O “bom caminho” e seus desvios

Vicente Pereira

Introducéo

Ha algum tempo se sabe que o fascinio do racionalismo ocidental pelo pensamento
guarani, pela sua retdrica e pela poética da sua linguagem esotérica, contribuiu para
desconectar o olhar da dimensdo concreta da vida coletiva. A0 mesmo tempo em que 0S
pesquisadores sdo seduzidos pelos Guarani, estes se transformam, para 0s primeiros, em

figuras das aspira¢@es ocidentais — tedlogos, poetas, filosofos, etc:

Se em estudos mais recentes, alguns efeitos de ocultamento ja
foram detectados, entre eles a ideologizacdo da categoria nativa
da Terra Sem Males, e 0 esvaziamento dos significados politicos
e sociais das migracOes, a marginalizacdo do interesse sobre as
formas sociais mbya ainda persiste, trazendo uma Viséo

desencarnada desta sociedade (Ciccarone 2004:82).

Indo ao encontro destas impressdes, Elizabeth Pissolato (2007:108) chama a
atencdo para a reificacdo, na literatura, do conceito de teko, enquanto um “sistema”
(religioso, econdmico, social) bem delineado e deixado pelos antepassados do qual os
Mbya fariam apenas seguir e atualizar nos mais diferentes contextos da vida: “estando o
teko dado, € como se os Guarani buscassem maneiras de lhe dar continuidade nos
diferentes contextos que se apresentam” (ibidem). Contudo, é preciso sublinhar o

descompasso que muitas vezes se nota entre a vida real e a imagem ideal da mesma



produzida pelos Mbya, seja em contextos de apresentacdo da “cultura” aos brancos, seja
em contextos rituais dentro das casas de reza mbya. Certamente hd um uso generalizado do
conceito de teko, nhandereko ou heko ré enquanto “estilo” ou “modo de vida” exclusivo
dos Mbya, do qual ndo se quer desviar, ou “errar” (como diz o hino da epigrafe) — mas do
qual, talvez até de maneira mais frequente do que poderiamos esperar, se desvia. E certo
também que a reificacdo do teko parte também do ponto de vista do discurso dos Mbya, de
modo que a literatura, muitas vezes tratou o conceito (e seus derivados) como conjunto de
“preceitos” ou “normas” (ver Cadogan 1959; H.Clastres [1975]1978 por exemplo). Em
minha experiéncia com 0s Mbya a palavra teko podia significar tanto “costume”, “habito”
ou “regra” (também no sentido menstrual) quanto “vida”, “sistema” ou “modo de ser”.
Assim, um dos pressupostos da argumentacdo apresentada a seguir é, portanto, a
impossibilidade em se compreender concretamente a vida dos Mbya Guarani a partir

exclusivamente do que os mesmos falam sobre ela.

O bom caminho

E comum, e de fundamental importancia, evidentemente, que em falas rituais
dentro ou fora da opy’i (casa de reza) se faca referéncia aos “modos antigos” em termos de
um modo de vida ou uma tradi¢do valorizada e até idealizada: referéncias ao estilo de vida
como um “bom/belo caminho” (tape pord’i) que os Mbya herdaram dos “nossos avds” e
“nossas avos” (nhanderaméi kuéry, nhandejaryi kuéry) permeiam um certo tipo de
discurso, que pode ser categorizado como uma fala de “aconselhamento” (-nhemongeta).
Em minha experiéncia com os Mbya, os enunciadores de tal discurso variavam de acordo
com 0s contextos (na maioria das vezes tratou-se de pessoas “mais velhas”, mas observei
também jovens tomarem a palavra para “aconselhar”, ocasides em que a tematica geral de
seu discurso pouco diferia da dos primeiros).

