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Resumo

A invasio de Yvyrupa é uma violéncia continua desde a colonizagdo. A ocupacao
desses territorios provoca perturbacées que transcendem os Mbyd, despertando a ira
de divindades e entidades césmicas. Nhanderu Ete, ao criar o cosmos, distribuiu os
dominios terrenos e seus existentes sob a protecdo de guardides. Este trabalho
concentra-se nos ija kuery - espiritos-donos ou guardides territoriais - e em suas
reacdes frente as violacoes de seus dominios. A relacdo com os ija kuery permeia o
cotidiano Mbyd como uma diplomacia césmica, oscilando entre dadiva e predacéo, a
depender do respeito ou desrespeito as regras de convivéncia. Esses seres assumem
status de predacdo ou dadiva, conforme o tipo de interacio estabelecida. A partir de
uma etnografia com os Mbyd da Baia de Paranaguad, reflete-se sobre como o conceito
de espirito-dono revela uma alteridade cosmopolitica, especialmente em contextos de
invasido - quando a transgressdo aos dominios dos ija kuery desencadeia
consequéncias tanto para os humanos quanto para o mundo a sua volta.

Palavras-chaves: Mbya-Guarani. Cosmopolitica. Espiritos-donos. Invasaes.

Todo tiene dueno: ija kuery y los dominios terrenales en la
cosmopolitica mbya

Resumo

La invasién de Yvyrupa es una violencia continua desde la colonizacién. La ocupacion
de estos territorios provoca perturbaciones que trascienden a los Mbyd, despertando
la ira de divinidades y entidades cbésmicas. Nhanderu Ete, al crear el cosmos,
distribuy6 los dominios terrenos y sus existentes bajo la proteccién de guardianes.
Este trabajo se centra en los ija kuery -espiritus duefios o guardianes territoriales -
y en sus reacciones frente a las violaciones de sus dominios. La relacion con los ija
kuery impregna la cotidianidad Mbyd como una diplomacia césmica, oscilando entre
don y depredacién, segun el respeto o desprecio a las normas de convivencia. Estos
seres adoptan roles de depredaciéon o generosidad, dependiendo del tipo de
interaccion establecida. A partir de una etnografia con los Mbyd de la Bahia de
Paranagud, se reflexiona sobre como el concepto de espiritu-duefio revela una
alteridad cosmopolitica, especialmente en contextos de invasién -cuando la
transgresion a los dominios de los ija kuery desencadena consecuencias tanto para
los humanos como para el mundo que los rodea.
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s Mbya-Guarani convivem com os ija kuery - espiritos-donos

responsaveis por animar espécies animais e vegetais, florestas,

mares, lugares e até estados de animo!. O termo kuery, em Mbya,
denota uma existéncia coletiva e holistica, e ija kuery refere-se ao conjunto
desses espiritos, frequentemente traduzido pelos Mbya com quem convivo
como “espiritos-guardides”. Ha séculos, povos indigenas como os Mbya-
Guarani praticam uma diplomacia com esses seres, integrando-os a sua
cosmopolitica. O territério yvyrupa, morada dos Guarani, constitui-se como
barreira contra o avanco de invasores que saquelam recursos naturais e
cobicam suas terras. Para os Mbya, a luta pelo territério é a luta pela vida:
proteger a terra significa salvaguardar ndo apenas humanos e animais, mas
também florestas, aguas, montanhas e seus espiritos-donos. Como evidencia
a ontologia Mbya, defender o territorio é defender a vida em todas as suas
formas, pois tudo que existe tem dono.

A invasao da yvyrupa persiste como uma violéncia historica contra os
Guarani. Segundo sua cosmogonia, apés a criacdo por Nhanderu Ete, as
florestas foram destinadas como morada a seus filhos terrenos. Esse territorio
é entrelacado pelas aguas doces dos rios e banhado pelo mar, onde até a mais
singela pedra é investida de poténcia e digna de respeito. No entanto, a
yvyrupa tem sido alvo constante dos jurua kuery, que, fundada em uma légica
de exploracao, ignoram a presenca indigena e agem como se o territorio fosse
uma terra sem donos. Nao é. As invasées, porém, ndo sdo a Unica afronta
repudiada pelos ija kuery. O modo predatério como os jurua kuery se
relacionam com a natureza - aqui compreendida como espaco habitado por
entidades protetoras - provoca a ira desses espiritos?. Narrativas Mbya
descrevem mares revolutos como manifestacdo de ija kuery contrariados,
capazes de enviar ondas arrasadoras; chuvas intensas sdo interpretadas como
revolta acumulada desde a invasao colonial.

"Tudo tem dono" fo1 uma das primeiras licbes que aprendi em campo
entre os Mbya-Guarani. Essa maxima sintetiza uma ontologia que permeia

integralmente o mundo Mbya - radicalmente distante da noc¢éo ocidental de
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propriedade privada. Entre os Guarani, a categoria "dono" refere-se as
entidades protetoras que animam animais, plantas, lugares e até estados
emocionais, compreendidos pelo termo Mbya: ija kuery. Minha etnografia
junto aos Mbya na Baia de Paranagua revelou como as invasoes territoriais
afetam nao apenas os humanos, mas perturbam esses seres outros - espiritos-
donos que protegem mares, florestas e montanhas. O conceito de ija kuery
desvela a multiplicidade do pensamento Mbya: sao entidades encarregadas
por Nhanderu de zelar por dominios especificos, estabelecendo com os Mbya
(mbya kuery) relagoes de alteridade que oscilam entre generosidade e ira,
dadiva e predaciaos.

Nesta ontologia Mbya, a simples auséncia de solicitacdao de permissao
para adentrar um espaco ja configura potencial invasdo - um ato que
transcende a mera transgressao fisica para assumir dimensoes cosmolégicas.
O invasor, ao violar esse protocolo relacional, ndo apenas ameaca a segurancga
dos filhos de Nhanderu, mas desencadeia o temperamento dos ija kuery, cujas
reacoes se manifestam através de uma complexa economia de reciprocidades.
O sistema de interacdo com esses seres opera através de dois vetores
fundamentais: o "vai” (perigo/predacdo) e o "pord” (generosidade/dadiva.
Enquanto no espectro positivo os ija kuery propiciam abundancia de caca e
harmonia ambiental, sua versao negativa pode desencadear epidemias que
afligem coletividades inteiras - manifestagées tangiveis da predacao
provocada.

O sufixo kuery utilizado ao longo desta reflexao constitui um operador
ontoldgico central na cosmologia Mbya-Guarani, marcando diferentes formas
de existéncia coletiva e seus modos relacionais. Quando aplicado aos ija
(espiritos-donos), forma o termo ija kuery — designando o coletivo de entidades
protetoras vinculadas a dominios especificos, cuja agéncia se manifesta
através de relacoes de dadiva ou represalia. Ja mbyd kuery refere-se ao "nés"
inclusivo Mbya, expressando uma coessencialidade que integra humanos e
nao-humanos na trama da yvyrupa. Em contraste, jurua kuery pluraliza os

nao-indigenas como uma alteridade radical, um bloco ontolégico caracterizado
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precisamente pela ruptura com a légica de reciprocidade que estrutura o
mundo Mbya. Aqui, o kuery nao indica simples pluralizagdo, mas sim um
modo particular de existéncia coletiva: no caso dos ija, uma coletividade
protetora; entre os Mbya, uma rede césmica; e para os jurua, uma massa
movida pela légica da exploracdo. Essa triade conceitual (ija kuery, mbyad
kuery, jurua kuery) revela como o sufixo opera como um verdadeiro marcador
de diferenca ontolégica.

Essa ética do respeito difundida no nhandereko nao se limita ao
espaco sagrado da opy, mas permeia integralmente a quotidianidade Mbya,
constituindo o que poderiamos entender como uma ontologia para a economia
das relacoes na cosmopolitica mbya. A maxima "tudo tem dono" fundamenta
esse modo de estar no mundo, onde as invasoes dos jurua kuery representam
mais que violagbes territoriais - sdo rupturas na trama relacional que
sustenta o cosmos. As placas de "terra protegida", colocadas pela FUNAI ou
produzidas pelos proprios Mbya, nesse contexto, revelam-se como
instrumentos impotentes diante da incompreensao colonial da agéncia desses
seres outros. Os impactos dessas violacoes sdo dialéticos: além dos riscos
fisicos imediatos, geram desordens cosmoldgicas que se Inscrevem nos corpos
como enfermidades - linguagem somatica da predacio dos ijja. A dinamica
relacional com os ija kuery expée um sofisticado regime de interacdes entre
humanos seres outros — o que de forma equivocadamente controlada é

entendida como cosmopolitica Mbya.

