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Resumo

Pouca aten¢3o tem sido dispensada a relagdo que a filosofia guarani tem com a
definicfio das praticas em torno das crises da existéncia. O presente trabalho se dedica a esta
tarefa, mediante a analise da literatura etnolégica que teve os Guarani como objeto de
estudo. Comeca com uma abordagem critica da bibliografia, discutindo as principais
questées que t€ém mobilizado o interesse dos autores e caracterizado a etnologia guarani.
Sdo entdo avaliadas as condigbes em que o tema das afliches estd presente nos autores,
definindo as possibilidades de abordagem no sentido de uma sistematizagiio dos dados.
Essa sistematizacio se dirige as formas, valores e sensibilidades culturais, conforme
evocados nas situagbes de crise. Apresenta um levantamento acerca das concepgdes
relacionadas ao corpo, dos agentes e causas do mal-estar, das praticas terapéuticas e da
atuacdo do xami na cura. E localizada a centralidade do que se pode chamar de disjungio
entre corpo ¢ alma na avaliagdo da causa das aflicGes. Constata-se que a alma-palavra se
relaciona com o que os Guarani definem como o modo de ser guarani. Sugerindo, assim,
que em ultima instdncia as crises remetem ao perigo da pessoa deixar de ser Guarani,
colocando em risco as formas nas quais se organiza essa sociedade. Nesse sentido a figura
do pajé pode ser resgata no conforme a etnologia o tem considerado ~ o ideal de homem
nesta sociedade.
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Apresentagio

APRESENTAGAO

O presente trabalho procura analisar as formas pelas quais os Guarani sentem ¢ ex-
perienciam suas afli¢des. Para isso sdo percorridas algumas dimensSes de sua cultura atra-
vés dos pontos levantados pela etnografia existente. O estudo aborda os sentidos contidos
nos discursos que tratam das praticas terapéuticas e dos rituais de cura, implicando a analise
das relacbes entre a sensagio de mal-estar individual e o campo das crengas religiosas.

A tentativa é de aproximarmo-nos daquilo que o Guarani leva em conta, e por isso
mesmo, faz parte do discurso sobre 0s momentos mais criticos de sua vida.

Tentamos, assim, reunir nos capitulos que se seguem a abordagem de algumas di-
mensdes de seu pensamento — aquelas que deixaram entrever os autores das etnografias
guarani. Através desses capitulos estaremos reunindo nogdes nativas e suas relagdes. Pre-
tendemos compreender a incidéncia dessas nogdes na situagio de afligdo. como essas no-
¢des fazem parte das explicacdes para a origem do mal que aflige o individuo (capitulo 6),
e também das praticas terapéuticas e da cura {capitulo 7).

Em linhas gerais, podemos dizer que o problema por que passa o Guarani quando
ele se sente doente, € o do desequilibrio entre duas tendéncias basicas de seu ser: uma rela-
cionada a alma celeste e outra relacionada a alma terrestre. Seus mal-estares quando sua
alma-palavra sai de seu corpo; ou entSo quando apresenta comportamento que indica a fra-
queza da tendéncia espiritual, em favor de sua tendéncia telirica — que o afasta do bom
modo de ser.

Quando pensamos em buscar os elementos que o nativo leva em conta, tentamos
uma aproximacio com as categorias nativas através de sua elaboragio discursiva. Este dis-
curso é muitas vezes indireto, pois sdo apresentados na formulagio do etnografo. Ao fala-

rem sobre o corpo, sobre a alma, de como deve ser e comportar-se, de como chegar ao
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mundo dos deuses; exteriorizam uma série de valores, no¢Ges e experiéncias sentidas que
entram na explicac@o sobre seus estados de crise.

Depois de algumas consideragdes sobre o contexto tedrico da abordagem realizada,
no segundo capitulo apresentamos um balanco sobre a etnografia guarani, apreciando o
modo como se caracterizam os questionamentos levantados pelos autores dos Guarani, e,
mais especificamente, o modo como o tema das aflides ¢ apresentado.

Nos rés capitulos seguintes desenvolvemos trés temas basicos, através dos quais
ganhamos aproximagio com os sentidos implicados nas preccupacdes que envolvem a vida
neste mundo, segundo a concebem os Guarani.

O sexto capitulo discute mais especificamente o tema das aflicGes, procurando res-
gatar as concepebes nativas encontradas nos autores; €, o sétimo capitulo ¢ dedicado aos
aspectos de terapia e cura, enfatizando o resguardo como pratica que promove a reunido de
principios basicos num conjunto, de tal forma, que possibilita uma certa perspectiva sobre
como se di a relagdo entre corpo e satde na sociedade guarani. Fundamentalmente, estes
dois capitulos caracterizam-se por proporcionar o vislumbre da conjugagdo entre os
sentidos presentes nos trés capitulos anteriores — focaliza-se a sensacdo de mal-estar e a
busca da saide.

O oitavo capitulo procura evidenciar a vivéncia individual de valores sociais mais
amplos na sociedade guarani. Esta compreensio parte das praticas de resguardo, através das
quais percebemos a preocupagdo com a conduta individual. Por meio desta consideracio
chegamos 2 nogdo do saber conduzir-se, um ideal que se realizaria de forma plena pela
figura do xami. Procuraremos demonstrar a importancia do saber, que, para esta sociedade,
significa conduzir-se no bom modo de ser, fundamentalmente.

Faz-se necessario chamar a atengdo para o fato de que os nomes dos grupos referi-
dos ao longo do texto foram escritos com letra inicial maiiscula na funcdo substantiva, e
com minuscula na fung8o adjetiva. Ainda, néo foi levada em conta a flexdo portuguesa de
numero ¢ género.

Também devemos assinalar que o procedimento adotado com relacdo as referéncias
bibliogréficas ao longo do texto, foi o de apresentar a data de sua primeira edigdo. Com

iss0, pensou-se em proporcionar a rapida relagdo da informagio do autor com a época em
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que fora produzida, facilitando a localizagio dos autores ao longo do tempo. As edigBes

efetivamente consultadas poderdo ser confirmadas na bibliografia ao final do trabalho.




Introducio

INTRODUGAO

O presente trabalho se define como uma reanalise da sociedade guarani através da
produgdo etnogrifica que a teve por objeto. O corpus de analise compreende os trabalhos
dos antropodlogos propriamente ditos, os quais s6 aparecerdo no século XX. A obra de
Nimuendaju, enquanto que inaugura a etnologia guarani contempordnea (Viveiros de
Castro, 1987:xxii), constitui um marco a partir do qual selecionamos as obras pertinentes a
analise proposta. Para os dados recolhidos em periodos anteriores, incluindo as descrigBes
coloniais, nos restringimos aos trabalhos que ja se dispuseram a fazer sua exegese.

Ao nos predispor a uma pesquisa de carater bibliografico, pensamos em investigar
novas possibilidades de analise de um material bastante rico, que proporciona a0 pesquisa-
dor estabelecer novas relagdes. A vantagem de uma pesquisa desse tipo € a de poder contri-
buir para novas articulagdes dos dados, o que acaba por indicar novas vias de analise a se-
rem exploradas em pesquisas futuras; bem como avalia ¢ sistematiza as questdes ¢ linhas
seguidas pela produgdo etnogréfica, localizando os seus pontos criticos.

Cruzar as etnografias tendo como objetivo o de expandir a compreens&o sobre uma
determinada questio, nos reporta tanto ao contexto da sociedade constituida em objeto,
como ao tratamento que os dados recebem. Em outras palavras, leva-nos ao autor e, conse-
quentemente, ao contexto da produgdo etnografica ao qual pertence. O que nos permite
enfrentar uma tal complexidade? Certamente, como ja dito antes, a “determinada questéo”,
isto &, o estreitamento do foco de analise, o qual restringe o interesse a um numero himitado
de categorias reunidas numa situagio bem marcada.

Tomamos os Guarani como o conjunto das parcialidades ou subgrupos Mbya,

Nandeva e Pai ou Kaiowa. A analise que os retne ndo pretende inibir as especificidades de
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cada um deles segundo um consenso generalizante, tendéncia que recebe a adverténcia de
Chamorro, por permitir resultados tais como o de “construir uma etnologia guarani a partir
do que se sabe dos Mbya-Guarani” (1998:44),

Entretanto, a questdo de que agora nos ocupamos diz respeito ao universo religioso
e, sendo assim, ndo podemos deixar de contar a nosso favor o significativo empreendi-
mento dos antropélogos neste campo. Na verdade, a énfase na vida religiosa revela um con-
senso entre os estudiosos dos Guarani ao constatarem a sua importincia enquanto afirma-
¢4o e manutengdo da identidade diante da civilizagdo ocidental (Chamorro, 1998:48). Neste
campo € notavel a2 homogeneidade das concepgdes religiosas em geral, inclusive paquilo
que nos interessa aqui, ou seja, as concepgdes de corpo e de alma, que incentivaram inchi-
sive estudos comparativos por Cadogan (1978a). Enfim, esta situagio aponta a religido
como um plano estavel sobre o qual podemos empreender a analise dos Guarani incluindo
suas distintas parcialidades.

A questio que propomos compreender através da reanalise, pertence mais especifi-
camente 20 &mbito da antropologia da medicina. Trata-se de enfocar as categorias implica-
das nas situacdes de crise que afligem a vida dos Guarani neste mundo. Nos limites de uma
a analise bibliografica, o trabalho pretende explorar as categorias guarani, procurando en-
tender como os Guarani compreendem ¢ explicam a causa das afligdes que Tompem na
rotina do grupo.

Corpo e satide entre os Guarani é um tema que problematiza, basicamente, a relacdo
corpo/aima. S&o reconhecidas e caracterizadas conforme as informagdes obtidas acerca das
inquietacbes e providéncias tomadas para inverter as situagdes de crise, buscando o
restabelecimento do estado de bem-estar. A nogdo de alma-palavra é fundamental, presente
em todas as elaboragBes acerca das afligSes vividas. Simplesmente, ¢ em ultima instancia,
ndo existe 0 ser Guarani sem a alma-palavra; assim como a morte significa a sua auséncia
IO COTpo.

A nogdo de alma sempre esteve presente nas descrigdes mais antigas sobre os Gua-
rani. Pois o destino da alma é o mundo perfeito — o yvy mara ’hei. Por outro lado, o angue —
espirito maligno em que se transforma uma porgio da alma ~ é fonte de constante preocu-
pacio dos Guarani. Esses temas sdo constantes €, em todas as obras sio evocados, de uma

forma ou de outra. Constatamos, enfim, que alma e aflicbes estdo intimamente ligadas, e
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varios autores sentiram a importancia de registrar um dos tltimos recursos utilizados pelo
xami a fim de salvar a vida do enfermo: mudar seu nome. Pois através deste recurso, o
enfermo separava-se da alma tomada pela doenga, ao mesmo tempo em que ganhava uma
nova alma. Mais adiante tentaremos tornar mais preciso ¢ entendimento da nogio que to-
mamos neste momento genericamente por alma. Veremos como se trata de uma nogéo

muito mais complexa do que este termo pode dar a entender.

Os autores sempre estiveram de acordo com a grande importancia do xamanismo
entre os Tupi-Guarani. Tanto Nimuendaju quanto antes dele Lozano', citado por Héléne
Clastres, ja diziam que uma das principais fungdes a cargo dos pajés, era a da cura das do-
encas. Os rituais de cura seguem uma mesma estrutura nas descri¢des encontradas ao longo
dos diferentes trabalhos. Estes, embora nio tenham especial preocupagdo com os rituais de
cura, sempre se¢ voltam para as praticas do xama. E, assim sendo, ¢ dificil nfo conterem
alguma referéncia ou detalhe relativo s praticas terapéuticas. Na analise das obras cons-
tata-se que o enfoque ou referéncia a determinadas categorias se repete em VArios autores,
de forma que a tendéncia ¢ a de sentirmos um ganho de compreensédo das mesmas 4 medida
em que avangamos na leitura. Simuitaneamente, experimentamos a diferenca do tratamento
dado a tais categorias, segundo o conjunto construido por cada antropélogo.

O tema proposto foi eficaz para a composigdo de uma visdo de conjunto de varios
elementos, de uma forma até certo ponto inédita. Isso se confirmou quando verificamos que
muitas categorias mostraram-se interligadas umas as outras. Os textos estudados, embora
nem sempre apresentando as relacdes existentes entre uma categoria e outra, ndo deixou
que as mesmas passassem despercebidas. Isso parece indicar, talvez, o forte teor informa-
tivo € mais propriamente descritivo da etnografia guarani ~ uma heranga bastante antiga
(ligada as descrigdes dos missionarios e viajantes).

Enfim, nosso exercicio se da nos seguintes niveis: a comparagio critica dos dados
apresentados pelos autores, procurando a complementagdo e maior precisio dos mesmos.
Nesta tarefa intervém a visdo mais ampla dos momentos em que os autores escrevem, bem

como de seus interesses, além das peculiaridades que possam aparecer, proprias a cada

! LOZANO, P. Historia de la conguista del Paraguay, Rio de la Plata y Tucumdn. Buenos Aires: Casa
editora “Imprenta Popular”, 1873-74. V.1, p.401-ss.
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subgrupo guarani. Em alguns momentos ndo nos foi possivel decidir sobre uma dada visdo
dos dados ou outra — casos em que elas se mostram muito diferentes entre si, sem informa-
¢Oes suficientes para assegurar 4 opgo por uma ou outra. Nessas € em outras circunstancias
similares registramos a questdo em séus detalhes deixando-a em suspenso, ou explicitando
a nossa preferéncia por uma ou outra interpretagdo. No segundo nivel, procedemos & cons-
trugdo de uma interpretagdo que, partindo da tentativa de compreender as formas com que
os Guarani vivenciam os momentos de crise da existéncia pessoal, aponta para questdes
capazes de caracterizar a articulagdo da experiéncia individual com valores sociais mais

amplos.

* R k¥ %

Algumas questdes ja bem demarcadas pelos estudos sobre os Guarani sio retomadas
neste trabalho. Dessas, duas merecem ser destacadas aqui, em funcdio do carater mais fun-
damental que desempenham no quadro interpretativo proposto. Estamos nos referindo ao
tema do pessimismo introduzido por Nimuendaju (Viveiros de Castro, 1986 100), e 4 nocédo
do saber conduzir-se.

Obras como as de Garcia (1989) e de Meihy (1991) sio expressbes mais recentes da
preocupagdo com o registro da cultura guarani por um lado; e da sensibilidade para com as
situagdes criticas provocadas pelo impacto cultural advindo da insergdio dessas sociedades
no contexto da sociedade nacional. O carater dessas obras nos remete a idéia de que se
prestam a preservar algo que esta para extinguir-se. De fato, podemos constatar que a idéia
do que poderiamos chamar de um fim iminente das sociedades guarani ¢ bastante forte na
etnografia dessas sociedades. Parece procedente pensar que este pessimismo com relago
ao destino dos Guarani possa ter se constituido no bojo dos estudos que tematizavam a
aculturaggo. Pois essa perspectiva acaba por enfatizar a perda de uma pureza original da
cultura, diante das alteragdes trazidas pelo contato.

Neste ponto podemos retomar a afirmagiio de Viveiros de Castro (1986:100) de que
0 pessimismo histérico guarani ¢ dificil de distinguir do dos etnélogos. Esteve esse pessi-
mismo da etnologia guarani influenciado por um pessimismo proprio dos Guarani? Lem-
bremos aqui a forma um tanto patética em que Pierre Clastres se expressa ao final de 4 Jala

sagrada: ... eis aqui as obras de um pensamento muito antigo que talvez deva a seu essen-
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cial pessimismo o ter sabido, até o presente, afastar sua morte” (1974a: p.18). Mas, lem-
bremos que os autores sempre fazem questo de enfatizar os aspectos genuinos da cultura
guarani mantidos até o presente. Quer dizer, j& ha cerca de cinqgilenta anos, pelo menos, que
os Guarani estio na iminéncia de desaparecer. E ainda fornecem rico e farto material de sua
cultura, que motivam o trabalho de compilagdo de textos até hoje.

Entretanto, ¢ com os Clastres que experimentamos mais pronunciado o tema do pes-
simismo. Em Chronigue des indiens Guayaki (1972), Pierre Clastres trata em termos de
ultimos tempos dos Aché. O que tornava mais grave o contexto dos Guayaki estudados por
este autor, era a privagdo do nomadismo a que estavam sujeitos. Essa situacdo feria a base
de organizagdo desse grupo cagador-coletor. Vale a pena prestar atengdo ao subtitulo da
obra; “do que sabem os Aché”. Ele nos remete imediatamente 4 tocante declaragdo trans-
crita por Héléne Clastres, ao final de Terra sem Mal (1975): “Nés, que somos as ultimas
geragdes, ja nfo nos abstemos de mais nada de agora em diante ndo sabemos mais condu-
zir-nos” (1975:112).

Ora, o pessimismo essencial a que Pierre Clastres se refere linhas acima diz respeito
a forma como o Guarani concebe a vida nesta terra. E uma vida doente, na qual o esforgo
que desafia o individuo € o de saber conduzir-se para evitar 0s caminhos dessemelhantes —
os que desviam o homem de sua natureza divina.

Melia e os Griinberg (1976) nos ajudam a compreender a importincia que tem ©
conjunto das regras, das crencas e condutas religiosas, que fazem dos Pai, Pai. A identidade
guarani é intrinsecamente relacionada com esses saberes — € preciso saber ser Guarani. De
fato, sio varias as obras que destacam a importincia do saber para os Guarani, ¢, nesse
sentido, Chamorro nos traz uma contribui¢io fundamental para a compreensdo da dimensio
sagrada da palavra: o saber é como que materializado no dizer e no contar (1998:169).

Por outro lado, é notoria a plasticidade da palavra segundo as narragSes das tradi-
¢Bes sagradas. Varios antropologos ja expressaram a sensagio um tanto incémoda quanto a
constatacio das variagbes da narrativa segundo diferentes narradores. Nos termos de
Viveiros de Castro, coloca-se a questdo: “... o que € fabulagdo e elaboragdo individual, o
que ¢ tradigdo coletiva? Qual o espago e a fungio da criagio cosmoldgico-filosofica em

uma dada cultura?” (1987:xxx).
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Na verdade, Cadogan ja apontara o fato de que em um certo tipo de mito, as Ayvu
Pord Tenonde, se encontra uma uniformidade que ndo existe em outros, nos quais o indio
narra a seu gosto (1953:70). Acrescenta um reparo importante com relagdo a um certo tipo
de narrativa: as lendas, que se diferenciam dos mitos por nunca serem escutadas da boca de
dirigente versado (p.160).

Pierre Clastres menciona uma definigdo de saber: arandu pord (o belo saber). Este é
detido pelos sabios, pois poucos sdo os que sabem falar com os deuses e receber suas men-
sagens. O inverso acontece com os mitos que s3o contados por quase todos. Segundo o
autor, “Fortemente codificado, esse saber s6 permite fracas variagdes de forma de um
pensador a outro” (1974a:15). O mesmo concluem Meliz ¢ os Griinberg (1976:228),
salientando, entretanto, a existéncia de grandes temas que transparecem apesar de todas as
possiveis variagdes.

Podemos provisoriamente notar que as variagbes que possam deixar atdnito o pes-
quisador em meio & j& dificil, assustadora talvez, complexidade da cosmologia e tradi¢Oes
tupi-guarani, parecem nio causar problemas para a preservacio da tradic3o que fundamenta
a sua identidade. Parece estarmos diante de um paradoxo, e e¢ssa € uma outra pergunta:
Como Se opera a manutencéo da palavra — do saber guarani — sob esta forma que nos parece
por demais varidvel? Uma questdo, assim como a primeira (sobre o pessimismo na etnolo-
gia guarani), que excede em muito os propositos deste trabalho. Mas, ndo podemos deixar
de externar alguns questionamentos: Nio estaria o problema relacionado com o que os an-
tropologos entendem por variagdo e fixidez? Sera (—;ue o problema néo ¢ para onde dirigi-
mos o olhar em busca do que deve ser fixo? Afinal, parece que tém sido as proprias socie-
dades tidas como exoticas as responsaveis pela inovagdo e enriquecimento das categorias
do entendimento antropolégico.

No que se refere & nossa contribuigio, podemos dizer que tangenciaremos essas duas
questGes de maneira a contribuir para o enriquecimento e avango da problematica. Ao tra-
tarmos das afli¢des e dos cuidados com o corpo, nos colocamos dentro de uma perspectiva
que circunscreve o que poderiamos definir como a pratica da palavra, no contexto guarani,
De tal forma que, como veremos, as percepedes acerca do corpo nos levam a divisar as
implicagbes do pessimismo no modo como os Guarani organizam sua vida neste mundo. A

pergunta €: como o saber que orienta o modo de ser guarani, reflete este pessimismo?
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Sendo assim, nosso enfoque tende a valorizar a acdo implicada no saber. Pois ¢ sa-
ber tem uma implicagdo direta no saber ser. Isso implica, por sua vez, no cuidado em ser o
que se sabe — a rotina guarani € atravessada por uma serie de prescri¢des de conduta € com-
portamento, € os cuidados com o corpo estao relacionados a elas. Por isso a importéncia da
reiteragéio, da repetigdo, do contar, do dizer. Atitude que, outros ja disseram, ajuda o indivi-
duo a evitar atitudes dessemelhantes. Evocando Chamorro (1998): um tnico caminho deve

ser trithado.
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Capitulo 1: A EXPERIENCIA DAS AFLIGOES

A referéncia sobre as causas das doencgas e também sobre os rituais de cura nos tra-
balhos sobre os Guarani caracterizam-se por serem ocasionais, néo apresentando uma ana-
lise sistematica baseada na observa¢io mais estrita ao fendmeno em si. Por isso ndo encon-
tramos descrigdes detalhadas sobre os rituais de cura, nem uma analise do conjunto dos
fenbmenos relacionados a saiide. No que se refere a este Gltimo caso, porém, encontra-se
uma excecio representada pelo artigo de Cadogan, o qual sera exposto mais adiante. Pode-
mos dizer que as reflexdes da antropologia da medicina s@o praticamente inéditas no caso
guarani. Ou seja, a saiide ndo se constitui em tema com o objetivo de mobilizar, ou melhor,
coordenar um conjunto de elementos do pensamento ou da cultura guarani, de modo a ofe-
recer um olhar especifico sobre essa sociedade’.

As referéncias as doencas geralmente complementam as analises relacionadas a
alma, ao comportamento ligado as prescricdes e as préticas rituais. O carater dessas refe-
réncias € o de apoio & descrigio de uma questio especifica (como no caso da referéncia a
troca de nome); ou ainda, o de descri¢do e referéncia ao xamanismo, sendo que evidencia-
se a fungdo de curador ou médico do xama.

Devemos considerar o fato de que a maneira pela qual nos familiarizamos com as
elaboragdes nativas foi determinante para a defini¢do da propria perspectiva que operou a

articulacdo da compreensio. Quer dizer, quando falamos da maneira pela qual chegamos

? Conforme Novaes (1996:12) “... a antropologia médica enfoca privilegiadamente a maneira como tode
conhecimento relacionado ao corpo, satde e doenga, € construido culturalmente, negociado e renegociado
num processo dindmico”. Quando Young (1982) procura analisar a producdo da antropologia médica, tenta
abordar “distinct ways of writing about sickness and healing” {p.258). Aponta, alids, o fato de que a
antropologia médica enquanto campo de pesquisa teve nos anos 70 um aumento significativo de publicagdes,
caracterizando um crescimento mwito rapido.
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aos Guarani, estamos nos referindo aos textos. Foi através do que se escreveu sobre os Gua-
rani que chegamos aos Guarani. Assim, a apreensdo indireta de seu universo € a condigio
do limite de nossa compreensio. Esse fato, interferiu de maneira fundamental para a locali-
zacgdo e elaboragdo das questbes que desenvolvemos.

Por um lado limitamo-nos as perspectivas sob as quais foram produzidas as mono-
grafias que estudamos. Por outro, excedemos essas limitagdes particulares ao COmpOImos
um quadro sobre os dados que essas monografias nos fornecem em seu conjunto. Ou seja,
a0 analisarmos as formas em que foram trabalhadas as categorias guarani, acabamos por
reter e relacionar algumas questdes. A medida em que este exercicio se sucede, experi-

mentamos retomadas, reiteragdes, novidades, incoeréncias, insuficiéncias, etc.

1.1. O conceito de doenca

Abordando a defini¢io de doenca, Andras Zempléni (1985) diz que conforme mos-
traram Fabrega (1972), Kleinman (1973, 1978), Eisenberg (1977), Young (1976,1982),
Frankenberg (1976), Good (1977) e outros, a nogio ocidental de doenca recobre pelo me-
nos menos trés realidades distintas, que os autores anglosaxdes designam geralmente pelos
termos disease, illness e sickness. Segundo o que Zempléni (1985:14) diz ser uma ilustra-

¢d0 elementar:

“... mon expérience subjective de quelque chose d’anormal,
ma souffrance, més douleurs, més malaise.. (mon illness) est
considérée comme le signal d’un état d’altération biophysique
objectivement attestable de mon organisme (de mon disease), état
biophysique que le diagnostic de mon médecin érige en fondement
légitime de mon état ou de mon rdle social de ‘malade’, soit de mon

3 EISENBERG, L. Discase and illness: distinctions between professional and popular ideas of sickness.
Culture, Medicine and Psychiatry, 1977, 1, 1:9-25; FABREGA, H. Concepts of disease: logical features and
social implications. Perspectives in Biology and Medicine, 1972, 15:583-616; FRANKENBERG, R.,
LEESON, J. Discase, ilness and sickness: social aspects of the choice of healer in a Lusaka suburb, In:
LOUDON, 1. (Ed). Social Anthropology and Medicine. London, Academic Press, 1976. p.223-258. GOOD,
B.J. The heart of what’s the matter: the semantics of illness in Iran. Cuiture, Medicine and Psychiatry, 1977,
I, 1:25-58, KLEINMAN, A. Medicine’s symbolic reality: on a central problem in the philosophy of medicine.
Inguiry, 1973, 16:206-213; KLEINMAN, A. Concepts and a model for the comparison of medical systems as
cultural systems. Social Science and Medicine, 1978, B, 12:85-93; YOUNG, A Some implications of
medical beliefs and practices for social anthropology. American Anthropologist, 1976, 78:5-24.
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sickness qui n’est ni la réalité psychologique ni la réalité

biomédicale mais la réalité socioculturelle de ma ‘maladie’ .

Fazendo um esforgo para tentarmos uma aproximacio com a questdio assim colo-
cada, podemos dizer que nosso estudo ndo contempla a doenga no sentido de disease,
mesmo porque o material em que nos apoiamos ndo da condi¢bes para isso. Tal estudo de-
mandaria em pesquisa de campo orientada pelos paradigmas da medicina ocidental, obser-
vando-se dados de ordem biofisica, especificamente.

Também n3o podemos nos voltar para os estudos que enfatizam as redes de relagdes
sociais que, concentrando-se mais detidamente no sentido de sickness, tendem a trabathar
com a perspectiva, que hoje se usa chamar de conflito. A anilise que Turner (1964)' faz da
cura xamanistica se alinha com esta perspectiva, embora seja talvez uma das primeiras ex-
periéncias neste sentido. Segundo a descrigdo que Douglas (1966) faz da andlise de um
caso de doenca feita por este autor, o tratamento do doente envolveu dramaticamente toda a
aldeia numa crise de expectativa, e ndo resultou apenas na cura dos sintomas fisicos do
doente, mas também na dissolu¢do do mal-estar social — todos foram curados. O padréo de
status sociais na aldeia foi formalmente alterado, resuiltando no fim do atrito até entdo
existente (Douglas, 1966:89-90).

Mas nem por isso abandonaremos a perspectiva de sickness. Afirmamos que os dois
aspectos — illness e sickness — estio presentes em nossa analise. No que diz respeito a
illness, temos a analise da experiéncia guarani do sofrimento. A caracterizacdio do soffi-
mento € predominantemente indireta na medida em que nem sempre € o doente que fala de
suas sensagdes. A interpretagdo tem base nos discursos que descrevem as crises de mal-
estar. Os sintomas seguem as concepcdes acerca da condicdo humana. Esses discursos fa-
lam do que se sente: articulam os elementos de uma estética incorporada.

