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RESUMO: O presente artigo buscou refletir sobre a dinimica
propria da transmissio de saberes e praticas tradicionais
dos chamados tupi, registrados por cronistas franceses entre
os séculos XVI e XVII, valorizando concepgoes indigenas
relacionadas 4 biodiversidade. Para tanto, analisei algumas
categorias classificatérias a respeito de plantas e animais que
nos permitem discutir parte do sistema taxondémico e o modo
como povos falantes da lingua tupinambd nomeavam o que
chamamos de natureza.
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Saberes tradicionais Tupi

INTRODUCAO

H4 10 anos, em mar¢o de 2008, promulgava-se a Lei n°
11.645 (BRASIL, 2008), com o objetivo de incluir no curriculo oficial
da rede de ensino a obrigatoriedade da temdtica cultura e histéria indige-
na. De modo geral, parte da populagio brasileira, incluindo milhares de
estudantes (em todos os niveis de ensino), desconhecia a diversidade so-
ciocultural e linguistica dos povos origindrios habitantes no pais. Sabia-se
muito pouco e, desde entdo, variadas agoes foram desenvolvidas para
qualificar o ensino e difundir informagées a respeito dessas sociedades.
Todavia, a julgar pelos iniimeros episédios de violéncia, descaso, racismo
e perseguicdo aos indigenas (constantemente atualizados desde 1500 até
os dias atuais), necessita-se, entre outros aspectos, discutir a qualidade
do ensino-aprendizagem e investir em pesquisas, porque, “se nds nio
tivermos um conhecimento correto sobre a histéria indigena, sobre o
que aconteceu na relagio com os indios, nao poderemos explicar o Brasil
contemporineo”, enfatiza José Bessa Freire (2016, p. 3).

Nesse sentido, este artigo' ¢ um convite a reflexao sobre a im-
portancia dos povos indigenas (especialmente os antigos tupi, ou apenas
tupi?) e seus saberes tradicionais para a nossa histéria, para a educagio
e para a diversidade sociocultural e linguistica do pais. Recorrerei, as-
sim, as informagdes registradas por cronistas franceses nos séculos XVI e
XVII — André Thevet (2009), Jean de Léry (2009), Claude d’Abbeville
(1975) e Yves D’Evreux (2009) (publicada somente em 1864) —, rea-
lizando o cotejo com estudos histérico-antropoldgicos e linguisticos ji
cldssicos, sobretudo Florestan Fernandes (1976), padre Lemos Barbosa
(1956), além de pesquisas atuais acerca de formas de conhecer dos povos
indigenas, com olhar particular para a investigagao de Joana de Oliveira
(2012) — todos fundamentais na escrita do presente texto.

ESTAR JUNTO, APRENDER

Para os guarani do Rio de Janeiro, o que denominamos de
conhecimento tradicional pode ser traduzido como Mbya arandi’. Mbya
¢ a autodeterminagio, e arandu, seus saberes e praticas. Ou seja, trata-se
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de todo o conhecimento guardado na mente — ijeyvateve kuery arandu
(literalmente, nossa sabedoria). Nesse contexto, Mbya arandu pode ser
entendido como patriménio intangivel/imaterial, e sua dimensio ma-
terial aproxima-se da categoria nhembojera (abrir-se em flor), tendo em
vista que esses saberes se concretizam, se transformam, por exemplo, em
cada ato de plantar uma semente de avati (milho), batizada para uma
colheita farta com as técnicas necessdrias de plantio, incluindo as rezas/
os cantos proferidos na abertura da covinha. De igual modo, podemos
utilizar o conceito de nhembojera em cada gesto de entrelagar a taquara
na confeccio de cestos.

A farta colheita, bem-sucedida, e a feitura de um belo ajaka
(cesto) sao a materializagio daquilo que estd na cabega, a transformagio
do intangivel no material, é nhembojera. Sao os patriménios em movi-
mento. Penso ser essa imagem-poténcia uma boa forma de iniciar este
artigo, evidenciando a poética e a sofisticagao das categorias e dos saberes
indigenas, reveladas especialmente em seus sistemas de classificacoes.

