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OUTRAS ALEGRIAS:
CACHACA E CAUIM NA
EMBRIAGUEZ MBYA-GUARANI

Guilherme Orlandini Heurich

Neste artigo exploro os sentidos da embriaguez (-ka’'u) proporcionada pelo
consumo de cachaca entre os Mbyéa-guarani durante as festas que realizam
em suas comunidades no sul do Brasil. O foco da descricdo esta na alteracao
proporcionada por esse consumo, nas reflexées dos Mbya sobre os "bailes”
e na visibilidade que toma a relacao entre vivos e mortos nesse contexto.
A partir disso, associo a embriaguez com as cauinagens descritas por etné-
grafos de outros povos amerindios e sugiro que a alteracdo proporcionada
pela cachaca aos Mbya se assemelha aquelas suscitadas pelas cauinagens.

As comunidades guarani estao localizadas num continuum que vai da
Bolivia ao litoral brasileiro, passando também por Paraguai e Argentina, sen-
do que sua populacdo é estimada em cerca de 180 mil pessoas (ISA 2012).
Um terco dos Guarani vive no Brasil e destes, 7 mil sao Mbyé-guarani, os
quais ocupam boa parte do territério acima referido, notadamente na regiao
de Missiones (Argentina), leste paraguaio e no litoral brasileiro desde o Rio
Grande do Sul ao Espirito Santo (Ladeira & Costa 1995:211).2 Ao longo dos
séculos, os Guarani se depararam com variadas formas de esbulho e apro-
priacao de seu territério — missdes, guerras e bandeiras — e se esquivaram
delas através de diferentes maneiras de enfrentamento, resisténcia, alianca
e fuga. Tratando especificamente dos Mbyd que moram no sul do Brasil,
Garlet e Assis (2004) mostram que a invisibilidade foi durante muito tempo
a estratégia utilizada para se aproximar e se afastar dos nao indigenas,
mas que ela comecou a se modificar em meados dos anos 1980, quando os
Mby4a passaram a buscar novas relacodes de alianca, principalmente para a
demarcacao de suas terras.?

A literatura antropoldgica sobre os Guarani é vasta e, ao longo do século
XX, conformou a imagem de um povo fortemente voltado para sua religiao,
pouco escapando das divindades e do desejo de estar/ser como os deuses.
Pissolato (2007:99), por exemplo, constata a construcdo gradativa de uma
percepcdo dos Guarani como um povo orientado por uma ética religiosa di-
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retamente relacionada as migragoes e aos deslocamentos, enquanto Caldvia-
-Saez (2004) salienta essa énfase na literatura e aponta a auséncia relativa
de estudos influenciados pela etnologia brasileira e francesa contemporanea,
nas quais a alteridade e os "vinculos sociais negativos” sdo aspectos centrais.*
No mesmo sentido, John Monteiro afirma que os estudos historicos sobre os
Guarani, quando comparados com trabalho sobre os Tupi da costa no século
XVI, apresentam uma abordagem centrada na religiao e que difere, assim, da
centralidade que tem a guerra na etnologia tupinambéa (Monteiro 1998:480-1).°

Uma das expressoes mais claras dessa sobrecodificacao religiosa dos
Guarani estéd no trabalho de Bartomeu Meli4, principalmente na sofisticacdo
que ele faz do conceito de teké ("modo de ser"), explicitando justamente o
aspecto religioso dessa forma de ser e agir (fiande reko marangatu) e salien-
tando que “os Guarani atuais ndo podem ser entendidos, nem eles mesmos
se entendem, se prescindirmos de sua experiéncia religiosa" (Melid 1991:9).°
A pouca atencdo que os bailes de cachaca receberam até recentemente nos
estudos sobre os Guarani me parece estar diretamente relacionada a énfase
na religido, principalmente porque a raiva produzida pela embriaguez se
contrapde a esse modo adequado de viver entre os parentes.

Quando estive entre os Guarani,’ de forma intermitente, entre os anos de
2005 e 2009 e durante trés meses de trabalho de campo em 2010, uma série de
acontecimentos deixou claro que era preciso esmiucar esses comportamentos
ndo adequados — como a embriaguez e a raiva, mas também as narrativas
sobre transformacdes® — e ndo simplesmente abandoné-los ao estatuto de mo-
dos de agir que néo se conformam com o ideal da pessoa mbya-guarani. Pude
perceber, assim, que além da inimizade proporcionada pela cachaca, os bailes
eram momentos desejados porque propiciavam risadas e encontros amorosos
embalados pela musica e a danca. A dificil aproximacéao entre a raiva e o riso
€ o que chamo de "outras alegrias” e, para dar conta desses momentos —
e evitar a énfase na religido — parece importante comparar o que dizem os
Mbyé com a etnologia de povos amazonicos que trata de questdes como guerra,
inimizade e cauinagem.®

