1. Introducdo

Este trabalho consiste na analise de elementos da mitologia dos kaiowa-guarani do sul de
Mato Grosso do Sul, Brasil, como instrumentos construtores de sua sustentabilidade. Para tal,
foram estudadas as interfaces natureza/cultura desta etnia numa perspectiva de
sustentabilidade de vida na terra, tomando como base sua mitologia que € fonte de diversidade
bioldgica e cultural.

Foi feita uma revisdo bibliografica e discussao da literatura sobre as relagdes natureza e
sociedade para povos indigenas, bem como, especificamente, para a cosmologia kaiowa-
guarani. Destacou-se a figura dos jara, como sendo donos ou seres da natureza para este povo.
As analises tedricas sdo entrecortadas pelas falas dos interlocutores com quem foi feito o
trabalho de campo.

O estudo situa-se em uma pesquisa de abordagem qualitativa atraves de estudo de caso de
trés terras indigenas: Te'ykue, Sucurui’y e Jatayvary, com maioria de populacdo kaiowa-
guarani. A populacdo de estudo esta caracterizada atraves de grupos representativos de:
idosos, rezadores, professores e liderancas. As principais fontes de dados sdo orais com base
em conversacgdes realizadas em trabalho de campo. O campo definitivo, realizado em agosto
de 2014, consistiu na coleta de fontes orais, dos grupos de pessoas acima descritas, através de
conversas realizadas em cada terra indigena por um periodo de uma semana em cada uma das
trés terras estudadas.

Os kaiowd, ka'aguygua ou ka'aygua, literalmente, os da mata ou povo da mata sdo
tradicionalmente povos agricultores, possuidores de uma forte identidade territorial. A
cosmologia e o conhecimento guarani-kaiowa possuem uma dimensdo do sagrado sobre a
terra e 0s seres que a habitam. Os mitos sdo vivenciados na realidade de acordo com seu
modo de ser. A Terra é entendida como um ser vivo e na sua cosmologia, a figura dos jara é

vista como os donos dos seres na terra.

2. Interfaces indigenas: natureza e sociedade

Existem alguns pontos de contato entre as chamadas éticas ambientais desenvolvidas
teoricamente por autores americanos e europeus para pensar as relagdes entre humanos e ndo-
humanos e as cosmologias indigenas na América. Sao as correntes ndo-antropocéntricas que
mais se aproximam destas cosmologias. Prevalece uma relagdo de complementariedade e uma

visdo holistica de que somos parte de um todo. No entanto, ha peculiaridades que foram



bastante trabalhadas por Descola e Viveiro de Castro ao discutem as relacGes entre humanos,
natureza e sobrenatureza em povos indigenas na America.

As chamadas interacGes/relacbes natureza/sociedade invocam uma série de posicOes
tedricas. O pensamento ocidental hegeménico historicamente se pautou no dualismo entre
natureza e cultura. A antropologia estruturalista ou simbdlica utilizou esse dualismo como

categoria analitica, que segundo Descola e Palsson (2001, p. 13) teve o:

objeto de dar sentido a mitos, rituales, sistemas de clasificacion, simbolismos del
cuerpo y de la comida y muchos otros aspectos de la vida social que implican una
discriminacién conceptual entre cualidades sensibles, propiedades tangibles vy
atributos definitorios.

As criticas mais comuns sobre essa dicotomia recaem nos seguintes argumentos: a
dificuldade de uma compreensdo que seja verdadeiramente ecoldgica, pois, ndo enxergam as
formas locais de saber ecologico; o predominio da relacdo de poder do conhecimento
ocidental; uma epistemologia que se estende a outras oposi¢cdes, como: mente-corpo, sujeito-
objeto, individuo-sociedade etc (DESCOLA, PALSSON, 2001, p. 12-5).

Para que se possa superar o dualismo é necessario criar alternativas tedricas e
metodologicas. Para além das tradi¢des biologicas e antropologicas, Descola e Palsson (2001,
p. 30) propdem um sistema irredutivel entre pessoa e meio ambiente, em que a pessoa € parte
do meio ambiente e 0 meio ambiente € parte da pessoa. Nesta concepcdo, o foco sdo 0s
processos e as relagoes.

As visdes monistas que sdo localizadas e especificas de uma dada cultura em termos de
poder sdo subjugadas. No monismo podem ser encontradas algumas relacGes, tais como:
animais e plantas tém comportamentos humanos; animais e plantas sdo regulados por regras
sociais; humanos podem transformar-se em animais; relacées entre humanos e ndo-humanos
fazem parte de uma dindmica de transformacdes e reciprocidade.

As relacdes dos humanos com ndo-humanos séo identificadas através do naturalismo, do
totemismo e do animismo, que podem interagir, criando novos modos entre si. O naturalismo
é originario das cosmologias ocidentais desde Platdo e Aristoteles e estruturou nossa
epistemologia. Resulta na ideia de que a natureza existe e 0s entes devem a sua existéncia e
seu desenvolvimento a um principio alheio ao acaso, bem como aos efeitos da vontade
humana (Descola, 2000, p. 161). Sua ontologia se baseia na justificativa através de causas,
quer sejam realistas ou transcendentais.

No totemismo as plantas e 0s animais possuem atributos antropomorficos, como
intencionalidade, subjetividade, afetos e caracteristicas sociais, porém, nao € relacional. No

animismo, humanos e ndo-humanos possuem uma mesma natureza. Para Descola (2011, p.