Para Lévi-Strauss (1962), os indigenas observam a natureza,
experimentam, criam hipdteses e testam. Eles possuem conhecimentos
profundos sobre o que chamamos de natureza, tais como: técnicas de
plantio e de cagada (que incluem o conhecimento dos sons — grunhi-
dos, assobios, gritos —, tipos de fezes, garras e pegadas dos animais),
formas de descrigao da vegetacio e de classificacio de espécies, dos solos,
das paisagens, entre outros. Para diversos povos origindrios no Brasil, o
aprendizado estd no acompanhar, no estar junto (conviver), no observar,
no imitar e no praticar determinado saber. E o caso, por exemplo, dos
huni kuin (também conhecidos como kaxinawd), conforme explica In-
grid Weber (2006) ao analisar a forma de transmissdo dos desenhos kene
e da tecelagem. A antrop6loga afirma que para eles a aquisi¢io de uma
habilidade estd diretamente ligada ao convivio, “jd que é nesse espago-
-tempo de observagio, de imitacdo e de prética que o aprendizado se dd”
(WEBER, 2006, p. 197). Trata-se de um aprendizado “sem palavras”,
como caracterizou Weber (2006).

Joana de Oliveira (2012), de igual modo, descreveu a dina-
mica de observagao, de participagio e de treino pritico entre os wajapi,
enfatizando a relevancia do eszar junto como forma de transmissio de
saberes — processo que implica observagao, aconselhamento, enuncia-
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¢do, siléncio e prdtica conjunta nas realizagoes de tarefas. “O saber ¢,
portanto, gradualmente ensinado a0 mesmo tempo em que ¢ realizado e
vivido” (OLIVEIRA, 2012, p. 174). Algo semelhante pode ser visto em
Marangmotxingmo Mirang — Das criangas Tkpeng para o mundo, uma res-
posta ao video-carta enviado por criancas de Sierra Maestra (Cuba). De
modo peculiar, os ikpeng apresentam o dia a dia na aldeia, suas familias,
brincadeiras, artefatos, comidas, festas. Entre um sorriso e outro, juntos,
meninas de um lado, meninos de outro, apresentam a sua paisagem do
brincar, convidando os espectadores para uma mirada particular, livre e
espontanea do ser crianga ikpeng.

Aprender junto e sem palavras sio parte da dindmica de conhecer
algo para diferentes povos indigenas. O lidico entre as kyringue (crian-
cas) guarani estd nas nheovanga (brincadeiras); elas aprendem onhevigaa
rupi onhembo'e — literalmente, “brincando, praticando e aprendendo”
(BENITES, 2015, p. 22). Sandra Benites (2015, p. 17), professora gua-
rani, explica que nio se trata de “simples brincadeiras”, pois elas tém
“funcao de ensinar, de ser feliz. S30 momentos de alegria para as criancas,
de compartilhar, de brincar, de conhecer/escutar, de respeitar o outro”. A
crianga guarani aprende acompanhando e observando os mais velhos —
jovens ou adultos — na roga, nas atividades de caca e de pesca, durante
a confec¢do dos artefatos de arte, no dia a dia em seu zekoa (aqui tradu-
zido como aldeia). “E importante ouvir, observar como os mais velhos se
comportam, agem. Isso vale para a pesca, a caca, a planta¢io, para tudo”,
salienta Sandra Benites (2015, p. 23) ao refletir sobre a infincia guarani e
o processo de aprendizado das kyringue do arandu (conhecimento) e das
normas do nhandereko (jeito de ser e viver).

Florestan Fernandes (1976) constatou procedimento andlogo
na documentagio histérica sobre os povos indigenas, falantes da lingua
tupinambd, nos primeiros séculos de colonizacio. Para o sociélogo, na
dindmica do aprendizado dos antigos tupi, a mdxima da filosofia educa-
cional era o “aprender fazendo”, algo como “¢ katu res¢” — “saber fazer”
(LEMOS BARBOSA, 1956, p. 184). Estimulados e envolvidos pelos
adultos nas atividades cotidianas, criangas e jovens aprendiam imitando,
de acordo com a divisao de trabalho por sexo e idade (FERNANDES,
1976). Nesse processo de aprendizado, Fernandes (1976) destaca o papel

da guaimi (velha) e do ruibaé (velho) na transmissio dos conhecimen-
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tos tupi. As guaimi eram responsdveis por todo o trabalho doméstico,
além de fabricar o cauim (bebida fermentada feita de mandioca, milho
ou frutas), carpir os mortos, recepcionar os atuasaba (aliados, sécios,
compadres) nas aldeias, preparar o repasto antropofégico, dividir a caga,
orientar as nedfitas, preparar diversas reunides. Os tuibaé chefiavam as
nhomonoongaba (reunides) nas casas-grandes®, as cacadas, as pescarias,
as guerras. Com relagio aos espagos de transmissio de saberes, D’Evreux
(2009) descreve os lugares onde os mais velhos gostavam de falar sobre os
seus tamyi pagilama (antepassados):

Eles fazem isso em suas casas de reuniées, e algumas
vezes em suas malocas, levantando-se de manhi cedo e
excitando os seus a escutarem os discursos. O mesmo
eles fazem quando se visitam, pois se abragam, e cho-
rando de ternura, repetem um apds o outro, palavra
por palavra, os nomes de seus avds e antepassados e
tudo o que se passou em seus séculos (D’EVREUX,
2009, p. 165).