Na maioria dos casos, as referéncias as “doencgas” ou “enfermidades™ se fazem para
explicar ou colocar em evidéncia a necessidade de se estar em conformidade com certos
aspectos de conduta e comportamento na vida social; respeitando-se os designios dos deu-
ses. Ou seja, as explicagBes sobre as causas das doengas pertencem ao ambito do que € so-

cio-culturalmente definido: o estade biofisiologico € diagnosticado conforme o estado ou

* Turper, V.W. An Ndembu Doctor in Practice. In: KIEV, A. Magic, Faith and Healing. Glencoe, Illinois,
1964,
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papel social de doente. As palavras de Young (1982:270) sio esclarecedoras sobre o as-

pecto social resgatado pelo conceito de sickness:

“Every culture has rules for translating signs into symptoms,
for linking symptomatologies to etiologies and interventions, and
for using the evidence provided by interventions to confirm
translations and legitimize outcomes [..] Sickness is, then, a
process for socializing disease and illness”.

Assim, afiguram-se diferentes causas para o mal que aflige o individuo, conforme,
sobretudo, o momento historico que caracteriza as elaboragdes do grupo, influenciando na
articulagdo de um conhecimento tradicional acumulado (Novaes, 1996:11).

Nosso estudo, como referido acima, ndo da conta, e nem se presta a isso, de compre-
ender o papel da doenga no jogo das relagdes sociais historicamente definidas. Trabalhamos
com produgdes escritas em momentos distintos, e que tém por objetivo grupos guarani se-
parados pelo espago e pelo tempo. Tratamos, isto sim, do conhecimento gue os Guarani tém
sobre a natureza humana e de como essa natureza define a forma de viver neste mundo.
(Arriscamo-nos a afirmar que a sociedade guarani ¢ erigida sobre a necessidade de contro-
lar as tendéncias da natureza humana).

Desse modo, nosso enfoque se detém nas explicagdes sobre as causas das doengas
enquanto um conhecimento constituido e que reencontramos em qualquer dos subgrupos

guarani, guardadas algumas diferencas locais.

1.2. Um estudo sobre as afliges

O presente trabalho pauta-se pela analise centrada no tema das aflicées, conforme o
uso fluido de que langam miéo alguns autores como Crocker (1985) para se referirem a um
universo relativamente complexo de eventos relacionados a momentos de crises na
existéncia pessoal.

A dificuldade de aqui fazermos uso do termo doenga se coloca nio apenas pelo mo-

tivo expresso por Novaes (1996:14), de que segundo a experiéncia antropologica .. as
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defini¢Bes de satde e doenga sdo exclusivas das sociedades que as produzem; algo que difi-
culta a elaboracdo de um conceito de medicina com validade cross-cultural”. Mas antes,
essa dificuldade advém do cariter dos fendmenos abrangidos pelas sensibilidades e praticas
de cuidados com o corpo. Ou seja, alguns desses fendmenos certamente ndo poderiam ser
considerados como medicina.

Conforme as consideracdes de Novaes (1996:14), no contexto tribal o antropologo

sC

“_.. depara com uma medicina abalizada por eventos magico-
religiosos: deuses, espiritos, ancestrais irados, entidades animais ou
outras forgas sobre-humanas s3o identificados como agentes etiolo-
gicos, da mesma forma como o sdo os fatos naturais ou outras cau-
sas mais incontestavelmente empiricas. Isto o obriga a considerar
como medicina grupos de agdes visando manipular forgas sobrena-
turais. Mas, por outro lado, o antropdlogo sabe que nem todos os
fendmenos vinculados ao sobrenatural devem ser considerados me-
dicina”.

Para respeitar a abrangéncia das referéncias as sensibilidades implicadas nas afli-
¢des, preferimos seguir Crocket, ao definir o universo de analise como circunscrito as situ-
acbes de crise da existéncia pessoal, que surgem das afli¢bes privadas de mal-estar (que
podem abranger males provocados por doengas ou acidentes), das transformagBes mais
regulares do ser pessoal e social causadas, basicamente, pelo nascimento ¢ morte de paren-
tes, e também pelos rituais iniciaticos da puberdade (Crocker, 1985:13).

Pois, em todas essas situagdes, as sensibilidades; os valores; as causas dos mai-esta-
res, as concepgdes acerca das fransformaq:ﬁes da existéncia, se repetem ou mantém a
mesma logica. Desta forma, ndo tivemos condi¢bes de discernir sobre a especificidade de
uma medicina, ainda que tradicional, conforme define Novaes (1996)°. Deve também ser
levado em conta, mais uma vez, o carater bibliografico da analise, que se traduz pela ndo

observacio dos casos de crise. Desse modo ndo trazemos dados acerca dos estados biofisi-

> A autora explica o conceito de “medicina tradicional” do qual se utiliza como sendo uma “... simplificacio
seméntica proposta para designar o conjunto de representagdes ¢ priticas vinculadas a confrontacdo do
homem das sociedades tribais com as doengas, visando a promogio efou restauracio da saide, a prevengio de
doengas e a reabilitacio dos individuos para o exercicio de suas fungbes cotidianas. Trata-se de um conjunto
de conhecimentos e praticas que encontram sentido ¢ validade a partir da consideracdo de seus locais culturais
especificos” (1996:15-6).
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cos. Qualquer associagdo com o que se denomina de doenga na medicina ocidental, fica
impossibilitada. Esse exercicio, por sua vez, se caracterizaria como completamente dife-
rente do que aqui se apresenta.

Isso explica e a0 mesmo tempo define a aproximagio que alegamos ter com o sen-
tido de iliness e sickness dos autores anglosaxdes. Ou seja, estamos envolvidos com as ex-
plicagbes fornecidas pelos Guarani, as quais se circunscrevem no dominio religioso e tém
ressonincia num contexto cultural especifico.

Por 1ss0, a aproximagio que empreendemos procura enfocar a dimens3o cultural da
sensibilidade estética.

Estamos dialogando com Robert R. Desjarlais (1992), que trabalha com a perspec-
tiva da fenomenologia da estética incorporada. Para o autor, o termo estética da experién-
cia se refere “... to the tacit cultural forms, values and sensibilities — local ways of being
and doing — which lend specific styles, configurations and felt qualities to experiences of
body and social life” (p.1105).

A maneira pela qual a pessoa avalia sua dor, “... the way in which he gave form and
meaning to his malaise and experienced the healing process, was patterned by an implicit,
culturally constituted ‘aesthetics’ of everyday life” (p.1105).

Desjarlais se baseia no pressuposto de continuidade entre as formas “refinadas e in-
tensas” da experiéncia, que sdo obras de arte, e os eventos cotidianos, afazeres e sofrimen-
tos universalmente reconhecidos como constituintes da experiéncia (1992:1106). Lembra a
conclusdo de Dewey: “... artistic and aesthetic quality is implicit in every normal experi-
ence™.

Segundo o autor, #/lness ¢ sempre experienciada e interpretada através de uma lente
de valor estético. As sensibilidades culturais influenciam todos os momentos de sofrimento
mesmo se elas carecem de coeréncia e completude (p.1106).

O sistema de valor estético conforma as dimensdes moral e emocional da experién-
cia. Os gostos e valores sociais encontram-se incorporados na experiéncia senséria
(p.1108). E as sensibilidades que Desjarlais se refere quando define a estética incorporada.

Notemos que essa definigio ndo se vincula & consideragio da estética desvinculada da ética.

* DEWEY, J. Art as Experience. p.3. New York: Perigee Books, 1980. p.12-13.
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Pois a perspectiva que orienta o emprego do termo estética tem como referencial basico o
corpo — a estética incorporada, que nio pode deixar de trazer em si a €tica.

A seguinte colocagio de Desjarlais (1992:1108) nos ajuda a solucionar o impasse:

“To understand the aesthetics of Yolmo experience, then, we

must first flesh out an aesthetics of the body. What this entails is a

consideration of how Yolmo forms — from bodies to households and

villages — function in everyday life. And since aesthetic (and hence

moral and political) values emanate from, and take root within, the

body, we approach the realm of the sensory”.

A énfase ¢ colocada na experiéncia sensoria — como se sente a dor, o mal-estar, as
afligdes, o sofrimento. Parafraseio Desjarlais, quando este se refere aos termos empregados

RE L7

por Plessner’: O Guarani nio apenas “tem” um corpo, mas “¢” um corpo. E desde que esse
corpo que o Guarani “€”, “... feels, knows, tastes, acts and remembers, it is necessary, if we
wish to understand how this body heals or falls ill, to consider Yolmo experience from the
plane of the body ...” {1992:1108). Tal implica na centralidade da idéia de valor: “Anything
embodied in accordance with a cultural aesthetic is not neutral, but automatically entails a
posture towards it, a “gut feeling’, and so engages not just an intellectual approach to mo-
ments of pain or comfort, but a visceral, emotional and moral stance” (p.1108-9).

Nossa abordagem, assim, procura uma aproximagio com o conjunto de sensibilida-
des nas quais os Guarani experienciam os momentos de afliciio ~ a sensibilidade incorpo-
rada.

As sensibilidades se caracterizam por constituir um “estado de espirito que perdura”;
uma “disposi¢do padronizada”, ou uma “base senséria de uma experi€ncia” (Desjarlais,
1992:1111).

A partir dessa perspectiva, consideramos a filosofia da experiéncia — o que ¢ levado
em conta, o que € importante para os Guarani. Quer dizer, estamos tratando da maneira na
qual compdem, dirigem e avaliam suas formas e as dos outros no contexto social cotidiano

(Desjarlais, 1992:1106). Nesse sentido, estamos preocupados em acercarmo-nos das sensi-

bilidades que caracterizam, de maneira culturalmente especifica, o corpo ¢ seus estados.

" PLESSNER. H. Laughing and Crving: A Study of Limits of Human Behavior. Evanston, IL: Northwestern,
1970.
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1.3. Poluigao ritual

De maneira geral, os autores dos Guarani se referem as crises quando consideram as
praticas rituais dirigidas pelo xama. Situa¢des de gravidade, nas quais sio evocadas as ex-
plicagdes sobre a causa do mal, de tal modo que as praticas xamaénicas destinam-se a re-
Verter 0 processo no ambito das forgas espirituais envolvidas.

Devemos assinalar o fato de que Schaden (1954) e Cadogan (1949) sdo exemplos ra-
ros entre os autores ao se referirem as doengas a partir de uma terapéutica baseada no uso
de ervas e outras substincias, sem a énfase no ritual xamanistico, ou nas explicagdes de
suas causas.

Na consideragio dos autores, a ndo observancia dos resguardos se apresenta como
uma importante causa das aflicdes. Devem resguardar-se os pais do recém-nascido e os
adolescentes — durante a iniciagdo masculina e, no caso das meninas, por ocasido da pri-
meira menstruacio.

Nesse sentido, o tema das aflicdes com base na etnologia guarani proporcionou a
constituicdo de um corpus de analise bastante caracterizado por dados relativos a preceitos
de comportamento. Explica-se entdo a sensagdo de estarmos sempre tratando de ameacas de
perigos: proibigdes rituais cujas infragdes desencadeiam perigo para os homens, como diz
Douglas (1966:67).

Trabalhar com os perigos decorrentes da ndo observagdo das prescrigdes do res-
guardo, ou ainda, com os rituais que procuram reverter a situacio de mal-estar, nos remete
a discussdo que Douglas (1966) desenvolve acerca do comportamento de polui¢do.

A idéia de poluicdio se vincula a ordenacio criada por um sistema de classificacdo:
“Qualquer sistema dado de classificagdes deve dar origem a anomalias, e qualquer cultura
dada deve confrontar os eventos que parecem desafiar seus pressupostos. Ndo pode ignorar
as anomalias que seu esquema produz, a ndo ser com o risco de perder sua confianga”
(Douglas, 1966:54). “Quando algo ¢ firmemente classificado como anémalo, o esbogo do
conjunto no qual ele ndo € considerado como membro se torna claro” (1966:53).

Dessa forma, Douglas coloca os rituais de restituicio da ordem, ou de purificagio,

como movidos pela idéia de separagdo (1966:23). Teremos oportunidade de constatar a
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maneira direta com que a idéia de confusdo aparece na etnologia guarani, quando os autores
se referem ao resguardo — é preciso ndo confundir coisas dessemelhantes. Segundo Mary
Douglas, ©... nosso comportamento de poluigdo € a reagio que condena qualquer objeto ou
idéia capaz de confundir ou contradizer classificagdes ideais™ (1966:50-1). Assim, “Sujeira
¢ um subproduto de uma ordenagdo e classificagio sistematica de coisas, na medida em que
a ordem implique rejeitar elementos inapropriados” (p.50).

Para Douglas os rituais de pureza e impureza criam unidade na experiéncia. Dentro
da ordem preterida “os elementos dispares s3o retacionados e a experiéncia dispar assume
significado” (1966:13). Nesse sentido, na consideragio do corpo, diz a autora, ndo deve ser
dada primazia 4 atitude do individuo com relagdo a sua experiéncia fisica e emocional, mais
do que 2 sua experiéncia social e cultural (p.149).

Ao inquirirmos sobre a relagio entre as afligbes € as concepgbes em torno do corpo,
buscamos ganhar familiaridade com a sensibilidade incorporada. E, a partir dai, atingir
certa compreensio sobre algumas articulagdes do sistema social guarani. Em concordéancia
com Douglas,

“0 corpo ¢ um modelo que pode significar qualquer sistema
limitado. Seus limites podem representar quaisquer limites que es-
tejam precarios ou ameagados. O corpo ¢ uma estrutura complexa.
As funcgdes de suas diferentes partes e suas relagbes proporcionam
uma fonte de simbolos para outras estruturas complexas. Ndo po-
demos, possivelmente, interpretar rituais concernentes a excremen-
tos, leite de peito, saliva e tudo o mais, a menos que estejamos pre-
parados para ver no corpo um simbolc da sociedade, ¢ os poderes ¢
perigos creditados & estrutura social reproduzidos em miniatura no
corpo humano” (Douglas, 1966:142).

Se nio chegamos a vislumbrar exatamente a idéia da “miniatura da estrutura social”
reproduzida no corpo, podemos dizer que alcangamos uma aproximagdo expressiva com
relagdo aos poderes e perigos da cultura guarani, explicitando algumas implicagBes cruciais

entre o comportamento da poluigio e determinados valores e formas da cuitura guarani.
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Capitulo 2: O TEMA DAS AFLIGOES ENTRE OS GUARANI
ATRAVES DA PRODUGAO ETNOLOGICA

O presente trabalho teve por base a bibliografia mais recente sobre os Guarani.
Trata-se, pois, daquilo que Melia (1987b) definiu como sendo a forma etnologica de estilo
moderno e que cronologicamente aparece com a entrada do século XX.

No ambito das formas etnologicas que Melia relaciona, o que se tem antes da forma
mais propriamente antropologica se constitui por descrigbes e noticias sobre os Guarani,
cuja producio tem um carater assistematico se comparada ao método proposto pelo traba-
lho de cunho antropologico. Tais descri¢des e noticias, sdo organizadas em O Guarani;
uma bibliografia emoldgica (1987b) segundo categorias baseadas tanto no momento histo-
rico de sua produgo, como na figura de seus autores. Assim, antes de abordar a produgdo
propriamente antropologica, Melia analisa a “etnologia de conquista”, a “etnologia missio-
naria” e a “etnologia dos viajantes™.

Estas tiltimas nfo se encontram contempladas por nossa pesquisa, a ndo ser ocasio-
nalmente e de maneira indireta, por conta de trabalhos mais recentes que, estes sim, as in-
cluiram em sua analise. Esse ¢ o caso dos trabalhos de Métraux (1928a ¢ 1928b), Hélene
Clastres (1975) e Schaden (1958).

Desse modo, os trabalhos que analisamos sfo definidos a partir da relagdo do autor
com o seu objeto. Partindo da concordincia com Melia, seus autores sdo antropologos dos
Guarani, aqueles dos quais o “... objeto formal, explicito e principal, € a descrigdo do ho-
mem e da sociedade guarani, a analise dos dados e talvez a proposta de hipoteses e teorias

explicativas desse modo de ser e dessa cultura” (Melia, 1987b:34). Continuando com a
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prudéncia de Melia, ¢ preciso notar que ndo todos os antropologos aqui considerados defi-
nem-se a si mesmos como tais. Entretanto, seus textos perseguem a sistematizacio dos da-
dos e sua analise.

Ainda, um segundo ponto deve ser levantado sobre a bibliografia a qual nos detive-
mos. Diz ele respeito a selegiio que acabou por privilegiar determinadas obras em detri-
mento de outras. Na verdade, a bibliografia sobre os Guarani é bastante extensa, e, deste
modo, no ambito de uma pesquisa de mestrado, fomos obrigados a procurar uma delimita-
¢80 do material de anilise. Uma delimitagdo, entretanto, que garantisse solidez e riqueza de
dados suficientes para contemplar suficientemente a proposta de pesquisa.

A partir disso, duas foram, basicamente, as prioridades: Em primeiro lugar, dar
conta de uma bibliografia de referéncia obrigatéria, em vista da importincia que tem na
articulagdo dos conceitos e teorias sobre os grupos guarani. De um lado alguns trabalhos
que j& figuram como classicos, por assim dizer, e que demarcam verdadeiros territorios em
termos de discussdo tematica sobre os Guarani. De outro lado, esses trabalhos apresentam
um rico material etnografico, fundamental para propostas de reanalises, tal qual a presente.

Em segundo lugar, procuramos priorizar trabalhos cuja tematica se afinasse com as
preocupagdes de nosso proprio tema. Nessa diregfo, o esforco era o de atualizar e sistema-
tizar dados um tanto dispersos. E, assim procedendo, garantir ao maximo o alcance anali-
tico sobre a questdo, a partir das comparagdes e contraposiges que este material proporci-
onava.

Longe de apresentar uma analise exaustiva da bibliografia guarani, o presente tra-
batho conta, entretanto, com uma bibliografia mais do que suficiente para assegurar uma
base solida para as hipoteses apresentadas. A consolidagdo das mesmas, porém, devera
contar com pesquisas mais detidas, inclusive acerca de questdes para as quais o proprio
trabalho acabou por apontar a necessidade. De fato, acreditamos que nesse aspecto se firma

particularmente o meérito da presente contribuicio.

2.1. Os estudos que abrangem os Tupi-Guarani
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Inicialmente devemos ter em conta que a preocupagéo com os Guarani tem por ve-
zes inserido o grupo dentro de uma perspectiva mais ampla no conjunto dos povos tupi-
guarani.

A justificativa para tal procedimento tem sido essencialmente o do parentesco lin-
giiistico de vérios grupos no &mbito do Tronco Linguistico Tupi, assim como ¢ indicado,
por exemplo, no trabalho de Aryon Rodrigues (1964, 1984/85). Entretanto, as evidéncias
para esse parentesco encontram-se em outros aspectos da cultura desses grupos.

Métraux € o primeiro antropologo a entregar-se & sistematizagdo dos dados qui-
nhentistas e seiscentistas em coordenagio com dados a ele contemporineos, sobre os Tupi-
Guarani, Assim, esta entre os poucos que, em sua época, mantiveram uma interlocu¢do com
a obra de Nimuendaju. Seu trabalho se caracteriza pelo esfor¢o de reunir elementos que
contribuem para o conhecimento mais detido do parentesco desses grupos, através do le-
vantamento dos aspectos culturais compartilhados: La civilization materiélle des tribus
Tupi-Guarani, e A Religido dos Tupinambds, s&o de 1928. A primeira € constituida pelo
levantamento exaustivo da cultura material, enquanto que a segunda procura tratar das
crencas e ritos, 0s quais “mostram um ar de parentesco que prova a unidade cultural dessas
tribos em seus antigos tempos” (Métraux, 1928b:xxxv).

Destarte, parece perfeitamente aplicavel a obra de Métraux, pelo menos a fase que
nos detivemos acima, a observagiio que fizera Viveiros de Castro acerca de Baldus, en-
quanto representativo da tradicdo etnologica alemd — ... com énfase na cultura material, no
problema da origem e difusdo de tragos culturais...” (Viveiros de Castro, 1986:89). Na ver-
dade, Baldus fazia parte do grupo de antropdlogos que nas décadas de 30 e 40, iniciaram
pesquisas de campo entre os Tupi da Amazdnia Ocidental®.

O aspecto religioso tem rendido desenvolvimentos importantes acerca da seme-
lhanca entre os Tupi-Guarani. Mais trés exemplos confirmam esta afirmativa: Em 1958,
Egon Schaden publica 4 mitologia herdica de tribos indigenas do Brasil, obra na qual pro-
cura demonstrar que certos temas miticos se repetem nos diferentes grupos tupi-guarani.
Hélene Clastres (1975), desenvolve o tema do profetismo como um elemento genuino da
cultura tupi-guarani, responsavel pelas migragdes e conseqiiente localizagio dos grupos

numa grande 4rea ja & época da conquista. Viveiros de Castro tem contribuido bastante na

¥ Herbert Baldus (Tapirapé); Charles Wagley (Tapirapé ¢ Tenetehara), Wagley e Galvdo (Tenetehara).
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problematizagdo de uma origem comum dos Tupi-Guarani, a partir da verificagio da per-
sisténcia de uma mesma base cosmologica.

O ponto em que Viveiros de Castro avanga ¢ em relacionar a constancia lingiistica
dos Tupi-Guarani com a constdncia da cosmologia, atenuando, de certa forma, as
diferengas de organizagdo social que esses grupos apresentam entre si. Essa constincia lin-
glistica significaria

“... que seu plano ou locus privilegiado de integracdo, pres-
cindindo de condi¢des morfologicas de efetuagio estiveis ou limi-
tadas, situa-se alhures que na ‘morfologia’. E aqui hd que conside-
rarmos um nivel de persisténcia TG (sic): a lingua. A homogenei-
dade linguiistica TG carrega consigo uma memoria cultural comum
— no plano da mitologia, da cosmologia e do vocabulario institucio-
nal — capaz de ter resistido a cinco séculos de mudancas. Dessa
forma, aquilo que parece comum a todos os TG €, apenas, a lingua

~ € 0 que pode ser armazenado nesse meio: uma ‘cosmologia’
(Viveiros de Castro, 1986:109).

Colocada deste modo, a questdo ganha grande profundidade em termos da possibili-
dade de coordenar uma série de outras questdes levantadas ao longo das pesquisas desen-
volvidas nos grupos guarani. Este € o caso, por exemplo, da ainda dificil questio sobre a
grande liberdade de elaboragio individual nos discursos dos xamis; da capacidade de re-
sisténcia da organizagfo do grupo, mesmo diante de sua aparente descaracterizagio cultural
no contexto da sociedade nacional; ainda, a questdo que tem recebido grande atengfo entre
os pesquisadores, da importancia da palavra para a vida do Guarani.

Voltando um pouco, a familia lingiiistica tupi-guarani, como ja dissemos, faz parte
de um conjunto maior - o troco lingiistico tupi, que segundo Noelli (1996:9) engloba
aproximadamente 41 linguas que se expandiram pelo Leste da América do Sul (Brasil,
Peru, Bolivia, Paraguai, Argentina e Uruguai).

O estudo desse conjunto implica a hipotese de uma origem comum, e segundo
Noelli, a esse respeito tem havido certo consenso entre os estudiosos. Assim, teria existido
um centro de origem comum a partir “... do qual os Tupi se distanciaram para varias dire-
¢bes e se diferenciaram, por meio de processos historico-culturais distintos. Mantiveram,
porém, diversas caracterisitcas culturais comuns” (Noelli, 1996:7).

Ainda, faz-se necessario lembrar, em seu trabalho de 1972, Laraia procura definir os

Tupi, além da filiag@o lingiiistica, por sua “... fidelidade a um tipo de habitat comum, a flo-
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resta tropical” (p.1). Neste dmbito, procura demonstrar que a despeito da diversidade das
areas geograficas ocupadas por esses grupos, estas apresentam uma série de caracteristicas
comuns (p.3). A floresta garantia a subsisténcia em termos de frutos ¢ fauna especifica,
bem como a reprodugdo de técnicas agricolas proprias. Sem contar que se ligava 4 floresta
« . toda uma concep¢do de mundo, expressa por uma rica mitologia e um repertorio sem
fim de temores” (1972:7).

Com essas breves pinceladas, esperamos ter esbogado um quadro elucidativo da

condicdo dos Guarani, quando estudados como um grupo tupi-guarani.

2.2. Quem s&o os Guarani na produgao etnologica

Segundo Melia (1987b:35), foi J B.Ambrosetti’ que percebeu a ... especificidade de
duas tribos dentro do chamado grupo Caingua: os Apuiteré, Baticola ou Baabera (que néo
s&o outros que 0s.Mbya) e os Chiripa”.

Melia menciona ainda o fato de que o padre alemio Franz Miiller'® distinguia trés
tribos entre os chamados genericamente Caingua: os Mbya, os Pai e os Chiripd, sendo que
esta distingdo se baseava em formas lingiiisticas e culturais especificas (Melia, 1987b:36).

O que percebemos com a leitura das obras mais recentes € que 0s autores se referem
a varias denominacdes de grupos ou tribos guarani, as quais correspondem a fontes mais
antigas de informagfio. Assim, tanto H. Clastres como Nimuendaju e Métraux, por exem-
plo, se referem a nomes tais como Tanhinguas, Oguauivas, Guarayn, Cheiru, Avahuguai,
Paiguagu, entre outros, como denominacdes de parcialidades'’ guarani. Entretanto, essas
indicacdes ndo oferecem condi¢des para se construir um quadro preciso sobre diferencia-
¢Bes entre os grupos guarani. Restanto certa configuragio confusa, resultado, certamente,
de toda a histéria de colonizagdo, povoamento e transformagdes por que tém passado as
regides habitadas por esses povos desde a conquista. E uma historia que envolveu movi-

mentos de escravizagio, perseguicdes, reducdio a missdes religiosas, epidemias; e que €

¥ A producio de Ambrosetti ¢ do final do séc. XIX. Segundo Melia, ¢ o illtimo dos grandes viajantes e o
primeiro dos anropdlogos.
19 A produgio de Franz Miiller tem lugar nas primeiras décadas do séc. XX.
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responsavel por varias alteracGes na propria constituigdo dos grupos, muitos dos quais fo-
ram exterminados.

Explicando a existéncia de varias designages de grupos guarani ao tempo da con-
quista, Chamorro (1998) comecga falando sobre o fe 'yi (= a familia extensa), a base da orga-

nizacio social guarani

“... que, conforme os registros do século XVII, era uma li-
nhagem patrilinear ou grupo macrofamiliar, unido pelo parentesco,
que habitava a casa comunal [...] O pai de cada familia era o ze yiru,
uma especie de chefe da familia extensa. O espago vital onde varios
te’yi conviviam era o fekoha e a unidade sdcio-cultural que os di-
versos fe yi estabeleciam dentro do fekoha formava uma conscién-
cia de identidade: oréva. Varios tekoha podiam federar-se, eventu-
almente, originando as gudra, chamadas de provincias pelos euro-
peus. No tempo da conquista podem ser precisadas 14 gudra, que
levam nomes de rios ou de caciques: Cario, Carijo, Tobatim, Gua-
rambaré, Itatim, Paranaygud, Uruguaygua, Tape, Guayra, Arechané,
Caar6, Taruna, Chiriguano e Chadul ou Guarani das ilhas™.

Para exemplificarmos ainda mais o modo como diferentes denominagdes de grupos
guarani aparecem, a Seguir transcrevemos o agrupamento dos Guarani segundo as trés vari-

acdes dialetais, apresentadas por Laraia (1972:19)'%;

- Nandeva (Apapokuva, Tafiygua, Txripa),
- Mbia (Kaiwa, Tambeopé, Aputeré, Baticolas) ¢
- Katowa (Teiu, Tempekus, Kaiwa).

Assim, notamos que um dado dialeto agrupa nomes que se referem a auto-denomi-
nagles de grupos, ou através dos quais certos grupos ficaram conhecidos pelos europeus.
Restando a dificuldade e talvez a impossibilidade de precisar até que ponto tais nomes cor-
respondiam aos gudra ou aos grupos locais, conforme Chamorro alude na citagio anterior.

No que diz respeito aos dados sobre os quais temos efetivamente trabalhado, deve-

mos esclarecer que a bibliografia analisada manteve sempre a referéncia genérica as trés

*' Termo mais freqiiente na literatura paraguaia, que indica as variagbes dialetais entre os diferentes grupos
guarani.
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denominag¢des que indicam varia¢bes dialetais, ou seja, estamos falando dos Nandeva, dos
Mbya e dos Katowa.