91), plantas e animais s3o concebidos “como personas dotadas de un alma que les permite
comunicarse con los humanos, y es en razon de esta esencia interna comun que los no
humanos son llamados a llevar una existencia social idéntica a la de los hombres”. Em

comparagéo, o totemismo e 0 animismo:

Nos sistemas totémicos, as plantas e os animais funcionam como operadores
privilegiados do pensamento taxiondmico; nos sistemas animicos, plantas e animais
aparecem propriamente como pessoas, sao singularidades irredutiveis, e ndo classes.
Nos sistemas totémicos, em suma, 0s ndo humanos sdo tratados como signos; nos
sistemas animicos, sdo tratados como o termo de uma relagdo (DESCOLA, 2000, p.
160-1).

Pensando essa interacdo Descola e Palsson (2001, p. 29) formularam um modelo
transformacional a partir de trés dimens6es da vida social': modos de identificacdo; modos de
interacdo e modos de classificacdo. Para isto, & necessario ir mais além da mera descri¢do de
sistemas locais de relagbes humano-ambiente. Neste contexto, a riqueza da experiéncia
etnogréafica pode apontar caminhos para um projeto comparativo mais criativo e imaginativo.

Descola chama os povos indigenas de “sociedades da natureza”, em que:

las plantas, los animales y otras entidades pertenecen a una comunidad sociocosmica,
sujeta a las mismas reglas que los humanos; cualquier descripcion de su vida social
debe, por fuerza, incluir los componentes del medio ambiente que son vistos como
parte del dominio social” (DESCOLA, PALSSON, 2001, p. 25).

Ja Viveiro de Castro (2011) propde a ideia relacional de perspectivismo para pensar o
binarismo natureza/cultura. Na sua concepcao, baseada em etnografias de povos indigenas da
Amazonia, 0 perspectivismo ndo se aplica a todos os animais® e a “personitude” e a
“perspectividade”, ou seja, a capacidade de ocupar um dado ponto de vista constitui uma
questdo de grau e de situacdo do ndo-humano. Outro ponto importante nesta relacdo é que
alguns seres podem se apresentar de modo mais completo do que outros e até mesmo do que 0
ser humano (VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 353). A nog¢ao de espiritos ou “donos dos

animais” est4 presente em varias cosmologias indigenas. Em sua analise:

Esses espiritos-mestres, invariavelmente dotados de uma intencionalidade anéaloga a
humana, funcionam como hipostases das espécies animais a que estdo associados,
criando um campo intersubjetivo humano-animal mesmo ali onde os animais
empiricos ndo sdo espiritualizados. Acrescente-se que a distin¢do entre os animais
vistos sob seu aspecto-alma e os espiritos-mestres das espécies nem sempre é clara ou
pertinente; de resto, é sempre possivel que aquilo que, ao toparmos com ele na mata,

! “Modos de identificacion, o el processo por el cual las fronteras ontol6gicas se crean y se objetifican en sistemas
cosmoldgicos como el animismo, el totemismo o el naturalismo; modos de interaccion que organizan las relaciones entre las
esferas de humanos y no humanos, asi como dentro de cada una de ellas, de acuerdo con principios como los de reciprocidad,
rapacidad o proteccion, y modos de clasificacion (basicamente el esquema metafdrico y el esquema metonimico), por médio
del cual los componentes elementales del mundo son representados como categorias socialmente reconocidas” (DESCOLA,
PALSSON, 2001, p. 29).

2 «Ele parece incidir mais frequentemente sobre espécies como os grandes predadores e carniceiros, tais o jaguar, a sucuri, 0s
urubus ou a harpia, bem como sobre as presas tipicas dos humanos, tais o pecari, 0s macacos, 0s peixes, 0 veado ou a anta.
Pois, uma das dimensdes basicas, talvez mesmo a dimensdo constitutiva, das inversdes perspectivas diz respeito aos estatutos
relativos e relacionais de predador e presa” (VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 353).



parecia ser apenas um bicho revele-se como o disfarce de um espirito de natureza
completamente diferente (VIVEIRO DE CASTRO, 2011, p. 354).

Existe uma série de possibilidades de estudos da antropologia contemporanea sobre a
natureza. Ulloa (2011, p. 30) sintetiza alguns destes temas e do que poderia ser uma agenda de

pesquisas futuras:

El replanteamiento de las categorias de naturaleza/cultura, la pérdida tanto de
conocimientos como de la biodiversidad misma, las propuestas concretas para
confrontar el deterioro ambiental, la necesidad de etnografias densas sobre practicas y
conocimientos en lugares especificos, el seguimiento de las genealogias de los
discursos ambientales, las politicas globales y su incidencia en lo local, hasta el
activismo politico frente a los derechos de los humanos y de los no humanos.

Tim Ingold propde uma antropologia das pessoas que esteja contida em uma biologia dos
organismos, em um contexto de p6és-darwinismo, cujo enfoque esta centrado nos processos
mais do que nos eventos. E um dialogo entre a antropologia e a biologia que é diferente da
sociobiologia. Na sua visdo, o campo relacional da pessoa ocorre entre sua base biologica e a
vida social, pois: “una adecuada integracion de la antropologia en el campo mas amplio de la
biologia requiere que el estudio de las personas se incluya bajo el estudio de los organismos”
(INGOLD, 2011b, p. 126). Sua proposta reside numa integracdo de uma teoria das pessoas
com uma teoria mais geral dos organismos, todavia, “sin comprometer el rol de la agencia

humana o negar la creatividad esencial de la vida social” (INGOLD, 2011, p. 127).

3. Cosmologia kaiowa-guarani

Quanto aos kaiowa-guarani e a sua ética de vida na terra, “o teko pord ou as regras do
bom viver kaiowa se constitui enquanto edificio conceitual normativo e representa a situacéo
ideal de vida, em que se atingiria o coeficiente 6timo de estabilidade nas relacdes sociais em
geral” (PEREIRA, 2004, p. 293).