A tava (aldeia), de modo geral, era um lugar de referéncia im-
portante para a difusio dos saberes e do jeito de ser e viver dos tupi.
Todavia, existiam ali lugares outros, especificos, como a casa dos homens
ou o local de reclusio das mogas, igualmente fundamentais na dindmica
do aprendizado. Os ruibaé e as guaimi detinham saberes especificos de
sua cultura, conheciam os espacos préprios de transmissio e sabiam o
momento mais adequado para transmiti-los aos mais jovens.

Acredito que a dinimica do aprendizado dos antigos tupi estd
longe de ser um “adestramento” dos iniciados, conforme propos Flores-
tan Fernandes (1976, p. 73). Seria mais interessante pensar nos termos
que propde Joana de Oliveira (2012) ao inverter a expressio “saber fazer”.
Para a autora, a inversio “fazer saber” enfatiza a existéncia dos saberes
quando sdo efetivados no curso de uma vida: “Os saberes nio existem,
pois fora de uma execugio e entendo aqui execugio como todas as formas
de expressio de um saber e nio exclusivamente a dimensao pragmati-
ca’ (OLIVEIRA, 2012, p. 162). A autora ressalta que o cultivo de uma
planta, por exemplo, requer o dominio de técnicas (escolha do solo, da
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época de plantio, da profundidade da cova etc.) e das palavras/dos cantos
necessdrios para que ela brote vigorosa. Aprendem-se o nome, a histéria,
as propriedades gustativas e saberes outros associados as plantas.

Para atingir o nivel de especializagio descrito por Joana de
Oliveira (2012), é preciso que esses saberes sejam transmitidos desde a
infincia, por meio do estar junto, da observagio, da dedicagao e da repe-
ticio de tarefas realizadas em diferentes situacoes — cotidiano, rituais,
festas, reunides, entre outros. Assim, adultos poderio se tornar especia-
listas. Informagoes dessa natureza lamentavelmente sio incipientes na
documentacio histérica dos primeiros séculos de conquista, tendo em
vista que os chamados patriménios imateriais no constitufam um tema
potencial para os cronistas, como a antropofagia, a nudez, a poliginia e
a natureza. Se nio podemos aqui desenvolver uma minuciosa reflexio
sobre o processo de especializagio das formas de construgao dos saberes
nem acerca do refinamento dos seus processos para os tupi (no que tange
as classificagdes da flora e da fauna), é possivel, contudo, tecer consi-
deragbes mais pontuais sobre as formas de nomed-los, recorrendo para
isso as nomenclaturas tupi registradas por Thevet (2009), Léry (2009),
D’Abbeville (1975) e D’Evreux (2009). E o que faremos na segunda
parte deste artigo.

NO MUNDO DO SENSIVEL

Apbs apresentar breves consideragdes sobre a transmissio e o
compartilhamento de saberes indigenas, refletiremos acerca do modo
como os antigos tupi conheciam o que chamamos de natureza. Vale
destacar que o processo de restauro das informagdes linguisticas, realiza-
do com o imprescindivel apoio da uaratina Ruth Monserrat (2017), foi
fundamental para desenvolver as questoes aqui suscitadas a respeito do
sistema de classificagdo tupi.

Na lingua tupinambd nio existem categorias abrangentes cor-
respondentes ao que traduzimos por animal, planta, vegetal. Existem,
conforme Lemos Barbosa (1956), as categorias sod (animais de caga) e
kad (mato, mata, planta) — a atribui¢io do sentido depende do contexto
em questdo. Encontramos categorias abrangentes para drvores madeiras,
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paus (ybird ou yba), peixes (pird), passaros (guyrd), fruto/fruta (ybd). Ha
casos, no entanto, em que a categoria classifica espécies diferentes. Por
exemplo, o termo guard é empregado tanto para designar uma espécie
de ave, o guard (Eudocimus ruber), quanto o lobo-guard (Chrysocyon bra-
chyurus), uma espécie de canideo endémico da América do Sul. O padre
D’Abbeville (1975), por sua vez, menciona uma espécie de peixe mari-
nho, o guard guagu, com igual denominagao.

