consondncia entre as palavras de Tarcisio com as da autora explicam [linhas
perpendiculares entre corpo e pessoa, onde as testrigoes/prescricbes alimentares, assim como
atitudes, sentimentos compdem uma nogdo de pessoa mbyd a ser percorrida tanto por sua
constituigdo corporal quanto pelo fortalecimento de sua nhee, em detrimento de seu angué.
Metamorfose e fabricacdo como pares indissocidveis em vista do risco sempre presente de perder
a forma de mbyd e djepotar, o esforco estd em fazer fixar a forma de um corpo enquanto um
corpo mbyd. As dangas na opy marcam a separa¢do entre homens e mulheres a partir da
distribuigdo espacial e da batida diferenciada dos pés rentes ao chdo. Os instrumentos musicais
também sdo separados entre os de uso delas e os de uso deles. Mbaracd, mbaracd mirim, popygud

sdo utilizados pelos homens, jd o takuapii é de uso das mulheres.

A partir da leitura do texto de Belaunde (2005), indago os dados de campo a luz de suas
proposigoes acerca das relagdes de género entre os indigenas: constituiriam as relagdes mbyd
paralelas, cruzadas ou ambas? As meninas mbyd sdo enviadas por Nhandecy (nossa mde) e os
meninos por Nhanderu (nosso pai). Nas quatro moradas — as de Karai Jakaira, Tupd e
Nhamandu — as divindades vivem como os humanos na terra: sdo casadas e tém filhos. Sendo
assim, para cada uma das divindades hd uma correspondéncia feminina, no caso de Karai ru ete,
hd Karai chy ete, sequidos por Jakaira ru ete e Jakaira chiy ete, Tupd ru ete e Tupd chry ete, bem

como por Niamandu ru ete e Niamandu chy ete. Significa um certo paralelismo entre feminino
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e masculino, sendo que as restrigées e tabus acionados logo apds o nascimento de uma crianga
abarcam pai e mde. Ambos devem resquardar-se, ambos abstém-se de certos alimentos, evitando
também as relagdes sexuais extra conjugais. Seria o caso de pensar, em um primeiro momento, em
relagoes paralelas, se inclusas as diferenciacoes desde o envio de n#e e da morada divina. Ou
seja, é uma divindade feminina que envia uma alma-palavra (nfe ¢) feminina, enquanto que é
uma divindade masculina que envia uma alma-palavra (nfe ¢) masculina (as divindades ndo
mantém relagdes sexuais entre si). Entretanto, homens e mulheres contribuem para o feitio do
corpo da crianga, cada qual a seu modo. Pergunto-me quanto ao imbricamento da nogdo de corpo
e pessoa de modo a excluir a alma-palavra (nfe ¢) que jd viria “pronta’, a partir de uma origem
supostamente feminina ou masculina. O que faz pensar é essa separagdo incompleta entre alma e
corpo, pois ela também partilha do corpo, mas apenas em parte, jd que ao fazer um corpo-pessoa
“ideal” prima-se por escolhas associadas a n#e e. Todavia, é no sentido de fortalecé-la, de sequrd-
la na vida terrena, mas ndo de constitui-la, de fazé-la, tal como com a alma-teliirica (angué) que
inevitavelmente ganha “corpo” com o passar do tempo e de sua constituicdo por alimentos,
tabus, sentimentos, comportamentos. As consideragées de Shaden referentes aos Nhandeva

contribuem no mesmo sentido de reflexdo:

“A crianga masculina é filha do pai, a feminina o é da mde. Isto apesar de na
estrutura da familia o parentesco ser considerado bilateral e ndo bilinear e de, por
exemplo, ser o pai sujeito a couvade também quando nasce uma filha”. (SHADEN,
1962, p. 111-112)

Ao contrario do que apontaram as narrativas de meus interlocutores, Pissolato (2005)
afirmou ndo ter ouvido nada sobre o assunto entre os mbyd com os quais conviveu. Sequndo a
antropologa, as criangas viriam ou para o pai ou para a mde, mas no sentido de alegrd-los. De
todo modo, ndo conclui acerca das postulacoes de Shaden, deixando em aberto as aparentes
incongruéncias de uma andlise por parentesco bilinear ou bilateral. Também diz ndo saber a

respeito das substdncias corporais envolvidas na produgdo e crescimento fetal, diferente do que
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encontrei na etnografia de Larricq, tealizada entre os Guarani da Argentina (1995). A

antropologa diz:

“4 copula durante a gestagdo merece atengdo especial sobretudo pelos resultados que
poderd provocar sobre os estados de saiide do futuro recém-nascido. Ndo que haja
entre os mbyd a nogdo corrente entre outros amerindios da necessidade da copula
repetida para a completa formagdo do feto; o caso aqui é a centralidade do tema do
adultério e suas consequéncias para a crianga que vai nascer”. (PISSOLATO, 2007,
p. 269)

Por sua vez, Larricq observa:

‘A través de las sucesivas relaciones sexuales que mantiene con la embarazada, el
hombre forma la sangre y el cuerpo del feto. Por su parte, el padre deberia guardar
estricto control sobre sus alimentos ya que la ‘mala’ alimentacion, sumada a las
enfermedades que posea o contraiga, serdn mal formadoras del hijo”. (LARRICQ,
1993, p. 30-31)

Ao encontro do que pensa o antropologo argentino, entendo que a crianga no ventre de
uma mbyd necessita ser feita através de relagées sexuais com o parceiro. Seria como o somatdrio
entre prescrigoes alimentares e sexuais com condutas a serem sequidas, de modo a contribuir
efetivamente na fabricacdo da crian¢a que estd para nascer. Assim, manter relagoes sexuais
extraconjugais faz com que as atengoes desviem-se desse feitio. O adultério ndo implica somente
em uma conduta entendida como imoral, mas também como um enfraquecimento ou
distanciamento de uma acdo que deve ser continua, de um investimento no nascimento de um
filho. Exemplos trazidos a respeito de criangas que nasceram com sérios problemas de saiide
remetiam-se justamente a essa ‘falta” do marido quando a mulher encontrava-se gravida. A
relagdo entre sémen e sangue parece fundamental. E o sémen do homem que dd forma ao sangue
e d carne da crianga, enquanto os o0ssos estariam relacionados com a sua alimentagdo e conduta.

A pessoa guarant desdobra-se nessa relagdo entre corpo e almas.
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Retomo, nos pardgrafos sequintes, a discussdo sobre corpo e pessoa na literatura

etnologica, no sentido de contextualizar os referenciais teéricos que por hora fago referéncia.