Na verdade, esses trés dialetos foram discriminados pela etnologia guarani, a partir
da genérica denominagio de Caingud, como eram conhecidos os indigenas da regido para-
guaia™. A disting3io feita dentro do grupo Caingua é fruto da etnologia iniciada no Para-
guai, alids como ja nos referimos antes. A denominago “tribo” atribuida a cada um dos
subgrupos (como em Melia, 1987b e Schaden, 1954) parece um recurso que se ancora antes
no compartithamento lingiiistico e cultural do que em sua organizagio social.

Ainda duas outras denomina¢Bes s3o encontradas na bibliografia analisada. Os
Apapokuva foram estudados por Nimuendaju. A etnologia guarani os tem englobado no
universo dos Nandeva, ou Chiripa. Melia os coloca como culturalmente afins dos Chiripa
(19870:39). J4 Chamorro (1995) assinala que os Nandeva, junto com os Apapokuva, inte-
gram o subgrupo Avakatuete. Enfim, conservaremos sempre a referéncia especifica quando
estivermos tratando dos Apapokuva de Nimuendaju, entretanto, para efeito de andlise os
alinharemos junto aos Nandeva, conforme tem feito a etnologia guarani.

Quanto aos Pai-Tavyterd, ou simplesmente Pai, estudados por Melia e os Griinberg
(1976), a questdo parece mais simples. Melia diz formarem a mesma tribo, junto com os
Kaiowa do Brasil. Tratando-se, pois, de denominagdes pelas quais € conhecida uma mesma
tribo (1987b:38-9). Chamorro prefere dizer que se trata de um mesmo povo (1995:36).

Recorramos, ainda, a mais uma concep¢do acerca do agrupamento dos guarani.
Trata-se do subconjunto da familia lingiiistica tupi-guarani, que corresponde mais estreita-
mente aos Guarani. Conforme Rodrigues (1984/85:38), encontram-se incluidos neste sub-

conjunto:

Guarani Antigo

Mbya

Xeta (da Serra de Dourados)
Nandeva (Txiripa)

Kaiwa (Kavova, Pai)
(Guarani Paraguaio

Guayaki (Aché)

12 Segundo Laraia (1972), o agrupamento se baseia nas obras de Watson, (Cayua cultural change: a smudy in
acculmuration and methodology. American Anthropologist, v.54. n.2, Memoir 73, 1952) e de Schaden (1954).
13 Segundo Chamoro, Kaymgua (ou Kaagud) era nome pejorativo ¢ genérico dado aos indigenas, desde o
século XVIIL, que se mantiveram fora do sisterna missional e colonial de povoados (1995:36 € 1998:46).
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Tapieté
Chiriguano (Ava)
1zocefio (Chang)

Além dos ja citados Mbya, Nandeva e Kayova, nossa analise se refere ainda aos
Guayaki e, em passagens ainda mais ocasionais, também aos Chiriguano. Devemos uma
explicagdo a esse respeito, ja que esses grupos apresentam certa distingio com relacio aos
trés anteriores.

Melia apresenta os seguintes argumentos para justificar a exclusio de alguns grupos
da bibliografia guarani na edigdio de 1987 (Melia et al., O guarani; uma bibliografia etno-
logica):

“Os Xeta e os Guayaki sfo povos arcaicos que nfo utilizam
cerdmica, ndo praticam a agricultura nem se organizam em aldeias,
aspectos caracteristicos da cultura guarani. Mesmo lingiistica-
mente, embora participando de certas caracteristicas gerais do sub-
conjunto guarani, dele se distanciam por diferencas fonolégicas, le-
xicais ¢ gramaticais notaveis. De fato, a literatura etnologica tratou
geralmente ambos os grupos como realidades separadas. Quando,
porém, o trabalho etnologico estabelece relagdes diretas entre os
Guayaki e o Guarani, por exemplo, como € o caso de varias contri-
bui¢des de Cadogan e alguns ensaios de Clastres, esses titulos sfio
registrados na presente bibliografia” (Melia, 1987b:18).

Bem, acabamos por nos valer das referéncias aos Aché-Guayaki exatamente de
acordo com o argumento pelo qual Melia justifica os casos em que aparecem na referida
obra bibliografica (Meli et al., 1987). E bastante significativo o motivo que levou Cadogan
a enfatizar a importincia dos Aché-Guayaki para o estudo dos Guarani. De fato, segundo o
autor, dos quatro povos Guarani cujos remanescentes habitam a regido oriental do Paraguai,
os Guayaki e certos nicleos dos chamados Mbyéa-Guarani do Guaira nfio chegaram a ser
catequizados pelos jesuitas (Cadogan, 1978b:30). Assim sendo, como salienta Chamorro
(1995:130), frequentemente Cadogan langa méo da etnografia dos Aché-Guayaki, para
analisar hipoteses sobre a origem indigena de determinados dados. Alids, como veremos
mais adiante, esta ¢ uma preocupagdo constante entre 0s que se ocuparam com algumas

questdes relacionadas a religiosidade guarani. E a preocupagdo de Cadogan ¢ justamente a
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de comparar reminiscéneias de um grupo que, providencialmente, no teria sido catequi-
zado'.

Na verdade, existe uma discusdo latente na etnologia guarani em torno da aproxima-
¢do lingiiistico-cultural existente entre alguns grupos. Métraux (1928b:281) considera como
tribos guaranizadas aquelas cujo pertencimento & familia tupi-guarani esteja sujeito a du-
vida quanto ao ponto de vista etnografico ou lingiiistico. A etnologia tem, mesmo mais re-
centernente, recorrido por vezes a designacdo de guaramizados. De fato, um termo que
evoca O cariter expansivo da historia desses povos. Nesta linha argumenta Meétraux
(1928b:8), tratando os Tupi-Guarani como uma nagfo vitoriosa que exercera por 1o uma
agdo forte sobre seus vizinhos, fazendo com que estes adotassem muitos tragos se ndo a
propria lingua — entre os quais relaciona os Guayaki.

Laraia (1972:7) relaciona os Siriond™ e os Guayaki como excegio entre os Tupi, por
ndo terem a agricultura como principal meio de obtengio de alimentos.

Segundo Métraux (1928b:281) tanto os Chané como os Tapieté teriam sido guarani-
zados pelos Chiriguano. Os primeiros apresentariam elementos dialetais que indicariam
uma primitiva lingua arawak; ao passo que os Tapieté apresentariam elementos da cultura
dos Mataco e Choroti. De maneira distinta, na perspectiva de Melia (1987b:19 € 54), esses
trés ultimos grupos {que habitam regides da Bolivia) embora etnologicamente guarani tanto
pela origem como pela cultura, distanciam-se dos Guarani orientais tanto no que se refere
as diferencas notaveis das realidades etnograficas, como pelas condigdes geograficas e
etno-historicas.

Enfim, no que concerne ao presente trabalho, nos valemos dos dados Guayaki, na
exata medida sugerida por Cadogan e também por Clastres, cujos trabalhos ja trazem indi-
cadas as aproximacdes com os dados Mbya, Nandeva e Kaiowa. J4 no caso dos Chiriguano
a referéncia tem um carater mais arrojado e também de menores proporgdes, uma vez que
tem o papel de instigar contrapontos com os dados guarani, que, por 1550 mesmo, parecem

indicar brechas que merecem maior aten¢do para futuras problematizagbes. Sendo este o

O préprio cardter de grupo némade teria contribuido bastante para esse fato. Também Melia e Miinzel
dizem que os Aché-Guayaki, até tempos recentes ocuparam partes menos acessiveis das cordilheiras
selvagens; ¢ os Guarani os campos féricis ¢ os montes, de mais ficil acesso (1978:63).

15 Os Siriond habitam a regido norte e leste da Bolivia (Laraia, 1972:7).
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caso, basicamente, do destino da alma, concebido de maneira distinta dos demais Guarani

aqui estudados — voltaremos a isso.

2.3. As questdes: entre autores e grupos guarani

O texto que se segue tende a se caracterizar por “idas e vindas”, como que alinha-
vando as relagdes, influéncias ou discordincias entre as questdes através das quais os auto-
res problematizaram a cultura e a sociedade guarani. Esse procedimento pareceu-nos mais
adequado diante da diversidade de questGes que aparecem na bibliografia, assim como as
diferentes perspectivas que animaram seus autores. Uma analise cronoldgica linear, afigu-
rou-se pouco funcional, j4 que provocaria quebras muito bruscas na abordagem dessas
questdes, que promovem uma melhor articulagdo do conhecimento acumulado. De fato, os
antropologos dos guarani apresentam um grande nimero de peculiaridades no que tange 2
sua formagdo, as influéncias tedricas ¢ & perspectiva que proporcionaram acerca dos Gua-
rani. Analisar os encontros e desencontros desses autores a partir de questdes comuns da
etnologia guarani pareceu-nos facilitar a compreensio das questdes que os moviam mais
diretamente em seus trabalhos.

Serdo priorizados alguns dados bésicos necessarios para avangarmos em nossa ana-
lise, de modo que ndo daremos conta de forma mais exaustiva da biografia de cada autor.
Esses dados s#o os que sinalizam a relagdo entre o autor e a perspectiva de sua época, tendo

em conta, ainda, o contexto da produgfo antropologica guarani.

Nosso eixo de partida é, pois, a obra de Nimuendaju - Die Sagen von der
Erschaffung wnd Vernichtung der Welt als Grundlagen der Religion der Apapociiva-
Guarani - publicada em 1914. Nossa fonte de informagdo sobre esse autor se resume a
Melia (1987b), Viveiros de Castro (1987 ¢ 1986), além de Castro Faria (1987).

Antes de tudo parece ser fundamental destacar ¢ fato, ja notdrio, da auséncia de
formagdo académica de Curt Unkel. Segundo Viveiros de Castro, o trabalho de 1914 ¢é fruto
de cinco anos de convivéncia com diversos grupos Nandeva-Guarani, entre os anos de 1905

a 1913 (1987:xix). O carater dessa convivéncia ¢ significativamente expresso nas palavras
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de Melia (1987b:35): “Esse pesquisador alemdo viveu com os Guarani, foi adotado por
eles...”. Nimuendaju, nome pelo qual ficou realmente conhecido, ¢ de origem indigena -
Apapokuva —, e ilustra o carater de adogdo apontado por Melia. O que vale destacar, enfim,
é a experiéncia de campo que de fato foi fundamental na formacdo de Nimuendaju en-
quanto antropologo. Viveiros de Castro (1987:xxii) lembra que em Die Sagen Nimuendaju
demonstra familiaridade com a literatura classica sobre a Ameérica do Sul, tendo entre suas
leituras os trabalhos de Nordenskisld, von den Steinen, Koch-Griinberg, Capistrano de
Abreu e Ehrenreich.

Segundo Viveiros de Castro (1987:xxiii), as anilises mitologicas constituiam uma
linha de pesquisa & época em que Nimuendaju escreve Die Sagen, ¢ dedicavam-se ou a
estabelecer as origens da religido ou da razio, ou a tragar as rotas de difusgo cultural e ma-
pas de afinidades genéticas. Entretanto, longe de participar dessa tendéncia, Die Sagen re-
flete um viés diferente e original, nas palavras de Viveiros de Castro: “O discurso Guarani
acede aqui ao estatuto de objeto pleno, de totalidade significante em si — ele ganha a digni-
dade de um pensamento”.

A preocupagio que caracteriza a obra se relaciona & religiosidade Apapokuva. Nas
palavras de Melia: “A luz dos dados recolhidos por Nimuendajl (sic), os principais aspec-
tos da vida guarani, antes conhecidos fragmentaria ou obscuramente, se esclarecem e po-
dem ser interpretados coerentemente” (1987b:35). Conforme Melia, dentre as contribuigdes

de Nimuendaju com a obra de 1914 estéo:

- apresentar a religido guarani como religido da palavra;

- a transcri¢@o do mito da origem, que é também o mito dos gémeos, e a do mito da
destruicio do mundo, feitas no dialeto dos seus informantes, representando um fato novo e
revolucionario da histdria etnologica dos Guarani,

- algumas hipéteses, como a da migragdo, por motivos religiosos, e a procura da
‘terra sem mal’, que tiveram ressondncia ¢ desdobramento etnologicos definitivos (Melia,
1987b:35).

Viveiros de Castro, alids, com relagio a este dltimo ponto, diz ter Nimuendaju
“descoberto a persisténcia do complexo profético-migratério tupi-guarani, introduzindo o

tema e a propria expressio da Terra sem Mal na literatura desses povos (1987:xxiii).
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2.3.1. O messianismo

Em A religido dos Tupinanbas, como diz Viveiros de Castro (1986:84), Métraux
isola os dois grandes complexos emblematicos dos Tupi-Guarani: a antropofagia ritual, e o
tema da Terra sem Males como motor do profetismo. Certamente a obra de Nimuendaju
fora responsével em grande parte pela atengfio que dispensou ao tema da Terra sem Mal.
Entretanto, toma o messianismo como “... reagio & conquista européia, mesmo se fundado,
como admite, em mitos e idéias autenticamente Tupi-Guarani” (1986:84). Em suas pala-
vras: “Os movimentos messidnicos representam, pois, um fendmeno particular de acultura-
¢io” (Meétraux, 1928a:195).

Conforme Melia, depois dos trabalhos de 1928, mitologia e messianismo sdo temas
sobre os quais Métraux se volta repetidamente, sendo que seu foco principal de analise
pousara, a partir de entdo, sobre os Chiriguano (Melia, 1987b:42).

Temos definida, aqui uma primeira questo importante — a do messianismo — que
mobilizara alguns esforgos tedricos dos estudiosos dos Guarani. Podemos entiio comecar a
tracar linhas de comunicagéo entre alguns deles.

Em Terra sem Mal (1975:60), obra célebre de H.Clastres, temos uma das tentativas
mais incisivas de problematizar o messianismo de modo a enfatizar sua origem anterior a
conquista. Sua argumentagdo se apoia basicamente em dois pontos principais: primeiro,
seria dificil crer que o profetismo tenha surgido ... bruscamente ¢ a0 mesmo tempo, em
todas as sociedades tupi-guaranis, coincidindo com a chegada dos europeus...”; segundo,
langa a hipotese do profetismo ser um fendmeno préprio de sociedades em transformacio,
traduzindo sempre um estado de desequilibrio social. E, nesse caso ndo haveria necessidade
de invocar a chegada dos brancos como causa desse desequilibrio. Aqui, messianismo e
profetismo sdo tratados basicamente como fendmenos de mesma ordem.

Aligs, ¢ digno de nota que nem Héléne Clastres, nem Pierre Clastres, que também
discutiu o assunto, se referem a discussdo especifica sobre o messianismo, que ja tinha lu-
gar naquele momento. Seus trabalhos sfo do inicio da década de 70, e ja em 1960, Pereira
de Queiroz publicara um artigo sobre o assunto, fazendo um balango interessante que in-
cluia exemplos nacionais de messianismo, inclusive o dos proprios Guarani. Tenha

H Clastres levado ou ndo as discussdes sobre o messianismo em conta, sua argumentagio
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esta de acordo com Pereira de Queiroz, que considera o messianismo dos Guarani caracte-
rizado por fatores de ordem interna, sendo suas manifestagcdes de carater endogeno. Este se
distinguiria dos movimentos de origem exterior, aqueles cujo fator predominante € o cho-
que cultural; ai sim contemplando a situago da conquista (Pereira de Queiroz, 1960:65)‘5.

Se buscarmos uma complexidade maior da questdo, mais dois autores devem ser
considerados: Chamorro e Viveiros de Castro. O enfoque, ent3o, se estreita para a caracte-
rizacdo do discurso do pajé — no caso, o profeta guarani.

Em seu mais recente trabalho (1998) Chamorro levanta uma critica a posigio de
H Clastres ¢ de P.Clastres, considerados por ela os principais tedricos do profetismo gua-

rani. Segundo a autora:

“Estes pressupdem que na raiz do aparecimento de profetas
na sociedade guarani havia uma contradig@o entre o politico e o re-
ligioso. Ao surgimento de grandes chefes que tentavam fazer con-
vergir sobre si 0 poder politico, eles contrapdem o surgimento de
profetas que negavam o social, por serem exteriores as aliancas po-
liticas e ao sistema de parentesco. Por estarem os profetas além do
social, ‘o que articulavam era um discurso de ruptura com o dis-
curso tradicional, um discurso que se desenvolvia fora do sistema
de normas, regras e valores antigos legados e impostos pelos deuses
e ancestrais miticos” (Chamorro, 1998:78-9).

De fato, e teremos chance de ver mais adiante, segundo H.Clastres o discurso dos
carai era o da negagio da ordem social, a Terra sem Mal significaria o fim das regras que
organizavam os casamentos, fim do trabatho, assim como da morte ¢ dos sofrimentos.

Contra tal posi¢do Chamorro diz que os dados histéricos, os quais apresenta trans-
critos em seu trabalho, depdem em favor de outra avaliagdo. Segundo a autora, a posicdo
dos profetas ndo era a de pregar a aboliggo da vida social, mas, a0 contrario, resgata-la nos
moldes em que ela se dava antes da conquista. “Seus discursos se arraigavam na esperanca

de erradicar o carater radicalmente mau do mundo ‘novo’ e de restaurar o antigo e bom

'8 Se acompanharmos esta autora, podemos dizer que o profetismo guarani pode ser estudado tanto sob a
perspectiva de sua origem enddgena, como procurando caracterizar a influéncia de fatores de origem exterior.
Segundo Pereira de Queiroz, “Os movimenios messifnicos, que podem se incluir entre os cultos proféticos de
libertagiio, constituem todavia uma categoria mais ampla do que estes, uma vez que podem ser produzidos
exclusivamente por condicdes internas da cultura em causa, sem nenhuma interferéncia do chogue cultural™
(1960:73).
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modo de viver de seus antepassados, de recuperar esse tempo bom para o futuro”
(Chamorro, 1998:87)"".

Continuando com Chamorro, outra divergéncia é reivindicada com relacio & inter-
pretagdo dos Clastres. Trata-se da concepgio da Terra sem Mal implicando sua efetiva rea-
lizagdo, por assim dizer. Pois a autora afirma que a terra perfeita e a perfeigio pessoal sio
alcancadas onde “... a reciprocidade se estabeleceu e € praticada constantemente”. Diz que
esta perfei¢fo € possivel “... na medida em que os Guarani mantém os espagos territoriais
adequados para sua produgio econémica” (Chamorro, 1998:153).

Assim, Chamorro firma sua posigfo contraria a de H.Clastres, para a qual a terra dos
seres humanos e da ordem social ¢ a ferra md, sendo que a Terra sem Mal é o mundo dos
deuses e da negag¢Zo da ordem.

Deve ser ressaltada a especificidade da perspectiva de Melia, no que se refere a
abordagem sobre a Terra sem Mal (1987a). Sua interpretacio tende muito mais a destacar
0s aspectos que ligam a sociedade guarani a atividade agricola, o que o leva a deter-se
muito mais nas informages historicas € arqueolégicas sobre a organizagdo do grupo. Sua
perspectiva inspira certa sobriedade ao apontar o fato de que Nimuendaju estava langando
apenas uma hipdtese quando supde um “...’contituum’ nos Guarani antigos e modemos que
justificaria uma retrospectiva etnolégica e uma teoria geral da migragio, extensiva a todos
Tupi-Guarani de todos os tempos, a partir da etnografia de certos movimentos migratorios
dos Guarani modernos™ (1987a:45). Para Nimuendaju, a mola propulsora das migragdes
dos Tupi-Guarani teria cunho religioso. “

Melia (1987a) destaca a economia de reciprocidade na organizagdo guarani, e ¢
nesse contexto que cabe o tema da busca da Terra sem Mal, ou seja, enquanto correspon-
dendo & busca do restabelecimento dessa economia de reciprocidade, nio apartada de toda
uma concepedo religiosa, que na verdade lhe € inerente.

Se de um lado Melia e Chamorro, representam um contraponto critico 4 idéia de ne-
gaco da sociedade representada pela busca da Terra sem Mal, Viveiros de Castro (1986)
levanta argumentos que corroboram essa mesma concepgio. Segundo o autor (1986:221),

para os Araweté — povo de lingua tupi-guarani da Amazonia Oriental — a cultura é a marca

'” Para acompanhar a discussio em detalhes ¢f. Chamorro, 1998: 77-ss. Lembre-se que a autora recorre ao
texto de Pereira de Queiroz (1960).
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do humano, ndo dos deuses; semelhante ao que H.Clastres fala dos Guarani. Na perspectiva
do autor o pensamento de Héléne Clastres d& margem para o desenvolvimento da hipotese
de que a ambivaléncia € a qualidade distintiva da sociedade, na concepcéo tupi-guarani. A
“Cultura ou Sociedade sdo pensadas como um momento intercalar entre Natureza e Sobre-
natureza. A ‘recusa ativa’ da Sociedade, que esta autora via no profetismo Guarani, se en-
contraria de forma microscopica em outras cosmologias TG (sic)” (1986:115).

A sensibilidade de Viveiros de Castro para essa questfio provém dos reflexos que ela
langa para a plasticidade ou fluidez da organizagiio social dos grupos tupi-guarani — um
problema levantado a partir da distincia que separa essas sociedades das sociedades jé. De
fato, o discurso cosmologico entre os Tupi-Guarani é de longe mais elaborado se compa-
rado ao dessas sociedades. Em contrapartida a morfologia social jé apresenta um carater
muito mais marcado que o encontrado entre os Tupi-GuaraniIs. A questdo € a de pensar as
condigBes que permitiram a manutencdo das caracteristicas lingiiisticas entre os varios gru-
pos tupi-guarani, distanciados tanto temporalmente como espacialmente, e a despeito da
relativamente larga variagdo morfologica.

A critica que Viveiros de Castro dirige ao pensamento dos Clastres — tanto o ex-
presso por H.Clastres em Terra sem Mal (1975), como o expresso por P.Clastres em 4 so-
ciedade contra o Estado (1974b) — diz respeito ao fato de estabelecerem “... um tnico fator
causal, uma algo hipotética explosio demografica que estaria levando os Guarani 3 forma-
¢do de um Estado embrionario” (Viveiros de Castro, 1986:104). Sendo dai derivado, entéo,

o seu profetismo.

2.3.2. A originalidade da religido

Uma outra questdo que continua a mobilizar os estudiosos desde Nimuendaju, con-
centra-se em torno de avaliar a influéncia jesuitica na cosmologia guarani (Viveiros de
Castro, 1986:101). Como j4 mencionamos, nesse sentido Cadogan concentrou-se em fazer

uso de dados de grupos Mbya e Guayaki, os quais ndo teriam sido reduzidos as missoes.

"% Viveiros de Castro apresenta uma problematizacio esclarecedora desta questdo, cf. 1986:108-ss.
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Exemplo de um desses esforgos € o artigo que aparece na obra compilada por Augusto R.
Bastos (Cadogan, 1978a).

Quanto aos Guayaki, alis, P.Clastres publicou um artigo problematizando justa-
mente o seu pertencimento a familia tupi-guarani, langando hipéteses sobre os motivos das
especificidades que esse grupo apresenta’’.

A reivindicagio que H.Clastres (1975) faz da originalidade da religiosidade guarani
se faz em termos de rejeitar a tese de que seja o profetismo um efeito da colonizagdo, redu-
zindo-0 a “uma resposta de gente oprimida a uma situagiio de opressio” (1975:51). Se-
gundo a autora, nesse caso, ndo se levaria em conta os movimentos ditados pela propria
cultura e organizagio social. Em outros termos, incorre-se na redugdo da historia desses
grupos a historia da conquista. Seu trabalho recorre a fontes mais antigas do tempo das mis-
sOes e sempre apresenta exemplos de relatos antigos que atestam a autenticidade dos cos-
tumes guarani.

Mais recentemente um esforgo mais sistematico nesse sentido é representado pelo
trabalho de Chamorro (1995), que apresenta uma anilise cuidadosa de tradigdes kaiows,
levando em conta varios aspectos de seus cantos ¢ rezas, apurando possiveis interferéncias

Jesuiticas relacionadas ao aspecto formal e mesmo ao conteiido semintico dos mesmos.

2.3.3. Transcrigbes dos textos sagrados

Ainda, uma tendéncia geral da producfio guarani, diz respeito 2 preocupagio com
transcrigbes e tradugdes dos textos sagrados dos Guarani. Mais uma vez, é Nimuendaju que
praticamente inaugura esta tendéncia. Como lembra Melis, a transericio que faz
Nimuendaju de dois mitos no dialeto dos proprios Apapokuva representa ... um fato novo
e revolucionario na histéria etnologica dos Guarani. E o primeiro texto religioso, um tanto
extenso, de mitologia guarani que conhecemos...” (1987:35).

Em seguida, o nome que mais se destaca nessa discussio ¢ o de Cadogan. Viveiros
de Castro comenta que “Sua copiosa produgéio, dispersa em varios periodicos (especial-

mente no América Indigena e na Revista de Antropologia), consiste sobretudo em compila-
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¢bes, comentarios e exegeses de textos guarani, formando um corpus etnografico riquis-
simo...” (1986:102). Em Ayvu Rapyta, o autor toma contato com um conjunto de narrativas
sagradas inéditas, as quais lhe foram transmitidas gragas a grande estima e confianca que
adquire junto aos grupos que estudava — os Mbya do Departamento de Guaira, no Paraguai.
As narrativas sdo divididas em sagradas — restritas unicamente aos membros do grupo € aos
que sdo de plena confianca dos indigenas —, e comuns — acessiveis a quem se interessar.
Melia observa o cuidado de Cadogan ao registrar a palavra guarani nas expressdes fiéis ao
dialeto falado pelos informantes (1987:40).

Viveiros de Castro comenta que o material recolhido por Cadogan serviu de base a
vérias tentativas de interpretagdes especialmente as de Héléne e Pierre Clastres (Viveiros de
Castro, 1986:102). Este tltimo apresenta em A4 fala sagrada (1974a), varios textos colhidos
por Cadogan, inclusive que constam de 4yvu Rapyta (1953); sendo que, a contribui¢éo de
Clastres ¢ a de coordenar uma série de intervengdes explicativas sobre o significado de
certos elementos contidos nos textos, tendo por base seus estudos sobre os Mbya.

Perseverando sobre este tema, & interessante incluir neste contexto a obra de
Chamorro. Em A espiritualidade guarani (1998:32), diz a autora ndo formular nada novo
sobre a religido guarani, restringindo-se a “... desenvolver hipéteses ja conhecidas sobre a
teologia do grupo: que sua vivéncia religiosa é centrada na palavra, que sua experiéncia da
fé é um ‘ato de dizer-se’ .

Em trabalho anterior a autora lembra ser recente o reconhecimento e estudo da pala-
vra entre os Guarani, se considerada a extensa literatura sobre o grupo. Nimuendaju marca,
pois, esta mudanga (Chamorro, 1995:24). Ao tratar desse fato ressalta que Nimuendaju teria
se deixado ensinar pelos Apapokuva, reconhecendo a palavra como elemento estruturante

da religido guarant:

“ .. o sea, que la experiencia religiosa es un hecho de decirse,
que los mitos de la creacion y del fin del mundo son la palabra que
esta en el comienzo y en el fin de la historia y que la danza-oracién
es el sacramento, por excelencia, donde la palabra acontece™
(Chamorro, 1995:207).

! CLASTRES, P. Lla civilisation Guayaki, archaisme ou regression? Suplemento Antropolégico de la
Revista del Ateneo Paraguavo, 11, 1966.
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Nao podemos deixar de chamar a atengdo ao fato que parece ter sido crucial para a
énfase nos estudos em torno da palavra guarani: a convivéncia dos Guarani com um leigo
em questSes de antropologia formal — o caso de Nimuendaju. Quer dizer, um trabatho de
campo prolongado que permitiu a familiaridade do pesquisador com o grupo estudado.
Lembrando o que Viveiros de Castro observou sobre a plasticidade ou fluidez dos Tupi-
Guarani, dizemos agora que, talvez, mais do que mostrar algo sobre sua cultura, os Guarani
tém muito a falar sobre ela, de modo que seus antropologos devem ser, antes de tudo, bons
ouvintes. Uma idéia que concorda inteiramente com Melia, indo talvez além de
Chamorro®, quando este diz que entre os Guarani tudo é palavra (Melia, 1978 apud
Viveiros de Castro, 1986:24).

Depois de Nimuendaju, s6 encontraremos um avango significativo acerca da palavra
guarani com a obra de Cadogan. Melia coloca Cadogan como “... comprometido vitalmente
com o destino dos Guarani do Paraguai, discipulo humilde dos sabios das comunidades
indigenas...” (Melia, 1987:38). E digno de nota, que a produgdo de Cadogan comeca a
aparecer em 1946, dois anos depois da primeira edigdo da obra de Nimuendaju traduzida
para o espanhol, na versdo de J.F Recalde (1944). Melia chama a atengdio para o fato de
que, por ter sido publicado em alemdo, o trabatho de Nimuendaju (1914) s6 veio a ser me-
lhor aproveitado anos depois, através de suas tradugdes — a segunda traducdo fora editada
em 1978, por J. Riester (1987:36), ¢ a tradug8o para o portugués so vai aparecer em 1987.