Outras alegrias

Para muitos Mby4, beber cachaca é uma experiéncia do passado, vinculada
muitas vezes a experiéncias de trabalho fora das comunidades e a sessbes de
milonga, chamamé e vanerdo em pequenos armazéns de beira de estrada.
Essas experiéncias costumam ser contrapostas a uma vida atual afastada dos
bailes e préxima das cerimonias realizadas na opy.!° Nesses casos, a relacao
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entre baile (de cachaga) e cerimoénias (na opy) se apresenta de forma diacrénica
na trajetéria da mesma pessoa, isto €, alguém que bebeu por algum tempo,
mas que deixou de fazé-lo a medida que comecgou a frequentar a opy. Outras
narrativas, entretanto, exploram essa dindmica de forma sincrénica. Altino,!!
por exemplo, me dizia: “Eu ndo fumo cachimbo... esse é da parte do karaf
[xamd], mas a minha é outra parte"”. Junto a seu genro, me contavam que "é
uma alegria fazer o baile. S6 que ndo é como a alegria da opy, porque 14 é
outra alegria. L& na opy fica sentado, fumando cachimbo, cantando e rezando.
Mas no baile ndo. Ai ja bebe cachaca, danca forrd, mas é alegria também".

Essa diferenca entre as duas alegrias — dos bailes e da opy — aparece na
oposicdo entre cachimbo e cachaca, por um lado, e entre canto/reza e danca,
por outro. A primeira é uma oposicdo sensivel, digamos, pois contrapde o
frio da fumaca do cachimbo ao calor da cachaca,!? visto que as cerimonias
realizadas na opy procuram tornar visivel a relagdo entre os Mbya e suas
divindades, sendo que o tabaco funciona ai como veiculo de comunicacéao.
O que me parece fundamental, porém, € ndo somente a diferenca entre frio
e quente, mas também as relagdes que sdo mobilizadas nesses espacos, pois
se as divindades estdo presentes de forma intensa na opy, as conexdes que
a embriaguez proporciona sao de outra ordem, como veremos.

Durante boa parte do meu campo, os bailes aconteceram sempre no
mesmo patio, onde a varanda de uma casa e um galpdo em anexo formam
um “L'. No espaco aberto, um pétio de terra cercado por algumas arvores
¢é iluminado apenas parcialmente pela ldmpada da varanda e pelo fogo de
chéo aceso dentro do galpao. Além delas, resta a escuridao. Colocado na
varanda, virado para o patio, um aparelho de som é o responsével pelo canto
e substitui o0 xamd — para mantermos a compara¢do com a opy. A musica
que se escuta nos bailes é obrigatoriamente estrangeira. Brega, forrd, melody
e muita cumbia argentina saem das caixas de som durante a noite inteira e
o inicio da madrugada.

Danca-se nos bailes e na opy, mas dancar na opy é bem diferente de
bailar cumbia, pois, na primeira, o ritmo que toma a danca ¢é influenciado
pelo estilo de musica que se escuta, é claro, e essas dancas envolvem uma
proximidade de corpos que a segunda nao requer. Ainda assim, alguns jovens
que frequentavam os bailes pela primeira vez, mas que estavam acostumados
a ir a opy desde crianca, transpunham os passos usados na reza — com o
corpo quase imovel, o pé direito avanca e volta ao mesmo lugar, sendo ra-
pidamente seguido pelo pé esquerdo — e tentavam equalizar o movimento
dos pés com a proximidade do companheiro de danca.

Além dos passos e do ritmo, a entrada e a saida no patio para dancar
sdo também interessantes. Assim que as musicas comecam a tocar, os pares
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“voam" em direcdo ao centro do patio quase todos ao mesmo tempo e saem
do péatio na mesma velocidade com que entraram quando a musica termina.
Enquanto alguns dancam no patio, outros se mantém no galpao e jogam
monte, um jogo de cartas de ritmo frenético que envolve apostas em dinhei-
ro. Muitos nunca saem dali, de perto do fogo e do jogo, nem para dancar.'*
Apesar da presenca maior de homens nos bailes, as mulheres também os
frequentam e, como eles, também se embriagam.

Existem mencoes aos bailes na literatura sobre os Mbya e Guarani em
geral, sendo que a distingdo entre cerimonias religiosas e festas de cachaca —
entre a opy e os bailes, como disse Altino — é algo mencionado. Nimuendaju
(1987 [1914]:14), por exemplo, enfatiza que eram nas festas realizadas para
santos cristdos que os Apapokuva bebiam e “toda sorte de excessos" podia
ocorrer. Porém, se as brigas ndo sdo demasiado intensas, nos diz Schaden (1974
[1954]:179) sobre os Mbyd do Rio Branco, ninguém se arrepende da festa da
noite anterior, e salienta que, entre os Kaiowd, as festas de polca paraguaia
se estendiam noite a dentro. A todos nos gusta traguear”, dizem os Mbya de
Missiones (Argentina) para Larricq, quando aparecem a embriaguez feminina
e a movimentacdo entre o centro e os extremos do patio.