Por outro lado, comparando o sistema tupi com o cientifico,
percebemos que certas categorias taxondmicas indigenas identificam es-
pécies diferentes, geralmente pertencentes 3 mesma familia. Citamos,
entre os outros exemplos possiveis, o zatu (mamifero), acaiiilacaiji
(caju), acard (acard, card) peixe, cai (macaco), nambi (nambu, inhambu)
ave. Nas fontes hd o registro dos seguintes tipos de tatu: zasu peba (tatu-
-peba); tatii-apdr (tatu-apara ou tatu-bola), tati-i-guagi e tati-eté-miri.

Jodo Barbosa Rodrigues (1992), no artigo “Mbaé Kad”, versa
acerca da classificacio botanica indigena, destacando o refinamento e a
sofisticacdo desses saberes. Ele constatou que a nomenclatura parecia,
“a primeira vista, termos de dificil prondncia, de uma lingua bdrbara,
contudo, sio tdo bdrbaros como os que a ciéncia emprega, tirados das
linguas cldssicas e mortas” (BARBOSA RODRIGUES, 1992, p. 19).
Exemplificando, o naturalista brasileiro comparou, entre outros, a clas-
sificagio genérica dos solidagos feita por indigenas e as nomenclaturas
propostas por “homens de sciencia e autores”, destacando que Mbuyboty
ybdmi’, “espiga de flores pequenas cor de ouro” (BARBOSA RODRI-
GUES, 1992, p. 19), é mais descritiva do que Solidago foliis ovatis serratis,
proposta pelo botinico Nikolaus Jacquin, que especifica apenas a forma
da folha, ou mesmo “Virga aurea” (espiga de ouro), como classifica o bo-
tanico francés Joseph de Tournefort (BARBOSA RODRIGUES, 1992,
p- 38-39).

Se a classificagao proposta por Jodo Barbosa Rodrigues (1992)
¢ entendida como pragmdtica e ideolégica (FERREIRA; NOELLI,
2009); por outro lado, cabe destacar a grande relevincia de seu trabalho
e a sua tentativa de chamar a aten¢do, na época, da comunidade cienti-
fica para os saberes e as prdticas indigenas. No século XIX, o naturalista
reconheceu e valorizou, como poucos, principalmente o conhecimento
dos povos indigenas associados a natureza (SA, 2001, p. 912), fruto das
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observagoes e conversas com indigenas, especialmente Maximiano José
Roberto (indio descendente dos manaus, pelo lado paterno, e dos ta-
rianas do rio Uaupés, pelo materno). Os dois conheceram-se em 1872,
quando Barbosa Rodrigues viajou para Manaus, e juntos exploraram a
regido do Baixo Amazonas, anotando informagées importantes dos usos
que os povos faziam da flora local na medicina, na culindria e na ha-
bitagao. Ali “aprendeu o nheengatu e coletou narrativas orais, contos e
cantigas nessa lingua, publicadas no Poranduba amazonense”, conforme

explica Freire (2004, p. 144-145).

E interessante notar que, ao discutir aspectos da classificagio
botanica de falantes do nheengaru, Barbosa Rodrigues (1992) enfatizou
as mesmas caracteristicas que o antropdlogo francés Claude Lévi-Strauss
(1962), anos mais tarde, destacaria e conceituaria como a “légica do sen-
sivel”. Barbosa Rodrigues (1992, p. 9, grifos meus) escreveu:

Pelo fructo de suas observagées, seguiam (indigenas)
um methodo synthetico na classificacio das plantas. De-
signam as espécies por nomes tirados dos caracteres das
Jfolbas, das flores, dos fructos, ou de propriedades como o

cheiro, o sabor, a dureza, a duracio, a cor, 0 emprego, etc.

Joana de Oliveira (2012, p. 43), de igual modo, ressalta as
categorias sensiveis nas formas classificatérias dos wajapi, discutindo
a maneira como eles conhecem a floresta. Para a autora, os aspectos
notados pelos wajapi ultrapassam os meros tragos morfoldgicos, incor-
porando cheiros, gostos, texturas e modos de enunciagao. Procedimento
andlogo evidenciamos na classificagdo dos tupi, povos também falantes
de uma lingua pertencente a familia linguistica tupi-guarani. Na maioria
dos nomes da botanica e da zoologia registrados pelos cronistas franceses,
encontramos uma categoria substantiva seguida de um sufixo qualificati-
vo relacionado ao tamanho, a cor, a0 gosto, a forma e a consisténcia. Os
sufixos indicadores de comprimento mais comuns sio: guagu (grande),
mirilmiri (pequeno) e puku (longo, comprido) — guryrd guacu (pdssaro
grande), pird miri ou pird-i (peixe pequeno/peixinho), ybyrdy puku (ir-
vore de tronco longo). Segundo o padre Lemos Barbosa (1956, p. 63),
com a mesma acepgao existem ()ayri e (¢)isii (pequeno, mitdo). J4 para
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designar a altura, empregava-se ybaté (alto, em cima, no alto), que era
usado como substantivo e adjetivo (LEMOS BARBOSA, 1956). Nao
verificamos, todavia, o registro desses trés tltimos sufixos na documen-
tagdo pesquisada.

