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RITUAIS DE INICIACAO E
RELACOES COM A NATUREZA
ENTRE OS MBYA-GUARANI

Marilyn Cebolla Badie

Os primeiros indicios de que os ritos de puberdade, mantidos zelosamente
ocultos aos olhos dos brancos, ainda eram realizados entre os Mbya, che-
garam a mim por acaso a partir da mudanc¢a no comportamento das mocgas.
Em certas ocasides, algumas delas, que tinha visto na minha dltima estadia
em campo com seus cabelos compridos e comportamentos ainda de criangas,
segundo as regras sociais mbya, mostraram mudancas radicais no momento
de meu retorno a aldeia alguns meses depois. Encontrei-as ndo apenas com o
cabelo cortado rente ou quase raspado em alguns casos, mas também esqui-
vas e com atitudes distintas; pareciam mais sérias e circunspectas. Algumas,
tendo ainda o cabelo curto, estavam morando com algum adolescente e ja
nos primeiros meses da gravidez.

Elas ja ndo vinham me receber com abracos e expressdes de alegria
quando chegava ao local, quase nao falavam comigo e, quando eu queria
tirar uma fotografia delas, desviavam o olhar para o chao. Essa mudanca
no comportamento levou-me a perguntar o que tinha acontecido e, depois
de muitas delongas, a resposta que me deram os indigenas foi que durante
o tempo em que eu havia me ausentado as meninas "estiveram ifiengue"
e no meu retorno ja “estavam em kufia tai", como se tivessem passado por
um processo de transformacdo. O que esta explicacao significava era que
haviam atingido a maturidade sexual e seu novo status tinha sido sancionado
por meio do ritual de iniciacao.

A designacao inniengue refere-se ao intervalo de tempo entre a menarca
e a finalizacao da segunda ou terceira menstruagao, no qual as meninas sao
submetidas a um periodo de reclusdo, depois continuam as restricoes ali-
mentares e os cuidados, até que a conclusao desta etapa seja apontada com
a expressao ifiengue pdma. Uma mulher é ifiengue somente durante alguns
meses na sua vida, porém esse tempo parece ser um dos mais importantes
do ciclo vital. Este termo tem confundido alguns autores em funcédo da par-
ticula fie que, neste caso, ndo esta relacionada com rfe’é, "palavra-alma”,
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que significa "fluir"” ou “se derramar". Deste modo, considero apropriada a
tradugdo que faz Cadogan (1992a:139), que também registra o nome como
iéngue e que propde como significado "aquela de quem saiu ou fluiu (a
menstruacgdo)”. As mulheres consultadas! explicaram que faz referéncia a
"que flui ou derrama-se aquilo que foi dela"”, em clara referéncia ao sangue
menstrual.

No caso de fie’énguchu, o assunto resolve-se com mais facilidade,
porque se refere ao tom grave que adquire a voz dos rapazes; significa lite-
ralmente "“voz grande". Sdo0 denominados fie’énguchu quando comecam a
ter mudancas na voz e o periodo prolonga-se até que o vardo adquire o tom
definitivo, entdo se fala: ie’énguchu pdma, marcando o final do periodo de
iniciacdo. Tinha antes escutado falar sobre as iflengue e os fie’énguchu em
relacdo ao modo de agir dos espiritos da floresta. Quando os Mbya falavam
a respeito dessas entidades, indefectivelmente mencionavam as meninas
e 0os meninos que se encontravam na etapa da puberdade como os mais
vulnerdveis aos seus ataques.

Mesmo que os dados para esta pesquisa tenham sido coletados de
maneira fragmentada desde o ano de 1997 aproximadamente, no percurso
de distintos estudos realizados com os Mbya? que moram na provincia de
Misiones, Argentina, o maior estoque de informacao foi obtido durante a
pesquisa etnogréfica para minha tese doutoral (Cebolla Badie 2013), na qual
indaguei sobre a relacao natureza-cultura nessa etnia.

Do mesmo modo, entre 2009 e 2011 fiz pesquisa de campo de maneira
especifica sobre os ritos de puberdade, entrevistando principalmente ancidos
de ambos os sexos, para os quais fui encaminhada pelos mburuvicha, ou
"mais velhos" das aldeias, que argumentaram que muitas praticas dos rituais
j&d ndo eram mais realizadas devido as mudancas no mbya reko ou “sistema
de vida mbya", a partir do contato permanente com a sociedade nacional.
A relacdo de amizade mantida ao longo dos anos com as pessoas das co-
munidades e o conhecimento obtido em pesquisas precedentes permitiram-
-me indagar sobre os temas considerados “delicados" pelos Mbya, e que
usualmente sdo evitados nas conversas com as pessoas nao indigenas. De
outro lado, as minhas estadias nos locais possibilitaram que eu observasse e
acompanhasse nas suas tarefas cotidianas aquelas mogas que se encontravam
na etapa posterior a reclusdo. A pesquisa foi feita em aldeias de zonas muito
diferentes de Misiones: em Jejy e Yryapy (Departamento Guarani), Takuapi
e Ita Poty (Departamento Libertador General San Martin) e Fortin Mbororé
(Departamento Iguazu). Este artigo constitui uma apresentacgédo sucinta dos
dados coletados e uma andlise preliminar dos mesmos.
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IAengue

A principal caracteristica do rito de iniciacdo das meninas é a reclusdo a que
sdo submetidas e que, na sua forma mais completa, hoje em dia somente se
dé nas comunidades que ficam afastadas das populagdes brancas. Quando
uma moca avisa que estd menstruando pela primeira vez, a avo ou a mae
lhe corta os cabelos e a leva até o opy, ou casa de cerimdnias. Ali é espe-
cialmente preparado um lugar em que permanecerd durante o tempo de
reclusdo, compartilhando em algumas ocasides o espaco com outra menina
que esteja na mesma situacao.

As so6lidas construcdes mbya, de tetos de canas cortadas e paredes de
troncos e canas entretecidas cobertas de barro, caracterizam-se por nao
ter janelas, sendo a Unica abertura — fonte de iluminacdo — uma porta de
tamanho reduzido. Desse modo, sao frescas no verdao e quentes no inver-
no, mas sempre escuras. A ifiengue deve permanecer no fundo do opy, no
setor menos iluminado, na penumbra. Os Mbya referem-se ao comeco do
periodo de isolamento como oguapy ma, “sentou-se”, j& que a moca deve
ficar sentada ou deitada, sem se mexer, enquanto permanece dentro do opy.

Esse ritual de iniciacdo repete-se com as mesmas caracteristicas entre
etnias Guarani muito préximas entre si, como os Nandéva® e os Kaiow4*
(Schaden 1974), os Ache-guayaki (Mayntzhusen 2009) e os Chiriguanos®
(Hirsch 2008). A reclusdo é um trago comum a todos eles e, conforme Victor
Turner em sua pesquisa sobre os Ndembu de Zambia, os iniciandos sao “pes-
soas liminares" porque se encontram em transicdo entre estados distintos, ja
néo pertencem mais a classificacdo anterior e ainda nao foram incluidos em
uma nova. Eles tém uma "realidade fisica”, mas nédo social, dai precisarem
permanecer escondidos (1980:108).

No caso dos Mbya, essas pessoas que estdo numa posicao "interestru-
tural”, como descreve Turner, recebem o nome de ifiengue e fie’enguchu,
porque durante um breve lapso de tempo ja ndo sdo mais kyringue ou "crian-
cas”, mas ainda nédo detém o status de kufia, "mulher"”, e ava, "homem".

A reclusao

Quando a moca é levada até o opy, o pai constrdi uma tarimba ou pequena
cama estreita e curta que recebe o nome de niimbe, utilizando taquaras,
geralmente takua pekuru (Guadua trinii). A menina deve permanecer no
niimbe com as pernas cruzadas, tocando o chdo o menos possivel. A finali-
dade dessa tarimba é evitar que a menina seja atacada pelo yvy jd, “génio
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da terra”, um dos muitos espiritos da natureza a que sdo vulneraveis as
adolescentes na menarca.

O sacerdote Franz Miiller (1989), que entrou em contato com os Mbya
no Paraguai no final do século XIX, fez uma descri¢do do ritual de inicia-
cdo das ifiengue, explicando que elas permanecem de rosto voltado para a
parede em um canto escuro, num espaco isolado do restante da construcao
para que ninguém possa vé-las. Elas ndo devem se mexer e somente podem
falar se lhes falarem e ndo podem rir.

Uma mulher de Takuapi, Yva, de aproximadamente 50 anos, lembrava-
-se dessa etapa da sua vida como uma dura prova. Sua irma mais velha tinha
se ocupado de "assisti-la”, conforme ela expressou, enquanto esteve isolada
no opy e tinha sido durissima com ela. A mulher repetia o termo ojopy, que
significa “aperta”, sua irmé a “apertava", para me explicar a grande exigéncia
a qual esteve submetida.