De fato, ao tomarmos contato com Ayve Rapyta (1953)*, percebemos um cuidado
especial no tratamento dado s categorias Mbya, descortinando todo um complexo de con-
cepgOes agregadas as tradigbes sagradas, e que sdo colocadas em pritica na vida social. Ao
mesmo tempo, considerando a obra de Schaden, que foi contemporaneo de Cadogan, tendo-
o inclusive como interlocutor e amigo, a impressdo que temos é bastante diversa. Melia

[49

destaca que o “.. itinerario intelectual desse pesquisador apresenta-se definitivamente
académico”, se comparado com os de Nimuendaju e Cadogan...” (Melia, 1987b:42).
Schaden encaminha a andlise dos Guarani sob a chave da aculturagio. Percebemos a

influéncia da reflexdo antropologica de sua época: uma abordagem até certo ponto presa no

* Pois Chamorro se detém por vezes a demonstrar que a vivéncia da palavra se circunscreve 3 vivéncia da
religiosidade.
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aspecto formal, que resulta numa anélise distanciada da vida guarani (sobretudo tratamos
de sua obra principal, Aspectos fundamentais da cultura guarani, 1954); que ndo deixa de
ser expressiva nas contribuigdes que traz.

J4 a obra de Cadogan exprime um verdadeiro embate intimo com as categorias nati-
vas, um esfor¢o de se atingir seu significado e a implicagiio que traz para a vida do Guarani.

A partir de Cadogan, a palavra guarani ganhard uma aten¢do especial e definitiva.
De um lado o autor influenciara os trabalhos dos Clastres, de outro o trabalho de Melia, e
consequenternente o de Chamorro, ja que esta autora se¢ filia 4 linha de analise deste ultimo.
Esses autores definem perspectivas de concepglo tedrica distintas, como ja esbogado com
relacdo a discordincias no tema do profetismo (Cf. p.39).

Por palavra se designam os cantos sagrados, os relatos miticos, as tradigbes do
grupo. Uma concepgdo que esta circunscrita na vivéncia religiosa, e que serve como chave
de entrada para o estudo da cultura guarani, j& que esta palavra ¢ dita em momentos especi-
ficos da vida social, relacionados as cerimébnias de iniciagdo masculina, ao batismo do mi-
tho; relacionados s interpretacbes xaménicas sobre acontecimentos que envolvem a vida
do grupo, como no caso dos rituais de cura, das avaliagdes sobre as dificuldades por que
passam etc.

A esse respeito, torna-se imprescindivel levar em considerac@o, mais uma vez, o que
Viveiros de Castro (1986:109) diz sobre ser a lingua — “... € 0 que pode ser armazenado
nesse meio: uma ‘cosmologia’ ” —~ o Jocus privilegiado de integragio do grupo entre os
Guarani (Cf. p.30).

A critica de Viveiros de Castro (1986:100 e 1987:xxx) sobre a caréncia de trabalhos
que se dediquem & morfologia e & estrutura social (sistema de parentesco, distribuigdo espa-
cial, ciclo de vida, genealogias etc.) passa, entdo, a ter enfraquecida a acusacio de descuido
ou descaso, que talvez queira indicar. Com isso queremos introduzir um questionamento
acerca das condi¢des que estariam determinando essa indisposi¢8o ao estudo da morfologia
dos grupos guarani. Certamente a prodigalidade do discurso guarani no sentido do sagrado
ndo tem paralelo no sentido da organizag@o social. Talvez seja preciso ler a morfologia so-

cial através do discurso religioso.

2 Ayvu Rapyta comega a ser publicado em 1953, ao longo dos ntmeros do Boletim de Antropologia da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias ¢ Letras da Universidade de Sfo Paulo. Em 1959, porém, tem a publicacio
do texto integral no Boletin n.5.
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Na verdade, o estudo da estrutura social guarani parece niio ter encontrado eco
depois das iniciativas dos Watson, na década de 40%°. Nos termos em que fora intentado
nao teve o rendimento significativo alcangado pelo estudo da religiosidade. Parece que tere-
mos que falar muito ainda com os Guarani antes de comecarmos a entender o modo como
abordar sua morfologia. E comecar a entender melhor como a palavra guarani se realiza na

estrutura social.

2.3.4. Religiosidade e o fim iminente dos Guarani

Por enquanto o que temos ¢, na religiosidade, um foco de atragio muito grande aos
Guarani. A obra de Schaden (1954, 1958) constitui referéncia obrigatoria para acompa-
nharmos essa tendéncia entre os autores. Depois de advertir sobre sua formagio académica,
Melia coloca Schaden ao lado de Nimuendaju e Cadogan, enquanto “... discipulo da mesma
escola, que se traduz numa consubstancial afinidade no modo de ver, sentir e expressar o
fundamental da cultura guarani” (Melia, 1987b:42). Melia quer na verdade chamar a aten-
¢do para a preocupac¢io de Schaden para com a religiosidade dos Guarani. A palavra fun-
damental, da qual se utilizou na citagio acima, ndo deixa de aludir ao titulo e tema do tra-
balho de 1954: Aspectos fundamentais da cultura guarami. Isso faz com que procuremos
situar um pouco a producdo deste autor, que apresenta um viés bastante distinto do dos
outros dois citados por Melia.

Como Melia lembra, Aspectos fundamentais tem a base de pesquisas de campo
feitas por Schaden desde 1946, realizadas em vérias aldeias guarani no litoral paulista pri-
meiro, e depois entre os Kayova e Nandeva, de Mato Grosso do Sul. Estas pesquisas deram
origem a varios estudos que comegam a ser publicados em revistas a partir de 1947 (Melia,
1987b:43). Aspectos fundamentais também conta, em larga medida, com o apoio nas obras
de Nimuendaju e de Cadogan. Um de seus pontos mais interessantes é o de constituir-se
pela sistematizagio que procura abranger, a0 mesmo tempo em que discrimina suas dife-

rengas ¢ particularidades, os trés subgrupos guarani brasileiros ~ Mbya, Nandeva e Kaiowa.

* WATSON, J. Cavua cultural change: a study in acculturation and methodology. American Anthropologist,
v.34, .2, Memoir 73, 1952; Watson, V.D, (1944).

46




O Tema das Afligbes entre os Guarani através da Producio Emologica

O grande mérito atribuido 4 obra de Schaden € o de ter justamente distinguido a re-
ligiio como fundamento da cultura guarani. Para o autor, o que predomina na cultura gua-
rani é a vida religiosa. Na verdade, Schaden coloca a religiio como “o nicleo de resisténcia
da cultura Guarani em face das forcas desintegradoras” (1954:145). Este seria um efeito
proprio aos contatos interétnicos, os quais acabariam por caracterizar um forte apego a de-
terminados padres tradicionais (1954:11-2).

A problematica da aculturagio, que marca a obra de Schaden, também esta presente
nos estudos tupi exemplificados pela obra de Wagley e Galvdo, que integram o grupo de
pesquisadores que empreenderfo pesquisa de campo entre os Tupi da Amaz6nia Ocidental,
nas décadas de 30 e 40.

A situagio de contato configuraria, em diferentes niveis, a absorgio da cultura oci-
dental, produzindo a alteragio e descaracterizagdo dos costumes originais nativos. Atraves
da observagdo dos Guarani, Schaden destaca a persisténcia de determinados tragos, os quais
permanecem inalterados, como que constituindo um pano de fundo as transformagdes mais
visiveis. Diante desta constatagdo, procura demonstrar a inabalavel persisténcia de “.
padrdes ¢ fendmenos cujo exame em seu conjunto parece evidenciar talvez melhor do que
outros o caréater genuino e proprio do sistema em aprego” (Prefacio a edigdo de 1974:X1).
Este pano de fundo nada mais era do que as crengas religiosas que constituiam referéncia
constante para as praticas da vida diania.

Schaden di eco a uma idéia ja presente nas obras de Nimuendaju (1914) e de

Cadogan (1953), ou seja, a vida guarani enquanto transpassada pela religiosidade:

“O que se nota € um predominio extraordinario da religido
em todas as esferas da cultura, inclusive na economia, a ponto de as
atividades econdmicas aparecerem, no raro, como simples pretexto
para a realizagio de cerimonias de contacto com o sobrenatural e
controle dos poderes pessoais que se julgam ter influéncia no des-
tino dos homens. Quer seja um puxirdo, a colheita dos produtos da
roga, a partida para uma viagem, o aparecimento de qualquer fend-
meno inesperado ou invulgar - tudo, enfim, pode ser motivo para
rezas e dancgas rituais” (Schaden, 1954:38).

Viveiros de Castro faz uso dessa passagem, alids, para confrontar uma dindmica se-
melhante na sociedade Araweté que estuda. Conclui que “... s& os deuses, os mortos € 0s

inimigos sdo capazes de contrabalangar o pluricentrismo disperso, sociolégico e econdmico
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dos Arawete” (1986:236-7). Reporta-se, mais uma vez, i fluidez da morfologia social, que
no caso Arawete se expressaria também pela raridade com que o grupo local ¢ mobilizado
em conjunto para determinadas atividades®™. Geralmente entre os Araweté as atividades
econdmicas ndo mobilizam grupos cujo ndmero exceda ao da segdo residencial (1986:236).

Viveiros de Castro lembra que € na época em que o paradigma da aculturagio anima
a produgdo dos autores, que se nota o anuncio do fim iminente dos grupos tupi-guarani.

Comenta que

“Isto talvez se deva & constatagdo quase undnime da ‘fragili-
dade’ T-G (sic) face ao impacto do mundo dos brancos - uma fragi-
lidade que hoje estamos em condi¢des de perceber ser mais apa-
rente que real, e que parece derivar das formas especificamente T-G
(sic) de concepgio da sociedade e de reprodugio social, que rece-
bem uma codificagdo socioldgica simples ou ‘frouxa’, em favor de
uma forte énfase no plano mistico-cosmologico..” (Viveiros de
Castro, 1986:90).

De fato, a noticia do fim iminente parece ser heranca bastante forte, que podemos
encontrar também em momentos posteriores ao paradigma da mudanga cultural. Ela esta
bem presente na obra dos Clastres, e esse é um dado bastante interessante. Num certo sen-
tido Melia diz bem quando fala das conmsideracdes muito poéticas de Pierre Clastres. O
unico ponto que € um tanto incémodo porém, € que Melia o faga de maneira pejorativa,
como uma critica negativa do trabalho do autor. Certamente tal critica passa completamente
ao largo das discussdes mais atuais da teoria antropolégica, quando reflete sobre a inter-
subjetividade que caracteriza a constituigdo do outro. Alids, quando as criticas sio dirigidas
mais especificamente a Pierre Clastres, pois Héléne também ¢ criticada por Melia, transpa-
rece uma espécie de defesa de mérito, quando ~ referindo-se a 4 Fala Sagrada — reduz a
contribuigdo do autor 2 uma simples somatéria de notas ao material recolhido por Cadogan
(Mehia, 1987b:53). Algo completamente desnecessario ja que o proprio Clastres apresenta
os créditos sobre a origem do material sobre o qual se debruga.

Concluimos que certa indisposigdo ou insensibilidade impede Melia de considerar

os Clastres também “comprometidos vitalmente com o destino dos Guarani”, assim como

% O autor d4 o exemplo das pescarias com timbd, que implicam equipes de trabalho mais amplas (Viveiros de
Castro, 1986:236).
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falara de Nimuendaju e Cadogan. O que talvez fizesse render no minimo criticas mais razo-
aveis aos dois antropologos, que se somariam aquelas que tece de maneira mais justa
(Melia, 1987b:53-4).

Na verdade, o carater poético ao qual Melia se refere, parece estar diretamente
relacionado com o envolvimento dos Clastres com os Mbyé, o qual pode ter sua origem na
familiaridade com a obra de Cadogan. De fato, ao ler Cadogan nfo podemos ficar
insensiveis ao sentido da descoberta de um verdadeiro tesouro de sabedoria; tanto pelo fato
de ter-se mantido inacessivel por tanto tempo, como pelo proprio teor complexo e profundo
das narrativas recolhidas. E o proprio autor que exalta o valor da descoberta, na
apresentacdo que faz a obra, deixando transparecer sua sincera gratiddo e amizade pelos
Mbya. Os Mbyé transparecem muito pessimistas de seu destino na obra dos Clastres.
Talvez isso tenha a ver com uma compreensio mais profunda do sentido que a palavra tem
para os Guarani, adquirida pela dedicacdo aos textos Mbya de Ayvu Rapyra, implicando
uma aproximacgio mais estreita com a cataclismologia guarani. E, no caso desses autores,
talvez caiba a observac@o de Viveiros de Castro de, em certos casos, ser dificil distinguir o
pessimismo guarani do dos seus pesquisadores (1986:100). Ha de fato um pessimismo bem
marcado na obra dos Clastres, tanto em Terra sem Mal de H.Clastres, como em 4 fala
sagrada, ou mesmo no trabalho sobre os Aché-Guayaki (1972), de P.Clastres.

O fato de os Guarani encontrarem-se em regides caracterizadas pelo forte povoa-
mento e concentragdo urbana, tem estimulado o aparecimento de alguns trabalhos que pro-
curam chamar a aten¢do sobre a sua precaria situagio de sobrevivéncia. Este € o caso de
Las culturas condenadas, sob coordenacdo de Bastos (1978), cujos textos procuram tam-
bém fazer um balanco da situagio dos Guarani do Paraguai. Na mesma linha se enquadra a
coletinea de textos Indios do Estado de Séio Paulo (Varios Autores,1984).

Ainda dois trabalhos que gostariamos de registrar como relacionados com o imi-
nente fim dos Guarani, mas que acabam por deparar-se com culturas prodigas de palavra,
sd0, por assim dizer, verdadeiros achados. N&o por serem eles desconhecidos — eles ndo o
sd0 — mas pela contribui¢do que representam. Seus autores ndo s@o antropologos de forma-
¢do, e 0 motivo que os levou aos Guarani néo foi antropologico.

Nhande Rembypy (1989), de Wilson Galhego Garcia, é um esforgo de registrar as

tradicdes guarani, extrapolando o objetivo inicial que era o de coletar informagdes sobre o
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universo boténico Kayova. Nota-se a prioridade dada & preservagio do conhecimento indi-
gena em sua forma mais fiel possivel — cuidadosamente, o processo de transcrigio e tradu-
¢do € acompanhado e tem por responsaveis os proprios Kayova. Declara o autor que as
gravagOes tiveram ocasifio quase sempre no momento em que se davam os acontecimentos
— casamentos, nascimentos, enterros etc. £ composta, estruturalmente, de uma ininterrupta
transcrigdo de relatos, tradigBes, rezas, descrigio de praticas religiosas; dentre textos de
outros tipos, organizados na ordem de seus narradores.

Essa obra ndo deixa de refletir a forca da palavra Guarani, que assalta o pesquisador,
nos mesmos moldes, talvez, em que Nimuendaju e Cadogan o foram. O fato da obra aspirar
a maior fidelidade possivel no registro parece fazer parte da maneira como a palavra gua-
rani se imp0&e aos pesquisadores, 0 que corrobora o que fora dito antes sobre a relevéncia da
religiosidade na vida guarani.

Meihy ¢ historiador, e Canto e Morte Kaiowd (1991) € um trabalho de histéria oral
que apresenta 0 grupo guarani da Reserva de Dourados no contexto dos casos de suicidio
ocorridos com freqiiéncia a época. O trabalho se estrutura pela transcricdo das narrativas de
algumas pessoas-chave, incluindo ndo-indios, envolvidos na vida do grupo. Assim, em
meio as narrativas repetem-se, aqui e ali, explanagdes sobre suas tradi¢des e costumes, evi-

denciando a presenga viva da palavra.

2.4, A bibliografia guarani e o tema do corpo

As preocupagdes que os Guarani apresentam com relacdo as aflicio que os acome-
tem s&o tratadas na literatura guarani de uma maneira assistematica, mas insistente.

O tema tem uma importincia notavel na vida Guarani. Alguns fatores podem ser
determinantes para a sua relevincia na literatura: Em primeiro lugar, o papel do xam3 é
eminentemente o de curador, conforme um consenso presente na etnologia guarani; tam-
bém a forte tendéncia para o enfoque da religiosidade dos Guarani, faz com que a doenca
aparega atraveés das crengas as quais encontra-se associada.

Acabamos por discernir trés questGes bésicas a partir das quais os autores relacio-

nam ou desenvolvem o tema da doenca.
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24.1. AAma

A nogfo de alma € fundamental na consideragdo sobre a causa da afligdo. Como ve-
remos, o que os autores acabam por definir, sem maiores preocupagdes, como doenga, tem
geralmente sua causa Gltima relacionada com a auséncia da alma no corpo do doente.

Desta forma, buscamos localizar maior esclarecimento sobre a alma conforme a
questdo fora trabathada pelos autores, e, a partir dai dar atenc8o especial as implicacdes que
mantinha com os estados descritos como doentios.

Esse tema ¢ amplamente contemplado pela bibliografia, desde Nimuendaju. Deve
ser assinalado, alias, que tanto Nimuendaju, Cadogan e Schaden, tiveram uma preocupagio
especial com a religifo dos Guarani. E sobretudo nesses autores que encontramos a
discriminagdo dos varios aspectos nos quais se divide o que chamam de alma guarani. O
uso do termo alma nio tem sido polemizado, antes tendo recebido uma aprovagdo tacita
entre 0s autores. Procuraremos, entretanto, ao longo dos proximos capitulos, explorar
algumas nuances que recebe em cada um desses autores. O problema ainda ndo muito
claramente resolvido entre os estudiosos € o de um certo maniqueismo no qual s vezes se
resvala, quando se relaciona tendéncias a que o homem se inclina, conforme a prevaléncia
deste ou daquele aspecto de sua alma.

A partir dos Clastres, porém, a opgao parece ter sido a de abandonar a énfase na dis-
tingdo entre os aspectos da alma de forma que a analise se atém a alma-palavra, ou seja, a
por¢do divina do homem, aquela que vai para a Terra sem Mal apos a morte. Outro con-
traste, entfio, opGe os dois modos de vida guarani: o que corresponde 4 vida na terra: a vida
imperfeita; e o que corresponde a futura vida pds-morte no céu junto aos deuses e outros
parentes mortos, que representa a vida perfeita na Terra sem Mal.

Embora com pontos de vista diferentes, Melia e Chamorro também se concentram
na importéncia da palavra para a vida guarani, buscando demonstrar a sua amplitude signi-
ficativa: a aproximacgo entre alma e palavra; a idéia de viver a palavra; a consideragio dos

rituais como realizagdo da palavra (Chamorro, 1998).
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A opg¢do por uma analise detida na relagio alma-satide acaba por indicar possibilida-
des de compreensdo acerca da relagdo alma-corpo. Tratar o tema do corpo comega entdo a
fazer com que comecemos a vislumbrar a idéia de realizacio da palavra. Quer dizer, em
meio & énfase na palavra nos deparamos, afinal, com a possibilidade de tentar compreender
como esta palavra se articula com a vivéncia traduzida pelas agdes concretas. Ou seja, a
palavra inscrita no corpo - algo mais proximo da morfologia social, to reclamada por
Viveiros de Castro? Talvez algo ainda n#o claramente definido, mas que pode indicar al-
guns caminhos alternativos para la chegar.

A alma guarani se manifesta através do corpo. O estado de satiide do corpo € expli-
cado em termos do estado da alma. Isso comegamos a compreender através das leituras das

etnografias.

2.4.2. O nosso modo de ser

Diferentemente do tema da alma, a ética guarani parece nio ter recebido muito in-
vestimento pelos autores. Entretanto, existem fortes indicios de que constitui um importante
aspecto de sua cultura. Trabalhos como os de Nimuendaju (1914) e Schaden (1954) restrin-
gem sua abordagem 2 relagfio que mantém com o que se poderia chamar de um jogo de
tendéncias opostas no homem. Nimuendaju chama de contraposi¢do entre diferentes tempe-

&L

ramentos humanos: “.. ao fleumatico-melancélico se contrapde o sanguineo-colérico™
(1914:44-5). Schaden trata em termos de “um genuino dualismo psicoldgico. Pois, compre-
endida como faculdade de exteriorizaciio do homem dentro do contexto da comunidade, a
alma se reparte, para o Mbuia, em inclinagdes sociais e anti-sociais™ (1954:117).

Em Ayvu Rapyta deparamos com um verdadeiro codigo de comportamento, que nio
nos deixou de impressionar pela singularidade de organizagio nos termos em que se
apresenta, de tal forma, que expressa uma profunda preocupagdo e desenvolvimento da
etica entre os Guarani. De tal forma que somos levados a nos perguntar a razio desse
aspecto ter passado um tanto despercebido pelos pesquisadores. Parece um campo muito
interessante a ser pesquisado. Cadogan fornece os dados sem ter desenvolvido

interpretacdes ou andlises sobre os mesmos (Cadogan, 1953:124-5). Alids, essa é a
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caracteristica de Ayvu Rapyta: uma fonte riquissima de material sobre o qual muito se tem a
pensar.

Depois de Cadogan, percebemos que os Clastres de alguma forma tangenciam a
questio ética dos Guarani, mas sem a tornar mais palpavel. Héléne Clastres, por exemplo,
insiste bastante na questdio, como veremos mais adiante, do almejado fim das regras sociais
para aqueles que atingissem a Terra sem Mal. Algo que pode corroborar a idéia de relativa
importincia da ética para a sociedade Mby4, ja que Cadogan e os Clastres se detiveram
mais ao estudo dessas sociedades. Mas eis que Melia e os Griinberg (1976) apresentam um
material muito interessante sobre o mesmo tema, sO que referindo-se aos Pai. Mais uma
vez, o caso parece mais o de um esbogo de um verdadeiro codigo ético, sem entretanto ter
sido explorado mais exaustivamente.

Ainda, de forma mais dispersa na bibliografia, deparamos com grande preocupacdo
no que diz respeito ao bom modo de ser, expresso em muitas falas registradas dos Guarani.
Algo que provavelmente estd relacionado com a salvaguarda da cultura diante das
condiches de inser¢io na rede de relagbes regionais mais ampla, na qual o grupo esta
inserido.

Todas essas indicagbes que carecem de desenvolvimentos mais amplos foram sufici-
entes, no entanto, para fazer com que percebéssemos um elemento comum que faz parte ¢ €
evocado no discurso sobre a sande. Mais uma vez, € possivel delinear a partir do corpo uma
seméntica que aponta para a explicagdo da situagdo de sua satide. Ou seja, percebemos que
o Fiande reko — nosso modo de ser — ¢ fundamental no discurso sobre a satde, e aponta para
uma expressido determinada do corpo.

A expressio das afli¢des indica o descuido do individuo para com o bom modo de
ser, no qual todo Guarani deveria se manter.

Assim, se antes encontramos o corpo reportado a natureza de sua relacio com a
alma; aqui o encontramos reportado a alma através da expressdo que lhe € propria enquanto
um corpo guarani, e portanto definido por um modo de ser especifico, constituido por
regras sociais. Ou seja, o desempenho do corpo indica em que medida o ideal ético esta

sendo realizado.
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2.4.3. Terapia e cura

Finaimente, um outro conjunto de questdes nos chamou a atencdo. Tratam-se de de-
terminadas intervengdes que tém lugar no corpo, as quais dizem respeito aos rituais de cura
propriamente, por um lado; e & pratica de resguardo, por outro.

No que diz respeito aos rituais de cura, nos deparamos com aspectos até certo ponto
variados e bastante dispersos entre os autores. Em fung@io disso, ndo puderam ser aprovei-
tadas a ndo ser como uma forma indicativa, e de apoio, a questdes cuja base mais solida
provém de discussdes mais consistentes sobre a natureza da alma, por exemplo. Assim, o
breve estudo que fazemos sobre os rituais de cura procura reunir esse material disperso, e
apontar, até certo ponto, algumas praticas cujo fundamento muitas vezes esta presente nas
abordagens sobre a natureza da alma.

E interessante notar quantos siléncios existem sobre um conjunto grande de ques-
tdes. Por exemplo, como veremos mais detalhadamente, varios autores falam que uma das
formas de cura ¢ a de invocar os gue restituem o dizer, entretanto silenciam completamente
sobre como se ddo tais invocagdes. Eis que entfo, nos deparamos com ¢ trabalho de Garcia
(1989), que ¢ prodigo em cantos-rezas para a cura de varios males, mas que carece total-
mente de um exercicio de sistematizacio dos mesmos. Ou seja, um material bruto, ainda
ndo trabalhado. Na verdade, rico daquilo que mais caracteriza a cultura guarani: a palavra.
O trabalho de Garcia nos convence que parte fundamental da terapéutica guarani consiste
nas rezas. Assim como a reza, cothemos outros procedimento terapéuticos rituais que aju-
dam a caracterizar as operagdes que se produzem no corpo guarani, as quais falam muito
sobre sua natureza (afec¢bes, atributos, caracteristicas).

A pratica da abstinéncia alimentar, ou, de maneira mais ampla, os resguardos aos
quais o corpo guarani estd submetido em varios momentos da vida, pdem em evidéncia
uma série de cuidados/perigos aos quais esta sujeito.

Por um lado o resguardo é um tema que tem uma forte referéncia aos exercicios
espirituais praticados pelos pajés. As indicagdes nesse sentido sio encontradas sobretudo
em H.Clastres (1975), Cadogan (1953), Nimuendaju (1914), Chamorro(1995, 1998) ¢
Mela (1991); e sempre se relacionam com o chamado estado de aguyje, buscado

exemplarmente por pajés para chegar 4 Terra sem Mal.

54




O Tema das Aflicies entre os Guarani através da Producio Emologica

Por outro lado, o resguardo tem farta referéncia quando se trata de determinadas
fases por que passa o individuo. Referem-se os autores aos rituais que marcam essas fases:
periodo pré-natal, nascimento, iniciagio. Esses momentos apresentam relagbes bastante
ricas entre a abstenc¢0o do corpo relacionada basicamente a alimentos e comportamento — 0s
autores de modo geral nfo exploraram muito a absten¢o sexual, embora as pesquisas em
outros grupos tupi-guarani, indiquem sua presenga marcante em determinadas situagSes da
vida (Viveiros de Castro, 1986) —, e a ameaga de males que podem sobrevir ao individuo
caso ndo respeite o resguardo.

A referéncia aos resguardos sio particularmente abundantes na obra de Schaden
(1954), e isso se deve em grande parte 4 forma como o autor estruturou a analise dos dados,
atribuindo certo relevo aos rituais das fases da vida, mencionados acima. Entretanto, aca-
bamos por constatar que o resguardo € um tema abordado de maneira assistematica em pra-
ticamente toda a produciio sobre os Guarani. Deste modo, procuramos explora-lo detida-
mente no sentido de, na medida do possivel, dimensionar o tipo de relagdes que estdo em
jogo.

De uma maneira geral, a pratica de abstengdes do corpo se reportam a varios refe-
renciais que dizem respeito tanto 3 alma que ocupa o corpo guarani, como ao modo de ser
guarani — fiande reko. O estudo dessas abstengBes comegou a mostrar-se importante en-
quanto uma ponte entre as praticas do corpo e os determinantes do estado do mesmo.

Infelizmente a abstencdo alimentar nio foi registrada como medida terapéutica. O
que talvez se deva muito ao fato de que o tema da satde, mais propriamente, ndo ter sido
privilegiado pelos estudiosos dos Guarani. Quando nos deparamos com a importéncia que 2
abstencdio alimentar tem para o Araweté enfermo (Viveiros de Castro, 1986), tendemos a
inferir que a medida deva estar presente também em outros grupos tupi-guarani. Mas néo
contamos com referéncias relevantes a esse respeito. O que temos sdo algumas interdicdes
no caso, por exemplo, de cuidados pos-parto, as quais ndo nos ajudam muito a distinguir as
medidas preventivas das terapéuticas propriamente ditas.

Enfim, a discussdo sobre a satde na produgdo guarani ndo ¢ articulada a ndo ser em
termos de ilustragio acerca das crengas do grupo. Desta forma, uma série de elementos
interessantes sobre o assunto aparecem dispersos ao longo das obras de varios autores e a

possibilidade de sistematizagiio desses dados apontou para a viabilidade de constituicdo de
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um conjunto de relagGes esclarecedoras sobre o modo como os Guarani concebem os males
que os afligem. Um grande campo de elaborag@o que relaciona essencialmente os estados e
aspectos fisicos com um conjunto amplo de concepgdes religiosas.