Com relagdo ao sistema de cores, empregavam as categorias:
ititbaluar (amarelo), #na (preto), pitangl pitanga (vermelho), oby (verde,
azul), ting ou tinga (branco), kuatidra (desenhos, riscos), péma (trancado)
e pinilpinima (salpicados de pintas, pontos). Seguem alguns exemplos:
guyrd uar (passaro amarelo), guarajuba (Conurus guarouba), guyrd gua-
¢cu-pini (passaro grande, salpicado de pintas ou pontos), pird kuatidra
(peixe pintado, desenhado, lavrado) e ybjra pyting (drvore vermelha), o
pau-brasil (Caesalpinia echinata).

Na taxonomia tupi, como temos visto, é recorrente nomear
baseando-se na morfologia dos vegetais e animais. E o caso da yba-pi-
ritba (arvore espinhosa), yba-membéka (drvore mole), dos sufixos upaba
(largo), pébl péba (chato), eé (doce/salgado) e ypox/ (ruim, feio, nojento).
Desse modo, tem-se os exemplos: ybjra e€ (espécie de drvore que tem
gosto doce ou salgado), y e€ (dgua salgada, do mar), ybd eé (fruta doce),
pird eé (peixe salgado), acard péba (designagio comum a vérios peixes da
familia Cichlidae), acard ou card chato, pird ypoxy (espécie de peixe nio
apreciado para o consumo, ruim).

Outros sufixos que aparecem nas cronicas sio o e#é e o rana,
sendo o primeiro o oposto do segundo. O ez combinado a um subs-
tantivo assume o sentido de valor, preciosidade, genuinidade e grandeza
(LEMOS BARBOSA, 1956, p. 82). Por essa razao, é comum traduzi-lo
como verdadeiro. Na designagao jaguar, por exemplo, acrescentou-se o
sufixo ezé para diferenciar a onga (jaguar eté) do cao, normalmente qua-
lificado como jaguar. Nesse caso, isso ocorreu porque objetos e animais
trazidos por europeus foram nomeados com base em artefatos e seres
conhecidos dos indigenas. Era necessdrio, portanto, diferencid-los; na
opinido de Lemos Barbosa (1956, p. 386), “voltar ao primitivo senti-
do”. De igual modo, verificamos y-e¢#é (dgua boa, oposto de salgada, suja,
ruim) e uuba-rana (flecha mal feita, tosca).

J4 o sufixo rana significa “semelhante, parecido, pseudo — o
que parece, mas nao ¢ igual”. Por isso, o padre Lemos Barbosa (1956, p.
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83) atribuiu o sentido de “mal feito, tosco, grosseiro”. A tradugao mais
recorrente ¢ falso — janypdba-rina (o que parece jenipapo, mas nio ¢é).
Joana de Oliveira (2012, p. 59) diz que o sufixo 7dna (“o que parece
ser ndo sendo”) ¢ constante na composi¢io wajapi de nomes de espécies
da floresta e constitui outra maneira de estabelecer uma relagio sensivel
entre plantas. Assim, a autora considera esse sufixo um “coringa”, em
razao da possibilidade de combind-lo a nomes conhecidos da taxonomia
wajapi para classificar os vegetais desconhecidos, ndo existentes na mata,
rogas ou pdtios. Nesse sentido, o sufixo 74na permite criar nomes, novas
categorias (OLIVEIRA, 2012, p. 59).

Nessa discussdo, cabe destacar um tipo particular de nomen-
clatura que chamou a minha aten¢do. Trata-se das categorias japi-jba,
em que japi = japim (pissaro) e yba (drvore). Logo, drvore do japim, além
de guainumby acaju = guainumby (beija-flor) e acaju (caju). Assim, caju
do beija-flor (uma tradugao possivel). Nao sabemos os contextos do uso
dessas categorias, todavia Barbosa Rodrigues (1992) dd-nos uma pista.
Para o naturalista, esse tipo de classificagio exprimia a ideia de referéncia.
No processo de classificagido wajapi de plantas, Joana de Oliveira (2012)
menciona a importancia do tamanho como referéncia recorrente na qua-
lificacio dos vegetais. Além dos qualificadores mais comuns, hd também
as qualidades sensiveis de animais como a anta (for¢a, tamanho) e as
espécies qualificadas com o sufixo roviji (chefe), drvores proeminentes na
floresta, relevantes no pensamento wajapi. O referencial, portanto, é uma
dimensdo importante no processo de classificagao indigena. Voltando as
categorias tupi, as aves japi-jba e guainumby caju poderiam, por exem-
plo, se alimentar dos frutos e fazer ninhos em determinadas espécies de
drvores e esse poderia ser um critério observado para nomed-las.