Ninguém se privard de dancar, se pode fazé-lo. Para tanto, no setor das mu-
lheres, elas se revezarao para cuidar das criangas pequenas. Ali dormem as
criancas visitantes e até mesmo as mulheres, quando vencidas pelo cansaco
ou pelo &lcool. E ali que serdo procuradas pelos homens que as tiram para
dancar e para 14 voltardo quando a musica terminar para esperar a préxima ou
comentar, entre risadas — as mais jovens — as caracteristicas da danca ou de

seus companheiros eventuais (Larricq 1993:82-3).

A partir dos anos 2000, o foco das referéncias sai dos bailes e vai para a
embriaguez que comeca a aparecer com mais frequéncia, principalmente em
relacdo aos efeitos negativos que esta causa na desagregacdo das familias e
na violéncia intrafamiliar. Macedo (2009:279) e Pissolato (2006:127) notam
que a embriaguez estd associada a um modo de ser e de agir diretamente
ligado ao mundo dos brancos, pois é no retorno da cidade, embriagados,
que muitos Mbya se dirigem — fisica e oralmente — de forma agressiva
a seus parentes.' A relacdo entre essas duas formas de oralidade — beber
e falar — aparece claramente no depoimento da xama Tatati, que diz que
“quando a gente bebe yy tatd ["4gua de fogo"], a gente vira outra pessoa, fala
o que nao deve falar, xinga o parente"” (Ciccarone 2001:117). Uma reflexdo
mais detida a respeito da cachaca, entre os Mbya no Rio Grande do Sul,
aparece nos diversos trabalhos publicados por Ferreira (2001a, 2001b, 2003a,
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2003b, 2004, s/d; Ferreira & Coloma 2005), os quais procuram compreender
o processo histérico em que o contato interétnico introduziu o consumo de
cachaca e, além disso, como esse processo é visto desde o “conjunto das
explicacoes tradicionais das causas das doencas" (Ferreira 2001a:130).
De fato, o trabalho de Ferreira se diferencia dos demais porque coloca a ca-
chaca como um problema central de sua andlise.'® Mesmo com essa diferenca
de foco no seu trabalho, Ferreira também revela um elemento interessante
sobre a relacdo entre beber cachaca e ter “experiéncia”.

Outro elemento que os Mbyd apresentaram em suas colocacdes e que pode
levar a pessoa a beber é a sensacdo de que a cachaca da “experiéncia” para
aquele que bebe, ou seja, uma pessoa que normalmente ndo se destaca por
pensamentos e colocacdes sdbias pode, ao beber, demonstrar, através do seu

discurso, alguns conhecimentos (Ferreira 2003a:15).

A embriaguez como conhecimento aparece também, a meu ver, nas
narrativas dos Mbya a respeito de bebedores famosos do passado. Ao invés
de enfatizar as brigas e as consequéncias das bebedeiras, eles ressaltavam
o conhecimento desses velhos embriagados como um contraponto positivo
a embriaguez contumaz. Uma dessas histérias exaltava um senhor que,
além de beber muito, era um grande cantor: podia ficar horas dentro da
opy cantando para as divindades, mas costumava sair no meio das rezas e,
do lado de fora da opy, comecar a cantar musica sertaneja. Outros falavam
de um antigo matador, o qual, mesmo dancando, nao perdia sua pose, pois
bailava como se estivesse desembainhando uma adaga.

Se antes exploramos a diferenca entre bailes e opy como uma oposicao
disjuntiva, a narrativa sobre esse velho bebedor sugere um transito mais flui-
do entre esses dois espagos. A contraposicao entre os bailes e a opy aparece
aqui quase sobreposta, tal como os pezinhos dos jovens que bailavam pela
primeira vez usando os passos da opy. Para compreender essa transitividade
entre dois contextos tdo diferentes, é fundamental entender o “alegrar-se”
(-vy’a) que a fala de Altino apontou. Esta nocao foi descrita recentemente
por Pissolato (2007) no contexto dos deslocamentos frequentes que fami-
lias e individuos mbyd fazem entre as aldeias. A relacdo entre a alegria e
o deslocamento estd nos sentidos que -vy’a abrange, pois envolve tanto a
diversao quanto a satisfacdo de estar em algum lugar.

A discussao da autora se insere no tema das migracoes e do profetismo
guarani, inaugurados por Nimuendaju e desenvolvidos por diversos autores,
que nao retomarei aqui.'” Para a autora, o vy’a é o fundamento que orienta
os deslocamentos a medida que a pessoa entende sua condicdo em certo
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lugar: nao se sentir alegre pode, entdo, implicar um deslocamento para
outra aldeia. Permeando a questdo da mobilidade e dos deslocamentos esta
o casamento, ou melhor, as insatisfacoes que fazem abandonar conjuges,
por um lado, e as conjugagoes derivadas do que era para ser somente um
"passeio”. "Migracao" e visita seriam, dessa forma, coisas bem parecidas
do ponto de vista de quem caminha e, assim, os contextos locais — as al-
deias — sdo nada mais do que configurac¢oes provisorias das decisoes e das
posigoes das pessoas que ali estdo (Pissolato 2007:123-176).