Ao pensar o corpo como tela e ao enfocd-lo nas sociedades indigenas sul-americanas,
Clastres (1973) observa que a organizagdo social e politica advém da lef escrita no corpo.
Sociedades que ndo somente ndo tem Estado como também sdo contra ele. De forma
particular, o autor mostra que o corpo é a superficie onde imprimem-se leis e codigos sociais.
Observa o rito como articulador entre sofrimento e memoria, de maneira que, uma vez
impressos, os cédigos agem como lembretes de que se é um entre outros. Os rituais como
momentos de marcagdo no individuo, mostrando que a vida coletiva impera sobre ele. Nas

palavras de Clastres, a lei da sociedade primitiva diz:

“tu ndo és menos importante nem mars importante do que ninguém. A lei, inscrita
sobre os corpos, afirma a recusa da sociedade primitiva em correr o risco da
divisdo, o risco de um poder separado dela mesma, de um poder que lhe escaparia.
A lei primitiva cruelmente ensinada, é uma proibicdo a desigualdade de que todos
se lembrardo. Substdncia inerente ao grupo, a lei primitiva faz-se substdncia do

individuo, vontade pessoa de cumprir a lei.(CLASTRES, 1973, p. 129-130)
O corpo é mediador entre individuo e sociedade. Escrever na pele é marcar a meméria
no corpo: ‘o corpo é uma memoria” (1973, p. 128). A “fungdo do sofrimento” promove o
processo de individuacdo a medida que socializa. Processos que parecem se dar de forma
concomitante. Jd a reflexdo encontrada em “A construgdo da pessoa nas sociedades indigenas
brasileiras”, escrito por Seeger, da Matta e Viveiros de Castro (1987, p. 11) anos depois,
seque o sentido de andlise proposto por Clastres, mas, no entanto, salienta que este corpo
enquanto tela do social é também _formador da pessoa indigena. Ou seja, postula ndo somente
0 corpo como meio de inscrigdo de regras e codigos sociais mas como principio formador do que

¢ entendido como ser uma pessoa. A proposta colocada pelos autores advoga a nogdo de

pessoa maussiana como referencial pertinente, pois:
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“...tomar a nogdo de ‘pessoa’ como focal é o resultado de vdrias op¢oes: deriva da
necessidade de se criticarem os pré-conceitos ligados a nog¢do de individuo que
informam muitas das correntes antropologicas; deriva da percepcdo de que o
termo pessoa é um rotulo 1itil para se descreverem as categorias nativas mais
centrais — aquelas que definem em que consistem os seres humanos — de qualquer
sociedade; e deriva da constatacdo de que, na América do Sul, os idiomas
simbélicos ligados a elaboracdo da pessoa apresentam um rendimento alto,
contrariamente aos idiomas definidores de grupos de parentesco e de alianca.”

(SEEGER, DA MATTA & VIVEIROS DE CASTRO, 1987, p. 15-16)

Assim, o referencial tedrico da no¢do de pessoa privilegia a problematizagdo de uma
categoria muitas vezes tomada como universal. O desdobramento da proposta de Marcel
Mauss em suas pontuadas consideracbes sobre a pessoa como sujeito, a persona latina, a
pessoa cristd, incita a reflexdo da idéia do en, da categoria de espirito humano. Acentuada a
importdncia de se rever os modelos explicativos destas sociedades, esses autores postulam que
ao tomar o corpo ndo mais ‘como suporte de identidades e papéis sociais” (1987, p. 20) abre-
se uma nova frente de pesquisa. Tomar o corpo como instrumento analitico faz somar a
discussdo tedrica o entendimento de que este opera como articulador de significacoes sociais e
cosmologicas (1987, p. 20). Portanto, o que se postula a compreensdo destes contextos
sociocosmologicos aflora de etnografias onde a observagdo em trabalho de campo permitiu
sistematizar dados e propor que o corpo tal como entendido em sociedades de matriz ocidental

ndo se constitui adequado como no¢do-pardmetro de andlise. E necessdrio notar:

“O corpo fisico (...) ndo é a totalidade do corpo; nem o corpo a totalidade da
pessoa. As teorias sobre a transmissio da alma, e a relagdo disto com a
transmissdo da substdncia (distribuicdo complementar de acordo com os sexos,
cumulagdo unifiliativa), e a dialética bdsica entre corpo e nome parecem indicar
que a pessoa, nas sociedades indigenas, se define como uma pluralidade de niveis,
estruturados internamente”. (1987, p. 22)

Assim como observado com as restriges/prescricdes alimentares/sexuais, esse corpo
também ¢é conformado por adornos, por substincias e qualidades afeitas a outros seres que ao

serem trazidas para si ajudam a compor sua forma mbyd. Adorno ndo somente como termo
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para enfeite, decoragdo, mas no mesmo sentido da palavra nativa pord: como adjetivo que
significa tanto belo, bonito, quanto bom, sauddvel. Significa ressaltar que os adornos
corporais sdo vistos a partir de uma [ogica estética em que ndo hd separacdo entre bom e
bonito. Ao longo do ciclo de vida mbyd, vdrios ornamentos sdo utilizados: colares, pulseiras,
tornozeleiras, enfatizam determinadas qualidades entendidas como importantes para a
fabricagdo desse corpo e também para constitui-lo e diferencid-lo de corpos outros. Um dos
colares é confeccionado com parte do corddo umbilical da crianca recém-nascida. € tecido um
pingente feito em algoddo, de formato retangular, onde é alocado parte do corddo umbilical,
de forma que a crian¢a carreque junto a seu corpo as substdncias contidas nele. Até o
momento de romper-se devido ao uso permanente, a crianga cresce com ele. Diz-se que ‘dd
forca” para os pequenos. A absor¢do por completo de suas substdncias e esséncias se dd
concomitante ao seu rompimento e/ou desgaste. Hd também o colar feito com pequenos
caramujos, tendo por objetivo fazer com que a crian¢a consiga controlar sua vontade de
urinar. Em um corddo de algoddo, vdrios caramujos pequenos sdo colocados de maneira que
circundem o pescogo da crianga, jd que os caramujos “sdo um bicho que ndo faz xixi”. Também
sdo utilizados cordoes em volta dos joelhos de meninos e meninas no intuito de fortalecer o
caminhar. A confec¢do deles ¢ feita a partir de ossos das pernas de araku/ saracura e jacu/
Jacutinga. Outros cordoes sdo colocados em volta da cintura da crianga, pois sequndo 2wid,
ajudam a crianga a crescer ‘reta e firme”. Na tese de Valéria Assis, esses adornos sio
trabalhados a (uz da relacdo entre objetos e pessoas, trazendo variados exemplos de adornos
corporais. Também Ladeira dedica-se ao assunto em trabalho apresentado na VII RAM
(Reunido de Antropologia do Mercosul, realizada no ano de 2007, em Porto Alegre), mas
voltando-se aos utilizados por criangas. Na direcdo das proposicoes de Seeger (1980) e a

partir de uma andlise pautada pela perspectiva de género, Valéria Assis argumenta:

“(..) parece significativo que os adornos masculinos estejam relacionados a
oratdria e, por outro lado, o principal adorno feminino, o ndmbicha, ligue-se a
audigdo — embora fique clara a importdncia da voz feminina em vdrias situagoes,
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como nos rituais na opy. Quanto a audi¢do, basta lembrar das reunides politicas
em que o papel feminino consiste, eminentemente, em ouvir os discursos proferidos
pelos homens.”(2006, p. 121-122)

E no trabalho de Maria Inés Ladeira (2007), encontra-se uma descrigdo em detalhes

do colar feito a partir do corddo umbilical ao qual me referi:

“Quando nasce uma crianca (apds verificar se é menino ou menina) o corddo
umbilical é cortado com uma lasca de taquara bem fininha, bem no alto, “na
altura do coragdo” e é amarrado com uma tirinha feita de fibra de pindo
(especialmente jerivd) ou de bananeira. O umbigo cortado assim, mais longo,
permite uma reserva de modo que, quando secar e cair, seja suficiente para se
fazer com um pedacinho o mboy pyaguaxu (colar de fortalecimento, “coracdo
grande”) e guardar o restante para ‘remédio’ para a mesma ou para dar ds outras
criangas e pessoas, como ‘remédio’”.(LADEIRA, 2007, p. 05)

Cada um dos ornamentos tem por principio formar e/ou reforcar as caracteristicas da
pessoa, tessaltando e potencializando as qualidades observadas como importantes para a
fabricagdo desta. Em relagdo as mulheres, pensar na expressividade dos nambicha (brincos)
em consondncia com o que postula Seeger (1980) ji que o ouvir parece uma das
caracteristicas a ser posta em evidéncia nas mulheres mbyd, acontecendo o mesmo para a
oratéria dos homens, que utilizam o tembekud abaixo do ldbio inferior. Esses aspectos
sensotiais das capacidades de cada um dos géneros expoem suas relagées, conquanto os modos
diferenciados de fabricar os corpos de homens e mulheres. Conforme Cecilia McCallum (2001),
ndo hd como pensar género para sociedades indigenas antes de pensar corpo, pois ambos sdo
insepardveis. “Género é conhecimento corporificado”, considera a antropéloga. Acrescendo o
sangue nas discussoes sobre género, Belaunde (2006) postula que este arquiteta as relagoes
entre homens e mulheres desde as caracteristicas que [he fazem pertencer ao feminino,
podendo ser transmitidas de um corpo a outro, de modo a corporificar determinada
peculiaridade de género. Utiliza-se do exemplo de um homem que, apds necessitar de uma

transfusdo de sangue, preocupa-se em saber se o sangue recebido ¢ proveniente de um homem
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ou de uma mulher. O que as autoras colocam é que um corpo por si s6 ndo exprime pertencer a
um género ou a outro, pois o género ndo constitui-se como algo imutdvel. As experiéncias de
homens e mulheres, através do que comem, com quem e como Se relacionam, ou seja, suds
experiéncias pessoais é que agenciam a pertenga a um dos géneros. Ambas estdo orientadas a
partir das premissas de Joanna Overing (1986) que aponta as relagdes entre géneros como
quaisquer outras relacbes sociais, onde parece orbitar uma “nogdo filosdfica sobre o que

significa ser diferente e ser igual”. Sequndo a sintese de Belaunde (2006):

“A mistura de diferenca e semelhan¢a mantém todas as relagdes de reciprocidade,
incluindo relagées entre outras pessoas do mesmo género e parceiros de género
diferente. Homens e mulheres estdo unidos em ligagdes e transagdes reciprocas na
irmandade, na sedu¢do, no casamento e em outros aspectos rituais. Portanto, suas
relagoes também respondem a uma dindmica de igualdade dentro da diferenga, e
diferenca dentro da igualdade”. (BELAUNDE, 2006, p. 208)

No que diz respeito aos Mbyd e em consondncia com a narrativa que inicia este
capitulo, poderia-se pensar no mesmo sentido do proposto por Belaunde, em que exalta a
diferenciagdo entre os géneros a partir do sangue. Ndo tenho dados de campo o suficiente
para aprofundar reflexdes sobre género entre os mbyd, mas algumas consideracoes parecem-me
possiveis. As perguntas colocadas durante o trabalho de campo, como, por exemplo, as
explicacoes nativas de por quais motivos as mulheres sangram e os homens ndo, podem

indicar caminhos interessantes para entender os significados dessas relagoes.

Pode-se afirmar que a mulher mbyd é mais suscetivel a metamorfose que o homem. Os
riscos inerentes ao sangramento menstrual expoem os perigos de uma transformagdo em
djepotd. Afirmagdo feita, também penso que as atengdes ao seu corpo enquanto investimento
para fixar a forma mbyd, demanda cuidados ndo somente seus, como também de seus parentes

proximos. A mulher como centro das relagdes intra-humanas, conquanto os homens assumem
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posigoes de liderangas politicas, voltando-se para fora. Refiro-me a sociedade envolvente. Sdo
eles quem se relacionam com o exterior, por assim dizer: participam de reunides, negociam
atividades, recursos, demandas por territorio. Se pensarmos pela via das relagoes de género,
acentuando a corporalidade feminina, vislumbramos também a sociocosmologia mbyd desde
um lugar que possibilite atentar para a complexidade e intensidade de sua forma de pensar o
mundo. O que quero dizer com essas palavras é que ndo haveria uma submissdo das mulheres
aos homens, tendo em vista toda a exterioridade evocada pelos iltimos em detrimento do
recolhimento das primeiras. O ponto ndo estd ai, em valorar o piiblico em contrapartida ao
privado tal qual as problemdticas iniciais de leituras feministas, de forma a enaltecer
perspectivas resultantes do senso comum ocidental. A mulher mbyd enquanto mediadora de
relagoes sociocosmoldgicas inverte a centralidade do homem, fazendo com que ela seja
colocada no centro. Sua relagdo primordial com Jacy (lua) sua potencialidade iminente em
djepotar ndo incidem somente sobre ela, mas, sim, a todos a sua volta. O preparo dos
alimentos, a conduta a ser sequida, o cuidado com os filhos e parentes sdo agdes de equilibrio
do cosmos que dependem dela, fazendo com que seja protagonista da cena. Hd também o
contraponto para os homens, pois ao exercer atividades fora da aldeia, coloca-se em perigo ao
manter proximidade com o dominio cosmologico dos jurud, necessitando dos rituais na opy
para atenuar os efeitos dessa relagdo. Logo apls as reunides e eventos que mobilizam
encontros com os jurud, as liderangas precisam investir nos, de modo a fortalecerem-se
novamente. Sdo raras as vezes em que Xamds méyd participam de reunides com a sociedade

envolvente; caso participem, costumam falar pouco ou quase nada.

Retomando a discussdo tedrica tangente ao imbricamento das nogdes de corpo e
pessoa, no sentido de aparar algumas arestas, reporto-me ds consideragoes de Seeger (1980) e
Gallois (1992). Pensando a pessoa indigena a partir do que pinta no corpo, como e quando, o
que veste, como e o porqué de certos ornamentos, os autores sugerem a importincia de tais