1. Contra-invasao: a libertacao da nascente d’agua

De cima, a floresta parece um mar verde sem fim - até que, num claro
da mata, surge um circulo aberto. No centro, algumas casas de madeira
dispersas, como se tivessem brotado do ch&o. Nao se vé gente, s6 o siléncio
habitando o espaco. A atencao é atraida para uma construcio diferente: a
opy?. Descer até ela exige esforco, como se o ar resistisse. Quando finalmente
se toca o chdo, ha uma urgéncia em aproximar-se. As maos encontram as

paredes de barro ainda imidas. A argila fresca gruda nos dedos, cheira a terra
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molhada depois da primeira chuva. Esse cheiro - ao mesmo tempo novo e
ancestral - é a assinatura do lugar. Ao acordar, souberam: haviam encontrado
o lugar para viver o teko pord. Inicia-se a busca pelo local que viria ser a Tekoa
Takuaty, na Ilha da Cotinga. Ao encontrar, reconheceram cada detalhe.
Durante esta etnografia, acompanheil uma nova opy se edificar na tekoa e
pude sentir a textura e o cheiro da argila frescab.

Na manha seguinte, o sonho é compartilhado ao redor do fogo,
enquanto o mate circula entre os parentes. As imagens reveladas por
Nhanderu - a clareira circular, a opy de paredes frescas - contagiam o grupo
com uma alegria inquieta. Ali mesmo, entre tragos do chimarrao quente,
nasce a decisdo: partirao em busca daquele lugar sonhado. Dias viram
semanas de expedicées. Pés descalgcos percorrem a costa, olhos atentos
procuram o desenho do sonho na paisagem. Na Ilha Rasa da Cotinga, a
decepcao: nenhuma nascente (yy) brota da terra. Como viver o teko pora sem
as aguas que nutrem a vida? A auséncia do yy revela a incompletude do lugar
- falta-lhe o sopro de Nhanderu. A busca continua. Até que, em outro ponto
da ilha, a confirmacdo: 4gua pura jorrando entre pedras, morros abracando a
clareira, a floresta cerrada fazendo guardas.

A oeste da Ilha da Cotinga, apds vencer uma trilha densa onde os
galhos se entrelacam como dedos resistentes, a paisagem se abre. Diante dos
olhos dos Mbya, estende-se um campo de mato alto acolhido por morros -
exatamente como Nhanderu mostrara no sonho. O reconhecimento é
imediato: este é o lugar. Mas a trilha guarda surpresas. Uma casa de madeira
erguida por maos estranhas interrompe o caminho. Suas tdbuas mal
ajustadas contam histérias de ocupacio recente - embora a memoria dos mais
velhos soubesse que ali, em tempos passados, outros Mbya haviam vivido.
Pior ainda: adiante, uma cerca de arame farpado enjaulava uma nascente
(vy), como se a agua pudesse pertencer a alguém. Os olhos percorrem a cena

com firmeza. Aquelas estruturas - a casa intrusa, os arames cortantes - eram
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marcas incontestaveis dos jurua kuery. Feridas abertas na pele da yvyrupa.
Mas nenhuma edificagdo colonial poderia apagar a visdao sagrada avista
oniricamente.

Esta historia me foi contada muitas vezes pela familia das liderancas
Kerexu e Karai da Tekoa Takuaty. O sonho que descrevi anteriormente -
aquele que revela o lugar do teko pord - chegou a cacique Kerexu como
mensagem direta de Nhanderu. Nao se trata de uma metafora, mas de um
xara’u: forma primordial de comunicacao entre a nhe’e (alma) e o divino na
cosmologia Mbya. Como me explicaram, sonhar (xara’n) equivale a aprender.
Quando o corpo dorme, a nhe’e empreende sua caminhada noturna. O "sonho"
que recordamos ao acordar é justamente a memoria desse percurso - um
ensino que se imprime naquele que dorme. Essa pratica tem dimensao
xamanica incontornavel: é uma das diplomacias fundamentais do mundo
Mbya, um dialogo com Nhanderu que orienta decisoes coletivas. Aqui, sonhar
transcende em muito o sentido ocidental do termo. Até a auséncia de sonhos
é significativa - sinaliza uma ruptura na conexao entre a nhee e o plano
espiritual. Os xara’u funcionam como mapas ontoldgicos: revelam lugares
sagrados que Nhanderu reservou para seus filhos, espacos que os jurua kuery
ainda nao devastaram. Fol assim que a Tekoa Takuaty nasceu - nao por acaso
ou escolha humana, mas como realizagdo material de um sonho que ja existia
no plano espiritual antes mesmo de se tornar terra sob os pés”.

O sonho (xara'u) segue sendo a forga motriz que orienta a fundacao de
novas aldeias Mbya-Guarani ao longo da Serra do Mar - tanto no passado
quanto no presente. A historia da Tekoa Takuaty repete um padrao sagrado:
assim como ocorreu em outras terras indigenas do litoral, a exemplo da TI
Sambaqui em Pontal do Parana, é através do sonho que Nhanderu revela os
lugares onde o nhandereko (modo de ser guarani) pode florescer em plenitude.
A mensagem dos sonhos néo se limita a ser uma "chave" interpretativa - ela
¢é a propria porta de acesso a realidades outras. As visdes xamanicas, porém,
nao se desenrolam em um plano puramente espiritual: estdo inevitavelmente

entrelacadas com as disputas terrenas. A narrativa do surgimento da Tekoa
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Takuaty exemplifica esse cruzamento - o lugar revelado nos sonhos ja estava
marcado pela presenca invasora dos jurua kuery, exigindo nao apenas a
compreensao da mensagem divina, mas também a acdo concreta de
desmontar cercas e reocupar o territorio.

A invasao naquela area deturpa os principios estabelecidos pelos
nhanderu kuery para viver o teko pord. A expulsao dos invasores - neste caso,
colocar a casa no chéo e libertar a nascente d’agua - é o primeiro passo para
se estabelecer no espaco terreno descrito por Nhanderu em sonho8.
Acompanhados de seus filhos, sua mie e irméos, a cacique e seu marido, aos
poucos, conseguem se instalar no local onde nasceu a Tekoa Takuaty, nome
que surgiu devido a grande quantidade de taquaras presentes no territorio.
Os primeiros anos foram de dificuldades extremas para se estabelecer: trilhas
arduas, falta de energia e acesso a agua, além da auséncia total de assisténcia
do 6rgao indigenista. Sem contar os imponderaveis cotidianos de viver em
uma 1lha onde a entrada e saida s6 sdo possivels por via nautica. Mesmo
diante das adversidades, com o tempo, conseguiram realizar a primeira
colheita do avaxi ete’i (milho verdadeiro, milho guarani), abéboras e batatas-
doces. Aos poucos, enraizaram-se ainda mais no territorio yvyrupa. A
construcao da primeira casa da tekoa sobre os destrogos da casa do invasor
néo fol apenas um ato de retomada territorial, mas também de libertagao - da
nascente d’agua que estava cercada e do proprio direito de existir conforme os
ensinamentos dos nhanderu kuery.

Durante os fins de tarde na praia da tekoa, quando as criancas vao
brincar, é comum encontrar invasores tomando sol ou pescando. Essas
situacoes deixam todos constrangidos - as criancas perdem a leveza, e o dia
que deveria ser de alegria fica marcado pelo desconforto. Na Tekoa Takuaty,
como estratégia de protecdo territorial, novas casas foram construidas
proximas ao mangue, justamente no caminho usado por invasores para
extrair recursos da terra indigena. Além disso, os Mbya passaram a criar caes
da raca rottweiler, que se tornaram membros das familias - uma presenca

dissuaséria contra as invasoes. Apesar dessas medidas, a presenca de
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invasores continua sendo uma triste constante no territério yvyrupa. Cada
encontro com os jurua kuery na prala ou no mangue é um lembrete da
fragilidade imposta aos mbyad kuery, mesmo em seu proprio territério.

Viver em ilhas, para os Mbya-Guarani, é habitar como os nhanderu
kuery em seus amba (moradas divinas). Estar proximo ao mar significa
aproximar-se do yvymara'e'y - uma relacao intima entre povo, oceano e ilhas
costeiras, como bem destacou Maria Ladeira (1994, p. 9). Esses espacos
insulares representam o limiar entre a plataforma terrena e a celeste, o
caminho do yvymara'e'y. Como explica Daniel Pierri (2014, p.116) a
cosmografia mbya-guarani concebe o universo como feito de agua sobre o qual
repousam 1ilhas flutuantes - correspondentes as plataformas terrestres e
celestes. O proprio termo yvyrupa, reflete essa ontologia. Quando os Mbya
perpetuam sua existéncia a viver em ilhas, ndo apenas reproduzem o modo
de existéncia dos nhanderu kuery em suas moradas divinas, mas também
buscam manter a "boa distancia" dos jurua kuery?. Contudo, mesmo essa
estratégia geografica de isolamento - essa barreira natural de agua - tem se
mostrado insuficiente para conter as invasoes e seus infortunios. As ilhas, que
deveriam ser refigios cdésmicos, tornaram-se fronteiras frageis diante da

expansao colonial.