A alegria de um lugar estd também nas cerimonias realizadas na opy e, a
meu ver, também nos bailes, sendo que a chave que liga ambos os contextos
estd no humor peculiar dos Mbyd, muitas vezes exacerbado pela embria-
guez. As piadas que se contam sao tanto sobre historias pessoais, recentes
ou néao, quanto sobre as ocorridas com outros: rir de si mesmo, das boba-
gens que jé se fez, mas também das gafes que outros cometem. Aquele que
conta a histoéria é obrigado a rir, quase forcando os outros a acompanha-lo:
contentamento que se extrai — se espreme — dos ouvintes: contar a mesma
piada inumeras vezes, durante horas, e rir ainda mais alto a cada vez que é
contada. Muitas das historias/ piadas que se conta, além de tudo, sdo men-
tiras completas. Inventa-se muita coisa, s6 pra fazer o outro rir, ou também
para passar um conhecimento — tal como um senhor que ficou cinco horas
falando, em um encontro de jovens, sobre a multiplicidade de mentiras que
aconteceram em sua vida, tentando ensinar algo para os menores. H4 uma
arte, inclusive, de desenvolver uma risada particular, propria de cada um,
bastante pronunciada, a ser ouvida de longe: escutando aquele gargalhar
idiossincratico, outros saberdo quem estd por alegrar-se.

Sentidos da embriaguez

A alteracdo que a embriaguez proporciona fica evidente em situacdes que
frequentemente ocorrem nos bailes de cachaca. Cansado de dias seguidos
de festa, fui conversar com Moreno, que nao gostava muito de bailar e pre-
feria ficar sentado na beira do fogo. No caminho de minha casa até a dele,
encontrei algumas pessoas. Adriano tentava ficar em pé enquanto dois me-
ninos acenavam com a mao pedindo ajuda e, ao mesmo tempo, procuravam
agarra-lo pelos bracos. Foi um caminho dificil até a casa de Moreno (irméo
de Adriano) ndo somente pelo capim alto que precisamos atravessar, mas
também por suas quedas constantes. Trocdvamos palavras e piadas, o clima
era bom; riamos juntos e seqguiamos. Com esforco, chegamos até sua casa e
o colocamos sentado debaixo de uma 4arvore. Ele estava visivelmente sem



OUTRAS ALEGRIAS

forcas. Sua mae chegou e, de repente, ele se levantou e vociferou na direcao
dela: "Eu vou te matar”! Quando tentou agarrar o cabelo dela, segurei-o
pelos bragos e ela pode escapar, mas ndo foi muito longe. De dentro da
casa, Moreno vinha caminhando em nossa direcao, mas nao parecia muito
preocupado com a situacao. Chegou tranquilo e nos convidou para sentar.

Seu irmao parecia estar novamente sem forcas, mas retomou-as logo que
chegou perto do fogo e, agarrando uma tora em chamas, partiu novamente
para cima de sua mae, chamando-a de feiticeira. Moreno agarrou firme o seu
braco, fazendo-o derrubar a tora e logo segurou ambos os pulsos de Adriano
em direcdo ao chdo: com calma, voltaram os dois em direcéo ao fogo e sen-
taram. Enquanto enroldvamos um primeiro cigarro, Adriano levantou-se e
correu para dentro de casa, seguido por seu irmao. Fiquei sentado, perto o
suficiente para saber que bastante coisa estava sendo destruida. Logo sai-
ram, aproximaram-se do fogo e Adriano sentou-se novamente. Chorou um
pouco mais, falando mal de sua mae, mas Moreno ndo parecia dar muita
bola. Adriano tentou se apoiar atrds, mas o banco virou e ele caiu estatelado
de costas na terra, mas somente o tempo suficiente para se recompor, entrar
novamente na casa e quebrar algumas outras coisas. Moreno entrou com
ele, mas Adriano despistou-o 14 dentro e, na saida, tendo seu irméo ficado
um pouco para trds, conseguiu agarrar outra tora em chamas e, na hora
em que tentou jogéd-la na direcdo de sua mae, Moreno agarrou-o por tras
fazendo o corpo de Adriano girar e desviando o trajeto da tora, que terminou
por espatifar-se no chéo.

O pai de Adriano, sua nova esposa e sua filha pequena passaram pelo
patio em que estdvamos sentados, pois estavam saindo da opy. Olharam
de soslaio para a cena, mas seguiram em frente, sem dizer uma palavra.
“E dificil. As vezes me da vontade de bater nele, mas acho que é pior. Ele
quebrou a TV ao meio" — disse Moreno.