A respeito da duracao desse isolamento, todas as pessoas entrevistadas
concordaram que deve ser petef jachy, "uma lua", ou seja, 28 dias, o tempo
médio do ciclo menstrual. Mulheres entre os 40 e 50 anos de idade manifes-
taram que estiveram isoladas durante esse periodo, mas que na atualidade
a recluséao seria somente de 15 dias naquelas comunidades nas quais ainda
é realizado o ritual de forma completa ou até menos tempo, quando ja ndo
sdo acatados todos os seus aspectos e a reclusdo é cumprida na propria casa.
A moca deve permanecer com a cabega coberta com uma manta ou um tecido
qualquer enquanto estd em reclusdo e ndo pode olhar para as pessoas que
circulam dentro do opy, deve dirigir o olhar sempre para o chao.

Sao aplicadas em seu rosto pinturas tradicionais ou ychy com o dese-
nho de araku pychd, literalmente “dedos de pé do araku", que consiste nas
marcas das patas dessa ave (Aramides saracura). Sdo feitas trés pequenas
linhas imitando suas pegadas em cada bochecha, perto das macas do rosto.
O araku esté classificado entre as aves que pertencem a Charia, o oponente
do herdi solar Kuaray na cosmologia mbya, possuindo, portanto, atributos
negativos. Segundo as narra¢oes miticas, foi criado da batida do coracao
de Charia quando ele morreu carbonizado (Cebolla Badie 2000). As meni-
nas e puberes ndo devem comer a carne dessa ave porque lhes ocasionaria
futuros problemas na gravidez, o parto demoraria ou o bebé poderia nascer
com mas-formacoes.

A pintura destinada as inengue é elaborada exclusivamente das ceras e
do prépolis da abelha nativa sem ferrao, ei ruchu (Melipona scutellaris), que
também recebe o nome de kufiangue ro, "casa das mulheres"”, porque nos
tempos primigénios elas formaram um grupo de mocas em estado nubil, as
quais deveriam ser entregues em matriménio mas que néo aceitaram seus
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futuros maridos, fechando-se em uma casa. Devido a esse comportamento,
as divindades as transformaram nas abelhas ei ruchu que conhecemos na
atualidade (Cebolla Badie 2009), existindo nesse caso um claro nexo entre as
indngue que estdo em reclusao e esta espécie, segundo este mito tao sugestivo.

Além do desenho de araku pychd, sdo tracadas linhas nas articulacgoes,
nos pulsos e nos joelhos para prevenir a doencga que os Mbya chamam ka-
rugua e que € traduzida como reumatismo. Também sao feitas linhas nas
solas dos pés para protegé-los de cortes e feridas quando caminham pela
floresta. Essas pinturas corporais sao consideradas cuidados preventivos.

Em tempos passados evitava-se cortar o cabelo das meninas para que no
momento da chegada a puberdade tivessem o comprimento suficiente para
confeccionar o tetymakuaa, as trancinhas de cabelo que os adultos enrolam
abaixo dos joelhos, nos antebracos e nos tornozelos. Hoje em dia j& ndo sdo
mais usadas, embora existam em alguns ancidos que as levam ocultas debaixo
das calcas. Segundo relatam os indigenas, no “tempo dos avés”, as mulheres
também as usavam nas panturrilhas e nos tornozelos.® Egon Schaden (1974)
registrou o uso de tetymakuaa nos trés grupos guaranis que estudou’ e disse
que tem uma finalidade mégica para evitar o cansa¢o na musculatura dos
bracos e das pernas, sendo indispensavel nas longas caminhadas. No passa-
do, quando ainda eram usadas as roupas tradicionais, essas cordas também
serviam para sustentar o tambeao, tanga tecida com fibras vegetais.

Adolf Schuster (1929), que conviveu com um grupo Mbya no inicio do
século XX, recebeu de presente corddes de cabelo feminino, descritos por
ele como trancas de aproximadamente dois milimetros de largura e que
tinham entre 30 e 60 metros de comprimento.

Fabricar essas trancinhas, sob a supervisdo da avé ou de outra mulher
da familia era uma das tarefas a ser realizada pela ifiengue enquanto estava
no opy. Concluida a obra, era entregue ao lider religioso, que a distribuia
entre os homens sem se importar que fossem ou nao parentes da menina.
Atualmente, nas poucas aldeias nas quais se continua confeccionando o
tetymakuaa, ele é entregue em troca de dinheiro, porque é considerado “um
trabalho"”, mas antes, quando nao se conhecia "o dinheiro do Jurud",® era
intercambiado por bens.

Também se fazia akya, a rede de malha que ja ndo é mais usada. Ela era
confeccionada trancando-se fibras de pyné guachu ou urtiga-brava (Urera
baccifera) que previamente tinham sido tratadas. Hoje em dia a ifiengue
somente sdo ensinados a costura e o conserto de roupa.

Schaden (1974) descreve o tempo de resguardo entre os Mbya como
um periodo de aprendizado de habilidades manuais. O ensinamento era
ministrado pela avé paterna ou materna. E, além de aprenderem a trancar
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as malhas para as redes e as cordas de cabelo, lhes era ensinado como fiar
e confeccionar a roupa tradicional.

Nas conversas mantidas sobre o periodo de reclusdo foi sempre
mencionado o regime ao qual sdo submetidas as meninas como forma de
“"educacdo": é preciso educa-las para sua vida futura como esposa e como
mae. Dessa maneira, as ifiengue devem aprender a se comportar segundo o
modelo de mulher na sociedade mbya, porque as mudancas ndo envolvem
somente o corpo, mas também o status que terdo a partir dai.

Viveiros de Castro, em referéncia aos ritos de passagem entre os
Yawalapiti, explica que as transformagoes corporais sdo acompanhadas de
mudancas no status social: “a natureza humana ¢ literalmente fabricada
ou configurada pela cultura. O corpo é imaginado, em todos os sentidos
possiveis da palavra, pela sociedade"” (2011:72).

Nessa "“fabricacdo” sdo seguidos protétipos ou modelos, havendo assim
certas obrigacdes que a menina deve cumprir enquanto estd em reclusao,
como permanecer calada, falar somente se falarem com ela e fazé-lo em voz
baixa, fixar o olhar no chdo, movimentar-se com suavidade e manter em
geral uma atitude submissa. Este é o comportamento valorizado e esperado
de uma mulher na sociedade mbya.

Somente naquelas que ja podem ser consideradas “mais velhas", a
partir dos 50 anos de idade aproximadamente, costuma ser observado um
comportamento distinto: mandam nos seus familiares, falam em voz alta e
participam das reunides de carater politico na comunidade. Também ocupam
um lugar de importancia nas cerimoénias religiosas, nas quais sdo denomi-
nadas kufia karai® e estdo no mesmo nivel hierdrquico dos homens. Essas
mudancas de atitude acontecem quando as mulheres ja finalizaram sua vida
reprodutiva; somente a partir dai podem compartilhar os espacos de poder
antes reservados exclusivamente ao sexo masculino. Sao essas mulheres mais
velhas que vigiam as ifiengue, a fim de que cumpram todos os preceitos da
reclusdo, entre eles receberem os alimentos adequados para o seu estado.

Diferente do que acontece na vida cotidiana, na qual ndo sdo observados
horarios para as comidas, exceto depois do por do sol quando nao é recomen-
davel ingerir alimentos, no caso da ifiengue, ela somente pode comer em mo-
mentos muito bem determinados. Possivelmente, ao amanhecer, ao meio-dia
e antes do anoitecer. Os alimentos prescritos para esse estado sdo elaborados
com vegetais cultivados, em especial o milho; os entrevistados mencionaram
recorrentemente os seguintes: mbaipy,!® rora,'' mbojape,*? kaguyjy,*> assim
como mandio miméi, “mandioca fervida", e jety mbichi, "batata assada".

A frugalidade parece ser a regra, jd que a ifiengue deve comer em pe-
quenas quantidades e ndo chegar a ponto de ter saciedade, regra que sera



RITUAIS DE INICIA(;AO E RELA(;f)ES COM A NATUREZA ENTRE OS MBYA-GUARANI

repetida em outras situacdes ao longo de sua vida, por exemplo, durante a
gravidez. Nao deve consumir sal nem ag¢ucar porque poderia adoecer. O mel
estd proibido porque produz hemorragias. Os méis silvestres das distintas es-
pécies de abelhas nativas sem ferrdo sdo mais liquidos do que o mel da abelha
europeia (Apis melifera) em func¢do do seu alto teor de dgua. Talvez devido
a esta caracteristica, e por analogia, evita-se seu consumo como prevencao.