O corpo assemelha-se, pois, a um texto a ser lido, na medida em que ele se expressa
através de estados muito bem reconhecidos pelos Guarani. As chaves para essa leitura, en-
tretanto, ndo se encontram numa ciéncia propria do corpo, mas num conhecimento sobre a

parte ndo-fisica desse corpo — a alma. Nosso trabalho se dedica a perseguir essa questio.
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Capituio 3: A TERRA SEM MAL

Duas razdes contribuiram para iniciarmos este trabalho com o tema da Terra sem
Mal. Em primeiro lugar, o tema que aprofundaremos ao longo dos demais capitulos re-
mete constantemente ao conceito guarani de alma, sendo esta uma nogio fundamental
para podermos nos acercar dos cuidados com o corpo. Com a explanacdo sobre os senti-
dos e interpretagdes que os autores nos fornecem sobre a Terra sem Mal, estaremos nos
familiarizando com as implicagdes mais importantes que a alma tem para a vida dos Gua-
rani.

Uma vez que ¢ impossivel tratarmos do corpo sem entender a concepgdo de alma e a
relagdo que esta mantém com o mesmo, ressaltaremos o papel central que esta nogdo de-
sempenha no destino de todo Guarani: o destino da alma guarami € alcangar e viver na Terra
sem Mal. Esta opgio de certa forma corrobora a vers3o analitica que predomina na etnogra-
fia guarani, pois enfatiza o aspecto religioso. Colocaremos em foco a busca do paraiso, que,
em outros tempos, representava um dos reflexos mais drasticos da crenga religiosa sobre a
ordem social: a migragdo, o abandono da terra domesticada.

Os termos nos quais a etnologia mais tem problematizado os Guarani — inclusive
contando-se produgBes mais recentes, come no caso de Graciela Chamorro (1998) —, acaba-
ram por imprimir a sua marca em nossa propria perspectiva. Ou seja, a organizacio deste
trabalho explicita e compartilha do olhar que tem pousado sobre os Guarani. Estamos, mais
uma vez, nos referindo a énfase no aspecto religioso, que sempre foi predominante nos es-
tudos que enfocaram esse grupo.

Em segundo lugar, através deste tema pretendemos enfatizar logo de inicio alguns
valores basicos da cultura guarani, expressos pela crenga religiosa da existéncia de um pa-

raiso terrestre. O discurso retine, certamente, os ideais e valores mais importantes desta

57




Ferreira Lopes

sociedade. E através deles, como veremos, que sentem e compreendem seus momentos de
crise.

No temna da Terra sem Mal encontramos a expressdo do que seria um sentido tltimo
dado as experiéncias da vida guarani. Ele apresenta relacionadas varias nogdes gque

reencontramos ao estudarmos os males que afligem o homem.

3.1. A Terra sem Mal: um paraiso terrestre

Como indica Viveiros de Castro, a obra de Curt Nimuendaju (1914) registra “... uma
auténtica descoberta etnologica: a da persisténcia do complexo profético-migratorio tupi-
guarani”, “E com esse ensaio também que se introduz na literatura o tema da ‘Terra sem
Mal’ (e a propria expressdo hoje célebre)...” (1987:xxvi).

De maneira geral, 2 Terra sem Mal representa um paraiso terrestre, o qual pode ser
atingido mesmo antes da morte. Para ali se encaminham as almas dos mortos, e também a
dos vivos que atingiram o estado de aguyje durante a vida. E o lugar onde o homem se
jumnta a divindade.

Segundo Egon Schaden (1954:164), a representacio mitica da Terra sem Mal se re-
duz “.. a uma espécie de Ilha da Felicidade no meio do longinquo oceano, onde se chega
com o auxilio duma grande corda ou de outra forma, € onde ndo se conhece a morte. Essa
ilha se procura alcangar para uma vida em comunhdo espiritual com as divindades e para
atingir a imortalidade...”.

Segundo este mesmo autor, o cardter fundamental da concepgio deste paraiso, com-
partithado nos trés grupos em que se divide a tribo guarani (Mbya, Nandeva e Kaiowa), é o
de “...tratar-se de um lugar de seguranga, cujos moradores estdo livres sobretudo das doen-
¢as e da morte” (p.165). Schaden destaca que uma razdo, alegada pelos Guarani, para o
impedimento de se atingir a Terra sem Mal seria a interferéncia causada pelo uso de pro-
dutos alheios a sua cultura. Por isso € que os antigos conseguiam atingi-la, diferentemente
dos Guarani atuais. Aqueles se abstinham de beber pinga, e ndo cozinhavam as suas comi-

das com gordura, nem as temperavam com sal (p.168).
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Schaden lembra que para os Mby4 o mito do paraiso desempenha o papel mais im-
portante, se comparado aos demais. A época em que escrevia (1954), constata que eram os
Gnicos que ainda se dirigiam para a regido litordnea. Schaden expde a explicagfo do

fiandert Miguel do Itariri, que fazia parte de um grupo mbya em migragéo:

*..  um genuino horto ou pomar, kddguy mini, constituido
de mata baixa (‘mismo que capuera, pero no es capuera’), corres-
pondente ao ideal da existéncia terrena: um pais sem mosquitos e
biriguis, sem cobras e feras, sem espinheiros e outras pragas, € rico
em caga, arvores frutiferas de pouca altura e boa terra para a la-
voura, pais, enfim, em que se podera cacar e plantar a vontade. Ha
abundéncia de caga: jacu, oty (porco do mato), tucano etc.; ndo ha,
porém, paca, nem veado, nem tatu. H4 muita fruta: banana, nard
(laranja), txandjdu (melancia), mandui (amendoim) e muitas outras
—tudo nascido por vontade de Deus” (1954:171).

Para os Pai-Taviterd, conforme Melia e os Griinberg (1976:253), € para a “Terra sem
Mal que se dirige a alma espiritual — fie’é — depois da morte. Morada dos deuses, ¢ 1a que
transcorreria a ‘vida verdadeira’™.

No trabalho de Meihy (1991), os kaiowa expressam a idéia de existir uma vida me-
lhor depois da morte. Na verdade, o tema aparece de maneira muito rapida nas entrevistas
que a obra reine. No ha interesse especial neste assunto no que concerne as questdes pro-
postas aos indios, o tema surge espontaneamente quando se trata da morte ou dos casos de
suicidios ocorridos na Reserva de Dourados. Num desses casos, por exemplo, o capitdo
Bigua, tratando do costume de colocar os objetos do morto junto & sepuitura, diz que

.. a alma volta para buscar... ele quer suas coisas para a vi-
agem que ele faz.. nds acreditamos na outra vida melhor... ah!
Acreditamos sim... porque € o seguinte: a vida no outro lado existe
e é para 14 que a gente vai; por isso precisamos de nossas coisas...”
{Meihy, 1991:82).

No relato de Jodo Machado, tratando dos suicidios:

“A maioria dos indios com quem tenho conversado diz que
as pessoas que morreram estdo num lugar methor... foram encontrar
parentes e estdo felizes (...) a historia da Malda a gente acompanhou
mais de perto... dizem que desde que morreu, a irmd costumava
aparecer, muito contente para ela... entdo, ela preferiu ir para 12 com
a irmd, né.” (Meihy, 1991:109).
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Chamorro explica que “entre os Mbya, a busca do yrovaigua (terra cujo acesso esta
no além-mar-leste) envolve agdes coletivas. A migragdo € inerente 4 busca, pois também ¢
necessario aproximar-se ‘geograficamente’ do yrovaigua” (1998:154). Apoiando-se no
trabalho de Vietta?* diz a autora:

“A redengdo, em termos da cosmologia mbya, seria chegar
a0 yrovaigua, mundo das divindades e dos antepassados, cujo
acesso fica no leste, no além-mar. Suas virtudes cardeais seriam a
imortalidade e uma enorme aldeia inserida numa imensa mata, onde
se pode viver o sistema guarani sem limitagdes” (Chamorro,
1998:155).

A maioria dos relatos indigenas concordam que a Terra sem Mal fica a leste. Todas
as migragdes envolvendo a regido do Paraguai e Sul do Brasil, e que foram registradas por
Nimuendaju e Schaden, tiveram o leste por diregdo. H.Clastres lembra que a diregio oeste é

referida com mais freqii€ncia no caso dos Tupi do litoral:

“.. as informacbes dadas por Yves d’Evreux e Claude
d’Abbeville confirmam Thevet, ¢ ‘além das montanhas’ (d’Evreux
€ até mais preciso: ‘além das montanhas dos Antes’), portanto numa
tal dire¢do do espago que possa ser preservada a idéia de um lugar
acessivel. Nenhuma informacio disponivel, a esse respeito, sobre os
antigos guaranis: mas talvez as migra¢des que haviam conduzido os
chiriguanos aos pés dos Andes ja estivessem, pelo menos em parte,
ligadas & procura da Terra sem Mal ...” (Clastres, 1975:31).

Chamorro lembra, por sua vez, que os estudos de Métraux sobre os Tupi, e de
Susnik sobre os Guarani, sugerem o interesse pré-hispanico dos ancestrais desses grupos
em chegar ao Candire, representado pelo império inca, com suas vasilhas e adornos de
metal e inclusive outra espécie de milho.

De qualquer maneira, o termo Kandire tém aparecido freqiientemente nas etnogra-
fias guarani, com o sentido aproximado de consegiiéncia do estado de aguyje. Como este
altimo significa o estado de perfei¢fo espiritual alcangado. Kandire, assim entendido, signi-
ficaria “atingir-se a Terra sem Mal sem a prova da morte”. Parece, entdo, que ndo nos afi-

gura relevante considerar, para os grupos atuais, a interpretagio da Terra sem Mal como

* VIETTA. Katia Mbyd: Guarani de verdade. (Disseriagio de Mestrado). Porto Alegre: Universidade
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promessa de vantagens das aquisi¢hes materiais relacionadas com a cultura incaica. O as-
pecto que mais nos chama ateng¢io segundo as questdes que levantamos € o de que a Terra
sem Mal representa uma alternativa para a situacio e condigdes nas quais vive o Guarani.

O primeiro ponto a considerar é o de que a Terra sem Mal existe neste mundo ¢ a
idéia que persiste € a de que ¢ a principal razdo das migra¢tes. Entretanto, atualmente as
migra¢Oes sdo impossiveis nos moldes originais: em lugar da migracao, a propria existéncia
se torna a condi¢&o para acesso & Terra sem Mal. Os trabalhos mais recentes sobre grupos
guarani trazem relatos segundo os quais a vida nesta terra faz parte da prova necessaria para
se poder entrar no paraiso (Meihy, 1991; Chamorro, 1998). Nesse sentido, tem-se a impos-
sibilidade atual do Kandire, restando a migragio pos-morte da aima. Os Guarani referem-
se a exemplos de antepassados que teriam conseguido tal feito, como testemunho de sua
possibilidade real. Segue-se quase sempre a indicag¢fio de que os novos costumes adquiridos
dos brancos s30 a causa da atual impossibilidade.

Fundamentalmente a Terra sem Mal significa a vida sem os sofrimentos por que se

passa nesta terra. Onde a alma viverd ap6s a morte.

3.2. A Terra sem Mal na produgao etnografica

Com a constatagio dos movimentos migratorios dos Guarani, a tendéncia inicial dos
antropologos parece ter sido a de considera-los como uma reagZo a conquista e avanco dos
europeus sobre seus territorios. Eram enquadrados dentro do conceito de movimentos
messidnicos, como um fendmeno particular de aculturaggo, nas palavras de Alfred Métraux
(1928a) — esta disposi¢io, porém, serda revista por este autor mais tarde. Assim, estes
movimentos ocorreriam “... no momento critico em que determinada populagdo se sente in-
capaz de suster a ruina ameagadora e angustiante” (Métraux, 1928a:195).

Nosso objetivo aqui ndo ¢ o de explanar amplamente sobre a discussio que envolveu
o messianismo guarani, mas apenas delinear algumas questdes centrais, situando melhor a
implicagdo da Terra sem Mal com os valores da sociedade guarani. Assim, no entramos na

discussdo que parece ainda dividir alguns estudiosos quando a questdo € considerar a busca

Federal do Rio Grande do Sul, 1992. 197p.
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da Terra sem Mal como originaria dos costumes mais antigos dos Guarani pré-coloniais; ou
de atribui-la a um desenvolvimento mais recente, como produto da situacdo de conquista
(Cf. p.38). Interessa-nos considera-la como um fendémeno proprio dos grupos guarani con-
tempordneos. Pois, embora estes j4 nio promovam as migragdes de que se tem noticia, a
presenca do paraiso terrestre ainda tem sua fun¢@o nas representages pelas quais os Gua-
rani procuram conduzir sua vida.

Em 4 fala sagrada (1974a), concentrando-se no estudo de textos sagrados dos Mbya
- alguns inclusive retirados do trabalho de Cadogan (1953) — Pierre Clastres afirma que o
desejo de abandonar o mundo imperfeito mantém-se em seus discursos até hoje: “Muito
mais: tornou-se quase que o unico eixo em torno do qual se organizam a vida e o pensa-
mento da sociedade a ponto de ela determinar-se claramente como comunidade religiosa”
(Clastres, P., 1974a:12). Diz ainda, que com a conquista torna-se impossivel as migracdes:
“Fechando, consequentemente, do lado da praxis, o desejo de éternidade dos guarani procu-
rou seu encaminhamento no aprofundamento da Palavra e extravasou-se do lado do logos™.

Heéléne Clastres (1975) faz de seu trabalho a defesa do caréter genuino da religidio
guarani, apoiando-se em relatos histéricos que incluem ndo s6 os Guarani, mas os Tupi da

Costa brasileira. Afirma que

“... ndo se trata, em absoluto, de um ‘messianismo’ que se te-
ria produzido em reagdo a colonizagio. E possivel que, posterior-
mente, a conquista tenha radicalizado o profetismo. Mas reduzir,
como se pretendeu, essa religido a uma resposta de gente oprimida a
uma situagdo de opressio, € tornar-se incapaz de compreendé-la. E
a partir do proprio interior da cultura india, como uma dimensio
original da sua sociedade, que devemos tentar explica-la” (Clastres,
1975:51).

Segundo a autora, as numerosas migragdes que tiveram lugar desde a conguista até o
comego deste século tinham como tinico objetivo a procura da Terra sem Mal®’.
Para a autora, se o messianismo traduzia um estado de desequilibrio, nem por isso

implica a necessidade de invocar a chegada dos brancos como causa desse desequilibrio.

¥« ¢ muito provéavel, como sugere Métraux, que migracbes semelhantes (isto €, provocadas por motivos

exclusivamente religiosos) tenham acontecido antes da chegada dos europeus: sem ditvida, essa hipdtese ndo
podera nunca ser demonstrada; contudo, a mera existéncia de carais, atestada ja pelos primeiros observadores,
basta pata tornd-la mmuito plansivel” (Clastres H., 1975:56).
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Sua hipotese € a de que o profetismo foi gerado “... na medida exata em que as sociedades
se transformavam ¢ ampliavam, como a contrapartida critica e negadora das transforma-
¢Oes politicas e sociais que se inauguravam”™ (Clastres, 1975:60). Essas sociedades,
“..longe de serem oprimidas, estavam, a¢ serem descobertas, em plena expansio. Socieda-
des de conquistadores™ (p.57).

Héléne Clastres procura distanciar a procura da Terra sem Mal de razdes simples-
mente econdmicas (necessidades de novas terras) ou politicas (escapar dos colonizadores
portugueses). Primeiro, indica que a solugdo desses tipos de problemas nfo exigiria a
grande distincia percorrida pelos indios; depois, diz que a necessidade de terras casa-se mal
com o abandono da pratica da agricultura — fendmeno que se dava durante as migracGes.
No caso da fuga da servidio, nos periodos iniciais da conquista apontada por cronistas es-
panhois, a autora contrapde o fraco carater da colonizag@o na época: so existiam duas capi-
tanias hereditarias cuja existéncia era eminentemente juridica, além disso, a disputa entre
franceses e portugueses pelo pau-brasil os predispunha a manter relagdes pacificas com os
indios (1975:61-2).

O ponto que Helene Clastres releva em sua interpretacio sobre o significado da

busca da Terra sem Mal ¢ o sentido de recusa ativa da sociedade —

“... a procura da Terra sem Mal tinha como corolério a des-
truicdo da sociedade, de vez que esta era pensada como radical-
mente ma; os discursos proferidos pelos seus carais sdo bastante
instrutivos a esse respeito: era preciso — diziam ~ parar de cultivar,
de cagar, de respeitar as regras de matrim6nio. A vida social sé era
vivida como obstacuio™ (Clastres, 1975:108).

A Terra sem Mal representaria os ideais contrarios a vida em sociedade. Sinteti-

zando as expectativas sobre a vida na Terra sem Mal, diz a autora:

“... o milho cresce sozinho, as flechas alcangam espontane-
amente a caga ... opuléncia e lazeres infinitos. Mais nenhum traba-
tho, portanto: dangas e bebedeiras podem ser as ocupagtes exclusi-
vas. Nem tampouco regras de casamento: ‘Déem suas fithas a quem
vocés quiserem’, diziam os carais. O que traduz sem duvida a re-
cusa das duas prescrigdes essenciais dos tupis, a do primo cruzado e
a do tio materno, mas ~ mais profundamente — a recusa de toda
proibi¢do: pois, se tudo € permitido, nenhuma unifio € incestuosa”
(Clastres, H., 1975:67).
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Conclui, entdo, que o mal € a sociedade, na medida em que ela se traduz por traba-

lho, lei. Acrescenta que a Terra sem Mal € o lugar da imortalidade:

“... enquanto nessa terra os homens nascem e morrem: como
se fosse tal a correspondéncia entre a ordem social das regras (que
implica troca matrimonial, trabaltho, etc) e a ordem natural da gera-
¢do (gue mmplica nascimento e morte) que bastasse abolir aquela
para se libertar desta” (Clastres, 1975:67).

Notamos que algumas colocagGes da autora sdo de tal forma incisivas que talvez
contribuamn para as reagdes de resisténcia que causa em alguns estudiosos. Na verdade,
essas colocagdes se apresentam um tanto distanciadas de dados de campo mais palpéaveis
— e essa € a critica basica ao trabalho ndo so de Héléne, mas também de Pierre Clastres.
Com certeza ndo pode passar despercebido ao leitor que a autora tenha chegado a uma or-
ganizacgdo interpretativa bastante coerente, que imprime forga aos argumentos utilizados e
também as derivagdes que acarretam. Entretanto, algumas colocagdes afiguram-se rapidas
demais. E o caso, por exemplo, do trecho em que, referindo-se as migragdes como recusa
da ordem social, diz: “... sabiam que a morte da cultura era o prego a pagar pela exigéncia
humana de compartithar da felicidade dos deuses™ (1975:68).

Graciela Chamorro (1998) apresenta uma tese contraria a de Héléne Clastres. Em
lugar de expressar a negacdo da ordem social, indica a possibilidade de se fazer uma leitura
inversa, de modo que a salvag@o guarani passa a relacionar-se com a “plenifica¢io do sis-
tema social e religioso” (1998:152). Segundo a autora, Melia teria constatado que no
complexo gue envolve a busca da Terra sem Mal, “... a terra perfeita e a perfeigdo pessoal
sdo alcancados 14 onde a reciprocidade se estabeleceu e € praticada constantemente”
{Chamorro, 1998:153).

Em vez de pensarmos em nos afiliar a uma ou outra interpretagio, nos convencemos
de que estudos mais detidos sobre os Guarani, e que contribuam para uma melhor compre-
ensdo de suas categorias, talvez possam ajudar a esclarecer pontos criticos como este. Esses
mesmos pontos criticos, alias, parecem néo ter errado em indicar justamente questdes cen-

trais dessas sociedades.
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Segundo H.Clastres, o discurso dos Mbya atuais sdo bem diferentes pois apreendem
a vida social segundo uma dupla dimensgo, positiva e negativa. Ela ¢ positiva por cumprir o
papel das migragdes ~ que se tornaram impossiveis nos dias atuais. Assim, ela tem o sen-
tido de tempo de prova, necessario antes de se atingir a Terra sem Mal com a morte — nesse
sentido, a interpretacio concorda com o que dizem os Kaiowa estudados por Meihy (1991)
e Chamorro (1998), além de outros grupos. Por outro lado, a vida social é negativa por
ainda carregar o sentido de uma existéncia ma “... e, como tal, aquilo a que se deve renun-
ciar para chegar & Terra sem Mal” (Clastres, 1975:108).

Ao abordar o tema, Melia resgata a relagdo estreita com a importincia do uso da
terra na cultura guarani. Onde “.. economia e sociedade se mostram indissoluvelmente
relacionadas s8o, por sua vez, objeto de simbolos religiosos, reflexo de experiéncia religi-
osa” (1987a:38). Segundo o autor, a lingua e o conjunto das técnicas agricolas guarani
mostram muitc bem o conhecimento acumulado em termos de ocupagio e trabalho do solo.

Assim, as migragdes relacionam-se a um complexo do qual faz parte a procura peri-
odica de terras incultas e férteis, como alternativa aos espagos ja explorados cuja terra apre-
senta sinais de desgaste. Neste complexo, entretanto, estaria inclusa toda uma elaboragéo de
carater religioso em torno do mal que de tempos em tempos pode ameagar o lugar ocupado
por determinado grupo.

Melia se refere ao fato de que sdo raras as migracGes guarani realmente documenta-
das, sendo que seu inicio ndo est4 estabelecido. Estas teriam continuado ainda nos tempos
dos primeiros conquistadores espanhoéis. Nimuendaju teria descoberto as migragdes marca-
das por acentuado misticismo, tendo na danga o seu simbolo ritual; das quais ouvia falar
entre os Apapokuva com quem conviveu. Melid lembra ser de Nimuendaju a suposico de
“..um ‘continuum’ nos Guarani antigos ¢ modernos que justificaria uma retrospectiva et-
nologica e uma teoria geral da migracdo, extensiva a todos os Tupi-Guarani de todos os
tempos, a partir da etnografia de certos movimentos migratorios dos Guarani modernos”
(Melia, 1987a:45).

A consideragdo do paraiso dos Guarani torna-se um tanto complicada se tentamos
uma comparacio com o que nos dizem dos grupos considerados a eles aparentados. No

estudo dos Chiriguano, por exemplo, Isabelle Combés e Thierry Saignes (1991:120) desco-
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brem uma estreita semelhanca da sua concepgio do paraiso com o que pensam oS antigos
grupos tupi. A Terra sem Mal seria o lugar de repouso prometido aos grandes guerreiros ~
ex-canibais e futuras vitimas. Ali ndo existe nem mulheres, nem agricultura (p.80).

Na verdade, o contexto Chiriguano difere sobremaneira do dos demais Guarani.
Conforme o estudo de Combés e Saignes, o canibalismo teria se mantido por mais tempo
entre esses grupos, e, além disso, mantiveram uma relagiio bastante singular com seus vizi-
nhos Chane¢, caracterizando-se uma espécie de instituicdo escravista, sem paralelo entre
outros grupos tupi-guarani. Os Chané eram capturados para servirem tanto como €SCravos,
como esposas dos Chiriguanos. Estes dados evocam um quadro que limitamos a colocar em
foco, sem que possamos persegui-lo no momento: o canibalismo tupi-guarani, tema desen-
volvido com referéncia mais estrita aos antigos povos que habitavam o litoral brasileiro. No
caso dos Guarani a questdo do canibalismo sempre foi um tanto delicada. Até pouco tempo
quase ndo existiam trabalhos que enfocassem o passado canibal destes £rupos que, gracas a
algumas iniciativas pioneiras, apresenta-se como um fato®.

Entretanto, o estudo que realizamos levanta uma questdo que pode ser levada em
conta: teriam sido os Guarani canibais nos mesmos termos em que as Tupinamba o foram?
Se isso for verdade far-se-4 necessario algum esclarecimento sobre um complicado quadro
que surge, relacionado a economia das almas, por assim dizer. E sabido que, nas sociedades
guerreiras tupi-guarani, como no caso dos Tupinamba e dos Chiriguano, a Terra sem Mal é
tida como um prémio para os grandes guerreiros. As mulheres era vedada essa premiacdo: o
que lhes cabia era uma espécie de imortalidade neste mundo — ¢, de certa forma, isso parece
estar relacionado a maior expectativa de vida das mulheres, livres da guerra.

Bem, € preciso enfatizar que, para os Guarani atuais a alma do morto se encaminha
para a Terra sem Mal, que pode implicar por vezes um caminho dificil, tendo algumas pro-
vas pelas quais a alma deve atestar o seu merecimento. Nio existe distingio entre homens e
mulheres, todos séo constituidos por uma alma espiritual que, com a morte, se encaminha

para o paraiso.

*° CHASE-SARDI, M. Avaporu; Algumas fuentes documentales para el estudio de la antropofagia guarani.
Revista del Ateneo Paraguayo, 1.3, p.16-66, 1964.
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Capitulo 4: NANDE REKO

O estudo sobre o fiande reko traz uma contribuigdo importante, quando se trata de
enriquecermos o entendimento acerca das normas guaram para a conduta. Refere-se, basi-
camente, a reflexio indigena acerca do modo como deve ser pautada a vida social. Ou seja,
na forma como Melia e os Griinberg (1976) nos apresentam, o fiande reko abrange a di-
mensdo ética guarani, expressa por um discurso organizado sobre um conjunto de regras e
prescrigdes sociais que devem ser seguidas.

Ao abordar as nogdes relativas ao fiande reko, teremos condi¢des para discernir so-
bre algumas formas pelas quais se pauta a experiéncia guarani. Pensamos que assim proce-
dendo estaremos chamando a ateng#o para certos principios filosoficos basicos, certos valo-
res estéticos e constrangimentos morais, que entram na composi¢io das interagdes culturais

guaranis. Como diz Desjarlais:

“For if cultural assumptions on what makes a good ‘story’
constrain the building of a plot, then notions of what makes a good
‘person’ or ‘relationship’ frame experiences of body, family and so-
ciety. A phenomenology of embodied aesthetics seeks to understand

what these notions are and how they are put into action”
(1992:1109).

A base para a reunifo destas questdes neste capitulo foi o trabalho de Melia e os
Grimberg (1976), que discorre sobre as concepgdes dos Pai-Tavyterd. Nos utilizaremos
dela para organizar uma anélise de um conjunto de principios que delineiam o modo de ser
~ fiande reko — guarani,

O modo de ser ¢ um tema que se repete insistentemente no discurso guarani, po-

dendo ser encontrado em varias passagens de seus mitos. O modo de ser € uma expressio
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que evoca um ideal a ser atingido, e que constitui uma grande preocupagio na vida guarani.
Do que pudemos divisar nos estudos que empreendemos, existem pelo menos trés temas
nos guais a nogdo de modo de ser pode ser situada como fundamental, ocupando um lugar
central no discurso nativo. O primeiro tema seria a busca do aguyje — o estado de perfeicio
= 0 qual em outros tempos permitia ac homem atingir a Terra sem Mal sem a prova da
morte. No segundo tema, o modo de ser tem a ver com o sistema guarani de vida, e, nesse
aspecto, se relaciona com as regras sociais. O terceiro tema remete 4 nogio de enfeite, e,
assim, ndo s6 a pratica do ornamento, mas também & nogio de palavra, € ao processo de
desenvolvimento das coisas.

O primeiro tema, relativo & Terra sem Mal ja foi objeto de desenvolvimento no ca-
pitulo anterior e sera resgatado quando mais adiante tratarmos do estado de aguyje. Diri-
gimo-nos, neste capitulo, a0 desenvolvimento do segundo tema ~ o do sistema de vida gua-
rani -, o qual encontra-se até certo ponto contemplado pelo estudo de Melia e os Grimberg
(1976); e também introduziremos a nogio de enfeite.

Advertimos desde j4, alids como j4 o fizemos anteriormente (Cf. p.52), que a expla-
nagdo desses temas € prejudicada pela inexisténcia de analises centradas nas regras de con-
duta definidas pela organizagdo social guarani. As indicagGes, entretanto, sio bastante
claras acerca da distingsio e importincia de um verdadeiro codigo moral e ético.