Pude constatar, em 2015, andloga classificacio entre os guarani
do tekoa (territério) Sapukai, localizado no municipio de Angra dos Reis
(R]). Trata-se da erva do kario (Aramus uarasina), ave também conhecida
como saracurio (SIMOES, 2010, p. 119). Na ontologia guarani, o cario
era um homem que encantou uma jovem solitdria e triste com seu belo
canto®. Por isso, sua erva ¢ utilizada com a finalidade de seduzir a pessoa
amada (SILVA, 2013). Sao as chamadas kzvo (ervas para conquistar ou
erva do kario). As classificagoes indigenas possuem l6gicas distintas e se-
guem critérios diferentes dos nossos, inclusive explicacoes cosmolégicas.
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Vejamos a categoria ka’aguy mirim, cuja classiﬁcagéo segue crité-
rios ligados a0 mundo dos espiritos/da ontologia guarani. Algemiro da Silva
(2013) explica que na ks (mata) existe kaaguy mirim, um lugar nao visivel
aos olhos dos jurua (nao indigenas), intocdvel, pois é a morada de nhande-
ru mirim (demiurgo). Para os guarani, existem os nbanderu kuery (virios
nhanderu), mas apenas nhanderu mirim mora na terra, em kaaguy mirim. E
importante dizer que no contexto analisado 7irim diz respeito ao plano do
sagrado, diferenciando-se de pequeno, tradugio mais recorrente. Ao questio-
nar o professor indigena sobre a sua localizagio na mata, ele me respondeu
que nio existe um espago preciso: “Estd 14, nds sabemos onde e nao podemos
cortar as drvores, mexer em kaaguy mirim” (SILVA, 2013, p. 21).

De igual modo, para os antigos tupi k2% ¢ o termo referente
a mata, a floresta, a planta (LEMOS BARBOSA, 1956). Analogamente,
Jean de Léry, no Coldquio entre as gentes do pais (2009), traduziu kaa
como “toda a sorte de bosques e florestas”, além de registrar um tipo espe-
cifico de mata, ca’ipa’ii (entendido como bosque no meio de um campo),
evidenciando a existéncia de diferentes formas de classificar a floresta, a
paisagem. Lemos Barbosa (1956) distinguiu ao menos cinco tipos: kad
panema (mato sem caga), kad apid (mato redondo), kad esdkanga (mato
ralo ou claro), kad ikobé (planta viva) e kad eté (mata virgem), ideia bas-
tante questiondvel nos dias atuais (VIVEIROS DE CASTRO, 2011).

Léry (2009) documentou ainda categorias atribuidas segundo
a relagao dos seres que habitam a mata. Trata-se de cadygudn (ser que
¢ alimentado pelos bosques) e do cadjdra, “um espirito maligno”. lara
ou jard, em tupinambd, aplica-se a senhor, dono (LEMOS BARBOSA,
1956, p. 52). Logo, cadjdra significa dono da mata e jdra me parece ter,
nesse contexto, a mesma acep¢ao do Zja para os guarani (e outros po-
vos falantes de linguas de igual parentesco). Algemiro da Silva (2013
e Sandra Benites (2015), em conversas frequentes, relatam que na na-
tureza tudo tém Zja. Por isso, nao se pode entrar de qualquer jeito nos
rios, cachoeiras e matas sem fazer reveréncia (pedir licenga?) aos “donos”
(como eles traduzem) desses lugares. Categoria andloga observou Joana
de Oliveira (2012, p. 124) no universo wajapi. Para este, tudo tem —jari
(traduzido como “dono”), até mesmo a mata (kaujari = dono da mata).

No artigo “Donos demais: maestria e dominio na Amazdnia’,
Carlos Fausto (2008, p. 329) discute a categoria indigena “dono” ou
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“maestria’, bastante difundida entre os povos da Amazénia e “que trans-
cende em muito a simples expressio de uma rela¢io de propriedade ou
dominio”. Sintetizando a literatura etnografica existente até entio, o au-
tor diz ser essa categoria ontolégica um modo generalizado de relagio e se
caracteriza por interagoes em diferentes esferas e entidades — humanos,
animais, plantas, espiritos, artefatos. Entre os tupi-guarani, o antropélo-
go lembra que os termos para a categoria dono sao cognatos de *jar e sao

conhecidos desde o século XVI.