As ifiengue ndo devem consumir doces para evitar “fraqueza na
conduta”, como expressado pelas ancias entrevistadas. Aparentemente, o
acucar diminuiria sua inteligéncia e lhes faria “andar mal da cabeca"”. Em
sintese, comprometeria sua capacidade de discernimento, ocasionando um
comportamento errado. Nao obstante, nas épocas de escassez, quando nao
se conta com os produtos das rocas, € permitido oferecer para a ifiengue
certas frutas silvestres, como jarakachi’a (Jaracatia spinosa), guaporoity
(Plinia rivularis), guapyta** (Arecastrum romanzoffianum), yvapor (Plinia-
trunciflora), yva viju (Eugenia pungens), aracha (Psidium sp.), Aiandu apycha
(Campomanesia guazumifolia), eiiangapiri (Eugenia uniflora). Estas foram
as espécies elencadas repetidamente pelas pessoas consultadas, principal-
mente as quatro primeiras, um numero limitado se for levada em conta a
grande quantidade de espécies de frutas que sdo consumidas pelos Mbya.
As frutas consideradas como “dos brancos", entre elas peras e macas, mas
notadamente as laranjas e outros citricos, estdo proibidas. Além dos vegetais
cultivados, também se d4 para a menina pindo ru’a, coracdo da palma pindo
(Arecastrum romanzoffianum), cru ou fervido.

A carne estd expressamente vedada durante a reclusdo porque aumen-
taria o perigo de a ifiengue ser possuida pelos espiritos de animais. Neste
caso, nem sequer as fumigacdes realizadas com fumo de tabaco pelo lider
religioso seriam suficientes para protegé-la da esséncia que ainda perma-
nece na carne.

Chama a atencao que esteja proibido o consumo de kochi ou pecari labia-
do (Tayassu pecari), que deve ser consumido do mesmo modo que o kaguare
ou tamandud pequeno (Tamandua tetradactyla kriegi) e o kaguare guachu
ou tamandué grande (Myrmecophaga trydactila)'® durante a gravidez e pés-
-parto, quando a mulher novamente se encontra num estado em que pode ser
facilmente influenciada pelas entidades da floresta. O periodo de reclusédo das
meninas constituiria assim a tinica época na vida dos Mbya em que é proibido
comer carne, sendo uma situacdo muito particular, porque os fie’énguchu, por
sua vez, podem ingerir certas partes da caca embora em pequenas porgoes.

Naquelas comunidades nas quais ndo é mais possivel aceder aos re-
cursos da floresta, a menina é alimentada com comidas preparadas a base
de farinha de milho, leite, mandioca, batata e as frutas silvestres que se
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consiga obter. Quando a moca recebe os alimentos, ndo deve olhar de frente
a mulher que os entrega, nem pode falar com ela.

Enquanto permanecer no opy, uma das suas avos ou uma ancia de seu
proprio grupo de parentes aconselha-a a respeito do que se espera dela no
futuro como mulher e como méae. Nesses discursos lhe é constantemente
lembrado que foi isolada para seu préprio beneficio, para que saiba cuidar
de sua saude e para que nao seja uma pessoa "“mal-educada”, no sentido
de ser desobediente, desrespeitosa, desatenta ou preguicosa — condutas
desaprovadas entre os Mbya.

A referéncia a maternidade era uma constante quando os indigenas
explicavam a finalidade dos conselhos que recebe a ifiengue das ancias,
devendo aprender todos os cuidados para levar a bom termo uma gravidez,
ter um parto rdpido e dar a luz uma crianca sadia. Desse modo, durante o
isolamento, seriam enfatizados a conduta e os valores que deve observar a
moca ao longo da sua vida, especialmente no novo papel de méae que em
breve terd de assumir. Entre os Mbya, o ritual parece marcar a mudanca
para a possibilidade da maternidade mais do que o comeco da vida sexual.

As ifiengue ndo necessariamente sdao virgens, segundo os relatos cole-
tados, pois as mocas costumam estar "acompanhadas”, isto ¢, morando com
um parceiro ainda antes da menarca.

Os Mbya continuam praticando a poligamia em certos casos, mas de
maneira discreta e camuflada para evitar as reacoes negativas dos distintos
agentes brancos que intervém nas comunidades. Existe entre eles um tipo
de arranjo matrimonial precoce, no qual é pedido aos pais de uma menina
de 7 ou 8 anos de idade que ela seja entregue ao homem que serd seu futuro
marido ou para a familia deste para a sua manutencéo.

Aparentemente, em alguns casos, o convivio comeca de maneira ime-
diata, o que foi observado pelo naturalista Ambrosetti (1898) em uma de suas
estadias com os Mbya, tecendo comentarios espantados sobre esse costu-
me, também registrado por Viveiros de Castro (1992) para os Araweté, que
consideram que as meninas devem ser iniciadas sexualmente para depois
poderem ter menstruagoes com normalidade.

Vulnerabilidade perante os espiritos

Enquanto permanece na casa de ceriménias, a menina somente pode sair
para o exterior para fazer suas necessidades fisioldgicas,'® o que deve realizar
com prontidao. E coberta entdo a cabeca e ela caminha olhando fixamente
para o chdo, acompanhada pela mulher que cuida dela.
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Os Mbya explicam a reclusao a qual é submetida a iiengue como forma
de protecdo, j& que esse periodo da vida de uma mulher seria de mdxima
sensibilidade perante os espiritos da natureza.

Schaden (1974) afirma que nos trés grupos Guaranis que estudou, o que
denomina de "“eclosdo pubertdria” é a manifestacdo da crise mais delicada
na vida da mulher. Chama esse estado de ojeko aku, palavras que significam
literalmente “estar em estado quente”, no sentido talvez de fragilidade diante
dos perigos. Le6n Cadogan (1992b) o traduz como "aquele que estd subme-
tido a regime alimenticio ou a tratamento”, porque estas sdo as precaugoes
que deve ter quem se encontra em tal circunstancia.

A ifiengue que néao recebe os cuidados necessarios e perambula pela
floresta ou pelas rocas pode ser uma presa para distintas entidades. Esses
entes invisiveis tém a faculdade de enganar as mocgas puberes aparecendo
perante seus olhos com forma humana. Aparentemente, nas diferentes etnias
Guaranis da regido, essas entidades estdo conformadas principalmente pelos
espiritos de animais (Schaden 1974; Chase Sardi 1992; Mayntzhusen 2009)
que tomam posse da alma da moca.

Os Mbya também se referem a esse tipo de possessdo, mas quando
falam dos perigos que corre a ifiengue, falam indefectivelmente de yvyra
fie’é ou "a alma da arvore", de ka’aguy rovapy ja, que poderia ser traduzido
como "o dono de tudo o que existe na floresta”, e de mbai’i, um duende ma-
lévolo que aparece diante das mogas com aspecto de um homem de baixa
estatura. Os indigenas descrevem a possessao da alma da ifiengue por essas
entidades utilizando o termo ojepota, que é traduzido como "se apaixonar,
se juntar sexualmente com um animal mitico ou espirito” (Cadogan 1992b).
Esses espiritos enganam as mocgas apresentando-se com falsas aparéncias,
por isso deve-se evitar o contato visual com essas entidades, que somente
podem ver aqueles que estejam em alguma etapa especial da vida, como as
iflengue e os fie’énguchu, porque através do olhar produzir-se-ia o “encan-
tamento” desses entes.

Enquanto as meninas estdo em isolamento, costuma-se banhd-las com
uma preparacao feita pelas mulheres, deixando macerar o ia’y re ou larvas da
abelha eira pu’a (Trigona spinipes), conhecida pelas suas propriedades para o
tratamento de doencas associadas a perda de sensatez provocada pelos mba’e
vai, entes malignos da floresta (Cebolla Badie 2009). Neste caso, considera-se
muito eficaz esse remédio para evitar que elas sejam atraidas por eles.

O duende chamado mbai’i parece ser um dos principais perigos para
as mocgas, porque ndo somente se apropriaria de sua alma,'” mas também
poderia engravida-las, j& que é possivel ter essas entidades como parceiros
sexuais.
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Quando os Mbya falam em “tirar a consciéncia” ou “perder o enten-
dimento", referem-se a perda da alma, que pode ser tempordria, mas se a
situacdo se prolongar, sobreviria a morte da pessoa afetada. Se uma ado-
lescente apresenta sintomas correspondentes aos de um encantamento, as
pessoas se reinem no opy e o lider religioso pede as divindades, por meio
de oracoes e farta fumaca de tabaco, que a entidade que se apropriou da
moca a liberte para que sua alma retorne.

Vera Miri, cacique da comunidade de Takuapi, relatou-me a experi-
éncia vivida na aldeia proxima de Marangatu pouco tempo antes, onde
precisaram reunir os trés opygua, ou lideres religiosos, para que juntassem
suas forcas numa cerimodnia conjunta celebrada para libertar uma ifiengue
do espirito que a tinha possuido. Era um caso grave; a moca padecia de um
forte desequilibrio mental que tinha comecado repentinamente durante sua
primeira menstruacdo. Considerava-se que o fie’é ou "palavra-alma" a havia
abandonado pela acdo de algum espirito da floresta. Foram feitas oracoes e
dancas, das quais participaram os membros da comunidade e também outras
pessoas que tinham acudido acompanhando os xamas.