A despeito da impossibilidade de contar com anélises consistentes sobre o tema, no
podemos desprezar a notavel contribuicio que tais dados trazem ao presente exercicio.
Sendo assim, nos arriscaremos a trazé-los a discussdo, levando em conta a indissociabili-
dade que mantém com os temas de que tratamos. Acreditamos que a visdo de conjunto que
estamos reconstruindo pode langar luz sobre o campo das formulagdes éticas das quais pu-
demos colher apenas alguns fragmentos.

A preocupac8o € de considerar as filosofias culturais da experiéncia que conformam
0 comportamento humano. Procuramos nos acercar do que ¢ levado em conta, o que ¢ im-
portante para o nativo; na tentativa de reconstruir “the way in which social actors compose,
manage, and evaluate their forms and those of others in everyday social contexts”
(Desjarlais, 1992:1106).
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4.1. Nande Reko: Nosso Modo de Ser

Melia e os Griinberg desenvolvem a nogio de fiande reko dos Pai como tendo, de
certa maneira, as caracteristicas de uma cultura nacional — ou seja, num campo relativo a
definigio da identidade pai (1976:189).

O termo Famde é geralmente traduzido com o sentido de “nosso”™?’
g

€, enguanto

forma coletiva, inclui as nogdes de socializago e historicidade (Melia et al., 1976:187).

Teko poderia ser entendido como “modo de ser”?® “costume”, “vida”?; e concorda com o

sentido sugerido na citagfo que se segue:

“E] teko no es un absoluto que se dé fuera de una realizacion
y una situacion dada, es decir, fuera de una cultura. La
identificacién cultural se expresa real v concretamente, cuando el
teko es tomado en posesion por un fiande colectivo, que incluye a
todo el grupo com caracteristicas y pautas culturales bien definidas,
mientras que excluye a otros. El fiande reko frente a outro tipo de
teko, se puede definir exclusivamente como ore reko” (Melia et. al,,
1976:189).

Para desenvolver a nogio de fiande reko Melia e os Griinberg consideram as nogdes

de Teko Katu, Teko Marangatu ¢ a de Teko Pord, conforme as relagbes do diagrama que se

segue:

% Como, por exemplo, nos termos Nande Ru = Nosso Pai; ftanderovai = “em nosso rosto” — indicando o leste
geografico. (Cf. Glossaric).

% Chamorro, 1998:163.

# Cadogan, 1953.
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TEKD KATU (1)

TEKC MARANGATU (2)

RANDE RERO {(4)

(41.; RANDE PAl-TAVYTERX RANE RETAi- BANDE
REKOHA (42.)

NANDE PARAGUAIPE (43.}

Fonte: Melia et al., 1976:186.

Teko Katu refere-se, ao auténtico e verdadeiro modo de ser; a regra sobre o que os
Pai sdo e fazem: ... de lo que debe ser y debe hacer” (Melia et. al., 1976:186). Constituem-
no uma série de leis e normas, pautas de comportamento ¢ atitudes que definem os Pai.
Acrescentam os autores que o feko katu se situa ao nivel do pensar reflexivo filosdfico, e é
referido em uma linguagem propria (p.187).

Teko Marangatu ¢ o modo de ser religioso pai. E constituido fundamentalmente pe-
las crengas e praticas religiosas, com seus ritos ¢ objetos sagrados. E a reprodugio, imita-
¢80, reflexo do modo de ser dos deuses. Para isso se canta como os espiritos e deuses fize-
ram no principio ¢ como seguem no presente. E o que vem primeiro em ordem logica e que
justifica o sistema pai (feko pai). E a fundamentagio por via do mito, de normas religiosas e

ritos, dos comportamentos sociais (p.187).
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Os autores acrescentam que

“Aunque menos general y menos ‘pensado’ que el teko katu,
puede sustentar una lealtad al sistema mas afectiva, no desprovista,
sin embargo, de eventuales crisis de “fe’. El teko marangatu traduce,
al modo humano, lo que hicieron y quierem ‘los de arriba™ (Melia
et al., 1976:187).

Teko Pord — bom modo de ser - remete & concretizagdo do sistema pai ao nivel das
normas e valores éticos: é o que estd bem. E constituido por um quadro de virtudes, antes
de tudo sociais, mas que regem também os comportamentos individuats. S80 sobretudo
sociais as que “...incluyen la reciprocidad (expresada en el guarani por ¢l jo): teko joja, teko
joayhu” (p.188).

Alcancandoe uma idéia de conjunto, os autores colocam que

“El teko pord es concretizacion del teko katu. Recibe, sin
embargo, su iluminacion y su fuerza, del teko marangatu, ya que se
aprende a través de él, escuchandolo y practicandolo; y se recupera,
si se ha perdido, tambiém a través de la practica del fiembo’ ¢, so-
bre todo en su forma mas individual” {(Melia et al, 1976:189).

Com o exposto, estamos longe de ficarmos satisfeitos com a falta de precisio das re-
feridas categorias. Entretanto, podemos divisar um consideravel refinamento da reflexio
guarani sobre as mesmas. Temos aqui trés nogdes que se relacionam de maneira dinamica

conforme os autores asseveram:

“A medida que el teko katu evoluciona, suscita nuevas
creencias o modifica las existentes [..], y viceversa, en un
movimiento en el cual es dificil deslindar un antes y un después”
(Melia et al., 1976:188).

A importincia que tem para os Guarani a dimensio de um codigo ético € bastante
presente na obra dos Clastres. Talvez ndo seja por acaso que H Clastres (1975) € enfatica ao
se referir 2 busca da Terra sem Mal como negago das regras sociais {Cf p.63). Pierre

Clastres, por sua vez menciona o fato de que “O pensamento guarani ndo ignora a abstra-

3% Nembo e é traduzido por “reza’”.
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¢8o. O termo ‘norma’ traduz exatamente a palavra guarani rekoa: as regras que ordenam a
existéncia” (1974a:43).

Com o que fora exposto, podemos reter com seguranga a relagdo fundamental, e que
nos interessa especialmente, entre a consecugio das normas e valores sociais e a vivéncia
religiosa. Mais do que as analogias entre esses dois campos, o trabalho de Melid e os
Grinberg nos convence de que os Pai vivenciam esta relagdo: como fora explicitado, é
através da pratica do feko marangatu que se recebe a forca para praticar o teko pord —
sendo este Ultimo a concretizagio do teko kam. Enfim, a religiosidade ¢ fundamento da
organizagéo da vida social.

Ainda devemos notar a relacdo estreita, como concebem os Pai, entre a identidade e
o modo de ser — flande reko. Para reforgarmos esta idéia, central em nossa anélise, procura-
remos demonstrar como ela aparece em diferentes contextos, e em outros grupos guarani,

levando a crer que possui um carater bastante marcante em seu pensamento.

4.2, O Enfeite

As concepgdes que apresentamos neste momento pertencem sobretudo aos Kaiowa,
e foram encontrados nos trabalhos de Schaden (1954), Meihy (1991) e Chamorro (1995 e
1998). Existe, ainda, alguma referéncia relativa aos Mbya em Héléne (1975) e Pierre
Clastres (1974a).

A no¢ao de sistema guarani aparece em algumas narrativas recolhidas pelos autores,
quando intervém a observagio sobre 2 mudanca dos costumes originais do grupo. Schaden,
por exemplo, traz o lamento de Vicente de Amambai, o qual reconhece que a nova geracio
ndo sabe direito a lingua, e nem traz o orificio labial: «.. ‘Antigamente ninguém casava
antes de furar o beigo. Hoje o Kayova é quase como bicho, porque n@o conhece o sistema
dos antigos, nem o dos civilizados’ “ (Schaden, 1954:68).

A predcupag:ﬁo com a manutencio da identidade € bem clara, reivindicando aos
Guarani um sistema proprio. Mais que isso, sobressai a idéia de que O importante € seguir

um sistema — dos antigos ou dos civilizados —, pois do contrario se ¢ “quase como bicho”.
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Ou seja, adiantariamos que o humano se define por um modo de ser — os Pai, como vimos,
se definem por um modo de ser pai.

Nesses termos, Graciela Chamorro (1995) apresenta a mensagem de Jo&o e Paulito
Agquino, da Reserva de Panambizinho (MS): “Juntos deben permanecer sélo los que
conocen, respetan v entienden un sistema. Terena com terena, paraguayo com paraguayo y
los verdaderos Kaiova com los verdaderos Kaiova’ (p.115). Os informantes da autora refe-

riam-se aos suicidios e 3 onda de violéncia nas aldeias vizinhas®'. Continuam, dizendo que

“’Los verdadeiros Kaiova son pocos, hoy. La mayoria no
tiene mas labio agujereado, no son cocidos (naimarangatui), siendo,
en consecuencia, violentos y nerviosos (upéva ipochy). Se toma
valientes a punto de enemistad y muerte en Ja aldea
(hembekua’ejva  ndaichaéi  hembe  kudvare)™  {Chamorro,
1995:115).

Como veremos no proximo capitulo, os Guarani relacionam o comportamento vio-
lento a caracteristicas animalescas no homem. Isso concorda com a idéia das citagGes ante-
riores, ou seja, de que sem a orientacdio de um sistema normativo, 0 homem € “quase um
bicho”, ou age violentamente.

E interessante notar que no trabaltho de Meihy (1991) se repete, em relatos de alguns
kaiowd, a preocupagio com a educago. Edna de Souza, por exemplo, professora na aldeia,
diz que “... para o indio sobreviver como indio precisa dominar o cédigo do branco, saber
as manhas deles para poder concorrer em todos os niveis, senfo... por isso € que acredito
que a saida esteja na educacdo formal...” (p.214). Segundo a fala de Arminda Machado, €
preciso “saber bem”, “criar uma idéia boa das coisas, € dar um jeito na vida, sem precisar
depender dos outros...” (p.131). Ainda, Capitdo Bigua diz ser a educagio a saida para as
geragBes futuras, além de fazer com que a bebida e o suicidio sejam evitados (p.75).

A educa¢do, ao que parece, representa o dominio do sisterna do branco, querendo
isso significar o dominio de seu modo de ser. Ao que os relatos indicam, o ganho ndo se

refere ao fato do novo sistema ser melhor, mas simplesmente por ser um sistema capaz de

3 (O trabalho de Meihy (1991) é dedicado justamente 2 situagio preccupante de elevado nimero de suicidios
na Reserva de Dourados, vizinha 4 de Panambizinho. Um dos maiores problemas dizia respeito & dificil
convivéncia entre indios Kaiowd ¢ Terena. Estes tltimos nio s3o guarand, mas pertencem a familia Arudk Ja
consta de muito tempo 0§ problemas de convivéncia destes grupos na mesma Reserva Indigena, e o trabalho
de Meihy € o que mais evidencia a questio.
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reparar a condi¢io fragmentaria do proprio sistema guarani. A idéia forte aqui € a do domi-
nio de um saber conduzir-se em um sistema de vida.

O trabalho de Graciela Chamorro (1998) acrescenta mais detathes relacionados a
interpretagdo que os Kaiowa fazem dos males provocados pela vida fora do sistema gua-
fani: “ﬁemy?'c‘i ¢ tristeza, € crescer sem escutar mais ninguém, sozinho, sem a reza e sem os
versos dos antigos, € crescer ao vento, € crescer 4 toa (okakuaa rei), é fazer as coisas para si
mesmo” (p.146).

Se insistimos em desenvolver essa questdo, acabamos por descobrir a importancia
do conceito de enfeite. O modo de ser se apresenta aos Guarani com um carater “visivel”
expresso pela sinonimia que parece manter com a nogdo de enfeite: Chamorro diz que para
os Kaiowa “A crianga, ndo sendo iniciada no bom costume guarani, ¢ alguém que carece de
algo essencial para viver, o enfeite” (1998:146). Assim, “... os atos de nominagdo das crian-
¢as e de iniciagdo dos meninos s3o referidos como ‘ato de fazer chover’ (omongy), que quer
dizer marcar alguém, enfeita-lo, preserva-lo para viver feliz, livre da tristeza (flemyra) que
induz ao suicidio” (1998:98)*2.

A essas concepedes ndo podemos deixar de relacionar o que a mesma autora registra
sobre as rezas que se fazem na festa do batismo do milho, Avatikyry™: segundo Maria, filha
de Paulito ¢ Mariana,

“ ‘... a historia € o enfeite da pessoa. O milho também tem
sua historia’ [...] Paulito insiste em afirmar que a longa reza (jerosy
Ppuku) € o comego (emoembypy upéa) e que o tito ¢ o ponto de liga-
¢io (joapyre i) de uma geracio com o seu passado € com o seu por-
vir: “Para que até hoje, se nés morrermos, fiqgue um comeco, uma
maneira de juntar essa historia nossa com os outros que nascem...”
(Chamorro, 1998:169).

%2 Em Kurusu Ne ‘engatu (1995), Chamorro diz que “En el segundo sentido, el adomnarse est estrechamente
vinculado com el elemento agua. Omongy — hacer Hover — es 1a misma expresién usada para decir adornarse,
fertilizar, bautizar y marcar. Las semillas, no siendo adornadas por la iluvia, moririan (naitymbvichéne).
Como ellas, las personas también necesitan conocer su comienzo: el barullo, el habla que vive en ¢l corazén
de cada semilla (iymbyra ryapu). Las personas son adomadas en el agua de su modo de ser (hekorypype), v
los responsables por ¢l oficio (hechakdra) son lamados de mongyvhard, o sea, ‘quienes hardn Hover’™ (p.182).
A autora relaciona sentidos andlogos para a chuva entre os Pai (Samaniego, Marcial. Textos miticos
guaranics. Suplemento Antropoldgico de la Revista del Ateneo Paraguayo, Asuncién, v.3, n.1-2, 1968:407-
8); 0s Mbya de Cadogan (1953:19) e Aché-Guajaki (Miinzel, 1978:246).
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Aqui temos indicado o caréter de enfeite atribuido ao que fora referido como sendo
as rezas e os versos dos antigos, que acompanham o desenvolvimento das criangas guarani;
cuja auséncia faz com que caracterize a fristeza — Aenro.

Finalmente, encontramos a idéia do perigo do engano a que pode levar o enfeite.
Pois ele tem a fiungdo de sinalizar a natureza do ser que ele enfeita, e depende da interpreta-
¢lo que se faz dele. Algumas regras previnem dos riscos do engano nesta interpretagdo: no
caso do desrespeito A interdi¢do a caga para o homem cuja muther deu a luz, “O primeiro
animal que encontra afigura-se-lhe como gente, atrai-o € torna-o odjépotd; no dizer de um
informante Nandéva do Bananal, ‘o bicho se mistura com a gente e a gente fica vivendo
com o bicho toda a vida> (Schaden, 1954:84). Temos aqui a mesma idéia do encantamento
na floresta referida por Héléne Clastres (1975). Segundo a autora, o tupichua’ — espirito
maligno — aparece ao homem sob a forma de bela mulher, enfeitada com pinturas atraentes
que fazem perder a razdo, transformando a vitima em jaguar (p.94).

Parece ser por esta via que Héléne Clastres desenvolve a idéia de que as regras soci-
ais seriam como gue um enfeite distintivo do homem na terra imperfeita. A passagem me-

rece ser registrada integralmente:

“Habitantes da terra imperfeita, eles (os homens) mesmos
sdo imperfeitos, sujeitos as leis da natureza — nascem, geram, mor-
rem. Por outro lado, separam-se do resto dos seres vivos pela cul-
tura, isto €, pelo reconhecimento de uma Forga necessaria de outro
tipo, sobrenatural. Com efeito, sdo eles os eleitos, os porangue’i.
Esse termo, que pertence ao vocabulario religioso, € a autodenomi-
na¢do sagrada dos mbias; significa “os que foram escolhidos’. S&o
portanto os que se distinguem de todos os demais habitantes da terra
imperfeita e ¢ esta diferenga que a cultura manifesta: neste caso, a
posse dos ornamento rituais, que conforma os eleitos. Pelo menos €
o que indica a etimologia do termo porangue’i: composto de pord e
kue, significa o conjunto (-kuze) dos que sdo belos, dos enfeitados
(pord)3 >, Eleitos, ou seja, 0s que carregam a marca distintiva que € 0

% Segundo Schaden (1954:39-40), “Ha wma concentracio social anval por haver apenas uma colheita de
milho, que se inicia com a grande festa do Nembogarai ou, como preferem dizer os Kayova, Avati-mongarai,
‘batismo do milho” “.

* Segundo o Diciondrio de Cadogan (1992). em Mbya tupichua & sindnimo de ivaikue jepotaa — aquele no
qual encamou-se a alma de um jaguar. Este se caracteriza pela rela¢do com a came crua, € o ser maligno que
se encama é chamado também de cho ‘o pyrygua fie ¢ — alma da came crua.

35 £ relevante registrar que, segundo a mesma autora, baseando-se no diciondrio de Montoya, Tesoro de la
lengua guarani, “... o adjetivo pord qualifica o enfeite, a beleza do que € enfeitado; ndo se diz belo um arranjo
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enfeite. Assim, os homens e as mulheres sio nomeados nas belas
palavras por um termo referente ao seu ornamento respectivo:
Jeguakava sdo os que usam o jeguaka (o cocar de penas dos ho-
mens) e jachucava, as que usam o jachuka (o adorno feminino).

“A cultura € a marca do sobrenatural na terra imperfeita, o
signo de uma elei¢do que separa os homens da animalidade [...] a
posse dos ornamentos designa-os como os amados dos deuses. Mas,
a0 mesmo tempo, a cultura ¢ também o que separa os homens dos
imortais pois, para os guaranis de hoje como para os tupis de anti-
gamente, a via da Terra sem Mal € a remincia 4 vida social. Com
efeito, se € o reconhecimento das regras sociais que diferencia os
eleitos dos seres que se sujeitam apenas s leis da natureza, tais re-
gras n3o deixam de constituir uma modalidade da existéncia imper-
feita, do teko achy. Teko achy é, literalmente, a vida (7eko) doente
(achy); a expressio conota tudo o que ¢ imperfeito, mortal. Permite,
notadamente, qualificar a vida humana “doente’ em dupla acepgao:
por estar destinada a um término, por ser sujeita as leis sociais”
(Clastres, H., 1975:92-3).

Por fim, de tudo isso gostariamos de destacar o vinculo evidente entre a dimensio
social e a sobrenatural, que constantemente emerge nas citagdes acima. Para comegar, te-
mos que o guarani que ndo segue seu sistema, acaba por adquirir as caracteristicas animais
— 0 que coloca em risco a organizagdo social. Pois, como a passagem de Chamorro acima
nos sugere, desconsiderar o modo de ser dos antigos € nfo ouvir ninguém, € “fazer as coisas
para si mesmo”. Ou seja, 0 que estd em jogo é a auséncia de reciprocidade. O que, por sua
vez, recompde a reciprocidade € o que afasta o homem de suas tendéncias animais, signifi-
cando fazer com que prevaleca o aspecto divino representado pelo enfeite. Enfeites sdo as
rezas que evocam os acontecimentos do tempo mitico, que contam sobre a origem das coi-

sas e, portanto, sio as belas palavras™. Também sio os adornos corporais que distinguem

natural” (Clastres, H., 1975:87). Note-se que Chamorro traduz jegua por enfeite (1995:119). De fato, o termo
entra na composi¢do do nome que designa o cocar de penas dos Kaiows — jeguaka.

*® O trabalho de Cadogan (1953) foi o primeiro a destacar 2 importincia dos 1ext0s sagrados dos Mbya,
enfatizando a ciosidade com que os mantinham vivos em seu mais absoluio segredo. Os Clastres (1974 ¢
1975) wabalharam nessa mesma linha, ¢ mais recentemente o trabalho de Chamorro {1995 ¢ 1998) traz uma
contribuicio indispensével & compreensdo dos sentidos que a palevra adquire na cultura guarani. Conforme
Heléne Clastres, “As belas palavras s30 as palavras sagradas e verdadeiras que sO os profetas sabem proferir;
sdo a linguagem comum a homens ¢ deuses; palavras que o profeta diz a0s denses ou, ¢ que da no mesmo,
que os deuses dirigem a quem sabe ouvi-los. 4wu pord , a bela lingnagem (¢ assim que 0s mbids designam o
conjunto das suas tradicfes sagradas), ¢ com efeito a que falam os deuses, a tmica também gue apreciam
ouvir. Sua especificidade € marcada por um vocabuldrio que the é proprio: certo nfimero de termos que
CRCONTamos nos @vu pord ¢ que traduzem nogbes abstratas (saber-poder criador, completude; forca
espiritual; e outros) nunca sio empregados ma linguagem corrente e ndo possuem equivalente nesta, seu
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os homens como eleitos dos deuses. Finalmente, com Héléne Clastres temos que as regras
sociais s30 o enfeite que distingue o homem da animalidade.

Podemos entdo considerar como conclusdo um pequeno trecho de Chamorro, que
nos afigura pleno de sentido: “La salvacion aguardada por los Kaiova incluye a todos aque-

lios que son fieles a sus propios sistemas {oikova hekoichay” (1995:65).

4.3. Nande Reko e as tendéncias humanas

Tomaremos em consideracio ainda um ponto levantado no trabalho de Melia e os
Griinberg. Trata-se da questio que envolve algumas infragdes, ou comportamentos conde-
nados, os qguais sdo considerados graves.

A mitologia Pai, expressa trés infraghes principais ao codigo ético: 1. A vieléncia,
incluindo o homicidio, é o pecado maior; 2. Infringir a ordem socizal e o feko joayhu (reci-
procidade), reportando-se a casos miticos de adultério; 3. A ofensa — acusac@o falsa, direta
e publica. Conforme os Pai: “Toda persona tiene derecho a ser amonestada en buena forma
y hay que darle la posibilidad de corregirse a si misma” (Melia et. al., 1976:235).

Ao primeiro ponto — o da violéncia —, a bibliografia se reporta de maneira mais
clara, a colera — aos estados raivosos — 0s quais tém de ser controlados pois traduzem um
desequilibrio que representa, geralmente, o predominio das tendéncias animais no homem.
De maneira geral, todos os autores acabam por se referir a este ponto, ¢ teremos oportu-
nidade de delinear os seus termos no proximo capitulo.

Com rela¢do a infragdo da ordem social e do teko jogyhu, um dos trabalhos que mais
desenvolve a questlio é Terra sem Mal de Héléne Clastres, conforme o que j& vimos, pagi-
nas atras, acerca da tens@o entre as tendéncias animais e divinas no homem. Além disso,
fembra o que a autora revela sobre a fala dos carai no contexto das migragSes, exortando os
homens a casarem suas filhas com quem quisessem; reportando ao abandono da vida em

sociedade — segundo o Aande reko (Cf. p.63). Com essa disposi¢io tem-se a indicacio das

sentido e uso sdo exclusivamente religiosos. Além dlisso, para nomear certo miimero de objetos, a bela
linguagem utiliza sempre metaforas e nfo os termos que designam cotrentemente estes objetos. Assim, a
fumaca do tabaco ¢ a ‘bruma mortal’; ‘esqueleto da bruma’ € o cachimbo; ‘florzinha do arco’, a flecha; ‘o que
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regras de casamento como uma delicada questdo para os Guarani, e que por isso representa
um campo importante para a pesquisa.

S3o vérios os comentarios sobre o delicado humor guarani, indicando a facilidade
com que se afetam. Tal nos levou a refletir mais detidamente sobre a terceira norma ética
exposta acima.

Segundo Schaden (1954:104),

“O Guarani distingue agdes boas ou mas, individuos bons ou
maus, mas em sua doutrina original ndo reconhece, a nio ser vaga-
mente, responsabilidade moral. O individuo é bom ou mau por na-
tureza, por assim dizer por ‘fatalidade’. N@o ha propriamente livre
arbitrio, porque o ‘génio’, a indole, as qualidades inatas, o impe-
dem de agir de determinada forma”.

“... ndo h4, no sentido rigoroso do termo, sangdes, castigo ou
condenagdo, prémio ou recompensa [...] E se ha os que depois da
morte ndo alcangam a bem-aventuran¢a do céu, em virtude de seu
procedimento anti-social ou ‘reprovavel’, ndo é deles a culpa, mas
do génio de que sdo portadores™.

Acrescentando, que ao Guarani era estranho o vinculo entre livre arbitrio e condi-
¢0es pos-morte, destaca: “Ademais, o Guarani odeia 0 que quer que se lhe afigure como
cerceamento de sua liberdade, que preza acima de tudo” (p.105).

Talvez, a tais fatos se vincule a sensibilidade guarani relatada pelo Reverendo
Orlando, da misséo Caiova de Dourados: “... sabe, é preciso muito cuidado para se traba-
Ihar com os indios, pois eles sio muito sensiveis, se magoam com facilidade e a frustacio
deles pode brotar a qualquer momento...” (Meihy, 1991:229). Na verdade, essas colocages
serdo complementadas quando tratarmos, mais detidamente, da concepgdo da alma (capi-
tulo 5). Deixamos as referéncias como mais uma indicaco do vinculo entre a dimens3o da
interac8o social e a do sagrado na cultura guarani.

Egon Schaden j& se referira com certo interesse & educagfo das criancas guarani, di-

zendo que estas the pareciam mimadas, uma vez que nada lhes era negado e que logo acu-

0s vossos dedos afloram’ € a expressfio adotada pelos deuses para o trabalho da plantagdo. Diferente do
registro cotidiano, que se limita a designar as coisas, s6 a bela linguagem as nomeia” (1975:86-7).
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diam os adultos para que parassem de chorar. O interesse expresso pelo autor concentra-se

na relacio que estabelece com o comportamento do Guarani adulto:

“Na infancia, o Guarani ndo aprende, por assim dizer, a do-
minar-s¢ € a contrariar as suas inclinagdes e 0 seu temperamento;
adulto, vive a queixar-se de tudo. E como lhe é quase inconcebivel
a nogdo do arrependimento, tende a procurar sempre em outrem e
nunca em si proprio a causa de seus sofrimentos” (1954:61).

Segundo Schaden, para o Guarani a personalidade humana se desenvolve livre e in-
dependente em cada individuo, de modo que ... descré inteiramente da conveniéncia e da
eficacia de métodos educativos” (p.59). Conclui que esta seja a razdo para a sua “quase
nula cultura infantil”, constatando que “Poucos s3o os brinquedos que ndo se reduzem a
imitacio de atividades dos adultos” (1954:60).

Sem repararmos na falta de rigor com que Schaden emprega o conceito de método
educativo, nosso proposito € antes o de apreender a sensibilidade do autor para a especifici-
dade guarani, no que concerne a concepgiio da natureza individual. De fato, das passagens
citadas resgatamos a énfase aquilo que fazia com que os indigenas tivessem uma atitude tdo
diferente com relagiio & educacgio das criangas. No entanto, paramos ai. Pois restringe-se a
atribuir uma caréncia — a do método educativo — sem desenvolver a logica que sustentava o
procedimento. E claro o fato de ndo ter atentado para questdes mais sutis sobre a questdo.
Inicialmente faz uma correspondéncia entre a concepgio da indole inata e a educagio in-
fantil, depois uma outra correspondéncia entre esta educagdo com caracteristicas da perso-
nalidade do Guarani adulto. Ndo encontramos uma correspondéncia clara entre esta indole
e a no¢do de alma, que, na verdade, constitui o cerne do problema por ele levantado.

Abrindo um breve parénteses, podemos perceber que a perspectiva do autor tende a
destoar bastante da que procura abordar as categorias nativas em seus proprios termos. O
texto se pauta pela comparagio com as concepgdes da cultura do proprio antropélogo:
“inexisténcia de métodos educativos™; “ndio aprendiam a dominar-se”; “ndo negavam nada
as criangas”. Devido a isso talvez se possa explicar os limites impostos a questdo, pois, ao
incorrer neste tipo de comparacio corre-se o risco de se contentar com compreensdes bali-

zadas por pardmetros etnocéntricos, impedindo o vislumbre de uma realidade desconhecida,
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que transborda esses parimetros, e que, diante deles, simplesmente ndo fazem o menor
sentido.

Com o trabalho de Chamorro podemos seguir mais um pouco, contando com o que
ja foi dito sobre o enfeite. Conforme a autora, tristeza “... é crescer sem escutar mais nin-
guem, sozinho, sem reza e sem os versos dos antigos, é crescer ao vento, é crescer a toa”
(1998.146), traduzindo a situagio da crianga que nfo € iniciada no bom costume guarani.
Acabamos por reter que o que se poderia chamar de educago guarani baseia-se em grande
parte no poder da palavra. Ou seja, a idéia de que o modo de ser - Aande reko — passa a
fazer parte do comportamento da pessoa a partir da pratica de escutar o que dizem os mais
velhos — as rezas, os relatos miticos, a sua historia. Andlogo ¢ o efeito da palavra sobre o
mitho na festa do batismo do milho: “El maiz que es como uma criatura y como tal debe ser
incorporado en el buen sistema {...] Por eso hay que bendecirlo, contarle su comienzo hasta
que madure...” (Chamorro, 1995:91)°". Assim ¢ que o enfeite da crianga se da através do
nome, das rezas dos mitos que lhe sdo contados.