agbes em consondncia com os argumentos aqui apresentados: énfase em certos pontos
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sensoriais, bem como na utilizacdo de adornos que acabam por compor o corpo-pessoa
indigena. E nesse sentido que Seeger apontou os motivos da ornamentagdo dos libios e das
orelhas entre os Suyd. Sequndo o antropdlogo, a fala e a audicdo mostram-se como
“faculdades eminentemente sociais” (1980, p. 45), de maneira que sdo enaltecidas e marcadas
corporalmente. A pessoa Suyd deve ouvir bem, o que possibilita que compreenda e aja de
acordo com o que ¢ entendido como adequado. Jd no texto de Gallois (1992), o imbricamento
das nogoes de pessoa e corpo apresenta-se na afirmacdo da antropologa de que “as diversas
maneiras de transformar o corpo” (p. 227) objetivam a alteracdo dos componentes da pessoa
humana, sendo que estar ou ndo ornamentado indica a plenitude da pessoa entre os Waiipr
(p. 224). Ainda nessa direcdo, Lagrou (2007) mesmo que destoando no dngulo de
entendimento do corpo, observa: “Porque objetos, pinturas e corpos sdo assuntos ligados ao
universo indigena, no qual a pintura é feita para aderir a corpos e objetos sdo feitos para
completar a agdo dos corpos” (2007, p. 50). A exemplo das roupas de Karai Tataendy, que
foram queimadas ou enterradas junto ao seu corpo, a frase da antropdloga exprime a
interconexdo acionada para a constituicdo de uma pessoa. Enquanto Seeger (1980) e Gallois
(1992) tratam o corpo enquanto tela do social, tal como apontei também nas consideragoes de
Clastres (2003), Lagrou (2007) aponta o corpo amerindio a partir de uma perspectiva mais
Sflexivel quanto a sua forma, devido as suas constantes mudangas e alteragoes. Sequindo uma
leitura de corpo perspectivista, a possibilidade de trocas/predacdo com outros dominios
cosmologicos e/ou alteridades traz nuance diferenciada quanto a um entendimento de corpo

como local para inscri¢do de fatos sociais ou cosmologicos.

No capitulo anterior teci algumas ponderagées acerca do conceito de socialidade,
amparada na conceitualizacdo de Viveiros de Castro (2002) e Strathern (2006). A intengdo
foi a de registrar de que [ugar teérico procuro compreender os Mbyd. Nesta parte do trabalho,
entretanto, acredito que devo situar mais uma vez outra leitura subjacente a minha

etnografia e que, mesmo presente de forma subliminar, ndo foi pontualmente colocada.
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Refiro-me ao perspectivismo amerindio, bastante em pauta nas discussoes etnoldgicas

contempordneas. Na definicdo de Viveiros de Castro:

“Tipicamente, os humanos, em condi¢des normais, véem os humanos como
humanos e o0s animais como animais; quanto aos espiritos, ver estes seres
usualmente invistveis é um signo sequro de que as ‘condicbes’ ndo sdo normais. Os
animais predadores e os espiritos, entretanto, véem os humanos como animais de
presa, ao passo que os animais de presa véem os humanos como espiritos ou como
animais predadores (...)". (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 350)

Da mesma maneira que o texto de Seeger, da Matta e Viveiros de Castro (1987) sobre
a nogdo de pessoa indigena, as formulagdes colocadas pelo antropélogo, bem como por outros
que deram continuidade ds suas reflexoes, jogam sobre a pesquisa etnogrdfica de povos
indigenas interessantes possibilidades de compreensdo de suas realidades. Ainda hd muito a
ser estudado, aprofundado e até mesmo desdobrado em termos outros a depender de
etnografias futuras, mas o fato é que parece muito ressonante aos contextos amerindios
pensar a nogdo de ponto de vista, de perspectiva dos seres. Entre os mbyd, como de algum
modo jd tentei demonstrar, os seres do cosmos tém essa intencionalidade, essa alma, dupla, no
caso, através da qual é possivel fazer relagdes entre diferentes seres. As drvores, os animais
podem agir sobre a pessoa mbyd. O pichua ndo tem forma, mas tem intencionalidade, mesmo
que ndo reconheca a intencionalidade de outros. Em diferentes graus, de modos um tanto
peculiares, as relacoes entre perspectivas estdo presentes e sdo elas que movimentam as
relagoes, a necessidade de intervengdo corporal, a necessidade de fazer diferenciar o corpo

mbyd de outros corpos.

“(..) a ‘personitude’ e a ‘perspectividade’ — a capacidade de ocupar um ponto de
vista — sdo uma questdo de grau e de situacdo, mais que propriedades diacriticas
fixas desta ou daquela espécie. Alguns ndo-humanos atualizam essas
potencialidades de modo mais completo que outros; certos deles, alids,
manifestam-se com uma intensidade superior a de nossa prépria espécie, e, neste

84



sentido, sdo ‘mais pessoas’ que os humanos”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p. 353)

‘A possibilidade de que um ser até entdo insignificante revele-se como um agente
prosopomdrfico capaz de afetar os negdcios humanos estd sempre aberta; a
experiéncia pessoal, propria ou alheia, é mais decisiva que qualquer dogma
cosmoldgico substantivo”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 353)

Assim como os cuidados para fortalecer a alma-palavra em detrimento da alma teliirica,
do mesmo modo que as condutas e sentimentos sdo controlados, a pessoa mbyd é responsdvel por
deixar-se ou ndo agenciar por outras perspectivas, como tessalta o antropologo nesta iltima
citagdo. As miltiplas subjetividades do cosmos mbyd compoem o universo de relacdes que busco
considerar neste trabalho. Sendo assim, a pessoa mbyd constitui-se enquanto tal em decorréncia
de suas relagoes, de suas agéncias, no sempre arriscado cotidiano em que vive. O esfor¢o em
manter seu corpo mbyd é o mesmo esforco empregado para manter uma conduta condizente com
as premissas do aguyge. Corporalidade, pessoa e aguye como triade que assenta a humanidade
mbyd em uma sociocosmologia composta também por outras humanidades. Conforme narrativa
de Ywd, uma mo¢a menstruada estd mais suscetivel a djepotar: ela utilizou-se do exemplo de
uma anta, que lhe aparece como um homem, um rapaz. Isso quer dizer que o corpo é uma roupa,
0 que estd por trds dela ¢ justamente uma outra humanidade — a de anta — e a qual ela ndo tem
como saber de antemdo. Quando acontece a metamorfose, ao transformar-se em anta “ela seque a
viver enquanto anta mas pensa que é gente e pensa também que as outras antas sdo gente”. O
ritual de passagem para a puberdade das meninas constitui o momento de transformar esse
corpo, em fabricar esse corpo a fim de atender aos atributos considerados de uma humanidade
mbyd. Em relagdo ao sangue como potencializador da metamorfose, ele estd intrinsecamente
relacionado com essa outra transformagdo, que conta com a intervengdo mbyd de fortalecer a
alma-palavra, atenuando os perigos inerentes ao sangue que, por sua vez, estdo associados d
alma-teliirica. Na parte restante deste capitulo, registro a narrativa do mito de criagdo de forma

incompleta, contando apenas com as partes contempladas pelo trabalho de campo, mas que
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parecem-me o suficiente para situar a mulher mbyd, bem como para colocar algumas reflexdes

acerca das relagées sociocosmoldgicas em linhas gerais.