Segundo seu relato, fizeram dancar a moga dentro do opy enquanto
cantavam para NandeRu Ete.'8 Entao comecou a fazer calor, tanto que os as-
sistentes passaram a se sentir sufocados. Era a moca que expelia o calor pelo
efeito do espirito que a possuia. As oracdes e as fumigacdes com as fumacas
dos cachimbos dos lideres religiosos continuaram até que a ifiengue caiu no
chéo e do seu corpo emergiu um enorme sapo que tinha usurpado sua alma.

A mencdo ao calor que saia do corpo da adolescente e que teria afugen-
tado sua alma quando o espirito do animal se apoderou dela remete imedia-
tamente ao conceito de ojeko aku, ou "estado quente”, no qual se encontram
as pessoas que estdo passando por algum periodo de crise em sua vida.

Aparecida Vilaga expressa a respeito da concepcao da instabilidade da
alma e sua possivel substituicdo por outras entidades, presente em diversas
culturas amazodnicas, que “essa ambivaléncia na identidade, apesar de es-
tar fortemente marcada durante o periodo pos-parto, acontece em distintos
momentos da vida, entre eles na iniciacao, e muito frequentemente implica
a possivel perda da identidade humana propriamente dita" (2002:349).

Entre os Mbya, os momentos mais criticos e perigosos do ciclo vital
parecem ser o nascimento, a puberdade e as situacdes de doenca. Em todos
esses casos, a alma da pessoa encontra-se em um estado de grande sensibi-
lidade e pode ausentar-se do corpo ou ser capturada por essas outras almas
ndo humanas que ocupariam seu lugar.

Conforme explica Silvia Citro em seus trabalhos com os Tobas, "a con-
cepcao da pessoa e sua corporalidade sdo definidas a partir de uma série
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de multiplas e intensas relacdbes com o mundo natural, a corporalidade
estando aberta para ser influenciada e para influenciar nesses ambitos"
(2008:44). Esta seria também uma interpretacdo vélida para os Mbya, em
que a constante interacao com as entidades da natureza, apesar dos perigos
que implica, marcaria a identidade como ser humano e também seria parte
da definicdo de pessoa segundo os canones da cultura.

Enquanto dura a reclusdo da menina, ela é banhada com dgua de cinzas
ou tanimbury porque, segundo explicaram os indigenas, assim como é preciso
evitar os cursos de dgua, também néo se pode tomar banho com “4gua viva".
Desse modo, este tipo de lixivia que é preparada com as cinzas retiraria da
dgua qualquer esséncia que pudesse causar dano a menina, tornando-a
inofensiva. Finalmente, ela é molhada com a decocgédo das folhas e a casca
do ygary (Cedrela fissilis), arvore de grande significado na cultura mbya;
é um dos yvyra fie’éry, "arvores da palavra-alma". Passam por seu corpo
as folhas do yvaro (Prunus sp.), cujo nome significa "fruta amarga" e sdo
toxicas quando ingeridas. O yvaro é renomado na farmacopeia mbya, sendo
utilizado nos casos de feiticaria e maldi¢oes. Trata-se o enfermo lavando-o
com a agua das folhas maceradas, ao mesmo tempo em que o opygua faz
oracoes. Essas espécies de &rvores sdo consideradas como Pod, ou "remédio”,
para as ifiengue, e os indigenas as comparam com o ychy, a pintura que é
aplicada na moca para protegé-la de doencas. O yvaro é reconhecido como
o melhor “remédio" pelo seu forte cheiro, embora o ygary ou cedro também
tenha um cheiro "horrivel”, segundo os Mbya. Essas espécies afugentariam
assim os espiritos que rondam a menina, aparentemente atraidos por um
aroma especial que possuem os iniciandos nessa fase.

Os meninos e as meninas expelem um cheiro, héakua, dizemos, que atrai as
almas da floresta. Eles tém um cheiro forte que o vento leva e também a cor-
renteza na dgua, vai muito longe, por isso atrai as almas que estdo longe. Nos,

os humanos, ndo os percebemos, somente os espiritos (Vera Guyra de Jejy).

A palavra hédkua remete aos aromas agradaveis na lingua mbya, por
exemplo, ao perfume das flores. Esse cheiro é atrativo para os espiritos,
portanto, é preciso cuidar das mocas e dos mog¢os no periodo de iniciacdo
de distintas maneiras, uma delas é por meio dos banhos medicinais com as
espécies de arvores que expelem cheiros fortes, que diminuiriam o “aroma"”
dos adolescentes e afugentariam os maus espiritos.

Eduardo Viveiros de Castro (2011) conta sobre os Yawalapiti que para
eles os espiritos possuem um olfato hipersensivel e odeiam o cheiro das
pessoas, especialmente daquelas pessoas que se encontram em estado
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transicional, como jovens em reclusdo pubere, aprendizes de xamas e pais
em isolamento. Todas elas sdo pessoas com restricoes alimentares e em
abstinéncia sexual que expeliriam um cheiro especial. A explicacdo do
confinamento como uma forma de proteger a ifiengue contra as entidades
malignas foi uma constante no discurso dos indigenas.

Lévi-Strauss, referindo-se aos Tikuna, afirma a respeito da ceriménia de
iniciacdo das mocas que ela “simboliza um combate travado pelos humanos
para proteger a moca pubere dos espiritos que a ameacam durante esse
periodo critico de sua vida" (2005:308). A ameaca que significa o assédio
dos espiritos da floresta e o temor que inspira a possibilidade de interagir
com eles exerceriam um poderoso controle para que as puberes nao se des-
viem do que estabelecem as normas e aceitem os preceitos de seu futuro
comportamento.

Victor Turner (1980:122) recomenda para os estudos sobre ritos de
passagem focar a atencdo nos fend6menos e nos processos relacionados
aos periodos de transicdo, que sdo os que de maneira paradoxal expdem
os fundamentos da cultura. Na iniciacdo das meninas mbya esse periodo
corresponderia ao tempo no qual permanecem em isolamento e no qual lhes
¢é exigida uma atitude totalmente submissa, para permitir que lhes sejam
inculcados os valores e os comportamentos que delas se esperam na vida
adulta que estdo prestes a comecar.

Peter Gow (2001), na sua etnografia sobre os Piro, compara a condi¢do
da moca reclusa durante a iniciacdo com um feto no ventre materno, ja
que compartilham as caracteristicas de estarem crescendo na escuridao e
adquirindo um “corpo”.

Ainda conforme Turner (1980), no que ele chama de as trés fases distin-
tivas dos ritos de passagem — separacao, liminaridade e incorporacdo — a
primeira fase, a de separacdo, supoe uma conduta simboélica que marca o
afastamento do grupo, no caso dos Mbya, isso seria marcado com o corte
dos cabelos da menina e sua reclusao.

Na fase seguinte, liminaridade, o sujeito encontra-se em um estado
ambiguo devido ao fato de que ja ndo tem mais os atributos do passado,
como criancga, e também ndo possui ainda os atributos do futuro, como jovem
mulher. Nessa ambiguidade, em que a situacdo da ifiengue se assemelha
a de um feto, ela estd na penumbra, deve se manter silenciosa, seus movi-
mentos sdo limitados. A ndo ser pelas rapidas saidas para o exterior com
a cabeca coberta, permanece o tempo todo na pequena tarimba ou Aiimbe
que, conforme alguns informantes, por suas dimensoes, ndo permite que se
estique, o que a obriga a dormir encolhida. Somente pode comer o que lhe
é oferecido e ndo pode tomar banho sozinha, deve deixar que outra mulher
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o faca por ela. Sua vontade parece ter sido anulada e lhe é exigido um au-
tocontrole que serd uma constante na sua vida como adulta.

Na terceira fase, de incorporagdo, o ritual consumou-se e a pessoa
reintegra-se a sociedade.

Retorno a sociedade

Entre os Mbya, ao contrario do que acontece com outros povos indigenas
(Citro 2008; Gow 2001; Mendes dos Santos 2006), o final do periodo de
reclusdo ndo é marcado por uma festa ritual. Ainda que todas as pessoas
consultadas concordassem que o tempo de resguardo dura aproximadamente
28 dias, petef jachy, "uma lua", houve algumas variacdes a respeito de uma
segunda etapa de isolamento, durante o ciclo menstrual seguinte, no qual
a recluséao seria menor. Aparentemente, na atualidade, o ritual de iniciacao
parece ter sido reduzido a uma Unica reclusdo que, segundo distintas versoes,
duraria entre cinco e 20 dias.

De qualquer maneira, a “educacgdo” continua mesmo depois da ifiengue
retornar a vida familiar. Ndo pode permanecer ociosa e lhe sdo atribuidas
diversas tarefas que deve cumprir de forma rdpida e esforcada, sempre sob
a vigilancia da mulher que dela cuidava enquanto estava no opy. Essas
tarefas, que na divisdo sexual do trabalho na sociedade mbya pertencem
ao universo feminino, j& sdo realizadas pelas meninas antes da menarca.
Assim, ndo ha um aprendizado dessas atividades, a mudanca consiste na
atitude que devem manter quando as realizam e na responsabilidade que
elas implicam. Enquanto sdo meninas, muitas dessas tarefas sao feitas como
parte das brincadeiras, imitando suas mées e irmas mais velhas, depois sera
uma exigéncia da familia, mas nunca com o rigor que adquire no periodo
entre duas reclusdes ou nos meses posteriores a finalizacdo do isolamento.
Algumas vezes estdo presentes duas ou mais mocas nos rituais de passa-
gem, entdo elas realizam conjuntamente as tarefas e sdo vigiadas somente
por uma pessoa.