O cacique e pajé de Araponga, Augustinho, investia de maneira especial no
inventario dos “costumes” antigos, sempre contrastando-0s com os “costumes” dos tempos
atuais. Nos tornozelos amarrados com tetymakua, fios feitos com os longos cabelos de
meninas puberes, o tamai afirmava sua identidade — esse é documento do indio, dizia. Em
sua cabega o akapyxia, adorno feito de algoddo, o diferencia dos demais indios que
utilizam cocares de penas, akdregua, o qual ele diz utilizar apenas durante eventos na
cidade, ou seja, ocasifes de apresentacdo para os brancos. Ele me aponta o mbaraka
(violdo) encostado em lugar de destaque no “altar” de sua casa de reza, para explicar que
antes o0s guarani ndo tinham aquilo, e que nas rezas eram utilizados apenas mbaraka mirim

(chocalhos) e takuapu (instrumento feminino feito de bambu). Grande parte da sua



performance e do seu discurso coloca em contraste os tempos antigos e a atualidade, na
qual os jovens ndo sdo mais como antigamente: pintam seus cabelos, usam brincos,
escutam forrod, frequentam bailes, possuem celulares, etc — costumes novos que o tamdi
ndo cansa de criticar em suas falas na opy’i. Mas esta aparente ortodoxia ndo é exatamente
a de um impecavel respeitador e mantenedor das “regras”, pois se seus conselhos de “nao
pintem seus cabelos” ou “ndo usem brincos” parecem surtir pouco efeito entre os jovens,
talvez seja porque ele mesmo, durante sua juventude, foi um notavel apreciador de bailes,
tocador de “gaita” (sanfona) inclusive.

Um dos filhos de Augustinho, de maneira semelhante, me contou sobre uma época
em que abandonou a esposa gravida e viajou para o Parand, apenas tendo visto a crianga
uma vez, quando estava muito pequena ainda. Ele se referia ao periodo de sua juventude
no qual procedera ao abandono da esposa como “quando eu apenas me fazia errar a toa”
(anhembotavy rei jave), acrescentando que hoje em dias ele ndo seria mais assim, sabendo
pensar melhor sobre seus atos e as consequéncias destes. Assim, ao que parece, 0 caminho
e 0s desvios do mesmo parecem situar-se de forma emparelhada e se o discurso sobre a
vida “dos antigos” serve muitas vezes para falar do sofrimento da vida atual, os desvios do
caminho podem igualmente servir para legitimar ainda mais o “bom caminho”, razéo pela
qual eles poderiam ser pensados como indispensaveis. Parece, portanto, que podemos
generalizar a impressdo de Pissolato (2007:177) em relacdo aos casamentos ideais, isto é,
de longa duracédo: “(...) se hd um discurso que o defende ha igualmente um tratamento que
aceita e confirma a unido pouco duradoura”.

Reflexdes recentes ndo apenas de guaraniélogos mas também de cineastas mbya
guarani, tém buscado levar em conta esta parte, digamos, “profana” de sua vida, deixada de
lado por varios autores em prol de um determinado modo de enxerga-los enquanto povo,
dentre os amerindios, mais “religioso” ou “espiritualizado”. Nao por acaso, cenas do filme
Bicicletas de Nhanderu (2011), que mostram um baile e pessoas “embriagadas” (-ka’u)
causaram certo mal-estar entre os habitantes das aldeias da regido®. A reflexdo sobre este
mal-estar pode ser encontrada no proprio filme: h4 uma cena em que uma xaryi (“avo”)
questiona aos cineastas se eles haviam filmado o baile da noite anterior e, diante da
negativa deles, confirmou que aquele tipo de coisa ndo era mesmo para ser mostrada. E os
Mbya sdo, efetivamente, bastante habeis em fazer de si uma imagem para 0s brancos, a
qual, muitas vezes, coincide com a imagem idealizada que tém de si proprios.