A narrativa fala por si, mas quero explorar alguns momentos dessa cena.
Primeiro, hd o préprio comportamento de Adriano, ou seja, a embriaguez em
seu auge, com os rompantes de raiva intercalados com expressoes curtas de
alegria, misturados com fases de choro intenso. Houve as piadas feitas ao
longo do caminho, mesmo com o cambalear do corpo, assim como o desejo
de destruir e matar outros corpos, com toda a vontade que lhe era possivel.
Enfim, a capacidade de alternar, em pouquissimo espaco de tempo, o conversar-
-tranquilo ao redor do fogo e o virar-intenso com as chamas. Além dos sentidos
que toma a embriaguez, aqueles que ndo estavam embriagados se colocavam
numa relacdo de distanciamento e jocosidade, que aparecia também sob a
forma de siléncio. Moreno, diante de seu irméo, ndo queria escutar suas pa-
lavras e ndo se esforcava nem um pouco na comunicacao. Parecia ndo escutar
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ou, pelo menos, ndo lhe dirigiu a palavra em nenhum momento, deixando-o
falar sozinho. A mée deles, mesmo atacada, ndo tentava dar ao filho qualquer
explicacdo diante de suas acusacoes e intencdes agressivas. Por outro lado,
tampouco se afastava da cena — ainda que fugisse das toras em chamas que
quase a atingiam — e mantinha-se ali, por perto, observando e fumando seu
cachimbo. Em outros momentos, a atitude era tratd-lo jocosamente: muitos
faziam piadas, outros faziam perguntas que qualquer embriagado jamais
saberia responder, e outros ainda pediam para que dancasse, rindo alto da
performance. Ha aqueles que gostam de provocar os tombos dos bébados,
incentivando acdes dificeis que os fazem cair. De maneira geral, a indiferenca
ou a jocosidade é a forma de lidar com a embriaguez alheia.

Contudo, hd momentos em que os bracos do bébado precisam ser con-
tidos e seguros em direcdao ao chdo. Nessas situacoes, diz-se que a pessoa
estd "dona-da-raiva" (ivai jd) e essas cenas afastam muita gente dos bailes.
A raiva que manifestam quando estdo -ka’u (embriagar-se) ndo é uma sim-
ples exacerbacao de sentimentos pessoais ou uma gestualizacao de desejos
reprimidos — formulag¢des que poderiamos usar para compreender Adriano
quando ele diz “vou te matar"” ou “vocé é uma feiticeira".'® A raiva opera
através das conexdes que a embriaguez proporciona, principalmente porque,
ao estreitar a relacdo com os mortos — e com outros seres que também sao
"donos da raiva" — ela faz com que a pessoa veja seus parentes como nao
parentes.

Cachaca nao tem parente

A cachaca nédo tem amigo e quer trazer a pessoa para junto dela: “a cachaca
nao tem irmao, nao tem familia. Cachaca nédo tem parente”. Escutava esta
frase sempre que conversava com alguém sobre o beber. Diziam também
que a pessoa, quando bebe, esquece seus amigos e ndo lembra quem sao
seus parentes. Essa formulacdo da embriaguez em termos de esquecimento
tinha, a meu ver, o objetivo de traduzir para o meu mundo aquilo que os
Mbyé experienciam quando se embriagam. Aparentemente, a formulacéao
parece sugerir a nossa (ocidental, neobrasileira) compreensao espontdnea
da bebedeira como aquilo que nos faz esquecer das coisas, do sofrimento e
dos amores perdidos. Contudo, ndo sdo esses sentidos que os Mbya estdo
sugerindo quando a formulam dessa maneira, pois é preciso relacionar esse
esquecimento com a ideia de que a cachaca é um vetor de antiparentesco,
isto é, ela nao tem parente. Primeiro, isto mostra a soliddo em que vive a
cachaca e seu desejo de se aproximar de alguém e de seduzi-lo. Tal forma
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de agir, no entanto, ndo é caracteristica apenas da cachaca, pois é dessa
maneira que também se comportam os espectros dos mortos, os dgue.

A pessoa mbya-guarani, ao morrer, deixa por aqui seu aspecto terreno
(a@), o qual se torna dgue (lit. ex-@) e passa a vagar por esta terra. Os rituais
funerarios incluem, além de cantos para que a alma do defunto encontre o
caminho das divindades (Schaden 1974 [1954]:133), o sepultamento de forma
a evitar o contato do caddver com a terra e a construcdo de uma pequena
choca de palha sobre a sepultura (H. Clastres 1968:65). A cada oito dias,
me contava Daniel, é preciso verificar a sepultura e perceber se hd alguma
alteracdo, pois qualquer fenda ou abertura significativa na terra ¢ sinal de
que o morto estd se transformando — em onca, veado ou outros seres — e,
neste caso, € necessario abrir a sepultura, retirar o cadaver e queima-lo.
Estando frio, convém fazer um fogo de chéo e, durante um bom tempo, é
preciso colocar &gua num pote préoximo a sepultura, caso tenha sede o morto.

Estando sozinha, a cachaca procura alguém, busca um parceiro e o
seduz pela embriaguez. Age, dessa forma, da mesma maneira que agem os
dgue® que estdo sempre em busca de uma proximidade com os vivos, pois
nédo conseguem esquecé-los. Ocorre que a cachaca ndo age somente como os
mortos, pois atrai estes ultimos para perto dos vivos-bébados e os faz virar-
-mortos. Os Mbyd dizem que o grande problema é que os mortos querem
aumentar o grupo deles e, através da cachaca, procuram seduzir os vivos a
agirem com eles e como eles. Por isso, o bébado passa a proceder como eles
e, assim, quer também trazer outros vivos para o seu coletivo.