A inengue continua numa situacdo de vulnerabilidade ante os “entes
invisiveis", como os Mbya costumam chamad-los, inclusive depois de fina-
lizada a reclusdo, embora com menor intensidade. Seu corpo ainda exala o
"aroma'" que os atrai e por conta disso deve tomar especial cuidado com os
rios e os corregos, ndo pode mergulhar neles com fins higiénicos nem de
lazer. Quando for procurar 4gua para transportd-la até a casa ou lavar as
roupas, deve cumprir tais tarefas com prontidao, sem olhar ao redor, porque
os perigos ainda a rondam. Precisa ter especial cuidado quando se dirige a
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floresta ou aos hortos para fazer suas necessidades fisioldgicas, porque esse
é um momento de grande risco; tem que agir com rapidez e sempre deve
estar acompanhada por outra menina.

Por varios meses depois do seu retorno a vida familiar ndo pode lavar a
roupa diretamente na dgua do corrego, precisa retirar &gua num recipiente
e nele lava-la, ja que a &gua corrente transporta seu cheiro e atrai os espiri-
tos. Lévi-Strauss oferece-nos a seguinte explicagdo sobre essas precaucoes:
"a diferenca da dgua estancada, que € uma agua neutralizada, a dgua
corrente constitui, pois, o término marcado. E mais poderosa e mais eficaz,
mas também mais perigosa: habitada pelos espiritos, ou em direita relacdo
com eles" (2005:157).

Ao anoitecer, a moca ja pode compartilhar das reunides familiares junto
ao fogdo, mas deve manter uma atitude tranquila e falar somente o indispen-
savel, como uma forma de se proteger contra os espiritos que vagam na noite.

Depois dessa espécie de jejum a que é submetida a ifiengue enquanto
estd no opy, uma vez que estd no exterior, amplia-se a variedade de alimentos
que pode ingerir, mas nao a sua quantidade. Tem que continuar comendo
pouco, como uma maneira, segundo explicam os indigenas, de aprender a
ser solidaria, a compartilhar a comida e a nunca ser mesquinha. Os Mbya
apontam essa atitude como prépria da sua cultura, e ela é altamente valori-
zada porque faz parte do mborayu, “amor pelos outros”, que permite manter
boas relacdes com as divindades.

Nos primeiros dias, a dieta nao é diferente daquela que tinha seguido
enquanto estava na casa de cerimonias, a alimentacdo baseando-se princi-
palmente em pratos preparados com milho, mandioca e batata. A moca deve
reprimir seu desejo de comer. Quando é trazida uma peca de caca a aldeia
e as mulheres a preparam publicamente, a ifiengue ndo pode permanecer
no lugar e lhe é atribuido algum tipo de tarefa a fim de que ela se afaste e
se concentre somente naquilo que esta fazendo.

Uns dias depois de sair para o exterior, mesmo que as restricées das
carnes vermelhas continuem, jd podera comer peixe e certas aves. As carnes
que a moga vai ingerir sao fumegadas com fumo de tabaco dos cachimbos
petyngua para diminuir as qualidades do animal a que pertencem.

Somente depois do periodo de uma lua é que lhe serd permitido ingerir
coisas doces, especialmente os diversos méis silvestres. O sal continuara a ser
um elemento proibido ainda durante muito tempo porque podera ocasionar
doencas, atingindo especialmente o estdmago e produzindo fortes dores.
As larvas de insetos das quais os Mbya tanto gostam também podem ser
consumidas com moderacao nessa etapa, mas somente a denominada ycho
pyta ou "larva vermelha" de um coledptero. Transcorridos alguns dias lhe
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serd permitido comer carne de pecari labiado, naquelas aldeias onde ainda
pode ser cacado. No passado, quando a fauna abundava, também podia
comer tamandud. Essas carnes sao classificadas como cho’o pord, "carne
boa" no sentido de pureza.

Precisam se passar mboapy meme jachy, "seis luas", para que a mocga
possa consumir carnes vermelhas com certa liberdade. Mas, mesmo assim,
ndo deve comer quati nem as diferentes espécies de cervos, porque essas
carnes sdo denominadas aja, que é traduzido como "impura” ou “contami-
nada". A carne de quati produz parasitos, e a espécie de cervo chamada
guachu pyta (Mazama americana) é especialmente proibida para as ado-
lescentes, porque é te’o’d jd, cuja traducéo é "dono dos ataques e tonturas”,
uma vez que sua carne, quando consumida em determinados momentos do
ciclo bioldgico, produz esses sintomas. A moca sofre desmaios e ataques
que os indigenas comparam com a epilepsia. Depois que volta a si, seu
entendimento fica afetado, “néo fica bem da cabeca”, explicam os Mbya.
Essa doenca, chamada te’o’d, descrita como similar a epilepsia, se referiria
em verdade ao abandono temporario da alma.

Tenho encontrado algumas divergéncias a respeito da finalizacdo da
condicdo de ifiengue e sua mudanca para kunia tai, “mulher”, ou seja, sobre
a conclusao do ritual de passagem para a vida adulta.

Diz-se inengue pdma quando terminam os cuidados especificos e a
moca se reintegra por inteiro a sociedade, podendo entdo comecar ou rei-
niciar sua vida sexual. Alguns dos informantes afirmaram que isso acontece
quando a menstruacao chega pela terceira vez, entdo a moca ja € uma kufnia
tai, mas deve continuar observando as restricoes alimentares e de movimen-
tos. Uma das ancias disse que na sua juventude as mocas somente estavam
em condi¢des de formar um casal e de cogitar uma gravidez quando seu
cabelo tivesse crescido até a metade do braco.

Deste modo, se passava mais de um ano desde o comeco da reclusao e o
momento em que se considerava que o processo havia finalizado totalmente,
prolongando-se assim a idade para a procriacao.

Ne‘’énguchu

A diferenca do ritual de passagem das meninas, no qual elas devem permane-
cer reclusas, a iniciacdo dos vardes € externa e sempre coletiva. Costuma-se
distinguir os fie’énguchu nas aldeias como turminhas de rapazes de idades
entre os 12 e os 15 anos que sdo lideradas por um adolescente um pouco
mais velho, o cabo’i, em referéncia aos graus militares impostos na época
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colonial aos grupos guaranis e que os Mbya continuam a utilizar na sua
organizacao politica.

Em geral, os iniciandos sdo chamados de chondaro’i, "soldado"”. Nas
tarefas de vigilancia ou salvaguarda da ordem que devem realizar nas escolas
ou nas festas que sdo organizadas nas aldeias, eles estao sob as ordens de
um cabo’i de aproximadamente 18 ou 19 anos, facilmente reconhecivel pelo
porrete de madeira que leva preso a cintura.

Dependem do sargento primeiro da comunidade, que costuma se
localizar no segundo ou terceiro nivel hierdrquico depois do cacique e é
geralmente um yvyra’ija, “dono da vara", como sao denominados os homens
adultos que desempenham um papel importante nos festejos religiosos. E
esse sargento primeiro quem fala com eles durante as noites antes que a
turma de chondaro’i se organize para a vigilancia noturna da aldeia, misséo
que cumprem sob a supervisdo do sargento, usualmente até meia-noite.

Se abandonarmos as denominac¢des militares que utilizam os Mbya
para explicar a hierarquia de poder no seu sistema politico e nos remetermos
a organizacdo tradicional, os fie’énguchi cumprem tarefas coletivas sob a
supervisdo direta de outro adolescente, que ja é considerado um homem
desabrochando, porque teria terminado sua etapa de fie’énguchu. Todos
eles sao responsabilidade de um yvyra’ija encarregado de aconselhd-los a
respeito de seu comportamento e do que se espera deles na sua vida adulta.

Os rapazes no periodo de iniciacdo cumprem uma espécie de servico
a comunidade e devem aceitar as ordens de qualquer pessoa mais velha da
aldeia e executd-las com rapidez. Seu trabalho se torna publico e é exigido
continuamente, tal como explica Vera Guyra da aldeia de Jejy:

Ne’énguchu tem que levantar quando amanhece, trazer lenha, procurar dgua,
nao deve falar muito com os companheiros, ndao pode brincar, ndo pode ficar
sentado, tem que fazer os trabalhos. E levado para o mato e é ensinado a cacar,
a fazer as armadilhas. Antes lhe eram ensinadas todas as coisas que eram feitas,

tem que aprender 100%.

Karai Tataendy, um ancido de aproximadamente 70 anos de Takuapi,
lembrava sua época de fie’énguchu como uma etapa de grande rigor, em
que foi testada sua vontade e seu autocontrole, porque ndo podia se recusar
a fazer o que lhe ordenavam.