Na sua concepcao, 0 cosmos possui dois eixos: 1) vertical, composto por trés planos: a)
yvy — a terra; b) pa‘irei - o0 mundo subterraneo; ¢) yvaga - 0 céu ou paraiso; 2) horizontal,
formado pelo leste, associado ao sol e, pelo oeste, vinculado a seres imperfeitos. No mundo
subterraneo habitam seres horripilantes que provocam terror. Ao céu estdo reservados 0s
atributos da perfeicdo e do divino, em que o humano deve se inspirar. Ja a terra é o lugar da
humanidade. A terra é um ser dindmico, com ciclos de vida e morte. A sintese deste

pensamento esta expressa em Pereira (2004, p. 251) em que:

a terra “nasce, vive e morre” e, as transformacdes pelas quais ela passa podem derivar
de uma ordem de causalidade interna, dependendo do estagio de seu desenvolvimento
ou das relacdes entre a diversidade de seus habitantes: humanos, espiritos, seres
miticos e espécies de jara. Os homens ndo possuem e dominam a terra, ela ndo esta



inteiramente sujeita aos seus designios, eles simplesmente a habitam juntamente com
outros seres, com 0S quais negociam o tempo todo as condi¢cBes para o
desenvolvimento de sua formacdo social. Ainda assim, a deteriorizacdo das relagdes
entre os homens, quando a ordem social é esfacelada, pode ser uma das causas de
destruicdo da terra, e, nesse caso, 0s homens teriam uma participagdo determinante na
sua destruicao.

Yvy é o habitat da humanidade e também dos vegetais e animais e dos seus jara, ou
seja, dos seus donos. Ja a yvy marane’y € o solo ou a terra intacta. Melia, ao analisar a
acepcao mais antiga do termo, ou seja, a de um solo virgem, conclui que a sua busca pode ter
provocado deslocamentos e migragdes pelos guarani. Para ele:

En la basqueda de un suelo donde poder vivir su modo de ser auténtico, los Guarani
pueden haber hecho cristalizar tanto sus antiguas aspiraciones religiosas como la
consciencia de los nuevos conflitos historicos. Yvy marane’y se convertia en “tierra
sin mal”, tierra fisica, como en su acepcion antigua, y a la vez tierra mistica, después
de tanta migracion frustada (Melia, 1988, p.108).

Tanto yvy quanto os ava (homem guarani) fazem parte do cosmo e foram criados por
Nander( Guasu (nosso grande pai) através das primeiras sementes por ele plantadas na terra.
Esse ato reforca o forte sentimento de pertenca dos ava a terra. Portanto, as a¢0es através do
seu modo de ser devem ser voltadas para a manutencdo e cuidado da terra e do equilibrio
césmico. As metaforas da cosmologia kaiowa-guarani sdo ligadas ao corpo humano e as suas
funcbes, como alimentar e descansar sdo consideradas importantes para a fisiologia da terra.

Séo exemplos, a pratica da coivara e o plantio do milho.

E por isso que os Kaiowa e os Nandéva entendem que a pratica da coivara possibilita
que a terra “se alimente” em repouso por longos periodos, com 0 que recupera
robustez que se manifesta no reflorestamento espontdneo (omboka'aguyjevy)
decorrente do periodo em que estd em repouso; no lugar do cultivo, interrompido
temporariamente, nascera, da terra, com o que o homem se alimentar. As plantas, em
especial o milho, considerado sagrado, sdo tratadas como crianga, colocando-se mais
uma vez em destaque a visdo antropomorfa dos elementos da natureza (THOMAZ DE
ALMEIDA, 2005, p. 32).

O fortalecimento das relagcdes dos ava com o cosmo € feita pelas rezas e rituais através da
acdo xamanica para conservar a terra, esta considerada também um ser vivente. O modo de
ser dos kaiowa-guarani (fiande reko) estd associado a qualidade da terra. O seu
descumprimento implica no risco de catastrofes e de destruicao da terra, que segundo Thomaz
de Almeida (2005, p. 32), “pode ser exposto sob forma de uma equagdo: terra reduzida =
modo de ser (teko) enfraquecido”.

O mito de criacdo dos guarani tem como centralidade o ciclo dos gémeos. Existem muitas
versdes a depender do narrador e do autor® que o transcreveu e o interpretou. Muitas delas
foram escritas com base em relatos de informantes e formam estruturas metodolégicas com

elementos comuns, mas tambem com variagdes episddicas. Além deste, existem varios outros

% Vide as narragées em Unkel (1987), Bartolomé (1991) e Chamorro (2008).



temas miticos dos quais se depreende a origem de plantas e animais, revelando a sacralidade
da natureza e suas relagdes com a humanidade.

Segundo Bartolomé (1991, p. 80), o pantedo religioso dos Ava-Katu-Ete é formado por
Nander( Guasu e Nandesy como os deuses fundadores, depois pelos heréis culturais Kuarahy
e Jasy, respectivamente, irmdos sol e lua (mito dos gémeos). Seguido por uma deidade
uranica, Tupa. Pelos passaros mensageiros: Paraka o, Tape, Maino, Kusuva. Abaixo vém o0s
Afag/jaguares, que sdo figuras malignas e pelos salvadores Jaryipire/xamas divinos. A
mediacdo € feita pelo xamd. Havendo também a presenca de espiritos de plantas e animais
(jara). Chamorro (2008, p. 123) ao narrar relatos miticos de grupos guarani mbya e
kaiové/pai-tavytera faz a referéncia a Jasuka, uma espécie de “principio ativo do universo”.