2. Tudo tem dono: ija kuery e os dominios terrenos.

Para os Mbya, o universo é um tecido vivo de relagdes com os ija kuery
- espiritos-donos capazes de agir diretamente sobre o mundo. O termo ija (sem
equivalente exato em portugués) foi traduzido, como sugerem os Mbya,
alternadamente como "dono", "espirito" ou "guardido". Os ija kuery animam a
existéncia dos elementos terrestres, representando a multiplicidade desse
coletivo cosmologicolV. Esta categoria Mbya nao se restringe a seres animados
(animais, plantas), mas engloba também objetos e até estados emocionais -
especialmente os elementos que os jurua kuery reduzem ao conceito genérico

de "natureza". Enquanto a cosmologia ocidental opera pela légica do

naturalismo!!, a ontologia Mbya afirma o multinaturalismo!?: uma
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pluralidade de modos de ser, onde humanos e nao-humanos compartilham
relagbes de agéncia. A noc¢ao de "dono" aqui nao implica propriedade, mas
responsabilidade. Os ija exercem um papel protetor sobre seus dominios -
rios, florestas, montanhas - mediando as relagoes entre esses elementos e os
humanos. O respeito a esses guardioes é fundamental: adentrar um rio sem
permissao, por exemplo, ndo é apenas uma transgressao fisica, mas um ato
de desconsideracao cosmoldgica que pode despertar a ira dos ija kuery,
resultando em retaliacoes contra o invasor.

"Tudo tem dono" - mas esta afirmacao nada tem a ver com propriedade
privada. A concepg¢ao Mbya de "dono" opera em um registro radicalmente
distinto da légica jurua. Como analisou Fausto (2009), o iluminismo construiu
a ficcao de um "estado de natureza" onde Deus teria entregue o mundo aos
humanos para apropriacao: fincar uma estaca no chao ou colher um fruto
bastaria para declarar posse. Nessa cosmologia, o coletivo reduz-se a um
aglomerado de proprietarios e nao-proprietarios - uma ficgdo conveniente ao
colonialismo, que tratou como inexistentes as incontaveis "estacas simbdlicas"
que marcavam a posse coletiva indigena na yvyrupa e alhures. Aqui, o
problema central: os jurua kuery fingem acreditar que sua estaca de madeira
(cerca, documento) cria direitos absolutos - "agora tem dono" -, mas nunca
reconheceram as formas indigenas de demarcac¢ido (que vao muito além de
marecas fisicas). Para os Mby4, o "dono" (ija) é um guardido relacional, ndo um
proprietario. Se um jurua cerca uma nascente, ele a rouba; se um Mbya
reconhece o ija daquela nascente, ele estabelece um pacto de uso.

No mundo Mbya, cada elemento terrestre - como uma espécie animal
ou vegetal - esta sob a protecdo de um ija, espirito guardido responsavel por
um coletivo de existentes. Registros etnograficos desde os anos 1950 atestam
essa concepc¢ao: as ancias Guarani explicavam a Léon Cadogan que todos os
animais, especialmente os predadores, obedecem a um "chefe superior",
denominado "verdadeiro pai" da espécie (CADOGAN, 1950, p. 332). Entre os
Mbya, certos animais como ongas, jacarés, lontras e algumas cobras sio

particularmente protegidos por ija antigos e temperamentais. Caca-los seria
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uma transgressdo grave, pois a ira desses espiritos-donos é temida e
respeitadal3. Manter relagoes adequadas com esses seres é fundamental para
nao despertar seu mau humor. Essa dinamica revela como os Mbya-Guarani
articulam, através do xamanismo, a exterioridade (os ija como seres outros)
com a producdo da interioridade (a ética do respeito que modela o
comportamento humano)!4. A interdicdo de caca nao ¢é meramente
pragmatica, mas parte de um sistema cosmoldgico complexo onde humanos e
nao-humanos negociam constantemente seus lugares no mundo.

Viver na Mata Atlantica, portanto, é conviver com os ija. O territério
yvyrupa é povoado por donos. Se durante uma trilha em busca de lenha é
encontrada uma cobra, seja qual for, foge-se de seu caminho em respeito a sua
presenca. Como presenciei em campo, ao avistar uma cobra nas proximidades
da casa, por questao de seguranca, mata-se o animal. Situacées em que é
preciso matar cobras geram raiva no ija da cobra em questdao. Em
contrapartida, ao matar uma cobra, uma negociacgao é feita com o ija, ato que
nega a intencdo de matar por vontade prépria, mas em nome do bem-estar
(teko pora) do coletivo (tekoa). Em respeito ao ija da cobra, principalmente se
for peconhenta como a caninana ou coral, o corpo do animal sera enterrado
em um caminho frequentemente utilizado pelas pessoas. Ser enterrada em
um local de grande circulacdo é a maneira de honrar o animal diante do seu
ija, um ato de respeito fundamentado em uma ética especifica. Caso contrario,
a ira do dono da cobra pode vir a voltar-se contra quem a matou e seus
parentes proximos. Enterrar a cobra em respeito ao seu ija nao é apenas um
ritual funerario, mas uma prova concreta de como as divindades (nhanderu
kuery) permeiam o universo Guarani. Essa pratica revela a teia de
negociacoes cotidianas que os Mbya mantém com os donos (ija kuery) dos
elementos terrestres - uma diplomacia cosmica onde cada ato humano, mesmo
0s necessarios a sobrevivéncia, demanda contrapartidas espirituais. O corpo
enterrado no caminho torna-se assim um lembrete visivel: a floresta é uma

assembleia de seres, ndo um recurso a ser explorado?s.
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Entre os ija kuery, o caso de Piragui revela como diferentes regies da
plataforma terrestre estdo sob o dominio de espiritos-donos especificos, com
quem os Mbya mantém relagdoes diplomaticas complexas. A narrativa
tradicional conta que Piragui, antes de se tornar um ija, era uma pessoa que,
junto com seus parentes, atravessava o litoral paranaense em busca das ilhas
que davam acesso a yvy maraey. Ao chegarem a atual Ilha de Superagui -
nome que deriva do espirito-dono do mar e que serve como um dos portais
para a plataforma celeste -, seus parentes conseguiram completar a passagem
para o mundo superior. Piragui, porém, nio atingiu a maturacio corporal
necessaria e permaneceu na plataforma terrena. Seu corpo foi transformado,
tornando-se o espirito-dono das aguas e dos peixes. Piragui é conhecido por
punir aqueles que adentram o mar com ganancia, levando mais peixes do que
o necessario. Como ija, ele ndo é apenas o dono do mar, mas também de um
coletivo que abrange rios, nascentes e todos os peixes que neles habitam. Essa
historia ilustra como os ija kuery operam em maultiplas escalas: Piragui é ao
mesmo tempo: o dono de espécies especificas de peixes; o guardido de corpos
d’agua particulares (como uma baia ou nascente); o regulador de todo um
dominio aquatico. Assim, os ija kuery nao sido apenas "donos" no sentido
restrito, mas gestores cosmicos que integram espécies, lugares e ecossistemas
em redes de relacbes. A categoria ija kuery evidencia, portanto, a
multiplicidade inerente a cosmologia Mbya: um mesmo espirito pode ser ao
mesmo tempo especifico (dono de um peixe) e abrangente (dono de todo um
coletivo de aguas).

Piragui é uma palavra Mbya em que "pira” significa peixe e "gui”
carrega uma conotacao de humano, designando assim um ser metade peixe,
metade humano. Sua forma assemelha-se ao que o imaginario ocidental
chamaria de sereia, mas, como me alertaram os Mby4, sua verdadeira face é
horripilante e temida - ainda que ele possa aparecer belo aos olhos humanos
quando necessario. Como ija, Piragui é o guardido de coletivos de aguas e de
todos os seres que neles habitam. Na cosmologia Mbya, durante a criacdo do

universo, os dominios cosmicos foram distribuidos entre diferentes seres
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divinos (PIERRI, 2014). Na yvy mara’ey, a regiao celestial, as divindades
habitam amba (moradas) e retd (cidades), cada uma governando espacos
especificos. Essa mesma logica organiza a plataforma terrena: os elementos
terrestres foram divididos em dominios sob responsabilidade dos ija kuery.
Piragui pertence a uma categoria especial de ija que nao apenas protege
elementos especificos, mas também lugares inteiros - assim como o ita ja
(dono da pedra), que zela tanto por uma pedra isolada na floresta quanto por
montanhas inteiras, formando um coletivo hierarquico com um "principal"
(PIERRI, 2014, p. 197). Outro exemplo é o ka'aguyja, espirito-dono da mata
que, assim como Piragui e ita ja, ndo se limita a cuidar de uma tnica arvore,
mas de toda a floresta. Diferente de outros ija associados a animais ou plantas
individuais, os ka'aguyja sdo seres onipresentes que pairam sobre a mata
(MELLO, 2006, p. 228). Esses ija de dominios amplos - marés, montanhas,
florestas - ocupam um nivel cosmoldgico distinto: suas moradas sdo os
proprios territorios que guardam, assim como as divindades celestes
(nhanderu kuery) habitam seus amba e retd.