Tinha que machadar,’ mandavam machadar em qualquer lugar. Vocé tinha que
trabalhar... na roga de qualquer um, vocé tinha que trabalhar. De manha néao

davam comida, tinha que trabalhar s6, ndo podia comer, a ndo ser em kuaray
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mbyte (o meio-dia). Por isso até hoje eu estou acostumado assim, a ndo comer,

a aguentar sem comer.

Essas atividades a que sdo obrigados os adolescentes, e para as quais
sdo necessarios muito controle de si e destrezas fisicas, lembram os treina-
mentos que costumam acompanhar em outras culturas os rituais de passagem
na preparacédo dos jovens para seu futuro status de guerreiro (Lévi-Strauss
2005) e que, com certeza, também existiram entre os Mbya. Talvez as atuais
tarefas de vigilancia noturna, o trabalho extenuante e os jejuns constituam
remanescentes de outros tempos.

Os rapazes devem aprender a construir uma casa de estilo tradicional,
conhecer as espécies de arvores que sao utilizadas na construcao, saber ma-
chadar apropriadamente as arvores e cortar as canas que utilizardo, além de
preparar as cordas para amarrar as distintas partes. A cordoaria mbya é uma
das artes que também estao se extinguindo, substituidas por arames e cabos
que sao comprados nos povoados. As resistentes cordas trancadas fabricadas
com guembepi, as raizes aéreas do guembe (Philodendrum bipinnatifidum)
descritas com admiracdao por Ambrosetti (1898) e Schuster (1929), tinham
multiplos usos, eram fundamentais na construcdo das moradias e das casas
de ceriménia, na elaboracdo das armadilhas e na fabricacdo de arcos. Mas
também eram utilizadas nos recipientes de cabaca ou y’akua, naqueles em
que eram transportados d&gua e mel, ou onde eram armazenados graos no
passado, e igualmente na fabricagdo de cestos e peneiras. A cestaria é uma
tarefa que ndo s6 as mulheres, mas também os homens realizam e o seu
aprendizado é outra das exigéncias que devem cumprir os fie’énguchu.

Quando os indigenas me relatavam as tarefas que deviam cumprir os
adolescentes nesse periodo, enfatizavam o servico aos mais velhos como um
modo de se preparar para serem bem recebidos na familia da sua futura esposa.
Esse treinamento para desempenhar o papel de genro é de grande impor-
tdncia devido as caracteristicas do sistema de matriménio no qual os varoes,
passado um tempo apés a iniciacdo, abandonam a aldeia e visitam outros
assentamentos, seguindo os nexos de parentesco com o intuito de “arrumar
namorada". Quando a moca ¢€ eleita, eles devem agradar os pais levando-lhes
lenha, provendo-lhes 4gua e cacando para eles. Segundo a norma, a mulher
néo tem poder de escolha, sdo seus progenitores que decidem. No momento
em que sogros e genro chegam a um acordo e o novo casal comeca o convivio
na casa familiar, o rapaz deve continuar trabalhando para eles.

Entre os Mbya, o padrdo de residéncia mais frequente é a uxorilocali-
dade, pelo menos durante os primeiros anos ou até o nascimento do segun-
do filho. Depois, costumam construir sua propria moradia, mas continuam
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a conformar a familia extensa a qual pertence a moca e da qual o jovem
passa a ser um aliado. Essa situacdo pode se manter durante a vida toda
ou somente por alguns anos, quando o novo casal resolve morar na aldeia
de origem do rapaz e este volta a se unir ao seu grupo patrilinear, embora
continue demonstrando lealdade ao sogro.

Nessa breve descri¢do podemos observar que a relacdo genro-sogro é
fundamental e, com certeza, era mais ainda em tempos passados quando
os tekoa?® constituiam fortes unidades politicas, unidas entre si por redes
de parentesco e afinidade.

Parte desse treinamento e aprendizado da etiqueta social é a sobriedade
no consumo de alimentos e sua constante distribuicdo. O cacador precisa
distribuir a peca obtida entre os membros de sua familia extensa e, se for de
grande tamanho, com a aldeia toda. Na cultura mbya a glutonaria é consi-
derada uma falta grave que deve ser punida, os fie’énguchu somente podem
comer quando lhes é permitido e fazé-lo em quantidades racionadas, tém
que aguentar os jejuns a que sdao submetidos sem demonstrar ansiedade ou
desconforto. A variedade de alimentos que podem consumir € mais ampla do
que para as ifiengue; além dos produtos vegetais, a eles sdo permitidos o sal,
os doces e algumas carnes também. A énfase estd colocada na quantidade,
como uma maneira de educar o futuro cagador, que precisard alimentar sua
familia e dar prioridade a essa obrigacéo.

As carnes que vao ser consumidas pelos fie’énguchu também tém de
ser previamente fumegadas com a fumaca do tabaco. Embora durante o pe-
riodo de iniciacdo os rapazes possam consumir carnes vermelhas, eles nao
devem comer aquelas consideradas aja ou “poluidas” e que sdo as mesmas
que estdo vedadas as meninas quando, meses depois de sua reclusdo, é
incluida a carne na sua dieta. Porém, no caso dos vardes, existe outra peca
classificada como aja, o tapi’i ou anta (Tapirus terrestres), que os indigenas
chamam de cho’o guachu, “carne grande”, em funcao do tamanho do animal;
é considerada como a mais perigosa das carnes proibidas. Os indigenas en-
trevistados expressaram que, mal tenham completado o periodo de iniciagao
e os rapazes adquirido o tom de voz definitivo, podem se alimentar com a
carne de qualquer animal.

O tempo de iniciacdo dos vardes prolonga-se por varios meses, nos
quais recebem constantes conselhos e recomendacdes dos avos da comuni-
dade, homens e mulheres, especialmente nas noites em que os fie’énguchu
tornam-se altamente vulneraveis ao ataque dos espiritos. Caso ndo tenham
de cumprir as rondas noturnas de vigilancia, que sempre sdo realizadas em
grupo, os rapazes permanecem sentados em siléncio junto ao fogao, escutan-
do as palavras dos mais velhos, recebendo “educacao”, como dizem os Mbya.
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O assédio das entidades nao humanas

Quando anoitece, os fie’énguchu, como as ifiengue, ja ndo podem mais ingerir
alimentos porque a comida produz um cheiro corporal caracteristico que atrai
os mbogua — a segunda alma dos mortos — que vagueiam pelas noites e que
podem atacar as pessoas que se encontram em situacao de vulnerabilidade,
como aquelas que estdo transitando por algum dos periodos de ojeko aku ou
"estado quente”, experimentado pelos adolescentes na etapa de iniciagao.

Durante as noites, os rapazes ndo devem adentrar a floresta sob quais-
quer circunstancias. Quando acompanharem seus pais nas incursoes de
caca em hordrios diurnos, eles precisam caminhar rdpido, néo se afastar dos
outros e ndo dar atencao aos barulhos estranhos que possam escutar, porque
esta ¢ uma das armadilhas que colocam os espiritos para os atrairem, princi-
palmente o temivel mbai’i, que também possui os rapazes apresentando-se
na sua versao feminina. Eles o enxergam como uma jovem mulher que os
chama, entdo a seguem pela floresta até desaparecerem sem deixar rastros.

Os fie’énguchu também devem ser cuidadosos na sua passagem por
locais onde ha remansos ou cascatas, eles tém que cruza-los rapidamente
e se afastar como prevencao contra os ija ou “donos" que habitam esses lo-
cais e poderiam se apropriar da sua alma. Como acontece com as meninas
nessa etapa, os rapazes tém hédkua, ou "aroma" caracteristico que atrai os
espiritos, por isso ndo podem tomar banho nos rios e nos cérregos, devendo
evitar principalmente as 4guas turbulentas.

Nos cursos d'dgua ronda também outro perigo, a piragui, um espirito
feminino que atrai especialmente os fie’énguchu, que habita em cavernas
nas profundezas e € a “dona dos peixes". Segundo explicam os indigenas,
a piragui segue o cheiro que exalam os rapazes e vai procura-los, levando-
-0s para sua casa debaixo d'dgua, de onde ja ndo retornam mais. E entdo
quando se diz: ojepota piraguire, o rapaz foi possuido por esse espirito que
se apaixonou por ele.

Os fne’énguchu devem apurar desta maneira os cuidados, sendo-lhes
recomendado, inclusive, urinar numa arvore, escondendo-se para que
nenhum dos espiritos que rondam por ali possa enxergar seu sexo; caso
contrario, aumentaria o perigo de se apaixonarem por ele, e o atrairiam até
levé-lo embora. Existe uma forte conotacdo sexual nas explicacdes que me
foram dadas pelos indigenas sobre a relagdo com esses entes da natureza
que se apresentam com forma humana para atrair os adolescentes até fazé-
-los perderem a razdo ou desaparecer. As pinturas ou ichy seriam usadas
como remédios preventivos, j& que teriam o poder de repeli-los. Assim
como os ojegua, ou "enfeites”, como os Mbya chamam as pinturas faciais
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destinadas a ifiengue, elaborados exclusivamente com a cera da abelha ei
ruchu, que na mitologia foi uma mulher nos tempos primigénios, também
para os rapazes sao utilizados produtos da abelha jate'i (Tetragonisca an-
gustula), que pertenceu ao sexo masculino antes de ser convertida pelos
deuses nessa melifera.