Garlet (1997) relata que o mbogua seria a ex-alma teldrica, que pode
aproveitar-se das viagens que o rie’é faz durante o sonho para entrar no corpo
de uma outra pessoa, deixando-a triste e doente.?° Quando a pessoa morre, o
mbogua fica vagando: assobiando e chorando para atrair as pessoas e “quem
escuta € sinal de que estd sendo escolhido” (Garlet 1997:171) — e talvez
por isso, na narrativa que trouxe acima, Moreno nao tenha dado ouvidos
a seu irmao Adriano. Se entre os Wari' (Aparecida Vilaga em comunicacdo
pessoal) é necesséario falar com alguém excessivamente embriagado para
trazé-lo de volta ao convivio tranquilo com seus parentes, o que os Mbya
enfatizam é exatamente o contrario, isto €, o imperativo de evitar qualquer
forma de comunicacao.

No mesmo sentido, mas em relacdo aos mortos, os Mbyéa dizem que nao
se deve lembrar muito do morto, muito menos falar o nome dele, ainda que
tais precaucodes se refiram somente aos parentes mais préximos, os quais,
afetados pela tristeza que a morte dos parentes lhes causa, muitas vezes
decidem se mudar. O esquecimento envolve também o abandono de todos
os objetos referentes aos mortos, “porque o mbogud (espirito do morto),
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que continua sendo o dono dos objetos, poderia causar a morte"” (Schaden
1963:86).%! Garlet (1997:173) aponta que o mbogua pode "disfarcar-se de
animal e atrair as pessoas”, o que nos remete ao comentario de Daniel sobre a
necessidade de ficar de olho na sepultura.?? Assim como os dgue, os bebedores
sdo caminhantes noturnos, ao contrario dos que ficam em casa e dormem
cedo. Os dgue vagam noite adentro e, na época intensa de bailes que pas-
sei na aldeia, essa forma de agir parecia contagiar até uma das xamas: "Até
minha avd, que ndo bebe nunca, ja t& comecando a ficar como os ka’u. Ela
agora fica caminhando por ai durante a noite"”, dizia-me um de seus netos.

O devir-morto do embriagado mbya aparece também na etnografia
de Assis (2006) e novamente a relacdo é perpassada pela questdo da
"experiéncia” que a cachaca proporciona a quem a bebe. Assim, uma
liderancga que bebia muito, mas ao mesmo tempo era reconhecida como
grande xama, levava seus parentes a acreditar que seus poderes, na ver-
dade, derivavam de sua relacdo com os angue. Embriaguez e experiéncia,
nesse sentido, se misturam com a saudade, atracdo e perigo que os angue
fazem a pessoa sentir.

Dentre os perigos do angue esta o de tentar atrair seus parentes para a morte.
O perigo da tristeza e da saudade advém de uma premissa de que tais senti-
mentos ndo sdo gerados pela propria pessoa que o sente. A lembranca do morto
é o seu angue agindo em seus parentes para que eles tenham tais sentimentos

e desejem morrer (Assis 2006:142).

A relacdo entre vivos e mortos, do ponto de vista dos vivos, procura
construir uma separacao discursiva e espacial dos angue, enquanto estes
ultimos, por outro lado, procuram se aproximar e incutir nos vivos a vonta-
de de deles se lembrarem. E aqui, como vimos, a cachacga se coloca como
uma espécie de veiculo que aproxima vivos e mortos. Ferreira (2001, 2003)
menciona essa conexao e diz que a cachaca abre caminho para os angue,
pois os mortos, ao vagarem pela terra, vém beber com os vivos.

Nocéo similar a de ague é o angwéry, do qual os Nhandeva tém um
verdadeiro pavor, principalmente porque hd uma estreita ligacdo com o es-
queleto do defunto (Schaden 1974 [1954]:90). Entre os Kaiow4, os angwéra
sdo abundantes, onipresentes e, em sua maioria, provém de fantasmas de
Kaiowd mortos. O uso do fogo era comum para manté-los afastados e, além
disso, ninguém se aventurava a andar a noite, pois esta era especialmente
temida (Watson 1952:40). Saindo um pouco mais da esfera mbya, Cadogan
afirma que a "alma teltrica"” dos Guayaki é designada iavé, tendo o angué
guarani como seu equivalente: “cabe acrescentar que iavé, a ‘alma telurica’
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do Guayaki se converte, tal como a alma teltrica do Guarani, em um fan-
tasma perigoso que obriga a abandonar a acampamento ap6s a morte de
um membro adulto do grupo” (Cadogan 1967/1968:141).2 Fundamental
aqui é esquecer os que se foram, pois a lembranca e a saudade fariam com
que desejadssemos partir juntamente com os falecidos. E preciso apagar
seus tracos, como se fosse possivel riscar da memoria, destruir o passado
particular dos que se véao.