Adentrar um rio sem pedir permissdo ao ija que o protege, ou
caminhar a noite pelas trilhas sem o devido cuidado, sdo atos que podem
desencadear consequéncias graves para quem invade os dominios dos ija
kuery. Os Mbya evitam ao maximo percorrer a mata no escuro, mas quando
necessario, realizam um protocolo preciso: solicitam autorizagio aos ija para
atravessar seu territorio. Esse pedido de permissdo nao é mero formalismo -
é o reconhecimento explicito (mbojerovia) da existéncia e autoridade do
espirito-dono sobre aquele espaco. A categoria de "dono" entre os Mbya nao
indica posse no sentido jurua, mas sim uma relacdo de custédia e
responsabilidade. Ignorar esse pacto relacional - seja cacando sem oferecer
tabaco, colhendo plantas sem cantar aos seus donos, ou atravessando rios sem
aviso - é arriscar-se a ira dos ijja. Como documentou Pierri (2014), esses
espiritos reagem violentamente as intrusoes: enfermidades, acidentes e até
metamorfoses (jepota) podem atingir o invasor e seus parentes proéximos. O

mbojerovia (ato de reconhecer e acreditar) opera assim como: protocolo
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diplomatico, negocia o acesso a territéorios nao-humanos; tecnologia de
seguranca, evita retaliacoes dos ija; manutencdo cosmoldgica, reafirma que
humanos sio parte (e ndo donos) da rede de seres. Um exemplo etnografico
1lustra essa dinamica: ao matar uma cobra peconhenta perto das casas (como
visto anteriormente), os Mbya nao apenas enterram seu corpo, mas pedem
desculpas ao ijja - transformando um ato violento em negociacao. Essa ¢é a
esséncia do mbojerovia: mesmo nas transgressoes necessarias, o dialogo com
os donos deve persistir.

A narrativa compartilhada por Karai sobre o jovem que teve o braco
paralisado apds entrar em um rio sem permissao ilustra de maneira vivida os
mecanismos de retribuicédo dos ija kuery, em particular de Piragui, o espirito-
dono das aguas. O episdédio ocorreu quando um grupo de criancas e
adolescentes fol brincar em um pequeno rio préoximo a aldeia. Enquanto se
divertiam competindo para ver quem conseguia prender a respira¢ao por mais
tempo debaixo d'agua, um dos jovens sentiu seu brago ser subitamente
acometido por uma forca invisivel que o impedia de se mover. Com
dificuldade, foi resgatado por um companheiro, mas ao sair da agua percebeu
que havia perdido permanentemente os movimentos do membro. Ao levarem
0 caso ao xeramoi, este explicou que a paralisia era consequéncia direta da ira
de Piragui, despertada pela intrusido no rio sem o devido protocolo de
mbojerovia - o ato de reconhecer e pedir permissdo aos donos do territério.
Como destaca Mello (2006, p. 228), esse tipo de punicido nao é arbitraria, mas
segue uma logica precisa: os ija das aguas (Piragui), das pedras (ita ja) e das
matas (ka'aguyja) agem de forma semelhante quando seus dominios sao
violados, infligindo castigos que variam de enfermidades a deformidades
permanentes!é,

O caso do jovem paralisado revela trés dimensodes fundamentais da
agéncia dos ija kuery: primeiro, sua capacidade de intervencao fisica imediata
no mundo humano; segundo, o carater pedagodgico de suas punigoes, que
servem para educar a comunidade sobre os protocolos de convivéncia com os

donos do territdorio; e terceiro, a natureza irreversivel de muitas dessas
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retribuigoes, que funcionam como lembretes perpétuos do poder desses seres.
Essa historia ecoa os principios mais amplos da cosmopolitica Mbya, onde
rios, matas e montanhas ndo sao meros cendrios, mas territorios soberanos
governados por entidades cujas leis devem ser rigorosamente observadas. A
paralisia do jovem nao foi um acidente, mas a manifestacao concreta de uma
jurisdicdo cosmica que precede e excede as nocoes ocidentais de propriedade
e uso da terra. Enquanto o direito jurua opera através de mediacoes abstratas
(leis escritas, tribunais), a justica dos ija se faz presente na materialidade do corpo
e no espaco imediato da transgresséo.

Os ija kuery responsaveis por dominios terrenos estabelecem uma
relacdo fundamentalmente ambivalente com os Mbya, na qual seu vetor
"negativo" se manifesta através de atos predatérios - como no caso do jovem
que perdeu os movimentos do brago ao adentrar um rio sem pedir autorizacao.
Essa categoria cosmopolitica opera através de uma dinamica permanente de
negociac¢ao, aproximacao e distanciamento: quando contrariados, os ija veem
seu temperamento testado e sua ira despertada. A relacdo, aparentemente
assimétrica, baseia-se num duplo movimento em que esses donos-espiritos
exercem simultaneamente controle e cuidado sobre os elementos e territérios
sob sua guarda. O universo Mbya, densamente povoado por esses seres,
demanda assim uma atencao constante para nao despertar suas iras - atencao
que, quando traduzida na pratica do mbojerovia (o reconhecimento ritual de
sua existéncia e autoridade), pode converter a ameaca predatéria em
generosidade. Essa dialética entre predacio e dadiva revela como a ontologia
Mbya concebe a agéncia ndo-humana: longe de serem forcas cegas da
natureza, os ija kuery sao agentes cosmicas com quem se estabelecem pactos
de coexisténcia.

A ambiguidade constitutiva dos ija kuery manifesta-se na relacao de
alteridade com os Mbya como um continuo que oscila entre a ira predatoria
(vai) e a generosidade protetora (pord). Essa dualidade posiciona-os em claro
contraste com as divindades celestes (nhanderu kuery), conforme demonstra

Kessé dos Santos (2017). Enquanto os nhanderu kuery habitam os amba na
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plataforma celeste, os ija kuery fazem das paisagens terrenas - rios, florestas,
montanhas - suas moradas permanentes. A oposi¢do entre vai (perigoso) e
porda (benevolente) revela-se, contudo, relacional e contextual: existem ija
classificados como pord quando em harmonia com os humanos, assim como as
divindades celestes podem manifestar vai quando suas leis sao transgredidas
(KESSE DOS SANTOS, 2017, p. 164). O caso do jovem Mbya que perdeu o
movimento do braco ao entrar num rio sem realizar o mbojerovia exemplifica
essa logica. Ao usufruir das aguas sem o devido protocolo, ele ativou o vetor
vai de Piragui, espirito-dono das 4guas, cuja resposta predatoria se
materializou na paralisia irreversivel. Padrdo semelhante ocorre com o
ka'aguyja (dono da mata): quando cacadores adentram a floresta sem pedir
permissao, despertam a mesma qualidade vai, sofrendo retaliacbes que
variam de doencas a acidentes fatais.

Essa ambivaléncia nao reflete capricho dos ija kuery, mas sim seu
papel como reguladores césmicos cujas reagoes sdo proporcionais as acoes
humanas. Seu vai emerge como mecanismo de manutencao ecologica -
punindo a superexploracao de recursos -, pedagogia ontolégica - ensinando os
protocolos de coexisténcia - e justica relacional - restaurando equilibrios
rompidos. Quando os Mbya observam o mbojerovia, por outro lado, esses
mesmos espiritos podem manifestar seu pord, oferecendo abundancia de caca,
protecao contra perigos e até sabedoria xamanica. A existéncia de ija
classificados como pord (em certos contextos) desfaz qualquer leitura
maniqueista. Como observa Kessé dos Santos (2017), trata-se antes de uma
"economia moral multiespécie", onde humanos e nado-humanos negociam
constantemente os termos de sua convivéncia. O mundo Mbya néo divide
seres entre bons e maus, mas reconhece que até as divindades mais
benevolentes (nhanderu kuery) podem agir com vai quando necessario - assim
como os ija kuery mais temiveis podem revelar pord quando respeitados. Essa
fluidez categorial é, no fundo, o que permite a resiliéncia do teko pord (bem

viver) face as inevitaveis transgressées humanas!”.
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A histéria contada por Yva sobre o pescador e Piragui revela a
natureza implacavel dos pactos com os ija kuery. Num contexto de extrema
necessidade - com a esposa gravida e a falta cronica de alimentos -, o pescador
cometeu a afronta de ameagar defecar nas aguas, gesto que ofende
profundamente Piragui. A resposta do espirito-dono foi imediata: um tapa
corretivo nas nadegas, seguido de uma proposta que testaria o carater do
homem. Em troca de abundancia de peixes, ele deveria entregar seu futuro
filho - acordo selado sem o conhecimento da esposa. Anos depois, quando o
pescador falhou em cumprir sua promessa, a retribui¢ao veio na forma de uma
onda gigante que arrastou toda a familia, demonstrando como os ija kuery
nao toleram a quebra de acordos sagrados. Essa narrativa encapsula a légica
profunda que rege as relagoes com os donos espirituais na cosmologia Mbya.
O tapa inicial de Piragui nao foi mera violéncia, mas um ato comunicativo -
uma adverténcia sobre os limites do comportamento aceitavel. A proposta
subsequente revela como os ija kuery operam através de uma economia moral
precisa, onde beneficios materiais (a pesca abundante) exigem contrapartidas
espirituais (a crianca prometida). A onda final, por sua vez, ilustra o principio
de que as transgressbes contra esses seres acumulam consequéncias que
transcendem o individuo, atingindo todo seu grupo domésticols,