Quando perguntava sobre as pinturas faciais nos homens, as pessoas
entrevistadas faziam um verdadeiro exercicio de memoria e, quando sentados
em grupo, isso provocava uma série de comentdrios e debates em que cada
um tentava contar o que lembrava. Aparentemente, os homens pararam de
usar os ojegua porque tinham que realizar trabalhos agricolas e de limpeza
do mato para os brancos e utilizar as pinturas significava se expor a zombaria
e aos comentdrios discriminatorios.

Até algumas décadas atras, os rapazes usavam um desenho chamado
kerendy gua, que consistia no tracado de uma linha sobre o 14bio, como se
fosse um bigode fino. Também desenhavam cruzes, kuruchu, em ambos os
lados do rosto e uma linha na testa. Na cultura mbya, as cruzes significam
os quatro pontos cardeais ou os quatro ventos da abébada celeste. Na atu-
alidade, algumas comunidades continuam a usar as linhas nos pulsos, nos
joelhos e nas plantas dos pés, bem mais discretas e que servem para prevenir
na velhice a doenga chamada karugua ou reumatismo.

Tembeta

No passado, o ritual de iniciacdo para a maturidade sexual incluia a per-
furacédo do ldbio inferior e a introducdo de um pedacinho de cana ou outro
material chamado de tembeta, simbolo da masculinidade entre os Mbya
(Cadogan 1992b) e que era distintivo desta etnia até poucas décadas atras.”!

Em outros grupos guaranis o ato de pdr o tembeta apontava o fim do
ritual de iniciacdo dos vardes e era feito em meio a uma cerimdnia dirigida
pelo xam@, proibida para as mulheres (Schaden 1974; Fausto 2005), mas
para os Mbya nao parece ter sido tao importante.

Os indigenas disseram que o tembe kuaa, “orificio do ldbio", era feito
quando os rapazes comecavam a “ficar fie’énguchu”, ou seja, no inicio do
processo de mudanca de voz, e esse ato nao era realizado no opy € nem
era acompanhado de qualquer celebracao especial. A perfuracao era feita
pelo pai do rapaz ou por qualquer outro homem adulto com o estipite de
uma folha da palmeira pindo, chamado de pindo roykéa, que eles queimam
até ficar duro. Apos uns dias era retirado, e no seu lugar era colocado um
pedacinho da cana takuarembo (Chusquearamosissima).
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Quando conversdvamos sobre este tema, os indigenas raramente utili-
zavam a palavra tembeta, que Miiller (1989) traduz como "pedra do 1abio".
Acredito que seja mais adequado o termo tembe takua mencionado por
Cadogan (1992b), j& que seu significado é "cana do l4bio". A maioria das
pessoas entrevistadas referiu-se ao uso de espécies de bambu, especialmente
o takuarembo, que jd mencionei, e também a pequenos 0ssos de aves, como o
inambu (Rhynchotus rufescens). Quase ninguém se lembrava do uso de palitos
de resina ou de &mbar, conforme descritos por Miiller (1989), Schaden (1974)
e Ambrosetti (1898). Este tltimo autor explica que observou entre os Mbya
esses enfeites labiais sendo fabricados em resina, entre 10 e 20 centimetros
de comprimento, e que, para ndo quebra-los ao andarem pela floresta, os
indigenas os substituiram por palitos da cana takuarembo (1898:65).

Os Mbya sempre se referiram ao ato de colocar o tembeta no fie’énguchu
com a finalidade de se tornarem homens calados e sérios, que ndo sdo “char-
latdes", como explicam em espanhol, e que sempre utilizariam a palavra
justa. Na cosmologia mbya o uso do enfeite labial é atribuido ao deus Tupa,
que possui um tembeta de &mbar e, quando anda pelos céus, sentado no seu
apyka, pequeno banco zoomorfo, o brilho do tembeta ocasiona os relampa-
gos que podem as vezes ser vistos nas lonjuras sem que as trovoadas sejam
ouvidas (Cadogan 1992a).

No passado, o tembeta era um signo de pertencimento a etnia; um
homem néao podia ser considerado mbya se nao tivesse o tembe kuaa ou
"orificio labial”. Schaden (1974) explica que, para poder se casar, ele era
necessario e que aquele que néao o tivesse nao poderia participar dos can-
ticos religiosos nem das dancas na cerimonia do iemongarai, ou seja, ndo
poderia ser considerado um mbya de pleno direito.

O anciao Verd, respeitado lider religioso de Takuapi, ja falecido, que ain-
da tinha a marca do tembe kuaa debaixo de seu 1abio, explicou-me hé varios
anos, numa breve conversa sobre o tembeta, que em sua juventude este era
um “documento”. Lembro que ele enfatizou a pronuncia desta palavra em
espanhol, comparando o tembeta com o documento nacional de identidade
obrigatério nos atuais estados em que foram divididos os territérios tradicio-
nais mbya e sem o qual uma pessoa € considerada praticamente inexistente.

Segundo os relatos dos ancidos, naqueles tempos, quando os indigenas
em seus deslocamentos pela floresta encontravam-se de repente com outras
pessoas, a primeira coisa que eles faziam era observar se elas tinham tembeta
com o intuito de evitar confrontos com grupos inimigos.

Tal como aconteceu com as pinturas faciais, alguns homens velhos me
disseram que seus pais optaram por néo lhes perfurar os labios para que,
ao "sairem" para trabalhar para os brancos, ndo fossem alvo de zombarias.
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Consideracoes finais

Os rituais de passagem para a maturidade sexual entre os Mbya reforcariam
as caracteristicas do que é concebido como os universos feminino e mascu-
lino nesta cultura. Durante o periodo em que os adolescentes se convertem
em "seres transicionais” (Turner 1980), j& que estariam "entre e no meio
de" status diferentes na sua sociedade, sao submetidos a um rigoroso trei-
namento em que sao reafirmados os conhecimentos que deve ter um mbya
nessa idade a respeito das atividades que, em outros tempos, permitiam a
sobrevivéncia, mas também a vida em comunidade.

Mocas e rapazes nao apenas recebiam ensinamentos sobre como fiar,
tecer no tear, costurar, fazer as cordas de cabelo feminino, fabricar cestos,
montar armadilhas, usar o arco e a flecha e construir casas, entre outras
habilidades,?? como também deviam "escutar” dos avos os preceitos desti-
nados a converté-los no que se considera que deve ser um homem e uma
mulher na cultura mbya.

Sobre o carater coletivo da cerimdnia dos rapazes e o tratamento indivi-
dualizado, em confinamento, das mogas, os indigenas entrevistados sempre
frisaram que assim era seu "sistema"” em referéncia aos papéis feminino e
masculino: “As mulheres tém que ficar quietas, iméveis, e os homens tém
que se mexer, trabalhar, caminhar rdpido. Eles sdo os que depois deverdo
sair" (Vera Miri de Takuapi).

O que esse homem quis dizer com “sair” é que os jovens devem aban-
donar a aldeia onde moram seus pais ou sua familia de origem para procurar
sua futura esposa em outras comunidades. A mulher, por sua vez, permanece
junto com seus familiares pelo menos durante mais tempo do que o vardo
e, enquanto é jovem, espera-se dela uma atitude reservada e tranquila e,
acima de tudo, que obedeca ao pai e ao marido.

Depois de ser colocado o tembeta e do treinamento ao qual sao sub-
metidos os rapazes, eles passam a ser considerados kuimba’e, "vardo", isto
€, j& ndo sdo mais kyringue, "meninos" nem fne’énguchu, adolescentes em
processo de mudanca. Mas também néao atingiram ainda o status de homens,
ndo podem se casar ou participar plenamente das cerimonias religiosas
(Larricq 1993).

No caso da mulher, a situacéao é diferente; finalizado o periodo de confi-
namento e das prescricoes alimentares, as mogas estariam em condigoes de
se casar e de ser maes. Portanto, adquirem o direito de comecar a ser parte do
grupo das mulheres adultas da aldeia com suas prerrogativas e obrigagoes.

A "educacao", como referida continuamente pelos indigenas quando
falavam sobre os conselhos e as adverténcias que sao feitas aos iniciandos,
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estd destinada a interiorizar os valores e as normas morais que orientam a
vida em sociedade. Assim, o autocontrole que permite aguentar a dor e os
incémodos de todo tipo, os jejuns, a completa obediéncia aos mais velhos e o
constante temor das acdes dos espiritos que impediriam qualquer tentativa de
rebeldia constituem uma constante nos rituais de iniciacdo de ambos os sexos.