Assim a cultura guarani, sendo parte do reino do inato, é responsavel por uma
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conexdo diferenciante com os brancos, bem como com outros povos indigenas: ela torna
visivel, por assim dizer, a diferenca Mbya/jurua/outros indios. Ao mesmo tempo, é a
cultura que conecta os Mbya aos deuses, enquanto teko ou modo de vida herdado dos
mesmos, num processo que pode ser caracterizado como de coletivizagdo e xamanizagao
da cultura (Macedo 2009:295). Ciccarone (ibidem) comenta, sobre Dona Maria Tataxi,
uma importante lideranca feminina mbya do século passado, que seu “estilo gestual (...)
remetia a um codigo cultural expressivo, a uma liturgia corporal”, caracteristico, para a
autora, de um investimento por parte dos xamas mbya no controle e na expressdo do corpo,
ja que é no corpo que “se reproduzem e se representam os deuses e a sociedade” (ibidem),
restituindo a “dimensdo humana total” (ibidem:94). Se tal dimensdo pode ser lida nos
termos de uma busca pela ordem e pela moral que singulariza os Mbya enquanto povo
originado nas divindades, das quais herdaram toda “boa ciéncia” ou “boa sabedoria”
(arandu pord), entdo veremos no xamanismo um dispositivo que exerce um papel
coletivizante (Wagner 2010:153): ele reproduz os contextos convencionalizados. Mas o faz
contra-inventando forgas dindmicas e contréarias a este contexto, como por exemplo 0s
espectros dos mortos, os “donos” de animais e de lugares, as feiticarias, entre outras coisas,
nas quais a “moral” e a “honra” irdo encontrar resisténcia, evidenciando o teko por
contraste com as forgas tekoaxy, pelas quais os Mbya se sentem ameacgados. Os diversos
perigos que caracterizam a vida na terra podem ser entendidos como resisténcias
motivadoras de uma moralidade ou de um sistema de vida idealizado e convencionalizado
de forma coletiva.

Longe de serem mutuamente excludentes, como se V&, a conexao com o0s deuses e a
experiéncia em tekoaxy formam uma espécie de sintese entre coisas que a principio seriam
incompossiveis. Em uma palavra, é a propria diferenca que une-e-separa os dois modos.
No plano das experiéncias cotidianas o “bom caminho” (tape pord) corresponderia muito
mais, de acordo com nossa abordagem sobre a relagdo entre corpo e aprendizado (ver
infra), a um comportamento ético?> embasado em um “saber ouvir” enquanto dispositivo
primeiro de “sabedoria” implicando atualizagdes pessoais e rotineiras na relacdo com o0s

deuses e com outros “seres que ndo vemos” (jaexa e’y va’e kuéry) 3 bem como com as

“No sentidoda ética tal como encontrado na obra de Espinoza, 1979. Em poucas palavras, 0 que Espinosa
defende € a existéncia de um Unicico individuo - Deus -, espécie de substancia que compde tudo. Neste
sentido, todos os seres e coisas, parte desta substancia, se aproximariam Dele na medida em que se
compussesem uns com os outros, e Dele se afastariam na mesma propor¢do em que Sseus encontros
fossem “maus encontros”, isto €, decompondo relagbes fundamentais para seus corpos determinados.
H4, na ética segundo Espinosa, uma negac¢do da transcedéncia, na medida que Deus é composi¢do e esta
se faz pelos encontros, isto é, pelas possibilidades que os corpos tém de afetarem uns aos outros.

3Questao trabalhada também por Pierri (2014:22), quando ressalta que, os contextos de reza “referem-se a
toda uma gama de exercicios corporais que visam a protecdo contra (...) agressdes sobrenaturais”, o que



pessoas com quem se convive diariamente.

Saber escutar (perceber, sentir) a vontade dos deuses, das “almas” bem como 0s
demais afetos que se lhes atravessa 0s corpos, é o que orienta as passagens dos Mbya pelos
devires possiveis, tematizados em sua forma limite em termos de “transformacdo em
animal” (-jepota) e “transformacdo em deus” (ijaguyje). Mas, ao que parece, é a cada
movimento de desterritorializacdo que um corpo novo (isto é, composto por novas
percepcdes e novas relaces) se faz necessério, de modo que podemos sugerir que a
progressiva divinizacdo se da na escuta cotidiana, da mesma forma que a animalizagdo s

se efetiva completamente na morte (e se pode estar “virando bicho” durante anos a fio).