3.2 — Sobre Nhandecy: as mulheres mbyd a partir do mito de cria¢do e outras

consideracdes

As narrativas miticas de Ywd iniciaram casualmente, em um desses momentos em que
resolveu me “aconselhar”. Um tanto desgostosa com o modo pelo qual eu me posicionava em
relagdo aos homens a minha volta, como filhos, amigos, resolveu contar o porqué de certos
infortunios do mundo. As mulheres mbyd ndo devem responder rispidamente a seus maridos,
nem pedir-lhes que lavem a louca, as roupas ou coisas do tipo. E tarefa da mulher preparar os
alimentos, cuidar das criangas, do fogo. Conta que a mulher de Nhanderu Japd, Nhandecy,
respondeu grosseiramente a um pedido seu para aquecer a dgua para o chimarrdo. Ele estava
sentado a beira do fogo e ficou bastante triste com o tom de voz da mulher. Levantou-se e a
deixou. Apos dar-se conta de que seu marido havia partido, resolveu sequi-lo. Grivida, ela
conversa com o filho ainda em seu ventre. Caminha, caminha e vdrias vezes depara-se com
estradas bifurcadas, recorrendo ao filho para saber qual a escolha certa. Kuaray responde qual o
caminho a ser sequido e lhe pede que peque uma flor de girassol (yvy poty). Ao longo do caminho,
sdo recorrentes os pedidos de Kuaray para que sua mde colha outros girassois. Os dois vdo
conversando sobre o caminho que os levard ao encontro de Nhanderu Japa. Enquanto Kuaray
indica a trilha a ser sequida diante das incertezas de sua mde, ela o alegra com as flores
solicitadas. Em determinado momento, ao pegar uma flor de girassol, uma abelha pica
fortemente o dedo da mde de Kuaray. Mais uma vez, ela se deixa levar pela fiiria e é grosseira
com o filho. Ele se cala, ndo mais indicando o caminho a sequir. Nhandecy toma o caminho que
a leva ao encontro das ongas. E desta maneira que Ywd justifica o comportamento das mbyi:

ndo devem de maneira alguma “ralhar” os homens.
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A partir dessa narrativa casual, investi na continuagdo do mito, que foi contado em
diferentes momentos do trabalho de campo, contando com a interlocucdo de outros mbyd. Certa
vez combinamos — eu e Ve - de ir ao encontro de Pari, sua avd. Chegada recentemente de uma
aldeia do interior do Rio Grande do Sul — de Salto do Jacui — Pard vive atualmente na 7ekod
Jatar'ty (aldeia do Cantagalo). Ao chegarmos na aldeia, caminhamos em dire¢do ao campo de
futebol e a escola. Em direcdo oposta a opy, sequimos por uma trilha de alguns metros, encoberta
por um pequeno nimero de drvotres. Logo adiante vimos duas casas, o fogo e a armagdo em
madeira de uma terceira, ainda por fazer. Duas “mesas” com os pés altos amparavam panelas,
comidas. Circundando o espago, havia muito avatchi (milho) plantado. O marido de Purd estava
em Santa Catarina. Marculino é xamd e muitas vezes precisa deslocar-se de uma aldeia da outra.
A casa do casal ¢ feita de barro e o teto é coberto por “capim elefante”, como dizem. Ndo hd
Janelas e sua porta estd voltada para o leste, é como uma opy. Notei que as amarras sdo feitas
com o proprio capim, ndo hd pregos. Purd usa os nambicha (brincos) com migcangas coloridas nas
cores azul, amarelo e vermelho, e na ponta hd uma concha em formato triangular — seria o
nambicha dito tradicional. Usa também muitos colares coloridos, um deles com conchas
intercaladas por micangas. Seus cabelos sdo curtos, um pouco acima dos ombros; um tanto
ondulados como os de Keretchu, sua filha. Com um facdo, ela corta as raizes das drvores que
crescem rentes ao chdo, enquanto eu observo Lidia (filha de Zurd), que estd a confeccionar, com
miniicia, um mboy (colar). Nesse momento as criangas correm com seus Kondd (bodoque) a fim de
pegar um filhote de karajd (macaco bugio) que estd em uma drvore proxima. Ywd prepara seu
petyngud e dd inicio a conversa sobre Kuaray e Jacy (os gémeos miticos sol e [ua). Aos poucos,
Purd sente-se d vontade com a conversa, apenas queixando-se do pouco interesse dos jovens
guarani por contos acerca do mundo sob um ponto de vista mbyd. Contam que as criangas e
Jovens ndo sdo obrigados a saber certas estorias, que devem saber somente se interessados, pois
devem perguntar, devem ser curiosas diante das explicagoes para as coisas. Alguns recorrem aos
mais velhos, mas sequndo Puri é cada vez mais raro que ocupem-se em escutar as longas

palavras dos mais vividos. Alids, apresenta-se com tecorréncia uma frase ou outra que faz
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remeter ao tempo dos antigos ou a um tempo em que os jovens viviam de uma outra maneira.
Muitas vezes soando como uma justificativa diante de meu interesse por modos vistos como do
“costume”, do “sistema” guarani. Guiada por esse ritmo da conversa, Purd emociona-se em dados
momentos, dizendo que isso aconteceu com seus parentes e que fica feliz e triste ao mesmo
tempo: “feliz por lembrar-se e poder contar e triste porque coisas tristes aconteceram com eles’.
Ywid fica responsdvel pela traducdo que, um tanto apressada, me faz anotar rapidamente as
compreendidas por mim em mbya, a fim de voltar ds arestas ndo traduzidas por ela. € dessa

maneira que as narrativas miticas acabam por ganhar letras nas linhas abaixo.

Contam que Nhanderu viveu nesta terra - “era como um cacique’. Certo dia pediu que
construissem uma opy. Nesse tempo, todos eram mbyd. Os que hoje sdo Kaguaré (tamandud)
eram os mbyd que foram encarregados de buscar folhas de pindd para colocar no teto da opy,
mas como atrasaram-se em chegar, Nhanderu os transformou em Kaguaré, fazendo sua cola com
a folha de pindo. Os Karajii eram Karai'e “ficavam rezando, rezando para morrerem com corpo e
tudo”, mas quando Zupd veio para buscd-los, assustaram-se com o vento e os trovoes, subindo
no esteio da casa; Entdo, Nhanderu os transformou e é por esse motivo que fazem muito barulho
quando estd para chover — estdo rezando. Jd os ka7 eram os Mbyd mais atrapalhados e que
falavam muita besteira, muita bobagem. Nianderu se aborreceu e os transformou em macacos.
Os “periquitos”, os yryuadj, também eram gente. Nianderu certa vez pediu a eles que [he
dessem frutas do 1ngd, jd que estavam nesa drvore, mas eles deram a ele somente cascas, o que o
fez transformd-los — eram muito falantes. Nhanderu criou o mundo, inclusive os jurud e os
Kaingang. Os jurud ndo eram “para crescerem tanto” e os Kaingang eram bichos do mato, mas
Nhanderu transformou-os em gente. Sequndo compreendi, no mundo existem seres, coisas que
sdo de Nhanderu ou sio de Ankd. Charid foi queimado por Nhanderu antes da criagdo do
mundo atual. Quanto a este episodio: houve um dia em que Charid decidiu pescar. Nhanderu o
aconselhou a lavar as perninhas de uma crianca bem pequena, alguma que recém principiasse a

dar os primeiros passos, pois ao molhd-las, os peixes seriam atraidos e a pesca facilitada. Mas
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Charid bateu com a crianga em uma pedra, matando-a. Nianderu transformou a crianga em
timbo (cipd), e é por isso que hoje em dia, para que uma pesca seja proveitosa, deve-se ralar o
timbo, baté-lo em uma pedra de depois jogd-lo na dgua. Isso faz com que os peixes venham com
facilidade, principalmente se a dgua ndo estiver com muita correnteza. Nhanderu ateou fogo em
Charid e ele deixou de existir. Tupd também ficou muito aborrecido com (hariz trazendo uma
chuva muito forte. Nos dias de hoje, logo apds uma pescaria bem sucedida, uma forte tempestade

acontece. Novamente sob as consideragdes do perspectivismo:

“As narrativas miticas sdo povoadas de seres cuja _forma, nome e comportamento
misturam inextrincavelmente atributos humanos e ndo-humanos, em um contexto
comum de intercomunicabilidade idéntico ao que define o mundo intra-humano
atual. O perspectivismo amerindio conhece entdo no mito um lugar, geométrico por
assim dizer, onde a diferenga entre os pontos de vista é ao mesmo tempo anulada e
exacerbada. Nesse discurso absoluto, cada espécie de ser aparece aos outros seres
como aparece para si mesma — como humana - , e entretanto age como se jd
manifestando sua natureza distintiva e definitiva de animal, planta ou espirito”.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 354-355)

Quanto ao caminho ndo acertado de Nhandecy, ela acaba por encontrar uma “onga
velha” que a leva para sua casa e a coloca uma panela com tampa, a fim de que suas parentes
ongas ndo a descubram. A onga, jd senil, ndo pode mais cagar, mentindo para as demais que
nada encontrara para comer, evitando que tenha de partilhar sua presa Nhandecy. Como a
panela estd tampada, o cheiro da mulher ndo é exalado, fazendo com que nenhuma outra onga a
descubra. Mesmo desconfiadas, as demais ongas voltam a caga. A onga velha come Niandecy,
mas decide criar Kuarazy. Faz arquinhos e flechas para que ele possa cagar para ela.
Inicialmente, sua caga resume-se a popo (borboletas) que sdo assadas no fogo e comidas de
forma “crocante”, mas aos poucos Kuaray aprende a fazer mondéu, mondeps, ntfud (armadilhas).
Depois de certo tempo, Kuaray sente vontade de ter um irmdo e a partir dos ossos de Nhandecy,

que ainda estavam guardados na panela de barro, cria Jacy (lua).
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Esse mito ¢ bastante conhecido na bibliografia que concerne aos Guarans do mesmo
modo que contém iniimeras varidveis entre os povos indigenas de maneira geral. Se em relacdo a
versdo registrada por Nimuendaju (1987) é possivel encontrar algumas breves diferencas, em
linhas gerais seque na direcdo de mostrar as peripécias dos irmdos. Eles acabam por delinear o
mundo mbyd. Kuaray é quem cria as frutas, as drvores, os alimentos, de certa forma, no intuito
de alimentar o irmdo Jacy, jd que em dado momento permanecem separados por um rio, estando
cada um em uma margem. Foi por conta de um desentendimento entre os irmdos que uma onga
gravida escapa da armadilha orquestrada a fim de dar fim ds ongas do mundo. Kuaray
combinara com Jacy de incitar as ongas a irem até a outra margem do rio, dizendo a elas que ld
se encontravam muitas e muitas frutas chamadas ovaiz (Ywd diz ser a fruta das ongas, e ndo sei
sua correspondéncia para a lingua portuguesa). Kuaray desloca-se para uma das margens,
enquanto Jacy permanece na outra. As ongas aos poucos vdo subindo em um tronco de drvore
que as levard até a margem onde estd Kuaray. Jacy precipitou-se ao empurrar o tronco da drvore
a fim de que as ongas se afoguem e é neste momento que a onga grivida escapa. Kuaray fica
aborrecido com Jacy e o deixa do outro lado do rio. Mesmo aborrecido com o irmdo cacula, decide
criar as drvores frutiferas para que ele ndo sinta fome. Jacy vai, pouco a pouco, manifestando
seu desejo de comer certas coisas, sentir certos gostos e Kuaray, sem que o irmdo saiba, dd vida a

suas vontades.

Vdrias foram as tentativas de Kuaray em ressucitar sua mde Nhandecy. Entretanto, ndo

obteve sucesso. Na ultima delas, Kuaray transforma sua mde em dgjaitc/d (paca). Ainda hoje
Ve ys . «r

quando uma paca é pega pelo mondéu, o sol nasce devagarinho, entre as nuvens... “é porque vem
triste”. Kuarayvolta porque tem saudade de sua mde. No que diz respeito ds diferencas entre sol
e a lua, o primeiro é sempre evocado como sindnimo de destreza, coragem e discernimento, jd o
sequndo ¢ mostrado ds avessas, como atrapalhado, “bagunceiro”. Sobre o cotidiano dos seres
celestes, contaram-me: “Tem vezes que Jacy ndo aparece, ele td de folga. Jacy é muito

prequicoso. Kuaray perguntou a Jacy se ele queria vir de dia ou de noite, mas Kuaray ndo
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confiou que Jacy pudesse fazer o trabalho de trazer as coisas, iluminar todos os dias e por isso
decidiu que quem viria de dia seria ele. Kuaray é como um motorista que vai e volta todo dia.
Esse ¢ o trabalho dele. Ele ndo falta nunca. Ndo pode faltar, caso contrdrio, a gente morre. Jd

Jacy tira até férias: é quando a lua desaparece do céu’.

O lugar da mulher mbyd a luz do mito de criagdo parece marcado pelos infortiinios
causados por suas atitudes diante do marido e do filho. Por outro lado, é justamente por ela que
o mundo acontece. Ou seja, é por suas agoes, mesmo que ndo adequadas sequndo a perspectiva
mbya, que o mundo é criado, que as coisas sdo criadas. . também através dela que se dd a
relagdo entre as coisas imperfeitas e o retorno dos parentes mortos, em alguma medida. Foi por
ndo conseguir transformd-la em humana novamente que Kuaray fez a paca por meio de seus
ossos. A volta didria de Kuaray para iluminar o mundo fica a cargo da permanéncia de
Nhandecy no mundo. Hd a relagdo entre Niandecy, a mulher que pauta a criagdo do mundo, a
paca, que ¢é feita de seus ossos, Jacy (lua), que também é feito a partir de seus ossos, e Kuaray
(sol) que retorna para ilumind-la. A relagdo incestuosa entre Jacye a tia é o que faz as mulheres
até hoje sangrarem mensalmente. Caberia um aprofundamento das relacoes de parentesco mbyd a
luz desta narrativa, a qual deixo para outro momento. De todo modo, a inten¢do aqui é a de um
registro contextualizado, implicando tratar de algumas consideragoes feitas por Lévi-Strauss no

capitulo intitulado “Quando o mito se torna historia”, em seu livro Mito e Significado:

“O cardcter aberto da Historia estd assegurado pelas inumerdveis maneiras de compor
e recompor as células mitoldgicas ou as células explicativas, que eram originariamente
mitoldgicas. Isto demonstra-nos que, usando o mesmo material, porque no fundo é um
tipo de material que pertence a heranga comum ou ao patriménio comum de todos os
grupos, de todos os clds, ou de todas as linhagens, uma pessoa pode todavia conseguir
elaborar um relato original para cada um deles”. (CEVI-STRAUSS, 1978, p. 43)