A literatura histérico-antropoldégica vem documentando hd
séculos a intrinseca relagio entre os povos indigenas, as entidades nio
humanas e seus territérios. Os tupinambd, atualmente habitantes no sul
da Bahia, acreditam ser a Serra do Padeiro “a morada dos encantados”
(ALARCON, 2013, p. 158). Os encantados ou caboclos siao “entidades
nao humanas que possuem dominios territoriais especificos e tém ca-
pacidade de se deslocar, transmitir recados e mesmo ‘baixar’ em alguns

indigenas” (ALARCON, 2015).

Para a antropéloga, no processo de retomada territorial desse
povo os encantados tém papel central, incentivando os indigenas na luta
por sua terra, ensinando estratégias ¢ protegendo-os. Segundo Glicéria
de Jesus da Silva’, lideranga tupinambd da Serra do Padeiro, a relacio
que o seu povo mantém com a terra é bastante diferente da que nés (nio
indigenas) temos.

Glicéria Tupinambd, como ¢é mais conhecida, explica que a
recuperagio da terra — em todos os sentidos — traz de volta animais,
plantas e, consequentemente, os encantados, aliados e protetores, como
o encantado do o#i (maracujd selvagem). Dessa forma, a expropriagao dos
tupinambd de suas terras desapropria uma série de seres, os encantados
(dos animais, plantas, pedras), tornando o lugar sem vida. Os territ4-
rios constituem elementos centrais nas formas de sobrevivéncia fisica e
cultural dos povos indigenas, sendo fundamental para a preservagao da
biodiversidade brasileira.

O avanco das fronteiras agricolas sobre as terras indigenas
¢ uma marcha sobre o patriménio ambiental do pais, pois, conforme
avalia Manuela Carneiro da Cunha (2009), os povos tradicionais tém
papel crucial na conservacio da agrobiodiversidade e suas préticas sao de
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grande importincia para a seguranga alimentar. Para a antropdloga, ¢ im-
portante observar que, para além do cardter de universalidade da ciéncia,
existem outros paradigmas de saber diferentes do nosso — com modos
de conhecer a natureza, métodos, protocolos de investigagio préprios.
Os indigenas, portanto, tal como nds, ocidentais, produzem conheci-
mentos, porque “ambos sdo [ocidentais e indigenas] formas de procurar
entender e agir sobre o mundo. Sio obras abertas, inacabadas, se fazendo

constantemente” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 302).

Embora tenham direito a consulta prévia e decidir se querem
ou nio empreendimentos hidrelétricos, atividades mineradoras e madei-
reiras em seus territorios, os indigenas seguem ignorados pelo Estado.
Todavia, guiados e inspirados por seres nao humanos — 7ja, encantados,
xapiripé —, os povos indigenas criam variadas estratégias de luta para
garantir seus territdrios, suas vidas e seus conhecimentos.

CONSIDERACOES FINAIS: NHEMBOJERA

Conforme as reflexdes propostas, relacionadas a apropriacio e
ao refinamento de saberes indigenas, torna-se evidente que na infincia
sdo transmitidos os conhecimentos mais bdsicos, fundamentais para fu-
turas elaboragdes complexas e para renovagdo e preservaciao dos saberes
tradicionais de um povo. Nesse processo, a oralidade, a memoria, espe-
cialmente a observagio, as brincadeiras e caminhadas juntos aos parentes
do ciclo familiar das criancas (pais, avés, tios, irmaos mais velhos), ou
seja, o “estar junto”, sao fundamentais para que sejam consolidados diver-
sos tipos de conhecimentos e para que as futuras geragoes tenham acesso
a esses conhecimentos.

E o que observamos nas informagées disponiveis em fontes
diversas, particularmente nas cronicas de Thevet (2009), Léry (2009),
D’Abbeville (1975) e D’Evreux (2009) sobre os processos de ensino e
aprendizagem dos tupi. Desde crianca se aprende a manipular alimen-
tos, as matérias-primas para construirem casas, objetos utilitdrios de uso
cotidiano e ornamentos distintos empregados em rituais. Ainda peque-
nos, meninas e meninos igualmente aprendem os repertdrios referentes a
natureza — diferenciar espécies animais e vegetais e 0s seus ecossistemas
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pertencentes, conhecer os seres cosmolégicos que habitam esses espagos,
as narrativas miticas, as informagc’)es que transmitem acerca do territério
e as formas de nomear as coisas —, pois tudo ¢ classificado segundo pro-
tocolos especificos.