Corpo e aprendizado

Como observou Lidia, certa vez, em Camboinhas ndo havia xondaro kuéry
enquanto instituicdo a parte, ou seja, um grupo de “guerreiros” ou “segurancas” bem
organizados para fins “corretivos”. No entanto notei que qualquer pessoa mbya tem o
potencial de exercer esta fungdo, principalmente em relacdo as criangas, cujos
comportamentos sdo foco constante da atengédo dos adultos e pessoas mais velhas. Assim, a
atualizacdo das fungdes de guerreiro ou de xama ficam subordinadas aos contextos, de
modo que um casal adulto pode colocar-se em relagdo aos filhos, por exemplo, tanto como
xondaro (impondo limites para as brincadeiras, ameacando, admoestando, etc) quanto
como xaméa (cantando rezas, soprando a fumacga do cachimbo, cuidando, aconselhando,
etc). Dado o estado latente em cada pessoa das disposi¢cOes guerreiras e xamanicas, as
mesmas sdo apropriaveis (ou atualizaveis) por qualquer Mbya de acordo com contextos
especificos. Uma crianga que ora receba uma admoestacdo dos pais, no momento seguinte
ird fazer a mesma admoestacdo ao irmdo menor, por exemplo. De forma inversa, mesmo
figuras de autoridade “incontestavel” (como caciques, irmaos mais velhos, pais e maes etc)
podiam ter uma ordem indeferida, casos em que maiores tentativas de coergédo por parte de
tais figuras raramente aconteciam. Tudo se passa como se, de uma perspectiva interna ao
socius, 0 mais interessante fosse a tentativa de fazer valer o préprio desejo (ou o desejo
para o qual se serve de passagem, no caso dos xamas) e perceber, com isso, até que ponto
se pode chegar com tal ou qual pessoa ou grupo de pessoas.

Muitos dos desejos que soam, a principio, como imperativos, a partir de uma

acaba por sublinhar, como é a intencdo do autor, o carater horizontal do xamanismo guarani. Para Pierri,
as relacbes que implicam “amor”, “reciprocidade”, “piedade”, que sdo colocadas no plano de um
xamanismo vertical, sdo elicitadas pela predacdo generalizada, no plano horizontal.



distribuicdo hierarquica do poder de mando, o séo justamente por terem sido originados em
outra fonte que ndo a pessoa que 0 emite, mas sim nos deuses, “donos” do mundo, por
assim dizer, do ponto de vista dos Mbya. Um dos primeiros hinos de coral que aprendi a
cantar versa sobre esta vontade divina, e nele os Mbya dizem o seguinte: “muitas criangas,
vamos nos levantar, vamos cantar, Nhanderu Primeiro é quem quer” (kyringue reta
nhapu’a japorai, Nhanderu tenonde oipota va’e). E esta vontade de Nhanderu ultrapassa, a
meu ver, a forma hierarquica que a percep¢do de uma organizacdo “religiosa” da vida
sugere, se aproximando de certa capacidade de compor uma “lirica dos afetos”, conforme
escreve Ciccarone (2004:94), isto é, uma capacidade de ver o sentido da vida presente e
futura através de uma orientacdo guiada pela sensibilidade. De forma sucinta, levantar e
cantar, ainda que “vontade de Nhanderu” e exortacdo constante dos xamas mbya, é uma
obrigacao apenas na medida em que se sinta a disposicao para fazé-lo, e se, idealmente, os
Mbya dizem que os cantos “alegram” (-mbovy’a) e “fortalecem” (-mombaraete) as
pessoas, na pratica eles podem desaparecer das aldeias por longos periodos.