A falta de negociacdo com os ija kuery da mata ou das aguas durante
atividades de caca e pesca desencadeia consequéncias imediatas que
transcendem o simples fracasso na obtencao de alimento. Mesmo quando o
cacador ou pescador consegue capturar sua presa sem o devido protocolo
ritual, a retaliacdo dos espiritos-donos se manifesta de forma sutil, porém
reveladora: a alteracdo do sabor da carne. Esse fenomeno - onde o alimento
obtido sem permissao adquire gosto estranho ou mesmo se torna improprio
para consumo - nao ¢ um acidente, mas um sinal claro de que o ija responsavel
pelo animal ndo consentiu com sua morte. Alguns cacadores chegam a ser
considerados "inapropriados" para a atividade porque, sistematicamente, as
carnes que trazem para a aldeia apresentam esse defeito ontolégico no sabor.

Essa alteracgao gustativa opera como um mecanismo cosmopolitico sofisticado.
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Ao modificar a qualidade essencial da carne, os ija kuery ndo apenas punem
o cacgador indisciplinado, mas impedem fisicamente que o ato predatoério se
complete em sua plenitude. A consumacio da caca - que deveria ser um ciclo
de reciprocidade onde a morte do animal é honrada através do consumo
respeitoso de sua carne - fica incompleta quando falta a negociacao prévia. A
logica subjacente revela que, para os Mbya, a predacdo bem-sucedida nunca
¢ um ato unilateral. Matar um animal significa interromper uma forma
material (matéria perecivel) que estava sob a guarda de um ija, exigindo,
portanto, uma compensacao ritual que reconheca esse sacrificio. Quando essa
negociacao falha ou é feita de forma inadequada, o préprio corpo do animal -
agora convertido em alimento - torna-se o meio pelo qual o ija expressa seu
descontentamento. A carne de sabor alterado funciona assim como uma
espécie de "contraveneno" cosmico: permite que o cacador experimente as
consequéncias de sua acdo, mas nega o beneficio pleno que deveria resultar
de uma relacao equilibrada com os donos dos animais. Nesse sentido, os ija
kuery nao proibem a caga, mas regulam seu exercicio através de uma ética
sensorial direta, onde o paladar se torna o juiz ultimo da adequacdo das
praticas de predaciol®.

Alheios a realidade mbya os jurua kuery invadem o territério yvyrupa
sem pedir permissdo a nenhum Mbya-Guarani, muito menos aos ija kuery. O
episodio descrito a seguir, sobre o caso do jornalista que invadiu uma gruta
na Tekoa Takuaty explicita a conflito ontolégico cometido pelos jurua kuery
ao ignorarem as regras mais elementares da coexisténcia no yvyrupa.
Enquanto os Mbya negociam meticulosamente com os ija kuery até para
colher um fruto ou pescar um peixe, os invasores tratam territorios e objetos
sagrados como "recursos" a serem explorados ou "curiosidades" a serem
coletadas. A angustia gerada pela profanacdo da gruta nao decorria apenas
do risco de novas invasbes, mas da consciéncia aguda de que cada objeto
perturbado ali estava sob a guarda de espiritos protetores - seres que, uma
vez ofendidos, poderiam desencadear retaliagées contra toda a comunidade.

Este caso emblematico relatado a diante demonstra como, na cosmopolitica
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Mbya, até as pedras tém donos (itaja), e até os “objetos passado” exige
protocolos de respeito. A furia dos ija kuery diante de tais violagdes nao
constitui uma mera "representagao" culturalista, mas sim a manifestagao

ontolégica de um mundo possivel.

3. O invasor: espiritos-donos e a cosmopolitica mbya

Ao violar os dominios terrenos sem observar os protocolos
diplomaticos necessarios, o invasor nao apenas desconsidera a existéncia dos
ija kuery, mas nega frontalmente a relagao de alteridade que os Mbya mantém
com esses seres. Essa negacao opera em dois niveis simultaneos: primeiro, ao
ignorar a propria agéncia dos espiritos-donos (como se rios, florestas e objetos
fossem "coisas" sem dono); segundo, ao desrespeitar o sistema de negociagao
que os Mbya cultivam com esses seres. Nesse sentido ndo se trata aqui de
uma "identificacdo" entre invasor e ija kuery (que pressuporia reconhecimento
mutuo), mas sim de uma recusa radical em admitir o estatuto ontolégico
desses seres como interlocutores validos. Os impactos dessas violacoes
atingem primeiro os proprios Mbya, que veem seus modos de vida
diretamente ameacados. Um exemplo marcante ocorreu na Tekoa Takuaty
(Ilha da Cotinga/PR), quando indigenas tiveram seu barco a motor - meio de
transporte essencial para acessar Paranagua - furtado por invasores. Para
uma comunidade insular cuja mobilidade depende inteiramente da navegacao
(a ilha situa-se a poucos minutos do centro histérico da cidade de Paranagua-
PR), tal ato representou mais que um crime material: foi uma violéncia contra
a propria possibilidade de manter o teko porda (bem viver), ja que
impossibilitou deslocamentos cotidianos para trabalho, satide e comércio20,

Nesta reflexdo chama-se de forma controladamente equivocada de
"cosmopolitica" as relagoes de alteridade entre os ija kuery e os MbyaZ2l,
Embora nao exista um termo equivalente direto na lingua Mbya, o conceito
de cosmopolitica oferece um instrumental analitico potente para compreender
como, nessa ontologia, o que os jurua chamam de "natureza" se revela como

um espaco profundamente politico - povoado por divindades-territoriais com
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quem se mantém relagoes diplomaticas permanentes. Os ija kuery, enquanto
espiritos-donos que habitam os préprios elementos que protegem (rios,
florestas, montanhas), encarnam essa indistin¢ao radical entre o ecolégico e o
politico. Sua atuacao através dos vetores dadiva ou predagdo demonstra que,
no universo Mbya, nao ha “politica” que nao seja também cosmologia e nem
“natureza” que nao seja sujeito?2,

Na Tekoa Takuaty, nos primeiros dias de dezembro de 2022, chegou
ao nosso conhecimento o fatidico caso do invasor da gruta. Em uma tarde,
fomos tomados pela noticia de que um invasor, vinculado a um jornal de
esquina do litoral paranaense, havia adentrado o territério da Ilha da Cotinga
e encontrado uma gruta com “objetos do passado”. Especulava-se até mesmo
que ossadas humanas teriam sido descobertas em uma gruta localizada na
terra indigena. Essas informagées circulavam junto a uma foto da terra
indigena nas redes sociais do jornal e chegavam até ndés com alto teor de
preocupacao, uma vez que a divulgacdo do suposto encontro de material
“inédito” poderia suscitar novas invasoées e possivels saqueamentos.

A foto vinculada a invaséo nas redes sociais indicava um morro visivel
da aldeia, o que sugeria que a gruta estaria localizada nas proximidades da
Tekoa Takuaty. O caso chegou ao conhecimento da comunidade arqueolédgica
da regido, que, preocupada com a seguranca dos indigenas, passou a
questionar sobre nossa integridade fisica. A FUNAI foi notificada, mas até o
momento nao havia enviado nenhum de seus representantes para visitar a
tekoa e averiguar a situagao. A invasao também chegou aos ouvidos de outras
autoridades jurua, como a Policia Federal. Ao cair da tarde daquele mesmo
dia, a preocupacdo aumentava; ao anoitecer, a angustia tomava
profundamente os Mbya. O invasor da gruta atravessara a Tekoa Takuaty
como uma flecha.