As prescricoes alimentares que informam sobre os perigos que existem
na interacdo com as alteridades da floresta, tanto animais e vegetais quanto
entes extra-humanos, se repetirdo ao longo das suas vidas em situacoes de
passagem, como a gravidez, o nascimento dos filhos, o p6s-parto e a sindrome
de couvade, entre outros.

Assim como ocorre em outros grupos amerindios (Vilaca 2002), entre
os Mbya a maior parte dos cuidados que devem ser observados nos dife-
rentes periodos da vida é destinada a fixar a alma no corpo, sobretudo nos
recém-nascidos e na primeira infancia, ou a impedir sua partida mais tarde.

Durante os distintos estados de vulnerabilidade existem restricoes na
alimentacdo e se faz necessdaria a intermediacéo do lider religioso para que
se realize omoatachi, quer dizer, que seja fumegada ritualmente fumaca de
tabaco sobre a presa ou os alimentos prontos para consumo, produzindo-
-se assim a “dessubjetivacdo xamanistica do animal antes de consumi-lo,
neutralizando o seu espirito” (Viveiros de Castro 2001) que, caso contrario,
poderia buscar vinganca na forma de doencas.

Como demonstrado na literatura etnografica sobre as escolhas de caca
e consumo entre os povos amazonicos (Arhem 2001; Carneiro 1970; Descola
1996; Mendes dos Santos 2006; Rival 2001; Zent 2005), a alimentacéao é re-
gulada por questdes culturais, como pode ser visto com clareza no caso dos
Mbya, em que o fato de uma espécie ser considerada “impura"” ou “proibida”
é, para além de outras hipoteses, o resultado da arbitrariedade cultural.

As mulheres, talvez por sua capacidade procriadora, devem observar
maiores restricoes no consumo de alimentos que poderiam lhes ocasionar
futuras doencas relacionadas com a gravidez e o parto. Era frequente os
indigenas me explicarem que antigamente as mulheres mbya se “cuida-
vam" muito. A palavra “cuidar” incluia a dieta seletiva, o uso das pinturas
corporais, a utilizacdo de plantas medicinais, as rezas e a conduta especifica
que deviam ter a respeito de horérios e lugares. Os Mbya atribuem muitos
dos problemas de satude que hoje em dia afetam as mulheres ao abandono
ou a modificacdo dessas praticas.

O confinamento das meninas continua a ser realizado nas comunida-
des, mas os tempos foram encurtados e j4 ndo se observam mais todos os
preceitos como manda o ritual, salvo naquelas aldeias que ficam em zonas
afastadas da floresta.
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O treinamento dos vardes ainda é feito com especial énfase no trabalho
coletivo, mas a necessidade de acompanhar os pais nas tarefas agricolas
que se realizam nas propriedades dos brancos, o fato de frequentar a escola
e a incorporacdo de hébitos e atividades diferentes das tradicionais, entre
outros fatores, limitam as possibilidades de a iniciacdo ser realizada de
forma completa.

Os rituais de passagem para a maturidade sexual entre os Mbya con-
densam nédo apenas as normas que mais tarde vao orientar os papéis que
devem desempenhar os adolescentes como homens e mulheres, mas também
“"educam”, como dizem os indigenas, quanto ao modo de se relacionarem
com as entidades ndo humanas. Os “cuidados” que devem ter nesse periodo
de méxima vulnerabilidade serdo Uteis para as ifiengue e para os fie’énguchu
pelo resto de suas vidas.

Os conselhos dos avos ensinam sobre como ser pessoa e interagir corre-
tamente segundo os canones da sociedade, mas também sobre como manter
a condigcao de humanos na interagao com as alteridades extra-humanas que
habitam a floresta.

Recebido em 06 de janeiro de 2014
Aprovado em 10 de novembro de 2014
Traducdo de Angela Facundo

Marilyn Cebolla Badie é professora adjunta da Universidad Nacional de Mi-
siones. E-mail: <macebolla@yahoo.com.ar>

Notas

! A docente Petrona Gonzdlez da escola aborigene de Fortin Mbororé obteve
esta informacdo em conversas mantidas em guarani padrdao com as mulheres da
aldeia a pedido meu.

2 A etnia Mbya pertence a familia linguistica tupi-guarani e seus territérios tra-
dicionais compreendem o leste do Paraguai, a provincia de Misiones, na Argentina,
o norte do Uruguai e o sudeste do Brasil até o Oceano Atlantico.
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3 Sdo conhecidos como Guarani Nandéva no Brasil e como Chiripa na Argentina,
mas se autodenominam Ava Katu Ete.

4 Recebem o nome de Kaiowd no Brasil, porém, no Paraguai, seu etnénimo é
Pail Tavytera.

° Sua autodenominacéo atual é Ava-Guarani.

% Este dado foi corroborado ao observar uma das escassas fotografias existentes sobre
os Mbya na primeira metade do século XX. Trata-se de uma fotografia de pequeno tamanho
na qual aparece uma moca vestida da maneira tradicional, levando um cesto ajaka sobre
suas costas e nos tornozelos podem ser vistas as cordinhas do tetymakuaa (Sosa 1928).

7 Kaiowé ou Pai Tavytera, Chirip4d ou Guarani Nandéva Embya.

8 Denominag¢édo que recebem os brancos.

 Os indigenas traduzem este termo para o espanhol como "sefiora” ou "mujer
de respeto”.

19 Polenta de milho.

11 Farelo de milho branco.

12 Pao de milho cozido nas cinzas.

13 Mingau de milho.

14 Denominacéo do fruto da palma pindo.

15 Atualmente, nomeia-se o consumo das duas espécies de tamandués referindo-
-se a praticas do passado; a espécie de maior tamanho encontra-se quase extinta
em Misiones e a pequena estd em situacdo vulnerdvel devido a caca esportiva e ao
desmatamento.

16 Normalmente nos hortos ou na floresta circundante.

7 Na visao mbya, o rie’é, "palavra-alma", é a alma principal enviada pelas di-
vindades, a que concentra a esséncia da pessoa. Mas também existe uma segunda
alma, dngue, que se desenvolve a partir do nascimento e que acumula os erros e as
transgressoes ao longo da vida (Cebolla Badie 2013).

18 Nosso pai verdadeiro.

19 Cortar as ervas daninhas com o machado, faca longa de aproximadamente
50 a 60 cm de comprimento.
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20 Assentamento. No passado, um tekoa constituia o territério de caga, pesca,
colheita e horticultura de uma patrilinhagem.

21 Em finais de 2012, na aldeia de Takuapi, observei com surpresa que alguns
adolescentes exibiam o tembe kuaa, que consiste em um pedacinho de cana. Quando
perguntei ao cacique sobre o motivo desse repentino retorno do ritual que tinha sido
abandonado hd muito tempo atras, ele respondeu que precisavam frisar o “ser mbya"
e que talvez desse jeito eles conseguissem ter um maior controle sobre os jovens, que
estavam muito interessados em viver como os brancos.

22 De todas essas tarefas, fiar o tecido no tear, a confeccdo das cordinhas de

cabelo e a fabricacao dos arcos e das flechas praticamente desapareceram.
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Resumo

No presente artigo indago a respeito dos
rituais de iniciacdo entre os Mbya-Guarani
em Misiones, Argentina. A puberdade
parece ser uma das etapas mais criticas e
perigosas do ciclo vital mbya. A alma da
pessoa encontra-se num estado de grande
vulnerabilidade e pode ser presa das alteri-
dades extra-humanas da floresta. Por isto,
devem se apurar os cuidados que incluem
restricOes alimentares e um forte controle
do comportamento. A principal caracteris-
tica do ritual para as meninas ¢ a reclusdo
a que sdo submetidas; os meninos, pelo
contrdrio, sdo expostos a constantes ativi-
dades e servicos que podem ser considera-
dos publicos. As ifiengue e os fie’enguchu
devem aprender a se comportar sequndo
os modelos feminino e masculino da so-
ciedade mbya, j& que as mudancas ndo
envolvem somente o corpo, mas também
o status que terao dali em diante.
Palavras-chave Rituais de puberdade,
Relacao natureza-cultura, Alteridades
extra-humanas, Etnia Mbya-Guarani.

Abstract

This article studies the initiation ritu-
als of the mbya-Guarani in Missiones,
Argentina. Puberty seems to be the
most critical and dangerous time in the
mbya life cycle. A person's soul is in
a state of great vulnerability and can
become prey to extra-human alterities
of the forest. It is thus necessary to be
extra careful, which includes adopting
alimentary restrictions and maintain-
ing tight control of one's behaviour. The
main characteristic of the girl's ritual is
the seclusion to which they are submit-
ted, while boys, in contrast, are exposed
to constant activities and public life. The
inengue and the fie’enguchu must learn
to behave according to the feminine and
masculine models of mbya society, be-
cause the changes involve not only their
bodies, but also the status that they will
henceforth assume.

Key words Puberty rituals, Nature-
culture relations, Extra-human alterities,
Mbya-Guarani ethnic group.