O mito é algo vivo, dindmico, calcado em tradi¢des orais em que uma geracao transmite
seu saber a outra através de narracOes e agdes. O mito € vivido pela realidade de quem o

experimenta. Como pontua Overing (1995, p. 110):

(...) o mito é o género por meio do qual a cosmologia indigena se revela. E por
intermédio do mito que os postulados referentes ao universo se exprimem e se
explicam. Os ciclos miticos abordam questdes metafisicas basicas a respeito da
histéria e do desenvolvimento dos tipos de coisas ou seres que ha no mundo, e
também suas modalidades de ser e relacionamentos.

No trabalho de campo, em todas as terras pesquisadas foram ouvidas historias sobre
mitos, principalmente, por parte de rezadores e liderancas. Em Jatayvary, a lideranca narrou
varios aspectos do mito de criacdo, com base na memoria dos antepassados do que aprendeu
ao longo da vida. Na sua interpretacdo aparecem varios elementos e personagens do mito de
criacao.

Na tradicdo oral da cosmologia guarani cada qual recria, reinventa, resignifica o mito de
criacdo. E segue fazendo pontes e conexdes com o mundo atual, com sua vida, construindo
significados da relacdo dos seres humanos com os outros seres da natureza. Cada qual vive o

mito. Isto condiz com a anélise de Eliade (1994, p. 21):

Na maioria dos casos, ndo basta conhecer o mito da origem, é preciso recita-lo; em
certo sentido, é uma proclamacgio e uma demonstracdo do proprio conhecimento. E
ndo é so: recitando ou celebrando o mito da origem, o individuo deixa-se impregnar
pela atmosfera sagrada na qual se desenrolaram esses eventos miraculosos. O tempo
mitico das origens é um tempo “forte”, porque foi transfigurado pela presenca ativa e
criadora dos Entes sobrenaturais. Ao recitar os mitos, reintegra-se aquele tempo
fabuloso e a pessoa torna-se, consequentemente, “contemporanea”, de certo modo, dos
eventos evocados, compartilha da presenca dos Deuses ou dos Heréis. Numa formula
sumaria, poderiamos dizer que, ao “viver” os mitos, sai-se do tempo profano,
cronologico, ingressando num tempo qualitativamente diferente, um tempo “sagrado”,
ao mesmo tempo primordial e indefinidamente recuperavel.

O mito constitui a propria verdade e orienta 0 modo de ser kaiowa-guarani e as praticas da

cultura que sdo vividas individual e coletivamente. O mito precisa ser vivido, praticado,



sentido ¢ percebido. Como afirma Eliade (1994, p.11): “O mito é uma realidade cultural
extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de perspectivas
multiplas e complementares”.

Ha& varias explicacdes sobre a criacdo do mundo e formas de pensar a sua relagdo com o
mundo. Apesar de existir uma unidade de explicacdo com elementos comuns, a experiéncia
vivida por cada indigena revela peculiaridades. A rezadora de Jatayvary falou que: “a historia
nao ta nos livros, ta na mente da gente. O que sabemos nado ta escrito no papel”. O mito ensina
““historias” primordiais que 0 constituiram existencialmente, e tudo o que se relaciona com a
sua existéncia € com o seu proprio modo de existir no cosmo o afeta diretamente” (ELIADE,
1994, p. 16).

O mito também faz previsGes. O mito guarani é apocaliptico sobre o fim do mundo. O
mundo ainda ndo acabou porque a reza mantém a sustentacdo do mundo fazendo a conexéo
entre terra, dgua e céu. Dai resulta a importancia dos rezadores e dos rituais.

Ha uma importante passagem narrada por Nimuendaju Unkel (1987, p. 71) ao tratar da
profecia da catastrofe do dilavio. Diante do relato: “hoje a terra estd velha, nossa ra¢a ndo
quer mais se multiplicar; iremos rever todos os mortos, as trevas finalmente cairdo, etc.” Ele

analisa:

N&o é s6 a tribo dos Guarani que esta velha e cansada de viver, mas é toda a natureza.
Quando os pajés, em seus sonhos, vao ter com Nanderuvuc(, ouvem muitas vezes
como a terra lhe implora: “devorei cadaveres demais, estou farta e cansada, ponha um
fim a isto, meu pai!” E assim também clama a agua ao criador, para que a deixe
descansar; e assim também as arvores, que fornecem a lenha e o material de
construgéo; e assim todo o resto da natureza. Diariamente se espera que Nanderuvugu
atenda as suplicas da sua criacdo (Idem).

Os mitos guarani rompem epistemologicamente com pensamentos racionalistas duais.
Alias, como afirma Overing (1995, p. 112): “do ponto de vista do cientista, os postulados
indigenas a respeito da mitologia sdo fantasmagoricos”. Muitas das proposi¢des cientificas
sobre a natureza sdo incompativeis com a mitologia indigena, o que nos coloca mais uma vez
diante dos dualismos face a relacdo do ser humano e dos outros (nhatureza e entes
sobrenaturais).

Nas conversas com as professoras da escola de Sucurui’y, uma delas se refere da seguinte
forma sobre o trabalho com as criancgas: “elas eram muito distante do conhecimento indigena.
Depois que a gente comecou a trabalhar sobre cultura, mito, lenda e eles ja estdo comecgando a
diferenciar. Agora t6 falando pra eles sobre lenda indigena, que mito é realidade. S6 que a

gente ta esquecendo”. Segundo a sua percepcdo, 0 ndo-indio coloca o mito como se fosse uma



fantasia ou inverdade®. Mas seus alunos agora ja se posicionam: “quando a gente fala assim
pra eles mito, eles falam ao contrério. Ndo € mito professora, é verdade. Eles colocam a
verdade mesmo assim. A maioria vem de casa, a gente so reforcou mesmo. Eles ja sabem”. E
para reforcar o conhecimento do mito, os rezadores colaboram com a escola.