“Ndo ando longe de pensar que, nas nossas sociedades, a Historia substitui a
Mitologia e desempenha a mesma fungdo, jd que para as sociedades sem escrita e sem
arquivos a Mitologia tem por finalidade assegurar, com um alto grau de certeza — a
certeza completa é obviamente impossivel —, que o futuro permanecerd fiel ao
presente e ao passado. Contudo, para nds, o futuro deveria ser sempre diferente, e
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cada vez mais diferente do presente, dependendo algumas diferencas, é claro, das
nossas preferéncias de cardcter politico. Mas, apesar de tudo, o muro que em certa
medida existe na nossa mente entre Mitologia e Historia pode provavelmente abrir
fendas pelo estudo de Historias concebidas ndo ji como separadas da Mitologia, mas
como uma continuagdo da mitologia”. (CEVI-STRAUSS, p. 45)

& importante mostrar que essas narrativas de mitos mbyd gankam o contorno pessoal das
trés geragoes de mulheres, direcionadas, de inicio, a explicar o porqué de ndo poder “ralhar” com
os homens. € um modo de atualizar o mito e de lancar luzes sobre questdes atuais que
demandam reflexoes. A histéria como meio de propagar células mitologicas inclui as
interpretagdes pessoais de Ywd, Keretchu e Purd, trazendo as atualizacoes necessdrias para que
os mitos continuem a nutrir as reflexdes acerca das questées didrias, colocadas a cada momento

pela experiéncia pessoal.

O ritual do nhemongaraf (nominagdo) mereceria um capitulo a parte, mas como ndo tive a
oportunidade de participar, deixo a descricdo detalhada para o futuro, assim como as tantas
outras jd prometidas ao longo desta dissertacdo. Todavia, o importante ndo consiste em sua
descrigdo, mas em seus motivos. Concomitante a colheita do avatchi (milho) nos meses do verdo é
realizado o ritual na opy, em que o xamd, através da mediacdo com os deuses, revela a
procedéncia da alma-palavra, do nome da crianga. O milho também passa pelo “batismo”, como
disseram meus interlocutores. Por volta dos quinze meses de vida, ao principiar os primeiros
passos e a balbuciar as primeiras palavras, a alma da crianga parece indicar que estd assentada,
“acostumada” neste plano. Nesse momento, o xamd media a nominagdo, informando aos pais a
morada divina da qual provém seu filho. O nome é a alma-palavra, a alma divina, como jd
registrado na capitulo 11, sendo muito importante a atuacdo do xamd na nominagdo, pois em
caso de algum equivoco, a crianga pode adoecer e até mesmo falecer. Algumas das criancas que
ficaram doentes junto com Karaf Zataendy e que também foram levadas ao hospital, tiveram
seus nomes indigenas trocados. Prontamente ao enterro de Karai Keretchu realizou o ritual de

nominagdo, averiguando o nome acertado de cada um dos adoentados. Quando uma crianga ndo
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atende pelo nome ou quando se irrita ou chora ao ser chamada, é indicio de que ndo [he foi
conferido o nome condizente com a morada da qual se origina. O nome da pessoa é a alma-
palavra, é o que a anima enquanto mbyd, mas no cotidiano da aldeia, percebi que ndo sdo
chamados por ele: quase todas as pessoas possuem apelidos. rtud (1d), Karumbé (tartaruga), toRg
(cigarra), Ravurei (coruja), Kamju (cabelo amarelo) entre outros, sdo alguns dos nomes que
designam pessoas na aldeia da Estiva. Sempre associados a caracteristicas pessoais, os apelidos
sdo os nomes corriqueiros do mbyd, e motivo de graca também, principalmente quando [(hes
questionava os motivos para dada associagdo com algum animal. Ciccarone (2001) faz
comentdrios a respeito, postulando que os apelidos estdo atrelados a parte terrena da pessoa,
enquanto o nome revelado pelo xamd corresponde a sua parte divina. Haveria, entdo, um nome
referente a cada uma das almas: dualidade de almas, dualidade de nomes. Registro as
consideragoes da antropologa no intuito de pensd-las adiante, pois além de ndo dispor de
maiores reflexes acerca dessa especificidade da onomdstica mbyd, tampouco encontrei referéncia

em outras bibliografias.

Kk
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Consideragbes finais

Nesta parte do trabalho, gostaria de retomar algumas discussoes propostas no decorrer
desta dissertacdo e, no mesmo sentido, apontar caminhos que porventura persista em sequir. A
linha argumentativa da no¢do de pessoa e fabricagdo do corpo, bem como as reflexdes
perspectivistas, constituem ndo somente uma fonte interessante para pensar as ontologias
amerindias como também bases teoricas jd bastante desenvolvidas. A etnografia junto aos mbyd-
guarani parece fazer muito sentido d [uz dessas consideragies, ressoando pertinente
aprofundamentos quanto as particularidades de sua sociocosmologia, talvez em outro momento,
derivagoes e inovagoes a problemdticas outrora colocadas possam ser melhor desenvolvidas. Os
objetivos por ora ndo foram estes. O recorte tedrico conduz o pesquisador a dada janela de
compreensdo da realidade etnogrdfica a que se propde apreender, de modo que enseja a deixar de
fora outras formas possiveis de entendimento sobre a mesma. Ao pensar o contexto das tekod
Nhuundy, Pindo Mirim e Jatar ty através das narrativas mbyd, assim como da experiéncia junto
a eles, enveredei pela escolha tedrica entendida como mais proxima da situagdo etnogrdfica d
qual voltava-me. Pensar a triade corporalidade-pessoa e aguye, constituiu fio condutor para
refletir sobre os dados de que dispunha, desdobrando-o na dualidade da alma como ponto de
compreensdo de uma especificidade da nogdo de pessoa mbyd e que, devo considerar, talvez deixe

muito a distdncia a pesquisadora do tdo buscado “ponto de vista nativo”.

Situar o contexto etnogrdfico mbyd-guarani a luz de discussdes perspectivistas poe em
movimento aquilo que Viveiros de Castro (1986) alertara a respeito da existéncia de uma
provincia guarans tanto no que concernia aos temas e questoes exploradas, quanto a auséncia de
um didlogo mais intenso com outras possibilidades de andlise. Se bem que ndo detive-me em
pontuagdes referentes ao socrus, mas tampouco busquei evocar preocupagoes que sobrepusessem a
dita “religiosidade” guarani a outros aspectos da vida social. Pois bem, espero ter alcancado ao

menos o objetivo de evidenciar certas relagées, sejam elas entre mulheres e almas, sejam entre
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seres celestes e dpepotd. Convém ressaltar que ndo dei atengdo devida a conceitos como o de
alteridade e predacdo, que talvez conferissem uma maior densidade aos argumentos por ora
considerados suficientes.

Enquanto os gémeos miticos Kuaray e Jacy aventuraram-se pelo mundo primeiro,
criando frutas, drvores, animais, 4nfd esteve sempre a persequi-los, a atrapalhd-los. Em dado
momento, Kuaray e Jacy, para escapar de Ankd, sobem em um Ingd (drvore da Subfamilia
Mimosoideae, muito comum nas margens de rios e lagos) e como este 1iltimo sacode em demasia a
drvore, Kuaray transforma os frutos do /ngd em coati. 4nhd distrai-se ao tentar cagar o mdximo
de coatis possiveis e os irmdos mais uma vez escapam. Ao depararem-se novamente com An/a,
Kuray e Jacy tentam uma conciliagdo, oferecendo uma irmd para casar-se com ele. Anhd aceita e
Kuaray transforma um balaio (ajzkd/cesta) em mulher. Os irmdos, no entanto, avisam Anhd que
sua irmd ndo sabe nadar, que é preciso cuidar para que ndo apanhe dgua ou mergulhe no rio. Na
verdade, Kuaray e Jacy o estdo ludibriando, pois, afinal, ndo se trata de uma irmd, mas sim de
um balaio transformado em mulher. 4nfd logo pée a perder sua mulher e solicita aos irmdos que
lhe déem uma outra, pois caso contrdrio voltard a persegui-los. Mais uma mulher é feita de um

balaio e entreque a_Ankd. Agora, Anfid e os irmdos sdo tovaji (cunhados).