Deise Montardo (2009: 254) sugere que a audic¢do seja o sentido privilegiado do
aprendizado entre os Mbya, de modo que a sua focalizagdo no verbo -japyxaka (“escutar

atentamente” ou “prestar aten(;éo"“

) pode ser entendida como a postura xamanica por
exceléncia. Uma certa acepgédo do verbo -exakd sugere um novo entendimento sobre o
assunto. Comumente traduzido como “brilhar”, como em Nhamandu rexaka (“o brilho de
Nhamandu[o Sol]) também possui o significado de “clarear” como em Nhanderu
omoexakad nhanderopy’i (“Nhanderu clareou/iluminou nossa casa de reza”) ou ainda
“explicar melhor” emoexaka xevype (“clareie para mim”). Um outro significado do verbo
tive a oportunidade de aprender quando certa vez, voltavamos andando eu e Karai (de 15
anos na época, morador de Paraty Mirim), de um nhemongarai em Araponga, perguntei-
Ihe como ele sabia a hora certa de se levantar e pegar o mbaraka para executar a “reza” (o
que ele efetivamente havia feito na noite anterior):
- *“Vocé mesmo levantou-se ontem, ou foi nosso avd que pediu?” (ndee ae repu’a kuee,
tard pa nhanderamadi ojerure?).
- “Eu, senti do meu coragao” (xee, xepy’a gui aendu).
- “De que forma?” (mba’e xa gua?).
- oexaka...

Karai explicou-me entdo em portugués, que -exaka € quando as coisas conspiram a

seu favor, ou um momento propicio. Talvez fosse neste sentido que Lidia explicava-me a

4Atenc;;io na escuta, de qualquer modo, ja que apyxa € “ouvido”. No filme Bicicletas de Nhanderu -japyxaka
¢ traduzido por “meditacao”.



razdo pela qual ndo entrava na opy’i todo dia, sé o fazendo quando deus manda, e nédo
segundo sua propria vontade: € como uma voz que fala pra mim, dizia ela. De qualquer
modo o -exaka parece traduzir justamente a importancia da sensibilidade pessoal para a
agéncia humana.

Duplo movimento, portanto, 0 que perfaz a vontade dos deuses: a0 mesmo tempo
em que € o suporte do modo de vida mbya, tal como idealizado pelos mesmos, é também
causa ou principio de abertura para a dindmica de mudancas que a vida lhes apresenta.
Atualizar a relacdo com Nhanderu ndo é somente seguir regras e preceitos deixados pelos
deuses para a “vida futura” (-eko rd) dos Mbya, mas, para além disso, é estar disposto a
escutar um movimento capaz de mudar tudo, desde o clima (como quando se sente a chuva
e 0s relampagos como efeito do caminhar dos divinos, Tupa kuéry) até o coragdo das
pessoas (como a percep¢do de um momento propicio para a execugdo da reza ou para partir
em uma viagem, por exemplo).

A0 que parece 0 que esta constantemente sendo posto em questdo pelos Mbya é a
sensibilidade de cada um em relacdo aos desejos e afetos que atingem o préprio corpo. Ha,
neste sentido, como ensinou muitas vezes Lidia durante a opy’i, a necessidade de uma
atencdo especial as sensacOes e afetos que atingem os corpos mbya a cada dia, e a cada
momento do dia: “sinta do seu corpo” (eendu nderete’i gui), dizia ela. Saber o que séo
exatamente estes afetos é sempre uma tarefa dificil, digna muitas vezes de um especialista
(o xamd, entenda-se), pois se trata de uma multiplicidade de “corpos” outros, nomeados de
diversas formas, teteregua (“do corpo”), pyaugua (“da noite”), angue (“espirito de
morto”), tavy ja (“dono do erro”), topey ja (“dono do sono”), atey ja (“dono da preguica”),
e outros, os quais frequentemente subsumem-se na categoria de seres que Sao
imperceptiveis a visdo ordinaria dos Mbya: “aqueles que ndo vemos” (jaexa e’y va’e),
dizem eles.