As metaforas da natureza reveladas pelos mitos carregam consigo preciosidades para ser e
estar no mundo. Na mitologia kaiowa-guarani a relacdo com os jara aponta caminhos para

uma melhor convivéncia.

4. Os jara como donos dos seres na terra

Os jara sdo espiritos ou donos de diversos seres que habitam a terra. Segundo Chamorro
(2008, p. 166): “a terminacdo jara, “dono”, indica que os seres denominados sob o epiteto
Tekojara sdo os que conferem caracteristicas animistas a religido guarani”. A comunicagao
entre os kaiowa e 0s demais seres ndo-humanos com os jara ocorre através da linguagem
religiosa.

Para Pereira (2004, p. 232-3) existem diversas categorias de jara®, conforme a relagdo

estabelecida entre os kaiowa e 0s seres ndo-humanos em um dado espaco (dominios):

Assim, temos 0s jara para: morros de pedra, pantanos, florestas, plantas agricolas e 0s
diversos tipos de animais silvestres (mymbd) e domésticos (rymbd). Esta classificacdo
parte do postulado da existéncia de vida social e disposi¢cGes antropocéntricas de
intensidade varidvel em cada uma destas modalidades. Cada modalidade de interacéo
segue o estilo de vida impresso por seu jara, com o qual os individuos ai residentes
desenvolvem uma relacéo de deferéncia, respeito e dependéncia.

O rezador de Te"ykue, ao falar sobre as condigdes ambientais de parte da terra devastada,
tratou da relacdo com os jara e do retorno dos animais:

a gente pode chamar. Tem reza pra fazer os animais voltarem. Tem o nome do deus

gue manda os animais. A gente tem que chamar pra voltar, pra formar de novo o mato.

Cada um deles tem um jara. Tem a reza do jara. Dois ou trés rezador ja faz voltar. A

gente sabe a reza, mas os fazendeiros ndo deixa. A gente ta na divisa. Toda a terra
pertence a nos.

Os espacos socializados pelos kaiowa sdo as casas e as rocas. A floresta (ka'aguy)

segundo Pereira (2004, p. 171-2) pode ser pensada de duas formas: 1) como espa¢go com

* “O mito é considerado uma historia sagrada e, portanto, uma “histéria verdadeira”, porque sempre se refere a realidades”.
(ELIADE, 1994, p. 12). Mas existem aspectos negativos que sdo associados ao mito como: lenda, falsidade, insuficiéncia,
ingenuidade, ndo cientificidade, ndo-rigor e engano. “Em ambos os casos (engano ou mistifica¢do), o erro é de quem decifra,
ndo do mito. A ambiguidade da linguagem que utiliza decorre da plenitude do simbdlico, nio da sua insuficiéncia” (CESAR,
1999, p. 38-9).

® Para uma anélise sobre outros jara, como: jakaira (dono das plantas agricolas); so"o jara (dono dos animais) e kaja’a (dono
dos seres da agua), vide Pereira (2004).



cobertura vegetal, onde vivem 0s ndo-humanos, animais e espiritos; 2) como espaco onde
ocorrem atividades de caca e coleta. Para os kaiowd, além dos conhecimentos sobre 0 manejo
da mata, o grande diferencial, é o estabelecimento de boas rela¢cbes com os jara que vivem la
(Idem, p. 173).

Os ka'aguy jara, dono da floresta, é aquele responsavel pelo crescimento das plantas na
floresta. Os kaiowa tinham a percepcdo de que as matas eram infinitas no seu territério de
ocupagdo tradicional. “A existéncia da mata ndo era motivo de preocupagdo, ela sempre se
manteve praticamente inalterada, regenerando-se dos impactos resultados da acdo antrdpica
pontual para a realiza¢ao de rogas, casas, caminhos, etc” (PEREIRA, 2004, p. 248).

Os processos de colonizagdo impuseram uma realidade de destruicdo de ecossistemas e
escassez de elementos da natureza. Como resultado dessas a¢des humanas, o ka'aguy jara
lanca doengas sobre a terra. “Via de regra, a origem da doenca esta na infracdo de uma regra
de convivéncia com algum ser xamanico, seja alguma espécie de jara, seja um xama humano.
Assim, na maioria dos casos, a doenga ¢ produto da vinganga” (PEREIRA, 2004, p. 248-9).

A entrada na mata pelos kaiowa deve ser feita com um pedido de licenca para o ka“aguy
jara, sob pena de se sofrer algum mal. Da mesma forma, se precisar retirar algo da mata, como
madeira, planta medicinal ou cacar. E ilustrativa a citacdo de Pereira (2004, p. 249) sobre o

corte de arvore:

Essa entidade é muito ciosa dos seres sob seus cuidados: a madeira quando cortada
sente dor, geme e chora. Seu dono logo vem em seu auxilio, podendo ser mortal para
o0 desavisado. Segundo os kaiowd, antigamente o xama chegava no lugar escolhido
para a derrubada da futura lavoura, rezava convocando o ka'aguy jara para explicar
gue eram humanos pobres, ndo tinham de onde tirar o sustento, por isso necessitavam
de derrubar um pequeno pedaco da mata para plantar seu alimento. O pedido era
sempre atendido e poderiam plantar tranquilamente, pois ndo seriam atingidos por
nenhuma moléstia.