Na manha seguinte, depois de uma noite de preocupacao, o vice-
cacique da tekoa partiu sozinho em uma excursio de patrulhamento
territorial, na tentativa de localizar a gruta invadida. Durante sua ida,

rastreamos sua localizacdo compartilhada pelo celular, de modo que
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pudéssemos identificar as coordenadas do lugar. Até a volta do vice-cacique
da expedic¢do, o clima era de extrema apreensio, pois temiamos por sua
seguranca. Ele conseguiu avistar, no alto de um morro, uma lona azul. Pelas
dificuldades de acesso ao ponto mais elevado, em meio a mata densa, nao se
aproximou, mas conseguiu visualizar o local. Como medida diante desse caso
de invasao, elaboramos duas placas de madeira pintadas com a frase: “Terra
Indigena - Proibida a Entrada”. Essas placas foram colocadas em locais
estratégicos, numa tentativa de notificar eventuals invasores que
ultrapassassem os limites da terra indigena. Ambas, porém, foram retiradas
por invasores e nao conseguimos recupera-las. Até o momento, nenhuma
autoridade jurua visitou a tekoa para, ao menos, averiguar se os moradores
da terra indigena estavam seguros.

O incomodo vem do fato de que uma invasao como a do caso da gruta,
que envolve residuos pereciveis dos antepassados, é extremamente perigosa.
O temor se relaciona a poténcia desses espiritos, capazes de reagir com ira
contra os Mbya - aqueles que vivem nas proximidades do seu lugar de morada,
os indigenas da tekoa invadida. A angustia generalizada entre os Mbya4,
promovida pela invasao, decorre do desconhecimento sobre o que isso pode
trazer ao coletivo, uma vez que ha varias maneiras de os ija kuery
responderem a um mau comportamento. “Isso ndo vai mexer com a gente?”,
questionam-se os indigenas nesses contextos. Por exemplo, nao se sabe se o
local invadido é um cemitério. Nao se sabe o que os moradores da regiao
invadida poderao enfrentar em decorréncia do ocorrido. Foi-me relatado que
mexer nos residuos pereciveis dos antepassados traz doencas causadas por
forcas invisiveis, como a maldade daqueles que os manipularam e que pode
permanecer fixada no territério. Invasdes como essa colocam os Mbya em uma
dupla relacdo com a exterioridade: primeiro, em relacao aos jurua kuery, que
ultrapassam os limites da terra indigena e representam uma ameaca a
seguranca dos indigenas; segundo, porque a invasdo constitui um mau

comportamento diante dos ija kuery, capaz de desencadear doencgas.
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Onde estao as coisas dos antepassados, ali estdo também os espiritos
dos antepassados. Se alguém for mexer nesses lugares, deve pedir autorizacao
aos ija kuery ligados a esses antepassados e a seus objetos. Mas, como foi dito,
os proprios Mbya nao tocam nesses espacos, pois os respeitam. Karai me dizia
que, se ha material arqueolégico na terra indigena, este pertence a propria
terra indigena. Se ha um sambaqui, por exemplo, sabe-se que se trata de um
cemitério. Os sambaquis sdo vistos pelos Mbya como cemitérios, pois dentro
deles foram deixados objetos do passado. No caso de se encontrar um
sambaqui ou outro lugar dos antepassados, acende-se o petyngua e, com a
ajuda de sua fumaca, pede-se protecao aos ija kuery. O jurua néo realiza esse
mesmo comportamento. Ao avancar sobre esses dominios terrenos sem pedir
permissao, o invasor afronta os seres que zelam por aquele espago e seus
artefatos. Explicaram-me que os jurua kuery que invadem espacgos terrenos
sob o dominio dos ija kuery antigos podem provocar a dispersdo desses
espiritos: eles podem se espalhar, dissipar-se e sair daquele lugar, rondando
em busca de um novo espaco. Em caso de retirada de algum objeto do local
original, o ijja se dispersa na tentativa de reencontrar aquilo que lhe foi
tomado. Essas perturbacoes afligem profundamente os Mbyd kuery e
produzem angustias devido as possiveils respostas que os ija kuery podem dar
diante desse tipo de invasao - respostas que podem chegar a afetar, em forma
de doenca, os corpos dos membros do coletivo que vivem no territorio invadido.

A boa distancia é uma pratica diplomatica efetiva na cosmopolitica
Mbya. Aproximacao e afastamento compbéem o eixo da relacao de alteridade
com os ija kuery. No caso do invasor da gruta, a perturbacio dos ija do
cemitério ativa o vetor negativo. Embora outros membros do ija kuery
também possuam seus vetores “vai’ e sejam temidos, os ija dos cemitérios,
como no caso da gruta, suscitam maior temor entre os Mbya por estarem
relacionados aos dominios terrenos dos mortos. Em termos de xamanismo
enquanto pratica diplomatica, a perturbacao dos ija do cemitério parece nao
se limitar a uma verticalidade ou horizontalidade, mas indicar a oscilacao

entre os vetores “vai” e “pora’ na cosmopolitica Mbya23. A negociacdo é
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constante. O vetor pora esta, antes de tudo, presente no ato de animar e zelar
por determinado existente. Quando se trata de vestigios dos antigos,
sobretudo ossadas, o “animar” se apresenta em menor grau, enquanto
sobressaem o zelo e o cuidado - associados a uma maior periculosidade. O
vetor vai é temido de forma ampla, mas adquire outras conotacoes quando
relacionado aos ija do cemitério. Como no caso da gruta, o despertar de seu
temperamento gera anseios Inimaginavels diante dos perigos que podem
recalir sobre o coletivo. H&, portanto, uma manutencdo constante da
vulneravel ordem cosmopolitica Mbya. Afinal, considerar que tudo tem dono

implica um respeito diario a tudo aquilo que existe?4.

Conclusao: a revolta dos ija

Nhanderu Ete, apds a criagdo, destinou o territéorio Yvyrupa como
morada de seus filhos, o povo Mbya-Guarani. Esse territério, no entanto, é
constantemente invadido pelos jurua kuery. Sdo invasoes que levam a caca e
a exploracao de outros recursos naturais. Invasores adentram o territorio e
roubam barcos. O furto é recorrente. O Yvyrupa tem sido ainda ameagado por
placas ostentando armas de fogo e tiros, acompanhadas da frase: “agora tem
dono”. Os jurua kuery anulam a existéncia dos Mbyd kuery e afrontam seus
territérios. Como foi apresentado, a existéncia dos ija kuery mostra que, muito
antes da chegada dos jurua, tudo ja tinha dono. Os casos de invasao permitem
salientar como a cosmopolitica Mbya articula a exterioridade oriunda dos
jurua kuery, que ultrapassam os limites de seu territorio, despertando a
poténcia dos ija kuery e a angustia entre os Mbyad kuery.

As 1nvasbes permitem compreender como a cosmopolitica mbya
articula a exterioridade advinda dos jurua kuery, que ultrapassam os limites
territoriais e despertam tanto a poténcia dos ija kuery quanto a angustia dos
mbyd kuery. Essa mediacdo nio se restringe as formas classicas de
verticalidade e horizontalidade do xamanismo, discutida por Viveiros de
Castro (2002) em sua formulacao sobre o “xamanismo transversal”. No caso

mbya, a relagao com os ija kuery insere outra dimensao: a da imperecibilidade
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dos donos-espiritos em contraste com a perecibilidade dos dominios terrenos.
Como observa Pierri (2013), a imperecibilidade é constitutiva da agéncia
desses seres e se atualiza frente as agoes dos jurua kuery. As invasées, mesmo
silenciosas, mobilizam o vetor “vai” e tensionam a disposi¢ao temperamental
dos ija kuery, deixando marcas na yvyrupa. Ainda que os ija kuery saibam que
sa0 os jurua os desrespeitosos, os efeitos recaem também sobre os mbya kuery,
que vivem em um territéorio constantemente usurpado. Nao ha um
zoneamento territorial que vise a seguranca do territério indigena pelos
6rgaos competentes que leve em consideracdo os limites marinhos do
territorio yvyrupa. Placa escrita “terra indigena, entrada proibida” como as
usadas pelos indigenas nio tem evitado infortinios. Os Mbya da Tekoa
Takuaty da Ilha da Cotinga diante as invasdes que os assolam se articulam
para promover sua propria seguranca fisica e a estabilidade cosmopolitica. O
nhandereko, modo de vida guarani, engloba uma ética que envolve as pessoas,
animais, arvores, pedras e seus espiritos. As relagdes com os ija kuery revelam
0 cosmos na politica mbya, uma cosmopolitica mbya.