Esse tipo de abertura ou experimentacdo corporal adquire a forma de um “intenso
engate” (Sant’Anna 2001:111) entre corpos, isto €, entre “a inteligéncia do corpo humano e
aquela dos corpos que o circundam”. Ndo haveria aqui uma resposta pré definida para a
questdo “o que pode um corpo?”, pelo contrario, € preciso considerar o corpo como “elo”
que conecta um corpo a outro (ibidem:105): corpo como “lugar de recebimento, de
transmisséo, em suma, de passagem de entidades e forcas ndo-humanas”. Este modo de
experimentacdo do corpo, segundo Sant’Anna, guarda a poténcia de uma ética que recusa o
individuo absoluto em favor da composicdo entre os corpos (ibidem:94), ou seja, a
ressonancia de outros corpos no nosso, intensificando a vivéncia do presente em uma

reflexdo tal que elimina a distingdo entre mente e corpo, como um surfista sobre uma onda:



“para surfar é preciso aprender a estar com 0 meio” (ibidem:98). Minju, de modo analogo,
explicava-me que para aprender algo, vocé tem que s6 pensar naquela coisa (...), se quiser
aprender a dirigir, tem que pegar o carro e pensar s6 naquilo, ndo desviar nem um pouco.

Me chamou especialmente a atengdo, nos contextos de aprendizado que envolviam
criancas, seja na escola® ou fora dela, foi sempre a condicdo do desejo pessoal, ou, em
outras palavras, da vontade de aprender, leitura possivel para o que Minju descreve acima
como “sO pensar naquela coisa[que se quer aprender]”. O desejo de aprender exige uma
postura pragmatica, que implica em se colocar a disposicdo para praticar, traducdo
possivel, note-se, para o verbo comumente utilizado com o sentido de “estudar”, -
nhembo’e” (que também pode significar “rezar”). Praticar € o modo privilegiado do
aprendizado, e isto serve tanto para 0s contextos de “reza” como para contextos escolares,
mas também para excercitar-se fisicamente (jogando futebol ou dancando xondaro, por
exemplo). Ao encontro do que diz Sant’Anna (2001:96-97) todo individuo (mbya) seria
uma dobra, ao mesmo tempo autdbnomo e dependente, de modo que as relagfes podem (e
devem, segundo ela) prescindir da agressdo e da dominagéo de um pelo outro, para que

compOr com outrem possa ser visto como tornar-se a propria “a¢do em curso”.

Considerac0es finais

Na primeira parte deste texto vimos que uma dita “tradicdo guarani”, sua cultura,
por assim dizer, ndo prescinde daquilo que é o seu oposto, isto é, a condicdo imperfeita e
perecivel desta terra, mas se apOia nesta para, digamos, se colocar em relevo. Por meio dos
trabalhos principalmente de Macedo, Pissolato e Wagner percebemos aspectos
delineadores do estilo e da criatividade mbya guarani menos como um repertério de
habitos e costumes e mais como uma dialética entre um fundo “cultural” dado e uma
figura a todo momento inventada, isto é, 0 modo de vida propriamente dito.

Em tal estilo de criatividade uma certa “escuta” corporal é fundamental tanto em
matérias menores do cotidiano como em contextos xamanicos, isto é, os Mbya devem dar a
devida atencdo tanto a caminhada sem rumo pela aldeia como a caminhada césmica dos
Tupa kuéry. Através de uma forma pratica de aprendizado o corpo é posto em evidéncia
enquanto locus de uma receptividade positiva ao conhecimento, e este processo se da de
forma semelhante tanto em contextos xaméanicos, como no aprendizado dos afazeres

comuns e cotidianos. Assim, a escuta (a percepgao, o sentir) desdobra-se em aprendizado,

® Trabalhei como professor na escola da aldeia de Camboinhas durante um ano, em 2011.

Arriscando-nos novamente na etmologia, poderiamos sugerir que -nhembo’e divide-se em nhe, particula
reflexiva “se”, e -mbo’e, verbo “ensinar”, o que compd@e “ensinar a si mesmo”.



e o faz através de praticas corporais, de elos e composic¢Bes entre corpos humanos e ndo-
humanos. Ouvi, em campo, a seguinte frase de Augustinho, em Araponga, que sintetiza
muito do que tentamos estudar acima: para “saber ter o corpo”, é preciso antes saber ouvir

do (ou com o) proprio corpo.
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