Melia e os Grinberg procuram reter o significado da educagfio na sociedade pai, o

qual parece estar de acordo com o que vimos até aqui:

“El sentido de la educacion pai es formar un ‘buen’ Pai-Ta-
vyterd — en un sentido sobre todo moral y espiritual - y por lo tanto
conservando y perfeccionando el ‘fiande reko’. La educacion estd
orientada a saber para qué vivir y vivir ‘perfectamente’, alcanzando
la perfeccion por medio del rezo, de la no violencia y de la visién
‘teologica’ del mundo. Estas metas pueden ser alcanzadas a través
de la comunidad y también por la inspiracién {comunicaciéon con
los dioses)” (Melia et.al., 1976:251).

As observagdes que destacamos acima indicam, enfim, a idéia de que o comporta-

138

mento social, ou antisocial™ n#o se vincula & concepgiio de uma responsabilidade moral do

37 Referindo-se, a mesma autora, ao jerosy — canto~danca executado na festa de batismo do mitho, Avatikyry:
“Para los Kaiova, el jerosy cuenta el comienzo de lIas cosas, como empezé el maiz [...]; por eso ks comunidad
debe celebrar, para garantizar la duracion, para que las cosas sepan guardar su inicio {...] Por eso, desde
mucho tiempo atrds (ymd ete guive), existe la ley de rezar y hacer danzar el maiz, antes de consumirlo; asi se
%gaxmm'zaria 1a duracién del proprio maiz, del mundo y de los Kaiova...” (Chamorro, 1995:90).

* Com esses termos procuramos considerar a perspectiva com que Douglas (1966) trata da manutencdo dos
preceitos positivos ou negativos conforme sua eficicia: “observa-los traz prosperidade, infringi-los traz
perigo” (p.67). Ou s¢ja, os preceitos dizem respeito 2 uma ordem; desrespeitd-los significa por em risco esta
ordem. Deve-se lembrar que a etnologia guarani carrega uma grande heranca de concepgdes religiosas,
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individuo, enquanto dependente unicamente do julgamento de valores que este possa fazer.
Esta idéia, uma vez alcangada, retornara adiante, & medida em que nossa compreensio das

concepgdes guarani forem se aprofundando.

4.4, O Tekoha

Neste capitulo apresentamos alguns pardmetros relativos & manutengio da vida so-
cial, cuja alternativa, conforme o capitulo anterior, era representado pela busca da Terra
sem Mal. O fekohd € uma categoria da qual se usa o termo sem a preocupagio de precisa-
Jo. Sdo muito esparsas ¢ breves as mengdes sobre o sentido exato do termo, e consideramos
o trabalho de Pereira (1999) como uma contribuigio fundamental, no dmbito da produgdo
mais recente.

Segundo Susnik (1979-80), o feko 'd configuraria a associaciio de cinco, seis ou mais
feyy, constituindo um vinculo aldedo, uma consciéncia socio-local unitaria. O zeyy seria a
célula basica comunitaria dos guarani — linhagem ou grupo macrofamiliar unido por paren-
tesco {p.18). O ponto de vista da autora ¢ caracteristicamente politico, o qual difere do
ponto de vista social de Melia e Griinberg: “... el lugar en que vivimos segln nuestras cos-
tumbres”, a comunidade “semi-auténoma” dos Pai, a qual pode variar em superficie e no-
mero de familias (1976:218). )

Na fala do Professor Tetila — ndo indio, professor de geografia que conhece bem a
situagio da Reserva de Dourados —, fekohd € o chdo querido, o espago de terra que os Gua-

rani ocupam:

“.. a fonte da vida, o lugar de rezar... segundo a mitologia
guarani essa terra é como uma extensdo do proprio corpo... € o es-
pago em que ele espelha a propria identidade... se for expulso, se
abandonar o tekohd, aquele lugar permanecera em sua memoria, ele
sempre tera lembrangas do local onde estio todas as suas tradi-
¢des... tudo do indio esta ligado ao lugar onde nasceu, a sua aldeia. .

intervenientes na tradugdo e compreensio de muitas nogdes ¢ categorias. Montoya, por exemplo, que ¢ uma
fonte fundamental para os estudiosos, antes de tudo era um missiondrio jesuita. Teremos assim, grande
dificuidade em tentar distanciar o estudo das tendéncias da natureza do homem na vida em sociedade, das
interpretacBes acerca do jogo entre o bem e o mal. Esta questio serd sentida com mais intensidade no proximo
capitulo.
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Um tekoha deveria ter em média trezentos indios, mas aqui na Re-
serva de Dourados, ha sete mil...” (Meihy, 1991:201).

Com estes termos vemos aberto um espago para a definigio sagrada do fekohd.

Melia e os Griinberg dizem gue

“... los Pai se autointerpretan como los Guardianes del teko
pord y del teko marangatu en la tierra v un excesso de teko vai les
imposibilita realizar esta su funcién principal, prefieren entonces
retirarse de aqui, abandonar la tierra, exponiéndola asi al castigo de
los dioses” (1976:234-5).

Os autores nfio apresentam a traducfo de teko vai, mas indicam ser este o vicio cor-
respondente a virtude teko pord (p.188), que pode ser traduzida por belo modo de ser.
Cadogan {1992) traduz vaé por mal, enfurecido, colérico. Arriscando entdo um sentido para
teko vai, poderiamos dizer que se trata de modo de ser colérico. Teriamos entdio a idéia de
que feko vai representa uma ameaga ao fande reko. Os autores afirmam que desde o co-
mego da época da colonia, a principal razdo dos movimentos migratérios tem sido distirbos
da ordem socio-econdmica, através dos contatos conflitivos e violentos com os invasores.
“Estos contactos son muchas veces interpretados como peligro inminente para el proprio
orden religioso y por consiguiente amenazan el equilibrio: tierra-dioses” (p.234).

Seguindo a perspectiva de Pereira (1999), é preciso nos determos na compreensio

da parentela” Kaiowa, antes de considerar o tekokhd:

“Os te yi (parentelas) sdo unidades de residéncia que retinem
um nimero variavel de fogos familiares. Sua configuragio e distri-
buiciio s3o imperceptiveis a0 observador apressado, inclusive a
agentes indigenistas que visitam com certa fregiiéncia as 4reas
kaiowa. Atualmente, a disposicdo dos fogos familiares em casas se-
paradas €, aparentemente, aleatoria. Entretanto a observagio mais
atenta revela uma série de liames a cimentar um leque varidvel de
relagbes entre um conjunto de casas formando uma espécie de
aglomerado em torno de um centro politico, ocupando uma deter-
minada porgdo do territorio de uma area indigena. O agrupamento
dos fogos em um espacgo contiguo é pautado por lagos de consan-

* Salienta Pereira (1999:169) que “O pertencimento a uma parentela é pré~condicdo para a existéncia social,
na medida em que estabelece padrdes de distingfio entre as pessoas e, conseqiientemente, constitui um
componente fundamental de identidade social. Na auséncia desta insercdo, o individuo estd impedido de
operar dentro do sistema, e fica comprometido seu processo de desenvolvimento como pessoa”.
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gitinidade e afinidade, e por relagdes de aliancas politicas e religio-
sas, que mantém certa regularidade no tempo. O centro politico —
ndo necessariamente geografico - do nucleamento compreendido
pelos fogos que compdem um fe yi € a residéncia do cabega de pa-
rentela —hi 'u, e o territdrio ¢ identificado & figura de seu controla-
dor” (Pereira, 1999:95-6).

Segundo o autor, a composi¢do do tekohd se constitui num processo politico, con-
forme a dindmica das constantes composigdes ¢ recomposi¢Oes das parentelas (p.101). Es-
tes movimentos se vinculam, basicamente, ao processo de emergéncia dos lideres politicos.
Cada parentela possui seu lider — o Ai ¥ —, ao passo que “Dependendo da amplitude da pa-
rentela ¢ da capacidade do Ai'w em manter a coesdo do grupo e criar novas aliangas com
outros teyi, é possivel que ele venha a adquirir uma posi¢&o de destaque relativo entre os
te'yi com os quais se relaciona” (1999:97).

A dindmica da composic¢io do fekohd se relaciona & composicio dos vinculos entre
as parentelas em torno de um lider de expressdo — “... e em termos de trocas matrimoniais,
aliangas politicas e trocas cerimoniais com outros grupos de parentelas” (Pereira,
1999:201). Nesse sentido € que Pereira insiste em entender o fekohd como uma articulacdo
politico-religiosa, sem énfase no aspecto geografico-espacial (p.104), caracterizando-se
enquanto uma unidade supra-local (p.97).

Deixamos o esclarecimento sobre a solidariedade implicada na defini¢iio das formas

guarani por conta das palavras do préprio autor:

“Em minha analise, o sistema que rege a solidariedade in-
terna 4 parentela — 7e 'vi esté relacionado ao principio ore, enquanto
o que rege a relagdo entre parentelas ¢ relacionado ao principio
pavém. Q principio ore tem como caracteristica basica imprimir um
carater de énfase na exclusividade das relacdes entre os membros da
parentela, que compdem um grupo com forte identidade social,
tanto que fe 'vi, numa acep¢io maxima, pode ser sinbnimo da pro-
pria autodenominagdo, ou etnénimo. O principio pavém busca reu-
nir um conjunto de parentelas relacionadas como parceiras matri-
moniais, politicas e cerimoniais, em carter mais ou menos perma-
nente, dependendo de situagdes conjunturais que envolvem as es-
tratégias de confronto ou aliangas, que ampliam ou restringem o0s
circulos de aliangas e hostilidades™ {p.192).

“A parentela — ze’yi é 0 grupo mais exclusivo de pessoas que
se consideram muito proximas, onde aparecem com bastante clareza

83




Ferreira Lopes

84

os mecanismos de inclusio e exclusio, em cujo interior a solidarie-
dade e reciprocidade s3o exercidas em carater mais permanente. O
tekoha ¢ uma coalizio de parentelas aberta 4 expansio, apontando
no sentido de unidades mais amplas, que se tornam visiveis e ope-
rantes em momentos especificos da vida social” (p.208).




A Ajlmae o Corpo

Capitulo 5: A ALMA E O CORPO

As referéncias nas quais localizamos os dados para a analise que se segue apresenta-
ram-se variadas. Basicamente, o trabalho foi o de reunir as referéncias relativas a alma e ao
corpo conforme apareciam, dispersas que estavam, em determinados temas enfocados pelos
autores. No que se refere ao corpo, ndo contamos com elaboragbes especificas, de modo
que procuramos organizar suas caracteristicas através dos contextos nos quais era evocado.
Este exercicio nos fez checar dados entre os varios autores, um movimento que caracterizou
a construgdo do texto.

Dificilmente encontramos referéncia ao corpo que ndo fosse vinculada & nogdo de
alma, a ponto de, na maior parte dos casos, chegarmos ao corpo por meio dos comentarios
acerca da alma. Por isso € que o corpo, tal como tratado por nds neste trabalho, € o corpo
delineado a partir da prética ritual e, portanto, inscrito no universo religioso guarani.

De fato, o encaminhamento da questdo corrobora o comentério de Viveiros de
Castro (1987:xxxvi) ao afirmar ser a alma, assim como a cataclismologia, um dos aspectos
mais originais e complexos da cosmologia Guarani.

Apreendemos as nogdes de Alma e de Corpo através do desenvolvimento, apresen-
tado nas etnografias, de temas tais como: 1. as explica¢des sobre as causas das doengas; 2.
os periodos de resguardo, quando o individuo tem alterada a sua rotina normal, implicando
cerceamento de transito, abstinéncia alimentar, etc., 3. as explanagOes acerca das
caracteristicas da alma, quando sfo expostas questdes sobre a sua natureza. Além destas
fontes mais especificas, foram encontrados outros dados sobre a relagdo alma-corpo de
marneira menos sistematica.

As obras apresentam um interesse bem marcado acerca das doengas ¢ suas curas,

embora nfo se encontre uma preocupacdo analitica mais circunstanciada. Ha uma excecéo
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na obra de Cadogan, e teremos oportunidade de considerar a sua perspectiva (capitulo 6).
Certamente, a presenca deste tema, deve-se, em grande parte, ao acento que lhe € dado pe-
los proprios guarani na vida cotidiana. Digamos, entdo, que a mencio que trazem as obras
decorre do fato de ser impossivel furtar-se a tema t3o constante no discurso nativo. Espe-
Tamos que a exposicdo que se segue seja capaz de demonstrar as implicages que nos leva-

ram a destacar esse ponto.

5.1. AAima

Parece ser dificil abordar qualquer aspecto da cultura guarani sem que seja chamada
a atengdo para a nogdo de alma. Como afirma Schaden, “A nogfio da alma humana tal qual
a concebe o Guarani — isto €, a sua primitiva Psicologia — constitui, sem divida alguma, a
chave indispensavel 4 compreensdo de todo o sistema religioso...” (1954: 107).

Por alma-palavra traduz-se os termos fie ¢, ayvu ou d da lingua guarani (Chamorro,
1995:23).

E preciso, em primeiro lugar, ressaltar a vinculagdo que 2 alma tem com a fala. Ao
que tudo indica, Cadogan (1953) foi o primeiro a traduzir fie ‘¢ pelo termo composto pala-
vra-alma. Segundo este autor, em guarani comum, ¢ “... significa lenguaje humano, apli-
candose tambien al cantar de las aves, chirriar de algunos insectos, etc” (p.25). Entretanto,
também tem significado de por¢do divina da alma ou palavra-alma, e neste sentido &
pronunciada fie ‘eng (som de ng em inglés) (p.25). Notemos que o Cadogan de Ayvu Rapyta
(1953) esta tratando dos Mbya, grupo no qual teve oportunidade de experimentar familiari-
dade com os conhecimentos mais sagrados e reservados apenas aos integrantes do grupo.
Segundo o autor, ayvu (linguagem humana), 7ie eng (palavra) e e (dizer) encerram duplo
conceito: o de expressar idéias; o de por¢do divina da alma (1953:23).

Depois de Cadogan, os trabalhos que mais procuraram desenvolver o sentido de e '
foram os de Héléne (1975) e Pierre Clastres (1974a); Melia; e mais recentemente os de
Chamorro (1995 e 1998). Os Clastres seguiram as indicagbes de Cadogan ao enfatizar o
aspecto divino a que o termo fie ¢ se referia, bem como de sua correspondéncia com a fala

ou linguagem humana. Nas palavras de H.Clastres (1975:88); “Ne & (= palavra, voz, elo-
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quéncia) significa também alma: a0 mesmo tempo o que anima e 0 que, no homem, ¢ di-
vino ¢ imorredouro ...”.

Graciela Chamorro, valendo-se também de estudos anteriores, apresenta de maneira
sintética a abrangéncia e a importdncia que tem o sentido de 7ie’'¢ para os Guarani: “... a
categoria traduzida por “palavra’ é, no estado atual dos estudos guaraniticos, a unidade mais
densa que explica como se trama o modo de ser guarani. Palavra (ayvu, fie ¢, d) € voz, fala,
linguagem, idioma, alma, nome, vida, origem, personalidade” (1998:48)°. O proprio tra-
balho de Chamorro constitui-se por um esforgo de compreender o modo de ser guarani
através da palavra: “O Guarani é capaz de compreender-se e de compreender toda a sua
vida como experiéncias de palavra, atos de dizer-se” (p.48)*.

Baseado no conhecimento dos mitos sagrados dos Mbya, P.Clastres interpreta a ori-

gem divina da palavra:

“Seu grande deus Namandu surge das trevas e inventa o
mundo. Faz com que em primeiro lugar advenha a Palavra, substan-
cia comum aos divinos e aos humanos. Confere 2 humanidade o
destino de acolher a Palavra, de existir nela e de ser seu abrigo.
Protetores da Palavra e protegidos por ela: tais so os humanos, to-
dos igualmente eleitos dos divinos™ (Clastres, P., 1976:126).

A alma-palavra tem natureza divina. Uma crianga no seio do grupo ¢ uma alma-
palavra recém encarnada. Com a morte ela deixa a terra, voltando para o lugar de origem
— ela ascende rumo ao paraiso.

Schaden (1954) dedicara uma discuss3o circunstanciada 2 nogdo de alma tentando
abranger os trés subgrupos Nandeva, Mbya e Katowa. Diz que diferentes nativos eruditos

nas questdes religiosas guarani concordavam com a concepgio da pluralidade da alma.

“ FEm seu trabalho de 1995, Chamorro afirma que alma e palavra “... pueden adjetivarse mutuamente,
pudiendo hablarse de palavra-alma o alma-palavra, cuando la traduccion del pensamiento indigena asi lo
solicite” (p.23). No que concerne a este trabalho, optamos por empregar o ftermo alma-palavra quando
estivermos aludindo a fie '# no sentido de alma; assim como o fizera Héléne Clastres em Terrg sem Mal.

4 Através do esmdo dos cantos cerimoniais, a autora consegue precisar o carater genuinamente guarani dos
mesmos, enfraquecendo a hip6tese de que a importdncia dos cantos teria desenvolvimento mais recente na
cultura do grupo, como reflexo das missdes religiosas cristds. Além disso, Chamorro explora ¢ vinculo do
canto com o caminhar — o canto € um caminho - que se realiza com sua execucdio (1995:65). Também
evidencia um certo cardter eficaz que relaciona o canto 4 contimuidade de cértos processos naturais, como no
caso da germinacio ¢ desenvolvimento das sementes do mitho (Chamorro, 1998:169).
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Para os Nandeva a aima seria composta de . varias unidades, em nimero de duas
ou mais, mas em todo caso pertencentes a duas categorias basicas, as tendéncias espiritu-
ais, de um lado, e as vitais e instintivas, do outro” {Schaden, 1954:111). Estas tltimas
provém do atsyygud e, segundo 0 mesmo autor, corresponderiam & natureza ou indole de
determinado animal (p.112). A partir deste momento deve-se notar que entra em cena uma
nogdo de alma distinta da que corresponde i alma-palavra, de esséncia divina.
Basicamente, define-se uma dualidade a partir dessas duas nogdes, e & a isso que Schaden
se refere quando fala das duas categorias basicas que conferem a caracteristica plural da
alma.

Segundo Schaden o fato de alguns Nandeva mencionarem trés almas explica-se

por serem visiveis na forma de sombras. Uma cairia para a frente ou para tras, outra para a

esquerda e a outra para a direita. A primeira é ayvikué-pordve,

“...€ a que depois da morte vai para 0 Céu propriamente dito
(wvdy), situado acima do yvyFiomimbyré (ou Paraiso mitico), a da
esquerda fica vagueando pelo chdo, vai morar no cemitério, é
‘ruim’ e chama-se anguéry (em vida, atsyygud), a da direita fica
vagueando pelos ares, ‘é mais melthor e nfo faz mal a ninguém’
(Aiandert: Bastido), chama-se avyu(kué)” (Schaden, 1954:111-2)*%

Pierre Clastres (1974a) sugere que o termo Apapokuva ayvucué, usado por
Nimuendaju, corresponde ao 7ie’é dos Mbya. Segundo Nimuendaju, ayvucué significa “o
sopro brotado (da boca)” (1914:29).

Para os Mbya descritos por Schaden, o ser humano “...se divide em fxereté (‘meu
COIpo’) e ixefieé (meu espirito ou, em tradugdo literal, ‘minha lingua’ ou “fala’)” (Schaden,
1954:115). Txefie¢ carrega a idéia de pluralidade do ponto de vista de suas qualidades e
inclinagdes (Schaden, 1954:115), admitindo, como os Nandeva, a existéncia de trés almas,
duas boas e uma ma. Diz Schaden que embora essas trés almas se manifestem através da
comunica¢do — ¢ a designacdo fie¢ coloca em primeiro plano esta faculdade —, elas ndo se
reduzem a isso. Sdo

¥... as inclinagGes e impulsos do individuo, os seus desejos,
que para todo Guarani parecem constituir o essencial da alma. Di-

* As palavras de Nenito Nhandeva, da Reserva de Dourados (MS), corroboram a existéncia das frés sombras,
que no fim da vida saem do corpo (Cf. Methy, 1991:262).
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vide-0s ¢ Mbiia em duas categorias, os bons e os maus, falando, por
isso mesmo, de almas boas e mas. Neste sentido, os termos bom €
mau ndo traduzem valoragfo ética, mas distingdo puramente natu-
ralista, mais ou menos como forte e fraco, ou benéfico e perigoso”

(p.116).

Schaden salienta que tais almas se caracterizam pela existéncia independente do
corpo, podendo deixa-lo para viajar por regides distantes. Nio podem, entretanto, abando-
nar o corpo todas ao mesmo tempo, pois isso causaria a morte {p.116). O autor lembra,
ainda, que entre os Mbya nfo se fala de alma animal, como no caso dos Nandeva.

Para os Mbya estudados por Cadogan (1953:36), a alma-palavra se encarna no ser
humano uma vez gerado, € penetra no corpo pelo alto da cabeca. Quando este momento
esta proximo, ela escolhe quem lhe servira de pais na terra (p.43).

Como os Nandeva, os Kaiow4, de modo geral, entendem a alma de forma dualista,
nas palavras de Schaden. Ou seja, uma parte tem origem celeste e € denominada 7ieé; en-
quanto que uma parte menos boa chamam por anguéry (Schaden, 1954:117-8).

Melia e os Griinberg registram entre os Pai do Paraguai o relato de Pa’i Antonio, se-
gundo o qual existiriam trés aspectos da alma (fie '€): tyke 'yra, tyke’y mirt, tyvy miri. Esta
tltima passeia enquanto dormimos, enquanto que fyke 'y miri vigia o corpo até que ela volte
(1976:248). Os Pai dizem que a alma espiritual se manifesta atraves do falar e “toma su
asiento™ no corpo da mulher na concepedo (p.248).

Com esses dados podemos resumir em alguns pontos preliminares como € concebida
a alma. Primeiro, sobrevém a idéia de uma dualidade — existe basicamente a referéncia a
duas almas que correspondem a aspectos distintos no homem. Estudaremos a seguir essas
duas almas, considerando-as mais detalhadamente. Em segundo lugar, ao que indicam
Schaden, sobre os Mbya, e Melia e os Griinberg, sobre os Pai, a alma-palavra (7ie 'é) corres-
ponderia uma pluralidade que excede aos dois aspectos ja referidos. Entretanto, a referéncia
a este fato é mais escassa, sendo que, por conta disso ndo temos como explora-lo. Trata-se,
talvez, de um aspecto mais sutil do pensamento guarani, e que passou despercebido diante
da diferenca mais evidente que distingue dois tipos de alma.

Fala-se com certa freqiiéncia de certa alma que se incumbe da seguranca do indivi-
duo. Assim, para os Mbya de Rio Branco, estudados por Schaden: “A terceira alma hu-

mana, espécie de espirito protetor, incumbe a seguranca do individuo, vigiando-o, por
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exemplo, quando este dorme sozinho na floresta” (1954:116). Mais adiante, diz o autor que
o entéo chefe religioso dos Mbya do Itariri “... admite a existéncia de quatro almas em cada
pessoa, uma situada na cabeca, outra no coragdo e duas que ficam de fora, cuidando do in-
dividuo” (p.117). Vimos acima que os Pai do Paraguai admitem que um dos trés aspectos

em que se divide a alma vigia o corpo enquanto a pessoa dorme (Melia et al., 1976:248).

5.1.1. A Alma Teldrica

A alma, se seguimos Schaden, esta ligada uma grande preocupagiio guarani, pois €
fonte de temores relacionados a certos males que afligem o grupo. Esta importancia certa-
mente foi uma das razGes pela ateng@o dada pelos pesquisadores a questio da alma entre os
Guarani.

Como vimos nas paginas anteriores, existem distingdes com relagio & concepeiio da
alma entre os diferentes grupos guarani. Entretanto, parece subsistir em todos eles uma
disting8o fundamental entre uma alma relacionada a divindade, e que tem origem celeste, e
uma alma relacionada a vida neste mundo — a alma telarica, conforme Cadogan ( 1978a).
Essa distingio € similar & que Viveiros de Castro (1986) faz entre alma celeste ¢ alma
terresire entre os Araweté. Como ja dissemos, os termos utilizados pelos autores carregam
uma forte heranga cristd. E nesse ponto os termos usados por Viveiros de Castro promovem
um distanciamento cauteloso desta tendéncia. Da mesma forma, procuramos fixar os
termos alma-palavra e alma teltirica, os quais, originarios da etnologia guarani, promovem,
da mesma forma, o distanciamento para com as influéncias cristis; a0 mesmo tempo que
valorizam a especificidade das categorias guarani. Antes porém, para efeito de anilise
precisamos passar pelos termos usados pelos autores. |

Fala-se também na disting3o entre manifestacdes espirituais ¢ manifestacées vitais
do individuo — caso de Schaden (1954); ou ainda entre alma e alma animal (Nimuendaju,
1914).

A denominaggo alma animal € mais apropriada ao caso dos Nandeva, para os quais
existe uma correspondéncia mais explicita entre atsyygud e a referéncia a um animal. Isso

nos demonstram Nimuendaju e Schaden. A denominagio de alma telurica, encontrada no
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trabalho de Cadogan (1978a), constitui um conceito que pode abarcar os trés grupos gua-
rani aqui enfocados (Mbya, Nandeva e Kaiowa). Seu sentido estd vinculado ao da alma-
palavra (fie €) por uma relaciio de complementaridade na constitui¢o da natureza humana.
Esta se caracteriza por uma tensdo entre tendéncias distintas e mesmo opostas no homem.
De fato, o que € uninime entre os Guarani ¢ a transformacio que ocorre na alma te-
larica apos a morte. Ela se torna um ser, se ndo maligno em si mesmo, pelo menos potenci-
almente capaz de causar o mal a quem quer que o encontre. Acompanha este processo de
transformacao uma correlata mudanca em sua denominacfo. Para diminuir a confusio entre

as diferentes grafias, elencamos os termos apresentados pelos autores:

Aima-palavra Alma tehirica  Alma telirica apos a morte

ayvucué acyigud anguéry Apapokuva (Nimuendaju, 19i4)
fe’d teko achy kue angue ou mbogua Mbua (Cadogan, 1953)

fiee anguéry™ anguéry Kaiowd (Schaden, 1954)

ayvii ou fieé atsyygud anguéry Nandeva (Schaden, 1954)

fie'é a angue Pai (Melid et al., 1976)

- - Jénve Aché-Guayaki (Minzel, 1978)

- - idve Ache-Guayaki (Cadogan, 1978a)

Cadogan (1949:24) se refere ao termo que designa a alma telurica dos Mbya - reko
achy kue — como comrespondendo ao sentido de produto das imperfei¢Bes, ou das paixdes,
humanas (te4o = vida, costume; achy = imperfeito, doloroso; kué = o produto de). Diz que a
denominagfio mencionada por Nimuendaju — asygua (ou acyigud, como grafa o proprio
Nimuendaju) — tem o mesmo sentido. Assim, ao morrer o Apapokuva, seu asygua — alma
animal — se converte em anguéry, espirito perigoso; ao morrer o Mbya, seu teko achy kue ~
produto de suas paixGes — se converte em angue ou mbogua, espirito igualmente perigoso

que se tem de afastar com rezas e fumaca de tabaco (Cadogan, 1953:188).

 Schaden afirma duvidar da denominagiio anguéry também para o individuo vivo. Justamente sobre este
grupo diz nfo possuir dades que permitissem uma sistematizagio,
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A alma teltrica esta relacionada & existéncia viva do corpo sobre a terra (Cadogan,
1978a:42) —, dai o sentido de produto da existéncia. Em Ayvu Rapyra (1953.188), Cadogan
diz que o sentido de angue envolve a mortalidade de um ser humano desaparecido, ou as
qualidades de um ser vertical que foi. Segundo o mesmo autor, o0 angue tem origem apenas
no homem, nenhum outro ser vivente possui angue — ¢ exclusivamente oriunda das paixdes
ou imperfeigdes do ser que viveu erguido (1953:189).