A cosmopolitica Mby4a, em uma leitura a partir de Pierre Clastres
(2020), revela-se como uma resisténcia ontolégica a homogeneizacao do poder.
Assim como Clastres descreve sociedades que se organizam para evitar a
centralizacio coercitiva, a multiplicidade de dominios terrenos e de ija kuery
expressa uma politica descentralizada, onde a relacido oscila entre dadiva e
predacao - ndo como mera troca ecolégica, mas como uma diplomacia entre
agentes cosmologicos. Cada existente (humanos, espiritos, animais, florestas)
encarna um centro de poder, e suas interacoes constituem um tecido politico
plural, que recusa a unificacdo autoritaria. O que Clastres vé como a recusa
indigena ao Estado, os Mbya vivem como a negociacao permanente com os ija
kuery: uma cosmopolitica que, ao multiplicar as agéncias, impede que
qualquer forca - seja humana ou ndo humana - imponha soberania absoluta.
A emergéncia climatica, entdo, ndo é apenas "crise ambiental", mas a ruptura
desse equilibrio politico-cosmico, onde os jurua kuery, ao ignorarem a

multiplicidade de poderes, desencadeiam a revolta ija kuery.
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As invasodes em territério indigena nao sao o unico fato que incomoda
espiritos protetores como os ija kuery. A maneira como os jurua kuery se
relacionam com a natureza, baseando-se na exploracao, desperta a ira dos
espiritos-donos. A revolta dos ija kuery vem se acumulando desde a invasao
colonial, quando o ouro era extraido da Baia de Paranagua. Hoje, essa
indignacao ecoa nos jornais, traduzida em manchetes sobre a emergéncia
climatica. As fortes chuvas e as grandes enchentes sdo manifestacoes da furia
dos ija. Os Mbya, por sua vez, praticam uma diplomacia com os espiritos-
donos, cultivando o respeito pelos seres e, assim, fortalecendo sua conexao
com o mundo ao redor. Ja a perspectiva dos jurua kuery promove um
desenvolvimento que desconecta as pessoas de seu entorno, eliminando
qualquer envolvimento verdadeiro. Desconectados, os invasores avangam com
desrespeito pelos dominios terrenos - o que, como ja se sabe, pode trazer
doencas aos Mbya e dispersar os ija kuery. Mas antes de sua dispersao, ja
sentimos o gosto de sua revolta. A escatologia Mbya retrata Piragui como a
entidade que enviou o mar revolto para arrastar tudo em seu caminho. O que
a ontologia jurua chama de mudanca climatica, pandemias e Antropoceno

também é, em esséncia, a revolta dos ija. Aguyjevete para quem luta.
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Notas

1 Os Guarani constituem uma Nac¢do, é um dos povos indigenas mais numerosos e resistentes da
América Latina, com uma popula¢do estimada em mais de 280 mil individuos distribuidos entre
Brasil, Paraguai, Argentina e Bolivia. No Brasil, destacam-se trés subgrupos principais: os Mbya (que
habitam principalmente o Sul e Sudeste), os Nhandewa (concentrados no Mato Grosso do Sul e
Parana) e os Kaiowd (majoritarios no Mato Grosso do Sul, onde enfrentam graves conflitos agrarios).
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Sua territorialidade tradicional — denominado aqui como yvyrupa (o "chdo c6smico") — transcende
fronteiras nacionais, articulando-se a uma rede de tekoa (espagos de vida coletiva e espiritual). Nesse
sentido, a na¢do Guarani é um povo multiplo: tdo diversos sdo os contextos de seus territérios
tradicionais quanto as violéncias que sofrem. Este artigo, ao focar nas invasdes ao mundo Mbya3,
revela uma realidade distinta daquela vivida por seus parentes em outras territorialidades. Enquanto
estas linhas eram escritas, as invasoes aos territoérios Guarani no Oeste do Parana e no Sul do Mato
Grosso do Sul intensificaram-se em um cenario de guerra, onde o avango da fronteira colonial —
movida pela exploracdo capitalista da yvyrupa — tem decapitado jovens Guarani.

2 0 termo jurua designa, na cosmologia Mbya-Guarani, os ndo-indigenas, marcando uma alteridade
radical em relagdo ao modo de ser guarani. O sufixo kuery, como destacado no corpo do texto, refere-
se a uma existéncia coletiva e ndo-individualizada. Assim, "jurua kuery" ndo apenas pluraliza os ndo
indigenas, mas os constitui como um coletivo ontolégico distinto — caracterizado, na perspectiva
Mbya, por uma relacdo instrumental com a terra e por praticas que negam a agéncia dos ija kuery
(espiritos-donos).

3 Marcel Mauss (2003), para quem a reciprocidade é fundamento das relagdes sociais, onde a dadiva
nunca é "livre" — sempre implica obrigacdo de dar, receber e retribuir, criando aliangas. Entre os
Mby4, essa légica se estende aos ija kuery. Eduardo Viveiros de Castro (2015), que propde a predagdo
como modo de relagdo em cosmologias amerindias: incorporar o outro (inimigos, espiritos) nao é
aniquilagio, mas transformacdo reciproca. Os ija kuery, quando ofendidos, podem "devorar" (causar
doencas) ou "presentear” (conceder protecio), conforme a qualidade do vinculo.

4 Do ponto de vista mbya3, as pessoas sdo como passaros, como ouvi do jovem Kuaray, que me explicou
que na opy os cantos-rezos entonados como se fossem cantos de passaros, o mesmo se aplica a dangas
da opy na qual algumas representam movimento de passaros. A relacio entre pessoas mbya vistas
como passaros é também mencionada por Montardo (2002).

5 Esta descrigdo é baseada nas narrativas da cacique da Tekoa Takuaty presente no litoral do Paranj,
que como outros exemplos etnograficos entre o Mbya-Guarani, a ocupacdo de um dado lugar é
avistada em um sonho e ao serem reconhecidos esses espacos terrenos pelos Mbya ha o nascimento
de uma nova tekoa.

6 A Tekoa Takuaty esta localizada em uma regido portuaria no municipio de Paranagua. O territério
da Terra Indigena contém dois pares de ilhas, a [lha Rasa da Cotinga e a Ilha da Cotinga. A primeira
ndo é habitada pelos Mbya recentemente devido ao terreno arenoso e a dificuldade para encontrar
nascentes de agua. A segunda, a Ilha da Cotinga, é lugar onde se encontram duas aldeias, a primeira
do territério, a Tekoa Pindoty e a Tekoa Takuaty. A Terra Indigena Ilha da Cotinga é a primeira e
Unica terra indigena demarcada no litoral do estado do Parana. A Tekoa Pindoty tem mais de 40 anos
e por ser antiga tem infraestrutura consolidada e conta com mais de 20 familias, e abriga a Escola
Indigena da Terra Indigena Ilha da Cotinga, que conta com casas de alvenaria frutos das mitigacées
ambientais dos projetos de desenvolvimento e atualmente estd aguardando a inauguragdo de um
posto de satude. A Tekoa Takuaty fica a cerca de 3km de distancia da Pindoty, 1a vive em torno de 6
familias e a aldeia tem 5 anos, por conta disso o espaco é considerado uma “retomada”, embora em
territério demarcado, caracteriza uma tekoa guarani de ocupacao inicial que antes era usurpada por
outrem, com as moradias feitas de taquara ou madeira. As crian¢as da Takuaty estudam na escola na
Pindoty. As familias guarani estdo em constante guata, em caminhar, no movimento, pode o nimero
de familias oscilar tanto para mais, quanto para menos, em questdo de meses. Os nimeros aqui
elencados sdo apenas uma ilustragcdo para apresentar a dimensao de ambas as aldeias.

7 A capacidade xamanica dos sonhos como orientagdo divina entre os Mbya para “achar lugares” é
uma constante nas tekoa presentes no litoral paranaense (GONCALVES, 2011, p.94). Os sonhos
xamanicos ndo definem somente os lugares de caminhada do povo Mbya-Guarani, mas é o principal
vetor de seu enraizamento.

8 H4 uma multiplicidade de divindades presentes no universo guarani. A concep¢ido de nhanderu
kuery corresponde ao coletivo de seres impereciveis que tém as moradas situadas nos espagos
celestes de yvy mara’ey. O coletivo nhanderu kuery se difere dos ija kuery, que embora também sejam
seres impereciveis, tem de as moradas em espagos terrenos da yvyrupa.

9 A boa distancia é uma pratica na diplomacia mby4, aproximacdo e distanciamento de elementos
exteriores. Viver ilhados proporciona as condi¢gdes para manter esta diplomacia entre os jurua kuery,
uma vez que o mar impde maiores desafios aos invasores do que as estradas.