O ritual da reza para a entrada na mata e para a retirada da raspa de algumas arvores
foram observados no trabalho de campo. Em uma das visitas a mata de Sucurui’y, com a
companhia do rezador; do professor e da lideranca foi presenciado: o Nembo’e (reza) para 0s
Jara antes de entrar na mata; a reveréncia e 0 respeito aos seres; 0 conhecimento e o senso de
localizacdo na mata; o cuidado e o saber ao extrair raspas de arvores para utilizacdo de
remédios; a identificacdo de plantas e de suas propriedades para a saude e a alegria de
compartilhar um tempo e um espaco onde eles se sentem livres e felizes.

A frente do grupo foi o rezador abrindo o caminho ao fazer a oracdo e tocar 0 mimby.
Segundo o professor: ”pra entrar no mato, toca o0 mimby, ai 0s bichos sabem que o dono que
chamou ele, ai vai embora tudo. Ai pode entra pra cacar e ndo vai acontecer nada. O bichinho

mal vai correr. Quando chove, também toca 0 mimby, quando tem o vento forte”.



O rezador conhece muito da mata. Com a visita, queria extrair a raspa da casca de uma
arvore para fazer remédio. Viu uma arvore em que alguém havia extraido a raspa da casca no
lugar errado. Enté&o, ele disse: “tem que tirar onde o sol nasce”. O professor complementou:
“remédio tem que saber tirar. Depois de dois ou trés meses vai sarar”. Havia uma retirada
forte como se tivesse sido com um machado. O rezador falou: “se tirar tudo fica podre. N&o
pode extrair muito. S6 pouco. Preservar”. Ele retirou um pouco de uma arvore e disse que iria
tirar de outra porque daquela ja havia tirado bastante: “raspar do lado certo, para formar de
novo, tudo a casca. Entdo, remédio ndo pode deixar tirar tudo”.

Existem varias arvores, chamadas chiru, na mata. As arvores mais jovens possuem
casca mais fina e folhas verde claras. As mais antigas tem casca grossa, para estas, se souber a
reza, ¢ possivel extrair um pouco através da raspa superficial do seu caule, conforme a
posicdo da luz do sol. Neste caso, é recomendavel que ao final se deixe um pagamento ou
oferenda para o chiru. Conforme demonstra o rezador: “tem que conversar com ele pra levar a
casca dele. Tirar a roupa, deixar pra pagar”. Quando 0 rezador precisa da raspa do chiru para
fazer algum remédio, tira a casca do chiru mais velho que é mais forte. Pelo fato do chiru ser
sagrado, existe a reza especifica, por isso, ndo € qualquer um gque pode pega-lo.

Nesta observacgdo percebeu-se que o rezador possui um conhecimento profundo sobre a
mata e sabe onde estdo as arvore e plantas, seus usos e o ritual para extrair delas o que
necessita para fazer um remédio. Seu procedimento passou: pela identificacdo da arvore;
escolha de qual seria a mais adequada conforme seu tamanho, localizacao e grau de extracao;
autorizacdo através da reza para extrair a quantidade necessaria para fazer o remedio,
raspando a sua casca do lado e do modo certo. Foram feitas extracdes de raspas de duas
arvores, sendo que uma delas era o chiru, neste caso além das etapas acima descritas, ele
“pagou” o chiru, oferecendo-lhe um pedaco de tecido da sua camisa, que foi colocado no local
onde retirou a sua raspa.

A lideran¢a mostrou arvores de chiru e falou com reveréncia: “a gente respeita muito,
que ¢ sagrado. Se vocé vai descascando de qualquer jeito, pode acontecer alguma coisa no seu
caminho. Pode quebrar o braco. Cair num toco de pau e se machucar. Porque ela ta ai e ndo ta
perturbando ninguém”. Ha como se fosse uma categorizagdo das arvores de chirus, em que as
arvores mais velhas e intactas s&o mais respeitadas. Para o professor: “cada chiru tem um

poder”. Ele mostrou uma e disse: “esse é mais respeitado porque ninguém tirou a casca”.



A cada passo, ele indicava pés de arvores e de plantas por seu nome®, a maioria em
guarani, e as inumeras propriedades das mesmas. A experiéncia foi seguida de estérias e
comprovacgdes de casos que povoam 0S seus imaginarios. Houve um grande encantamento
deles na mata ao visualizar &rvores: ingd, limdozinho, canafistula, peroba, jatoba... foram
caminhando, conversando e mostrando. Com os sons da mata, os odores e as visdes, foram
despertando vérios sentidos. Mostraram o que é bom para fazer flecha e cocar; a folha que o
Nanderu mistura com o fumo e a coloca no cachimbo; o buraco de tatu; quati; rastro de onca;
bugio... O professor mostrou um rastro de onga proximo ao cérrego. Para ele, como foi tocado
0 mimby, a onca foi embora.

A lideranga narrou uma situacdo em que passou de fato a acreditar na palavra do bisavo,

numa experiéncia em que sentiu na pele a realidade do mito:

Meu bisavd falava assim pra mim. Eu saia na mata com o machado e saia batendo
com o machado nas arvores. Ele dizia ndo faz isso ndo que sua pele vai ficar tudo
cicatriz. E eu nédo acreditava. E ndo é que com um tempo eu quebrei o braco,
jogando bola, e fiquei com cicatriz grande. Aprendi para ndo tirar casca de arvore a
toa. Al agora eu ensina pros guri. Porque a madeira tem dono. Quando eu tinha
quinze anos comecei a descobrir que é verdade mesmo. Se o cara ndo acreditar,
depois que ele vé umas coisas, vai acreditar.