Nossa reflexao aqui procurou salientar, em parte, a transmis-
sio de conhecimentos de povos que passaram por um brutal processo
de colonizacio e, por isso, tiveram sua lingua extinta, mas seus saberes
permanecem vivos na documentagio histérica e em seus descendentes,
como, por exemplo, os tupinamb4 da Serra do Padeiro. Buscou também
analisar os critérios empregados pelos tupi para nomear a flora e a fauna,
o que alguns pesquisadores chamam de etnotaxonomia.

Conhecedores profundos do clima e da diversidade ambien-
tal das regides que habitam, os povos indigenas (seus conhecimentos)
podem ajudar na compreensdo das mudangas climdticas, na perda da
biodiversidade do planeta e na cura de doengas. E necessirio, todavia,
aproximar conhecedoras e conhecedores tradicionais e cientistas, fazer
dialogar as diferentes formas de produgio de conhecimentos (o que se
produz nas comunidades tradicionais e nos centros de pesquisas e labo-
ratérios) e difundir e valorizar a diversidade de protocolos de pesquisa e
riqueza dos saberes indigenas, que sio vivos e dindmicos. De fato, essa
seria uma grande transformagio na nossa sociedade. Nhembojera, disso
eu no tenho davidas.
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NOTAS

1. texto ¢ inspirado na dissertagao de mestrado intitulada Narradores tupinambd e etnosaberes
nas crénicas francesas do Rio de Janeiro (1555-78) e do Maranhio (1612-15), defendida
em marco de 2011, no Programa de Pds-Graduacio de Meméria Social (PPGMS) da
Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unitio), sob orientacao do professor
doutor José Ribamar Bessa Freire e coorientagio de Ruth Maria Fonini Monserrat.

2. Emprego aqui o termo antigos tupi (ou apenas tupi), em detrimento do etnénimo
tupinambd, para designar diferentes povos falantes de uma lingua pertencente
a familia linguistica tupi-guarani, habitantes na costa brasileira nos séculos XVI e
XVII. Vale lembrar que a questio dos etnénimos ¢ bastante complexa e, conforme
Viveiros de Castro (1993, p. 32), “fruto de uma incompreensio total da dindmica
étnica e politica do socius amerindio”, bem como da “natureza relativa e relacional
das categorias étnicas, politicas e sociais indigenas”. Para Monteiro (2001 p. 58), a
projecio de unidade sobre povos foi um aspecto fundamental na formagio de aliancas
¢ na determinagio das politicas coloniais, servindo nao apenas “como instrumento
de dominagio, como também de pardmetro para a sobrevivéncia étnica de grupos
indigenas, balizando uma variedade de estratégias geralmente enfeixadas num dos
polos do inadequado binémio acomodagao/resisténcia” (MONTEIRO, 2001 p. 58).
Baseando-se na documentagio histdrica, Fausto (1992 chama a atengio para o fato
de os grupos tupi da costa brasileira, nos primeiros séculos da conquista, constituirem
macroblocos populacionais e jamais um bloco homogéneo. Renato Sztutman (2012,
p. 146), por sua vez, diz ser o etndnimo tupinambd vago ou problemdtico, uma vez
que estd relacionado 2 multiplicidade de povos tupi ocupantes da costa, além dos
aliados dos franceses (no caso do Rio de Janeiro, eles eram denominados de tamoios).

3. Para as palavras e frases na lingua guarani, segui as sugestoes de Ruth Monserrat
(2017). Com relagio aos termos em lingua tupinambd, procurei seguir as normas
estabelecidas em Silva (2011). Optei, contudo, por manter as restauragdes do padre
Lemos Barbosa (1956) e de Rodrigues (2009) na cronica de Jean de Léry (2009).
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4. Lugares de reuni6es masculinas, espécie de casas dos homens, em que os mais
velhos transmitiam seus saberes, narravam mitos, dangavam e cantavam. Também se
discutiam a vida cotidiana, a resolu¢io de problemas, entre outros assuntos.

5. Mbuy = varinha, espiga; iboty = flor; mi vem de mirim = pequeno e por tltimo yubd =

amarelo, conforme Barbosa Rodrigues (1992, p. 38-39).

6. Uma versio dessa narrativa foi publicada no trabalho de conclusio de curso de

Algemiro da Silva (2013).

7. Em palestra conferida no lancamento do filme Tupinamba: o retorno da terra, realizado
no dia 5 de maio de 2015 pelo Programa de Estudos dos Povos Indigenas (Pr6-Indio),
na Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
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