10 A nogdo de "coletivo cosmoldgico” dialoga com a analise de Eduardo Viveiros de Castro (1996)
onde o autor discute como sociedades indigenas concebem redes de relagdes entre humanos e ndo-
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humanos compartilhando atributos de pessoa. Para os Mbya3, os ija kuery representam precisamente
essa "sociedade de seres" multiespécie, contrastando com a ontologia ocidental que separa natureza
e cultura. O "tudo tem dono" expressa essa visdo de mundo onde agentes ndo-humanos (pedras, rios,
florestas) participam ativamente da trama relacional, tal como descrito no perspectivismo
amerindio.

11 Como analisa Philippe Descola (2016), o naturalismo ocidental opera por uma "grande divisao”
entre natureza (fisica, objetiva, universal) e cultura (mental, subjetiva, variavel). Nesse esquema, s6
os humanos possuem interioridade (alma, razdo), enquanto ndo-humanos sdo reduzidos a
mecanismos materiais — mesmo quando se reconhece sua "agéncia" (ex.: ecologia), esta é concebida
como processo biofisico, ndo intencional. Essa ontologia contrasta radicalmente com o
multinaturalismo Mby4, onde ija kuery (como donos de rios, pedras etc.) possuem vontade,
sociabilidade e capacidade punitiva.

12 Viveiros de Castro (2015) define o multinaturalismo como o inverso simétrico do
multiculturalismo ocidental: enquanto este postula uma natureza Unica e culturas multiplas, o
multinaturalismo amerindio afirma uma humanidade comum (pessoas humanas e ndo-humanas)
sob naturezas distintas. Essa teoria cosmopolitica — onde "cosmopolitica” designa a gestdo das
relacdes entre modos de existéncia heterogéneos — ilumina o papel dos ija kuery: eles sdo agentes
ativos nessa diplomacia interspécies, regulando o acesso aos dominios terrestres (florestas, rios)
conforme protocolos de reciprocidade.

13 Em relagdo a tematica dos “donos”, Fausto (2002, p. 17) observa que, tanto na Amazonia quanto
no Subartico, a cadeia alimentar reflete relagdes de agentividade, com predadores como ongas e
sucuris no topo da hierarquia. Entre os Mbya-Guarani da Mata Atlantica, essa estrutura se apresenta
de forma distinta: embora ongas e lontras sejam temidas, elementos vegetais como o avaxi ete'i
(milho guarani) e a ka'a (erva-mate) ocupam posicdo igualmente privilegiada. Aqui, os "donos" (ija
kuery) da 4gua e das matas inspiram tanto respeito quanto os dos animais, indicando um sistema
menos piramidal e mais relacional - onde a importancia cosmolégica ndo segue necessariamente a
logica trofica.

14 A existéncia dos ija kuery complexifica a no¢do de ponto de vista entre os Mby3, evidenciando que
outros seres possuem agéncia relacional distinta daquela descrita no perspectivismo amazoénico
classico. Como mostra Pereira (2016), a relagdo entre nhe’e kuery (espiritos) e nhanderu kuery
(divindades) revela um vinculo de parentesco c6smico — os Mbya sao frequentemente chamados de
"filhos de Nhanderu". Ja com os ija kuery, a dindmica é de afinidade negociada: ha aproximacao e
distanciamento, cuidado e tensdao. Ambos os casos demonstram uma constante negocia¢do entre
exterioridade (nhanderu kuery, ija kuery, jurua kuery) e interioridade (mbya kuery), configurando
uma ontologia politica especifica, onde humanos e ndo-humanos estabelecem uma coexisténcia
relacional.

15 Como observa Helene Clastres (1978, p. 29), a categoria do "sobrenatural” entre os Guarani ocupa
um espaco liminar entre natureza e cultura — uma concepgao que, ao ser transposta para analises
antropoldgicas, tendeu a apagar a agentividade concreta dos ija kuery. Seu registro como "forcas
sobrenaturais" (em vez de seres ontologicamente reais) revela mais sobre a epistemologia jurua do
que sobre a cosmologia Mbya. Como demonstra este estudo, os ija kuery ndo sao "representac¢des
culturais". Nesse sentido, os ija kuery se localizam no lugar empregue por Marisol de la Cadena (2024,
p.373) em relagdo aos seres-terra na cosmopolitica andina, o que uns chamam de “cultura”, ndo é
cultura para outros: “mas interagdes com entidades outras-que-humanas que nio sio naturais, nem
sobrenaturais, mas seres que existem como os runakuna em coletivos socionaturais que nio sio
guiados por divisdes entre Deus, natureza e humanidade”.

16 Este relato etnografico, compartilhado pelo interlocutor Mbya Karai durante trabalho de campo,
ilustra como as narrativas sobre a ira dos ija kuery (especialmente Piragui) circulam oralmente entre
os Guarani como pedagogia cosmopolitica.

17 Como demonstra Pereira (2016, p. 739), o "mau comportamento na relagio com espiritos-donos
opera como uma categoria diagndstica entre os Mbya: violagdes de protocolos (como omitir o
mbojerovia) geram desequilibrios que se manifestam no corpo (doencas, paralisias). A especificidade
dos ija kuery frente aos nhanderu kuery reside em sua capacidade de punir além da comunidade
Mbya — atingindo até jurua kuery que invadem seus dominios. Essa "justica césmica expansiva”
desafia a nogdo ocidental de que doengas sdo eventos biomédicos individuais, revelando-as como
sintomas de rupturas relacionais
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18 Descrigcdo semelhante do pescador e a ira de piragui foi coletada por Ladeira (1990) durante seu
trabalho de campo entre os Mbya Guarani do litoral paranaense. Como observam Kessé dos Santos
(2017) e Pereira (2016), historias como esta funcionam como cartilhas ontolégicas. Elas ensinam que
a sobrevivéncia no mundo Mbya nido depende apenas de habilidade técnica (pescar bem), mas da
capacidade de manter relacdes equilibradas com os donos dos recursos nos dominios terrenos. O
destino do pescador advertiu a comunidade sobre os riscos de dupla traicdo: tanto contra os ija kuery
(quebrando pactos) quanto contra a prépria familia (omitindo acordos cruciais). Nesse sentido, a ira
de Piragui nao foi desproporcional, mas sim a manifestacdo de uma justica c6smica que mantém a
ordem do teko pora.

19 Como demonstra Pereira (2016, p. 751), a caga Mbya opera sob um regime de mborayu
(reciprocidade generosa), onde cagador e ija mantém obrigacdes mutuas: o primeiro deve
reconhecer o dominio do segundo através de rituais como o mbojerovia, enquanto o espirito-dono
"retribui” cedendo o animal. Quando essa cadeia é rompida, a transformacédo do sabor da carne - de
alimento em substancia inconsumivel - materializa precisamente essa quebra no fluxo césmico de
dadivas. O fendmeno vai além da mera punicdo: é a manifestacdo sensivel (gustativa) de que a
"generosidade" dos ija kuery foi revogada por viola¢ado contratual.

20 Como analisa Mauro Almeida (2021), os conflitos ontolégicos emergem quando sistemas de
conhecimento radicalmente distintos disputam a definicdo do que constitui a realidade. No caso
Mbya, esse embate se manifesta na incompatibilidade entre: uma ontologia relacional onde
territérios e elementos naturais mantém vinculos com os ija kuery; e a visio moderna que nega
categoricamente a agéncia desses seres outros.

21 A nogdo de "equivocagdo controlada" (VIVEIROS DE CASTRO, 2018) refere-se ao uso
conscientemente aproximativo de categorias analiticas para traduzir ontologias radicalmente
distintas. Aqui, "cosmopolitica” opera como tal equivocagdo: sem ser um conceito nativo, ilumina
como os Mbya subvertem a separacdo ocidental entre natureza e cultura

22 O conceito de cosmopolitica, desenvolvido por Stengers e popularizado por Latour (2018), busca
superar a dicotomia moderna entre natureza (como cenario passivo) e politica (como arena
exclusivamente humana). Sua apropriacdo antropoldgica para contextos indigenas - como propde
Latour (2018, p. 429) - encontra ressonancia no principio Mbya de que "tudo tem dono", onde
entidades ndo-humanas participam ativamente das rela¢des de poder.

23 A relacdo entre os vetores “vai” e “pora” foi explorada por Macedo (2011, p. 46) no contexto do
xamanismo, enfatizando a acentuada transmissao de poténcia na cosmopolitica Mbya. Nesse sentido,
arelacdo de alteridade que oscila entre esses dois vetores estrutura a transmissdo de poténcia entre
os ija kuery e os Mbya.

24 Melia (1989) salientou o carater pessoal das relagdes com os ija kuery, em vez de compreendé-las
como praticas xamanicas circunscritas ao opy: “Ha os ‘donos’ das matas, dos montes e penhascos, dos
animais, do cultivo e dos caminhos. Sao estes ‘donos’ da natureza que costumam ser invocados com
mais frequéncia, embora mais a nivel individual e menos em grandes celebragdes comunitarias”
(MELIA, 1989, p. 328).
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