E seguiu muito falante, contando suas experiéncias na mata: “eu ja andei nessa mata de
ponta a ponta. Eu ja vi bugio, ongca na mata. Eu vi uma onca pintada, cheguei perto e voltei
logo na divisa. A cachorrada ndo queria deixar eu passar”’. Ele estd acostumado a entrar
sozinho na mata porque assim ndo faz barulho: “no lugar que vou ndo faco barulho, vocé
percebe, vocé ta vendo uma coisa na sua frente, uma cobra, um bicho assim mais grande”. E,
também para perceber melhor os animais: “vocé caminha e para. Ai o bicho fica no jeito pra ir
l4 na pessoa. Mas os bicho do mato € mais dificil pegar um indio porque o indio e o bicho é
guase a mesma, né. Porque anda no mato, né. O indio sabe o lugar que tem bicho. E o indio
sabe 0 lugar que tem cobra. E 0 cara ndo pode cruzar ali, né”. Mas apesar de andar muito pela
mata, uma vez se perdeu. Por isso, € necessario observar as marcacGes da mata e de como se
localizar nela: onde o sol nasce, onde estd o banhado e a picada... Sua estratégia foi fazer a
reza de quando se esta perdido para se achar e ndo se apavorar.

Voltando a andlise da categoria de donos ou guardides da natureza, estes podem ser

encontrados em diversas culturas indigenas americanas. Sobre as cosmologias amazdnicas,

6 «As populagdes tradicionais ndo s6 convivem com a biodiversidade, mas nomeiam e classificam as espécies vivas segundo
suas proprias categorias e nomes”. “(...) essa diversidade da vida ndo ¢ vista como “recurso natural”, mas sim como um
conjunto de seres vivos que tem um valor de uso e um valor simbdlico, integrado numa complexa cosmologia”. Neste
sentido, Diegues (2000, p. 31) propde o termo etnobiodiversidade, ou seja, “a riqueza da natureza da qual participam o0s

humanos, nomeando-a, classificando-a, domesticando-a, mas de nenhuma maneira nomeando-a selvagem e intocada”.



Descola (2000, p. 154), percebe que ndo existem diferencas ontoldgicas absolutas entre
humanos e boa parte dos animais e vegetais. Suas diferencas seriam de grau e ndo de

natureza. Para 0s achuares da Amazdénia equatorial:

(...) a maior parte das plantas e dos animais possui uma alma (wakan) semelhante a
dos humanos, uma faculdade que os pde entre as “pessoas” (aents), uma vez que lhes
garante a consciéncia reflexiva e a intencionalidade, torna-os capazes de experimentar
emoc0Oes e permite-lhes trocar mensagens com seus pares e com outros membros de
outras espécies, entre as quais os homens” (DESCOLA, 2000, p. 151).

J& para 0s macunas, Descola (2000, p. 153) coloca que:

As categorizacdes ontoldgicas sdo, entretanto, ainda muito mais plasticas do que entre
os achuares, em razdo da faculdade de metamorfose atribuida a todos: os humanos
podem tornar-se animais, 0s animais podem converter-se em humanos e o animal de
uma espécie pode transformar-se em um animal de outra espécie.

As percepcOes sobre a terra podem se expressar através dos mitos e de como eles sao
vividos por um determinado povo. Os mitos da natureza trazem consigo uma eética ou
normatividade ambiental. Os jara simbolicamente servem para regular o acesso aos recursos
naturais. Para os nahuas do sul de Veracruz, Mx, séo os chaneques e duefios de los animales.
Impressiona as semelhancas descritas por Lazos e Paré (2005, p. 199) sobre a relacdo do
corpus mitico dos nahuas, através dos chaneques’ e duefios de los animales e os jara ou donos

dos seres para 0s kaiowa-guarani, bem como suas regras de acesso aos recursos naturais:

Las prohibiciones que se ponen en boca de los chaneques constituian medidas para
vivir de la tierra com un respeto hacia ella, para mantener los recursos que en ella
proliferan. Estas no sélo representaban una normatividad de tipo restrictivo, sino que
entrafiaban beneficios toda vez que los seres sobrenaturales ofrecian proteccién si se
cumplia con los cddigos de conducta. Fundamental en estas reglas es la idea de
reciprocidad (LAZOS, PARE, 2005, p. 199).

Os chaneques funcionam como uma instituicdo regulatoria entre a economia e a
ecologia para os nahuas, em que as regras de comportamento destes para com os demais seres

Vivos se baseiam na ideia de reciprocidade. Segundo Lazos e Paré (2005, p. 66):

Hasta donde entendimos su pensamiento, los humanos comparten el mundo con estos
seres y no deben servirse de ellos més alla de lo necesario para sobrevivir. Se podria
decir que la satisfaccion de las necesidades individuales y de las familias de la
comunidad marca el limite de un uso correcto, 0 como se diria hoy, sustentable. Esto
no excluye la posibilidad del intercambio por trueque o comercial pero dentro de los
limites de las necesidades comunitarias. Cazar, pescar o recolectar para lucrar significa
una extraccion desmedida que tiende a una acumulacion mediante la cual uno se
vuelve “mas rico” que los demds y ocasiona desequilibrios tanto sociales como
ecoldgicos.