Essa narrativa indica que, a partir desse momento, estd criada a mulher no mundo. Pois,
conforme Ywd, a mulher perde-se de A4nfid mas continua a viver, ndo mais ‘afoga-se” como a
outra. A mulher mbyd é criada a partir dessa perspectiva fluida de seu corpo. Ela é resultado de
uma transformagdo. Faria sentido, entdo, associar sua semptre possivel metamorfose a essa
frouxa fixidez corporal que desde tempos primérdios a acompanha? Uma certa angiistia me fez
companhia durante as narrativas miticas de minhas interlocutoras, pois mesmo a par de toda a
peculiaridade que envolve a oralidade, de modo a ndo corresponder a um tempo cronologico, a
uma linearidade de fatos, sempre punha-me esperancosa por um desfecho [dgico ao meu
raciocinio. Deixo em aberto praticamente todas essas narrativas, sendo que a intengdo foi a de

efetuar um “registro contextualizado”, de maneira que tanto eu quanto outros que porventura se
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disponham, possam sequir adiante na andlise. A tia com a qual Jacy relaciona-se sexualmente e
que é motivo pelo qual as mulheres sangram, também foi uma pergunta que vdrias vezes busquei
cercear, tecebendo o retorno de “tia de consideragdo”. Parentesco e género talvez esquadrinhem-

se a partir dessas narrativas.

Quanto ao capitulo II, a tentativa de detalhar o ritual funerdrio e o alinhavo de
significados émicos para a morte a luz da dualidade da alma e os perigos da metamorfose
atendem a uma busca por me colocar na cena etnogrdfica. De certo modo, colocaram-me nela. E
foi nesse instante que acredito ter iniciado a gestacdo deste trabalho, tendo em vista que
necessitei reformular indagagoes que até entdo dirigiam-me, ou pensava eu dirigir-me, para o
desenvolvimento da dissertagdo. Ironia do destino deparar-se com a morte quando pensava-se
em trabalhar o nascimento, o parto entre os mbyd. Penso que os aprofundamentos futuros desse
capitulo podem sequir no sentido de entender as relagoes das divindades entre si: uma
cosmografia das divindades guarans entrelacando as relagdes entre eles e as agoes humanas. A
intencionalidade humana em contrapartida ou em negociagdo com as vontades divinas: isso
implica diretamente em uma melhor compreensdo da onomdstica. Hd quem afirme que sdo
muitos os nomes recebidos por um mbyd ao longo dos anos; ndo tenho nada a dizer a respeito,
pois mesmo tentando perguntas a respeito, ndo obtive muito sucesso. O mesmo pode ser
aventado para a problemdtica da alma, de ndo serem duas, mas trés, quatro. Talvez a dualidade
da alma seja somente a forma de nominar a ambivaléncia da pessoa, de maneira que duas nada

mais queira dizer que ndo se trata de apenas uma.

A alma dual — nhe e e angué, o imbricamento das nogées de corpo e pessoa, bem como as
relagées com seres outros promove o investimento coletivo em ndo se deixar djepotar. Manter a
forma corporal mbyd implica em fortalecer a alma divina em detrimento da teliirica, acionando
as restrigoes/prescrigoes alimentares/sexuais, as condutas, a predagdo de outros a fim de trazer

para si qualidades que faca conformar um corpo diferenciado dos demais. As coisas, os objetos,
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os adornos como extensdo da pessoa pontuam, nesse mesmo sentido, um maior alargamento das
relagoes. Como afirma Viveiros de Castro (2002), cabe ao antropologo perguntar-se o que seriam
relagoes em termos nativos, tendo em vista que incide justamente na problematizagdo do que
também venha a ser social Sendo assim, se para dadas realidades ndo-humanos possuem
perspectiva, intencionalidade, o social estd alargado de modo a abarcar estes outros seres, de
maneira que relacdo e social passam a ser termos redundantes em certa medida. Nas palavras do

antropologo:

“Digamos entdo que a antropologia se distinga dos outros discursos sobre a
socialidade humana ndo por dispor de uma doutrina particularmente sélida sobre a
natureza das relagoes sociais, mas, ao contrdrio, por ter apenas uma vaga idéia inicial
do que seja uma relagdo. Pois seu problema caracteristico consiste menos em
determinar quais sdo as relagdes sociais que constituem seu objeto, e muito mais em se
perguntar o que seu objeto constitui como relagdo social, o que é uma relagdo social
nos termos do seu objeto, ou melhor, nos termos formuldveis pela relacdo (social,
naturalmente, e constitutiva) entre o ‘antropélogo’ e o ‘nativo””. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 122)

Em meio a tantos outros, os jurud e, no caso, a xenhord, é mais uma das relagoes
possiveis, importando considerar também as variacoes que fazem com que certas coisas, pessoas,
seres se relacionem. A idéia de relacdo enquanto ndo explicativa por si so: o que seria relagdo
para os mbyd? Seguir as veredas de relacbes levariam a pensar os termos pelos quais estdo

orientadas? As variagoes das transformagdes mbyd fazem que tipo de relagdo entre os seres?

Os primeiros pardgrafos buscaram mostrar o contexto das aldeias por onde circulei nestes
meses mais recentes de pesquisa, sobressaindo-se em detalhes a aldeia da Estiva. As aliangas por
casamento de mulheres da rede de parentes de Purd com homens jurud (brancos, ndo indigenas) e
com homens Rainganyg promovem costuras finais quanto da centralidade da mulher nessa rotina
de investimento, quanto a manter corpos-pessoas como mbyd. Foi através delas que essas
aliangas efetivaram-se e ndo por meio deles. Essa alterndncia entre fechamento e abertura, entre

diferenca e semelhanga, apresentam-se como pares constantes na ontologia amerindia: de
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maneiras variadas, mostram a dindmica de atualizacdo de suas sociocosmologias. Como dito de
inicio, busquei ndo esbarrar em questoes que fizessem cegar toda essa riqueza de pensamento,
favorecendo uma leitura que atentasse para significagoes de mundo anteriores aos embates tdo
comumente veiculados pela midia, pelo senso comum envolto aos “indios”. Ndo partir de um
problema de antemdo “nosso” foi um dos pontapés iniciais. Em suma, partir de um contexto
etnogrdfico onde diferentes alteridades o compoem e deixar-se levar pelo que minhas
interlocutoras pareciam querer contar, mostrar e também me fazer compartilhar, levaram-me a

esta etnografia que, espero, tenha utilizado-se com parciménia dos estudos contemporineos em

etnologia.

kS
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