Nimuendaju diz que o acyigud dos Apapokuva correspondia 4 alma animal, ele-
mento que complementava a alma humana ao juntar-se ao ayvucué — alma-palavra. Seria
ele responsavel pelo que o autor denomina de disposi¢des boas ocu mas, brandas ou violen-
tas, da pessoa, ¢ essa caracteristica corresponderia a um determinado animal. Assim, certa
mulher paralitica dos membros inferiores desde os 18 anos, teria acyigud de borboleta: pois
“suporta sua triste sina com perfeita calma e brandura™ (Nimuendaju, 1914:34). Uma jovem
Oguauiva, vivaz e um pouco maldosa, teria acyigud do macaco-capuchinho:

“Quando Potd ainda era bem pequena uma velha muther
pajé, muito competente nestes assuntos, ouviu, certo dia, sair da
nuca da menina o assovio caracteristico desta espécie de macaco; a
nuca € a sede do acyigud” (Nimuendaju, 1914:34).

“Os aguerridos Kaingygn, inimigos dos Guarani, possuem
invariavelmente um acyigud de jaguar ou de gato do mato. O
acyigud de predador predomina totalmente sobre o ayvucué, por
isso, os Kaingygn ndo sdo ‘como’ jaguares ou comparaveis a jagua-
res, ou simbolizados pelo jaguar: nfo, eles sdo intrinsecamente ja-
guares, apenas em forma humana” (Nimuendaju, 1914:34).

Apos a morte o acyigud toma a forma de anguéry, torna-se anguéry, e entio repre-
senta perigo para os humanos. Nimuendaju, porém, diz que apenas o acyigud de um animal
predador é que se tornava perigoso (1914:117). Para os Nandeva descritos por Schaden, o
anguéry correspondente ao acyigud de desordeiros e valentbes sdo os mais perigosos de-
pois da morte (1954:113).

' Segundo os Nandeva estudados por Schaden, “Dagquilo que a pessoa come alimenta-
se também o atsyyguad. Considera-se, por isso, manifestagdo da alma animal a vontade, que
as vezes nos sobrevém, de comer determinado prato — ora peixe, ora carne de vaca ou de

porco, ora um frango” {1954:112).
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No estudo sobre os Pai, feito por Melia e os Griinberg, ndo existe referéncia a alma
animal. Além de 7ie ¢, existe 4, a alma do corpo — a sombra. Ao morrer, 4 se torna angue e
fica na terra, enquanto 7ie ¢ vai para o paraiso. A unica vinculacio a animais € a de que uma
vez angue, este “queda en la tierra y puede incorporarse en un animal”. Em seguida dizem
os autores que “L.os angue o animales poseidos por un angue contituyen un peligro para las
almas, especialmente de parientes y amigos del difunto, porque los quieren seducir”
(1976:249). Segundo outras informacdes dadas aos autores, fie ¢ e angue seriam aspectos
de uma mesma alma, que se divide assim que morre, uma vai para o paraiso € a outra fica
na terra {(p.249).

Do ponto de vista dos Kaiowa estudados por Chamorro (1995), falar em porgéo telt-
rica {(angue) é o mesmo que falar em alma animal. A alma telirica € responsavel pelo teko
achy ou sofrimento (pecado), enquanto a aima divina (fie ¢, @yvi) ¢ responsavel pelo feko
aguije ou perfeigio (salvagio) (1995:136,139).

Entre os Aché-Guayaki, os nomes pessoais sdo nomes de animais, aves € insetos.
Cadogan interpreta este fato como indicador do modo que os Aché-Guayaki interpretam a
natureza do organismo humano: enquanto uma combinagfo do reino vegetal e animal, da
maior importéncia ao alimento animal. Na verdade, para esse grupo, certos alimentos con-
sumidos pela mie durante a gravidez, sejam vegetais ou animais, sio tidos como fontes
principais da natureza de seu filho. Cadogan nota, porém, que ¢ dada maior importéncia ao
alimento animal (1978a:41-2)".

Segundo Mark Miinzel (1978:234), o jc’z‘r;ve dos Aché-Guayaki, constitui-se pela
alma sem a sua parte positiva, e que depois da morte nfo sobe ao céu ¢ fica na terra. O
Jjdnve rapta os vivos principalmente os parentes proximos, por se sentirem sos. Estes se

transformam também em jdrve.

4 Cadogan nota que a raiz ‘e (dizer), ¢ a mesma raiz da qual deriva a palavra Guayaki j'e. que significa
“vocear”, gritar, assim como Seu equivalente guarani fe’e = falar, palavra (19782:42). Ela também esta
presente na palavra efe (nome-corpo). Quando Cadogan soma a isso o fato de que o nome pessoal se relaciona
a0 nome de animais, conclui que os Guayaki reconheceriam pertencer ao Teino animal, por possuirem, assim
como os animais, a faculdade de emitir sons: j'e (1978a:42).

Diz que a homologia entre “alma espiritual” e linguagem humana dos guarani ¢ ausente entre os Guayaki. O
fato dever-se-ia a0 desmembramento dos Guayaki da tribo-nagdo tupi-guarani. Epoca em que este grupo
concebia estreita relaciio entre as idéias de emitir sons e de nome pessoal-corpo — o homem se dava conta de
seu pertencimento ao reino animal. Dai em diante o autor fala de uma estagnacdo na evolucdo cultural dos
Guayaki, ou mesmo de um processo de regressdo, jé que permanecera cacador-coletor ndmade, ao contrario
da sedentarizagdo do resto da tribo (1978a:45).
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Cadogan, grafando idve, diz que entre os Guayaki ele corresponde ao angue guarani.
Diz que o significado que encerra ¢ mais ou menos o de resultado ou produto de haver
estado (1978a:42), similar, como j& vimos, a0 que o mesmo autor fala sobre o angue Mbyé
(Cf. p.92).

5.1.2. O Nome Sagrado

Como vimos anteriormente, a alma-palavra — fie’¢é — tem natureza divina e se
encarna temporariamente no corpo humano, para entiio retornar ao céu. O nome sagrado se
refere a procedéncia especifica da alma-palavra que se encarnou na crianga, conforme
dispde Nimuendaju (1914:30) referindo-se aos Apapokuva®. Os estudos sobre os Mbya
indicam que a alma-palavra tem origem em um determinado lugar do cosmo: conforme
Hélene Clastres, existem trés procedéncias possiveis desta alma, representados pelos pais
Carai Ru Ete, do leste; Tupd Ru Ete, do oeste ¢ Jacaira Ru Ete, do zénite (Clastres, H.,
1975:94). Segundo a mesma autora, o nome somente ¢ atribuido a crianca quando esta
comega a andar (p.88).

Melia e os Griinberg (1976:252) contam que o desenvolvimento da alma-palavra se
completa quando a crianga comega a pronunciar as primeiras palavras. Neste momento j é
possivel a0 fesapyso descobrir 0 nome religioso — ou nome da alma-palavra —, determinado
antes mesmo de ter sido enviado para tomar assento no corpo da mie. Dizem ainda os
autores que mesmo 0s nomes cristdos com que sdo chamados na vida diaria s3o escolhidos
perto de ter completado o primeiro ano de vida.

De acordo com Chamorro (1998:106-7), entre os Kaiowa os pais das almas sio de-
signados pelo nome genérico “Pais dos Tupa” (Tupd Ru Kuéry), ndo existindo referéncia de

outros deuses como pais ou mdes das almas-palavras, como no caso dos Mbya. Lembra a

* Este amtor descreve a cerimnia de nominacio Apapokuva da seguinte forma: “E assim prossegue 0 canto
horas a fio. Entretanto o pajé vai recebendo, vez por outra, forcas migicas sobrenaturais das poténcias a que
dirige o seu canto, que transmite & crianca. Parece que eles concebem estas forcas de modo bastante
substantivo, alguma coisa como um tecido, apenas invisivel aos mortais. O pajé como que apanha no ar com
as mios esta matéria, por cima de sua cabega, enrola-a entdo a desdobra sobre a crianca. Ele também
transmite sua propria forca magica 2 crianca tirando-a como se desveste uma camisa, suspendendo-a pelas
costas, sgja tirando-a do seu peito, com um movimento circular da mio sobre ele ¢ estendendo-a entio
cuidadosamente sobre a crianga” (Nimuendaju, 1914:30).
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autora: a recepgdo do nome ocorre geralmente no primeiro ano de vida entre os Kaiows, ¢
“origina um dos ritos mais importantes dos Guarani, o mitd mbo éry (‘nominac@o de cri-
anca’y’ (1998:79). Diz que “... a recepgdo do nome € um ato revelatorio, revela-se o verda-
deiro nome da pessoa, que ¢ também sua palavra divinizadora (itupérery)” (p.179).

Discorrendo sobre um ritual de nominag¢do da aldeia Kaiowa de Panambizinho,
Chamorro mostra gue, além do ‘nome divino’, o xam3 também escolhera um nome estran-
geiro: Antonia. Isso parece indicar que o nome divino — o ifupdréry — embora conhecido,
nio é vulgarmente usado. Segundo a autora os nomes correspondem a animais, plantas ou
astros, e representam o ser da pessoa, provocando mesmo a identificagiio desta com a parte
do universo que ¢ evocada pelo seu nome (1998:198). Continuando, salienta que “E como
se 0 nome fosse dotado de uma forga magica tal que o leva a apoderar-se da pessoa ‘que o
tem’. Nesta concepgdo, porém, ndo SOmos nods que temos nossos nomes; 540 0S NOSSoS no-
mes que nos tém” (1998:184).

Em A religido dos Tupinambas (1928a), Alfred Métraux se refere a uma informacéo
retirada de uma fonte seiscentista®®, segundo a qual “Os guaranis davam & crianga o nome
que the sugerisse a sua caracteristica fisica; assim, se a mesma era escura, chamavam-lhe de
‘corvo’, e se era dada ao choro, ‘rd’ ” (19282:97). Certamente a formula simples descrita
acima nfo se refere ao nome sagrado. Em primeiro lugar, parece frequente o uso de nomes
designativos de animais para nome pessoal. JA vimos que os Guayaki tinham nomes de
animais. Mas, no que concerne tanto aos Mbya, como aos Kaiowa e também aos
Apapokuva, o nome sagrado depende da sua descoberta pelo xami — uma revelagdo —, o
que implica um conhecimento sobrenatural, nfo simplesmente da aparéncia fisica da cri-
anga. Schaden diz que “A semelhanga com este ou aquele animal, que as vezes se acredita
descobrir na formac&o da boca deste ou daquele companheiro de aldeia € expressdo de seu
atsyygud” (Schaden, 1954:112). Lembre-se, a esse respeito, o que ja mencionamos sobre a
preferéncia alimentar manifesta pela pessoa ser considerada como provinda de sua alma
animal (Cf p.92). Aqui, a aparéncia fisica é um dado para a descoberta da alma animal da

pessoa, e nio da alma-palavra — fie €.

* TECHO DU TOICHT, Nicolas del. Historia Provincial Paraguariae Societatis Jesu. Leide, 1673, p.135.
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Em segundo lugar, € preciso acrescentar o fato de que o nome sagrado €, pelo menos
segundo algumas fontes, mantido em segredo. Nio se pode determinar com precisdo, se
este € um fato geral entre os Guarani, existindo apenas algumas referéncias ocasionais.

Sobre os Pai, Melia e os Griinberg ( 1976:248) dizem que o nome sagrado - tupd éry
— € secreto. Nio deve ser comunidado a estranhos, sendo um sinal de grande confianga
quando se o faz. O proprio Cadogan manteve seu nome mby4 em segredo até o fim da vida
(Melia, 1987b:38). Ele mesmo diz em Ayvu Rapyta que nenhum indio pode divuigar o pro-
prio nome (1953:47). Segundo Pierre Clastres, também sobre os Mby4, “Comunicar esse
nome seria literalmente, para eles, dividir-se em dois, separar o corpo da Palavra, perder
mesmo sua substdncia de humanos eleitos dos deuses, seria sem divida expor-se a doenga e
talvez 2 morte™ (1974a:115).

Quando Chamorro descreve a descoberta de um novo nome sagrado para uma me-

nina kaiowa de Panambizinho, diz que este era Kufia Apyka Veraju — “Muther de Cadeira
Resplandecente” —, ndo se referindo ao fato de ser ou no mantido em segredo; mas regis-
trando que o xami também mudara o nome estrangeiro para Antonia. Curt Unkel nio
manteve segredo sobre o seu nome apapokuva - Nimuendaju. A questdio que nos ocorre é a
de que, se 0 nome sagrado deve ser mantido em segredo, provavelmente existe um outro
nome pelo qual a pessoa possa ser chamada na vida diaria, sendo talvez a este nome que se
refere Métraux acima citado. Também seria necessario precisar se o segredo referir-se-ia
apenas pessoas estranhas ao grupo” .

De qualquer forma, nio podemos sendo indic;ar a questdo, pois depende da articula-
¢d0 de um conhecimento mais vasto que inclui reflexdes mais profundas pertinentes ao
campo de interesse sobre nomes pessoais.

Resta-nos constatar que a pessoa ¢ relacionado um atributo divino, que provém da
alma-palavra relacionada ao nome sagrado. Além deste, a pessoa se agrega uma alma que

se relaciona & experiéncia da vida terrestre. Pelo menos para os Nandeva, esta alma ¢ res-

&7 Temosaquiquechamaraatengﬁopara o fato de que as informacBes que temos acerca do ritual de
nominagdo ¢ as referéncias acerca de sua importincia na vida da pessoa, sio mais frequentes nos trabalhos
sobre os Kaiowd. Nestas condicées ¢ digno de nota a auséncia de qualquer referéncia sobre o nome sagrado
1o trabalhio de V. Watson, justamente feito entre os Kaiowa da aldeia de Taquapiri (Mato Grosso do Sul). Na
verdade, a autora dedica certo destaque ao ritual, reservando um paragrafo intitulado imposicdo do nome.
Nele faz algumas referéncias ao procedimento cerimonial, afirmando que ¢ 2 “... mfic que pie o nome no
filho” (1944:36). Em seguicda acrescenta que “Hoje em dia, sdo somente nomes Cayusi que se impde da
maneira descrita, mas os Cayus de Taquapiri possuem todos nomes brasileiros, pelos quais sfo chamados.
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ponsavel por caracteristicas animais no homem — apetite por carne, semelhanca fisica. Esta
alma pode ser generalizada para todos os Guarani enquanto algo proprio da vida terrena,

assim como faz Cadogan denominando-a alma telurica.

5.2. O Corpo

No momento em que nos dispomos a tratar mais detidamente do corpo, devemos
admitir que a separagiio dos subitens, alma e corpo, deste capitulo néo ¢ alcangado sendo
com certo esforgo de sistematizacio. A intencio deste procedimento € a de, expondo-os em
momentos diferentes, dar destaque a alguns aspectos, de forma a dinamizar a sua com-
preensdo. Assim, ao tratar do corpo, estaremos, na verdade, nos remetendo a explicagdes
que trazem vinculados a alma e o corpo. Pelo exercicio que implicou o estudo da questio,
depreendemos que o acesso ao corpo através do tema da saiide nunca ¢ direto. Quer dizer,
as sensagdes relacionadas tanto 2o bem estar, como ao mal-estar, conduzem sempre a con-
sideragdes acerca das condigSes da alma.

Schaden (1954) fornece alguns dos Gnicos exemplos sobre certos costumes, espect-
almente no que diz respeito  crianca, que tratam de medidas de cuidado com o corpo fi-

sico. Diz que em algumas delas se pode perceber a influéncia de costumes caboclos:

“Para evitar que se formem sapinhos na boca do bebé, pen-
dura-se-lhe ao pescogo pequena bolsa de pano com sete ‘sapinhos’®
(provavelmente girinos). Tal usanca, observada entre os Nandeva
do Arariba e provavelmente de origem cabocla, é analoga & de se
amarrar em tormno de cada perna da crianca um cordel com migangas
e anéis de perna de saracura, ‘para aprender a andar depressa’
(Mbiia do Rio Branco). Os Nandeva do Bananal {...] me falavam do
banho matinal fric a que ‘os antigos’ submetiam as criangas, para
que crescessem fortes, pratica hoje abandonada. Entre os Mbia da
Paimeirinha vi uma crianga de colo, de sexo masculino, com uma
pulseira de embira provida de um né; disseram-me tratar-se de
‘simpatia, para ficar forte’; o leitor, é claro, néo deixara de perceber
a analogia com a ‘muquira’ usada na munheca pelo nosso caboclo a
fim de tornar o brago forte. — Enfim, no tocante a existéncia fisica,
as criangas estdo continuamente cercadas de protegio e estimulos
magicos”™ (Schaden, 1954:61).
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Um pouco mais adiante o mesmo autor continua com mais alguns exemplos de me-
didas magico-educativas, que difeririam dos anteriores por dizerem respeito a individuali-
dade psiquica e moral, e nfo ao crescimento e bem-estar fisicos. Comenta Schaden que tais
medidas nfo eram muitas, ja que os Guarani acreditam que a alma ja nasce pronta .. ou,
pelo menos, com determinadas qualidades virtuais, por assim dizer embrionarias” (p.61).

Alguns dos exemplos dados-pelo autor sio assim apresentados:

“Entre os Guarani de Dourados (tanto Kayovd como
Nandeva, segundo informagio de Marcal de Souza) os pais do re-
cém-nascido passam sobre a boca deste uma orelha de pau (yrupé),
para que ndo se torne desbocado e nfo se acostume a dizer grosse-
fias. ‘Educam’ também a crianga feminina, desde os primeiros dias,
passando-lhe sobre as mfos a pata dianteira duma cutia morta na
caga; € para que a crianga aprenda bem a colher batata-doce, cari e
outros produtos da terra” (Schaden, 1954:62-3).

Com o que acabamos de expor, concluimos que existe todo um universo relativo aos
cuidados com o corpo, que exprime uma série de apreciagdes culturais a ele relacionados.
Na verdade, trata-se de um aspecto pouco observado pelos pesquisadores, como mostra a
escassez de informagdo sobre eles na literatura. Mesmo em Schaden essas medidas restrin-
gem-se a0 universo infantil, relacionado ao desenvolvimento de algumas qualidades — evi-
tando-as (ndo tornar-se desbocado) ou promovendo-as (crescerem fortes). Envolve, enfim,
uma perspectiva distinta da que procuramos compreender, j4 que tendemos a dirigir 2 aten-
¢do para a terapéutica de cura mais propriamente. Isso implica que nossas preocupacdes se
concentram nas causas das afligdes. E esta perspectiva que nos informa sobre o COIpo, € €

este tipo de dado que se encontra com mais fregiiéncia na literatura guarani.

5.2.1. O lugar da alma no corpo

Em sua relag8o com a alma-palavra, destacam-se nos textos referéncias ao lugar que
ela ocupa no corpo. Inicialmente devemos esclarecer a existéncia do sentido de que, ao
encarnar-se, a alma-palavra encontra um assento — a alma-palavra se assenta no corpo.

Como diz P.Clastres, “Ndo se diz ‘uma crianga nasce’, mas ‘alguém se prové de um as-
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sento’”(1974a:23). A este sentido se liga 0 apyka, um pequeno banco de madeira, geral-
mente zoomorfo, utilizado para o repouso dos sacerdotes e dos sabios entre os Mbya
(Clastres, P., 1974a:23). As referéncias mais recorrentes ao uso ritual do apyka sdo as que
tratam do ritual de iniciagdo masculina. Nesta ocasifio, cada pai constroi um apyka, sobre o
qual se senta 0 jovem no momento em que lhe é feito o furo labial (Chamorro, 1995). Mais
adiante (Capitulos 6 e 7), veremos como a idéia de estar a alma-palavra assentada faz parte
da consideracdo sobre as afligoes.

Segundo Schaden (1954:112), a sede da alma-palavra para os Nandeva ¢ o peito.
Melia e os Griinberg (1976), dizem que para os Pai, 7ie ¢ tem assento na garganta — ¢ por
isso dor ou efermidades na garganta sdo consideradas perigosas (p.248). Este dado nos faz
relacionar certos detalhes sobre o caso dos suicidios na Reserva Indigena de Dourados.
Conforme o relato de Marina Wenceslau, contido na obra de Meihy, a forma mais usada
para o suicidio — o enforcamento —, diferencia-se do enforcamento propriamente dito.
Trata-se de morte por asfixia, que ... exige um requinte maior como, por exemplo, no caso
das duas irm3s que morreram juntas na mesma corda, cada uma numa ponta ... havia um
pacto determinado: elas forcavam o corpo na diregao oposta, ajoelhadas ... se ¢las ficassem
de pé ndo morreriam...” (Meihy, 1991:252). Ainda, nas palavras de Sultan Rasslan, refe-
rindo-se ao mesmo fato: “... eles amarram uma cordinha de uns pouces metros no galho,
fazem uma forquilha, e eles mesmos se puxam, asfixiando-se ... € isso que chamamos en-
forcamento ... imagine, um arbusto de um metro ¢ meio ... ¢ absurdo, ndo? ...” (Meihy,
1991:190).

O comentario do indio Jodo Machado, da mesma Reserva de Dourados, acrescenta
uma interessante informagdo sobre a busca da morte: “Os suicidios acontecem por enfor-
camento ou tomando veneno; eles nunca cortam o pulso ou se jogam na frente de um carro
... 0 corpo é mantido integral ... inteiro, sem mutilagio ... sem nada ...” (Meihy, 1991:110).

Se para os Guarani de maneira geral a morte ¢ a auséncia de alma no corpo, perce-
bemos uma relacio explicita da morte com a auséncia da fala — alma-palavra. E sintomatico
o investimento dado & garganta como meio de provocar a morte. Assinalemos esta ideia:
Para 0 Reverendo Orlando, missionario presbiteriano que ha muito trabalha na Reserva de
Dourados, “... a alma para eles ¢ uma fala; sai uma fala, sai uma alma.” (Methy,

1991:234). Ainda, Nenito Nhandeva, também narrador na obra de Meihy, e que falava em
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nome tanto dos Nandeva como dos Kaiowa da Reserva de Dourados: “Nés temos, como diz
0 outro, espirito ... entdo quando a gente morre, o espirito sai e fica 56 o corpo, e o corpo
sem o espirito apodrece em vinte e quatro horas ... palavra € alma ... saiu a alma, a pessoa
esta morta ...” (1991:264).

Sobre os Mbya parece ser controversa a referéncia a uma sede da alma-palavra.
Schaden diz que para os Mbya da aldeia de Rio Branco, a sede das almas, e nio somente
da alma-palavra, ndo € determinada parte do corpo, mas o corpo todo. Segundo o autor “As
trés almas saem e entram pelo vértice, movimentando-se livremente pelo espago; na hipo-
tese, porém, de abandonarem o corpo todas a um tempo, a pessoa morre” (19541 16). Re-
gistra o autor a idéia do entio chefe religioso, também Mbya, da aldeia de Itariri, segundo a
qual das quatro almas que a pessoa possuia, uma situava-se na cabega, outra no coragdo e
duas ficavam de fora (1954:117). Cadogan se refere ao alto da cabega ~ apyte — como lugar
por onde a sabedoria divina penetra na alma humana (1953:17). Segundo o mesmo autor a
temperanca, a moderagdo enviada por Tupa Ru Ete se aloja no peito ou coragio (p.36), sem
afirmar tratar-se de sede especifica para a aima-palavra.

Com relagdo i idéia de sede para a alma animal, Schaden refere-se apenas ao caso
dos Nandeva. Indica certa relagio de semelhanga entre o corpo e o asyygud ~ a alma ani-
mal - ou seja, tratando dos Nandeva, Schaden diz que sua sede ¢ a “parte inferior do rosto,
compreendendo os maxilares, mas especialmente a regifo bucal. A semelhanca com este ou
aquele animal, que as vezes se acredita descobrir na formagfio da boca deste ou daquele
companheiro de aldeia ¢ expresso de seu atsyygud” (1954:112). Ja tivemos oportunidade
de constatar a referéncia de Nimuendaju, sobre os Apapokuva (Nandeva), de que a nuca era
tida como sede do acyigud (Cf. p.92). Permanecemos com a davida de podermos ou ndo
relacionar essas indicagbes com a passagem anterior sobre 0 Mbya de Itariri, que dizia ser a
cabeca a sede de uma das almas. Seria ela a alma telirica, estando de acordo com os

Nandeva?

5.2.2. As disposicdes do homem segundo a Alma: uma dualidade de opostos
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Ja foi mencionada a diferenca entre as tendéncias do homem segundo a influéncia
gue exercem sobre ele as almas. Para os trés subgrupos, Schaden mencionou a pluralidade
da alma expressa pelas tendéncias boas e mas. Mas é com relagio aos Nandeva que sua
apreciagio adquire énfase nesse sentido, ja que a idéia da alma animal parece ter um desen-
volvimento singular para esse subgrupo. Como Nimuendaju assinalou para os Apapokuva
(Cf. p.92), 0 acyigud da pessoa pode caracterizar a sua disposi¢do como boa ou ma, con-
forme o animal a ele relacionado (1914:34). Da mesma forma, os Nandeva estudados por
Schaden (1954:112) diziam que “Companheiros de tribo bondosos e pacificos tém o
atsyygud de borboleta, de beija-flor ou outro passarinho delicado; pessoas mas, o de cobra
venenosa, bravas, o de marimbondo; indolentes, o de lagarto (mandorovea); traquinas, o de
macaco”. Conforme Schaden, o afsyvgud constituia antes a base da existéncia biologica e
de suas varias manifestagdes, correspondendo sempre 4 natureza ou indole de determinado
animal (1954:112). Lembre-se, fato que j& assinalamos em outro momento (Cf. p.92), que o
mesmo autor se refere & influéncia provocada pela alma animal no apetite por determinado
prato de carne.

Nimuendaju (1914:33-4) opOe as disposi¢hes humanas relativas a alma da seguinte

forma:
Ayvucué Acyigus
- disposi¢des boas e brandas - disposi¢es mas e violentas
- calma - desassossego
- apetite por alimentos vegetais e leves - apetite por carne

Héléne Clastres se refere praticamente as mesmas oposi¢des, de modo que ¢ homem
ocupa “... uma posi¢io média, que os torna ambivalentes: habitantes da terra imperfeita,
estdo do lado da natureza, do teko achy; eleitos, estdo do lado do mard ey” (1975:93), As-

sim, essa dupla natureza seria expressa pelo pensamento Mbya nas oposi¢des:

Mari ey™ teko achy

Palavra natureza animal
Osso carne e sangue
Alimentagio vegetal alimentacio de camne
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Existe sempre um teor negativo das apreciagdes que recaem sobre as tendéncias
atribuidas ora 4 alma animal, ora & terra imperfeita. A Gnica exceciio diz respeito a concep-
¢do expressa pelos Nandeva de que também existem acyigud cujo animal confere boas dis-
posi¢Oes aos homens (Nimuendaju, 1914; Schaden, 1954). De qualquer forma, as tendén-
cias negativas, por serem perniciosas, sdo sempre relacionadas ao que Cadogan chama de
alma telirica, ou com as tendéncias que esta representa. Conforme Cadogan (Cf p.91), tais
tendéncias estariam associadas &s imperfeigbes humanas, produto de suas paixdes — feko
achy kue.

Somos levados a nos guiar pela dualidade que parece cindir a vida que leva o Gua-
rani, ou até mesmo, que divide o ser guarani. Entre duas atitudes possiveis, entre dois mun-
dos, entre dois modos de ser, encontra-se o Guarani. Uma orientaggo que caracteriza seu
pensamento e seu ser, sempre mediando as sensages, as emogoes, a satide, 0 sofrimento.

Podemos vislumbrar alguns pares desta dualidade em sua relagiio com o corpo. Uma
relaggo dindmica que se apresenta & pessoa na oportunidade de escolha entre duas possibi-
lidades. Um ideal a orienta: o aguyje — o estado de perfeicdo. Podemos constatar que este
ideal estd na base de uma série de valores agregados a concepges que se relacionam ao
homem.

Ja mencionamos a relagdo do estado de aguyje enquanto meio através do qual os
Guarani acreditam ser possivel atingir a Terra sem Mal em vida (Cf. p.58). Faz-se necess4-
rio tentarmos precisar melhor o conjunto de sentidos que encontram-se associados i busca
deste estado ideal.

Nas palavras de Schaden:

“Para o Guarani o aguydjé corresponde ao proprio fim e ob-
jetivo da existéncia humana. Neste sentido costuma ser concebido
de maneira concreta como felicidade paradisiaca no Além, que, em
principio, todos almejam alcancar sem antes morrer e cuja obtengdo
depende principalmente do cumprimento de umas tantas prescricdes
religiosas, ‘morais’ ou simplesmente magicas” (1954:164).

Vejamos mais detidamente como o ideal de aguyje pode ser encontrado na distingio

que se faz dos a