" “Los chaneques, personajes pequefios o grandes, femeninos o masculinos, blancos o negros controlaban, a través del
imaginario colectivo de los nahuas, el acceso a los recursos naturales. Estos duendecillos que se aparecen bajo distintas
formas podian enojarse y provocar enfermidades, sustos y encantos cuando alguien transgredia las limitaciones impuestas en
la apropiacion de la naturaleza. Los chaneques son el fruto de la imaginacidn, la concretizacion de los miedos y angustias y
expresan la voluntad de um respecto. Moradores de las florestas, son duefios de los recursos que en ellas proliferan. Por tanto,
tienen derechos y obligaciones: exigen respecto a las regulaciones pero también otorgan proteccion” (LAZOS, PARE, 2005,
p. 56).



Também na Serra de Santa Marta, 0s nahuas adotavam um sistema de agricultura baseado
em “roza-tumba y quema” que foi desestruturado pelo avango da fronteira agricola. Outro
ponto em comum entre os kaiowa e os nahuas sobre a percepcdo dos mais velhos® acerca da

recuperacdo da terra diante da degradacdo ambiental é que:

Los ciclos naturales se encargaran de restaurar lo dafiado. Entre estas personas
mayores, las explicaciones miticas son recurrientes para explicar lo que esta pasando.
Los chaneques castigan las faltas cometidas por los hombres em su relacion con los
seres del monte, pero también tienen la capacidad de perdonar y cesar los castigos.
Entonces, cuando los hombres sean perdonados, volvera la abundancia y la riqueza de
flora y fauna (LAZOS, PARE, 2005, p. 201).

A ideia cosmoldgica de que os donos ou senhores dos animais retiraram ou guardaram 0s
seres das matas ou florestas como uma consequéncia das transgressées a normas estabelecidas
perpassa muitas culturas indigenas latinoamericanas. Para Lazos e Paré (2005, p. 68-9)
analisando o simbolico dos nahuas, h& dois caminhos: a) os humanos ndo podem intervir na
restauracdo da natureza porque ndo tém este poder de atuacdo. As autoras se referem a uma
fala de um ancido nahua sobre o fracasso de um projeto de reflorestamento: “dice que el
proyecto de reforestacion fracaso porque no se habia pedido permiso al Duefio del monte”; b)
ha possibilidade do restabelecimento da ordem natural quando se recupere as normas
estabelecidas com os donos dos seres. Esta concepcdo é importante para todo trabalho de
educacdo ambiental de restauracéo.

Para Viola (1997, p. 20) a interdisciplinaridade exigida pelos estudos cientificos da
natureza tem propiciado um interesse pelos significados cosmolégicos e junto com ele uma
visdo unitaria da natureza. Esse “retorno a cosmologia” é um sinal da entrada da ciéncia na

pos-modernidade. Isto porque:

Durante la modernidad la cosmologia y la filosofia de la naturaleza habian sido
eliminadas, por considerarlas un residuo molesto de las viejas cosmologias miticas,
que explicaban narrativamente el orden del mundo como un proceso contigente, que
dependia de las vicisitudes de los dioses o de los héroes (VIOLA, 1997, p. 20).

Os processos de colonizacdo subjugaram os conhecimentos das populacdes nativas,
colocando o mito em um lugar menor e distante, como algo mentiroso e falso. Interessante
pensar como Overing (1995, p.111), ao afirmar que: “o “problema” do mito ndo ¢ uma

questdo de deficiéncia, e sim de excesso”.

5. Conclusoes

8 «“Para muchos ancianos y ancianas, la deforestacion y la pérdida de biodiversidad animal — tanto de la fauna acuética como
de la fauna selvatica — se atribuyen a que el Sefior del monte escondié adentro de los cerros y montes — em el bayo —a toda la
fauna y a la vegetacion con el fin de protegerlas del humano. Es reiterativa la referencia a que los animales se fueron a otro
lado en lugar de pensar que quiza ya se hayan exterminado”. Esta assertiva também existe para varias partes do mundo rural
do México, como em Oaxaca, Chiapas, Veracruz e Tabasco (LAZOS, PARE, 2005, p. 67).



Para os kaiowa-guarani a sustentabilidade da terra esta profundamente ligada a sua
cosmologia, que orienta 0 seu modo de ser. O conhecimento que possuem da terra leva ao
cuidado e respeito, numa relacéo de interdependéncia entre todos os seres.

A cosmologia dos kaiowa-guarani alimenta o seu modo de ser e conduz a algo que, pode
ser descrito como uma sustentabilidade da vida. Partindo de uma ontologia da diversidade,
onde natureza e cultura coexistem na construgédo da sua territorialidade.

A mitologia de criacdo e destruicdo da terra faz parte da sua cosmologia. Enquanto que a
ocupacdo das suas terras tradicionais revela diversos modos de perturbacdo do seu modo de
ser. As histérias de destruicdo estdo muito presentes na vida das terras indigenas. As
explicagdes para este fendmeno, principalmente, por parte dos rezadores e pessoas mais
idosas, passam pelas interpretacdes cosmoldgicas, pela falta de reza e pela ndo pratica das
tradicbes do modo de ser. As solucBes e reversdes desse quadro além de passarem pela
cosmologia cada vez mais resultam na compreensdo de que 0s conhecimentos técnico-
cientificos dos brancos auxiliam nesse processo de recuperagdo do mato e de retorno dos
bichos.

A perda de biodiversidade também € uma perda para a sociodiversidade, com
consequéncias para a cultura e a espiritualidade, cujos reflexos podem ser sentidos na
alimentacdo, nos rituais, nos espacos de caca e pesca, na agricultura e no rompimento ou
esfacelamento dos saberes entre uma geracdo e outra. As transformacdes ambientais
profundas nas paisagens e no uso dos recursos naturais ocorridas nos territorios de ocupacgéo
tradicional dos kaiowa-guarani tém gerado novas interpretacdes e ressignificacdes na relacéo

sociedade-natureza.
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