Donos da raiva

E dificil encontrar nas etnografias sobre os Mbya qualquer aspecto “posi-
tivo" na relacdo com os angue. Pissolato (2007:266) ressalta, por exemplo,
que os sonhos com os mortos ndo geram cantos ou enviam almas aos vivos
tal como ocorre entre os Nhandeva e que a apari¢do de mortos nos sonhos
é sempre algo preocupante.?*

Auséncia de qualquer aspecto positivo talvez ndo seja a melhor maneira
de colocar a questdo. Como afirmou Calévia-Saez (2004), uma das carac-
teristicas da etnologia americanista recente é explorar justamente esses
“vinculos sociais negativos”, tais como a guerra, a inimizade e, poderiamos
incluir aqui, a relacdo com os mortos e a embriaguez pela cachaca. Hé ain-
da um aspecto da etnografia mbyd que é preciso acrescentar nessa relacdo
entre embriaguez e morte, a saber, o comentdrio que alguns mbya fazem
sobre os bébados como pessoas "donas da raiva" (ivai ja). Estar com raiva
é, certamente, estar préximo aos angue, contudo, ndo sdo somente eles que
proporcionam esse modo de agir e quero explorar brevemente as conexoes
entre os angue e outros seres “donos da raiva".

Sigo aqui Helene Clastres, que nos diz que angue precisa ser afastado
dos vivos porque traz uma ameaca: o tupichua. A partir de informacoes re-
colhidas entre os Mbya, afirma que o tupichua é o "principio vital da carne
crua”, o qual também estd no sangue. Tupichua pode aproximar-se da pessoa
e transformd-la em jaguar: o cagador mesquinho e solitario, comendo sozinho
na floresta, atrai inevitavelmente tupichua.

Nesse caso, com efeito, tupichua pode frequentemente tomar a aparéncia de
uma bela mulher, enfeitada com pinturas atraentes; ela faz perder a razao; diz
ela: “vamos fazer esta coisa". Se é feita "esta coisa" (isto é, a copulagéo), logo
ela comeca a cobrir-se de manchas e jd aparece diferente de uma mulher, poe-
-se a unhar a terra e a rosnar; e também sua vitima se pde a unhar a terra e a
rosnar... (H. Clastres 1978:93).
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A autora sugere que o tupichua, além de apresentar-se como jaguar
sedutor, também estd presente na mitologia, principalmente no conjunto de
mitos de Sol e Lua, em que o comportamento dos jaguares motiva a tenta-
tiva dos irméos de eliminéd-los.?® A raiva dos jaguares e seu comportamento
remetem, na mitologia, a um personagem muito evocado pelos Mbyéa: anha.
A conjuncao entre esses personagens aparece, por exemplo, no trabalho de
Franz Muller, no qual a devoracdo da Lua por um jaguar ou cachorro —
cf. Montoya (1985 [1639]:53) — é mencionada:

A mitologia dos Mbyé& marca Tupa como vencedor do aguara (isto é, do jaguar
negro), que os Mbyd consideram uma encarnacdo de Ana. O jaguar, ou Afaq,
devora a Lua e o Sol [...] um ser malvado que estd em contraposicdo a Tupag,
mas que ndo pode contra ele. Afia como os corpos dos mortos (Muller 1989
[1930]:19, 23).26

H4 uma caracteristica, nesse conjunto de personagens, que oscila entre
a seducdao e a devoracao, ou talvez justamente a seducao para a devoracao,
como o jaguar que se transforma em mulher para seduzir um cacador, mas
também o anhda que devora a Lua e consome o corpo dos mortos. Ao incluir
os dgue nesse conjunto, sugiro que essa devoracao pela seducao remete ao
desejo da cachaca de se aproximar dos vivos, fazé-los esquecer dos seus
parentes e passarem a agir como os mortos. Um pouco como o jaguar sedu-
tor — que vira mulher para fazer com que o cacador vire onca — a cachaca
vira dgue para fazer com que os vivos virem mortos.

Cachaca e cauim

Essa linha de conexao entre mortos e outros seres “donos da raiva" através da
embriaguez pela cachaca entre os Mbyd remete a certos contextos etnogréaficos.
Refiro-me aos trabalhos sobre cauinagens amerindias, principalmente amazo6-
nicas, nas quais a morte e os mortos sdo centrais: a identificacdo progressiva
entre matador e vitima, entre os Araweté (Viveiros de Castro 1986, 1992);
a morte causada pelo cauim e os mortos que, saudosos dos vivos, sdo tomados
por inimigos pelos Yudja (Lima 1986, 2005); e a associacdo entre a chicha con-
sumida nas festas e a carne consumida durante o ritual funerédrio wari' (Vilaga
1992). Assim, quero agora tragar algumas aproximacoes e distanciamentos entre
esses contextos etnogréficos e a experiéncia da embriaguez entre os Mbya.”
Entre os Araweté, por exemplo, as cauinagens tém um forte idioma de
guerra, principalmente nas musicas cantadas durante a festa: quem canta é
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o inimigo, ndo o cantador. As palavras alheias do cauim alcoolico remetem
aos mortos e a esse processo de devir-Outro experimentado intensivamente
pelo matador, mas também por toda a coletividade. A reverberacao dos pontos
de vista, cantados apds o homicidio, é o resultado desse processo de identi-
ficacdo entre matador e vitima: o morto fala pela boca do matador. Homens
e matador unificam-se para cantar os cantos recebidos por este do inimigo
que foi morto. Contudo, isto tem um preco, pois o matador nunca mais sera
o mesmo: identificado com o inimigo morto, passa a ser uma pessoa de
quem se desconfia, de cujo corpo a raiva pode emergir a qualquer momento.
O matador torna-se um inimigo para os outros araweté e, assim, o espirito
da vitima nunca o deixa: ambos vao conjuntamente para o céu, onde ndao
sdo devorados pelos Mai, passando somente pelo banho da imortalidade.
Sem ser devorado, transforma-se em Iraparadi, um “tipo"” de Mgai, que sao,
na verdade, os Outros — inimigos — dos Mai:

[...] ele éimediatamente um inimigo, ou uma fusdo ambigua entre bide e awi: em
outras palavras, ele j& é um Mai. Se o xama é um morto futuro, o matador é um

futuro deus: ele incarna a figura do Inimigo e o ideal de ser araweté (1992:246).

A figura do matador, enquanto ideal da pessoa araweté, permite divisar
um cogito canibal, o qual coloca em jogo uma situagdo cuja verdade esta
no Outro e em tempo diverso. Destino da pessoa araweté, a alteridade est4,
desde sempre, prefigurada na prépria pessoa e o canibalismo, aqui, ndo
visa a uma incorporacdo das propriedades do outro: ndo é um movimento
narcisistico, mas sim uma alteracéo.

Em certo sentido, entdo, é como se a cachacga fosse "igual" ao cauim
araweté na medida em que a alteracao proporcionada pela embriaguez mbya
torna visivel essa relacdo com os angue. Poderiamos pensar que, entre os
Araweté, os mortos sdo inimigos mortos, enquanto entre os Mbyd os angue
sdo os mortos do préprio grupo. Contudo, o termo angue nunca identifica
uma pessoa em especial e se refere aos mortos enquanto grupo, isto é, como
coletivo de mortos (Heurich 2011). A diferenca, neste caso, estaria menos
na relacdo entre parentes e inimigos e mais entre um individuo e um cole-
tivo, mas mesmo assim a distincdo é elidida, visto que os Araweté chamam
o inimigo de awi na’owe, uma categoria genérica semelhante aos angue.

A forma particular da alteragao proporcionada pela embriaguez aparece
claramente na etnografia yudja, na qual também os mortos sdo personagens
centrais.?® A embriaguez produz um sentimento — miinho — que vai do leve
mau-humor até o édio, e inclui também a indiferenca. Miinho é o oposto de
karid — alegria — e, se os Yudja bebem pela alegria, pois com ela cantam,
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namoram e falam muito, miinho pode também irromper nas bebedeiras.
Traduzido por "brabo" ou "briga”, tal sentimento ocorre quando se esté
bébado, mas também durante a guerra e faz do bom guerreiro aquele "que
sabe usar a embriaguez guerreira como razdo do ato de violéncia, sem cam-
balear, completamente certeiro” (Lima 1986:06). Ao mesmo tempo em que
a alegria aumenta coletivamente, pode comecar a ser minada por dentro,
pois em algumas pessoas a alegria se torna raiva.

A raiva ndo é uma experiéncia coletiva e ndo é bonita. A cauinagem ndo é um
ritual de negacdo da sociedade por ela mesma [...]. Mas esta aventura, que é
coletiva, tem ainda outros riscos: ¢ demasiado estreita a fronteira entre os Ou-
tros em que os Juruna se tornam e o inimigo em que um deles pode se tornar.
O grupo assim, paradoxalmente, mantém prontiddo para defender-se do que
ele préprio busca: a elevagdo da sociabilidade a limites extremos, o cume da

sociabilidade em que consiste a embriaguez (Lima 1995:422).

As consideracoes de Lima (1995) sobre a possibilidade de a raiva emer-
gir num contexto de alegria me remetem ao comentdrio de Altino, no inicio
deste artigo, sobre o baile como uma “outra alegria”. Se a comparacao dele,
naquele momento, era entre o baile e a opy, a inversao dos termos nos permi-
te passar de uma “outra alegria” para uma "alegria Outra"”, em que a busca
pela satisfacdo no beber envolve, em certo grau, um virar-angue que corre
o risco de deslindar em raiva. Entre os Yudj4, esse devir-Outro se expressa
na alteridade que é o préprio cauim, pois ele é pessoa, tem corpo e possui
um sabor forte e amargo que mata (embriaga) os homens: pessoa produzida
por um homem e uma mulher e oferecida ao grupo; consumida (“matada’);
com uma alma que vai aos mortos; cujo resto apodrecido é exposto, cozido
e consumido. Como diz Lima, "a pessoa é homoéloga ao cauim” (1995:413).
Como vimos, o que distingue a cachaca dos vivos é sua soliddo, pois enquanto
o movimento entre parentes é fundamental entre os Mby4, a cachaga é uma
ameaca porque nao possui parentes. Nesse sentido, a cachaca se distingue
do cauim yudjd na medida em que néo € uma pessoa: a cachaca é justamente
uma forca de antiparentesco que visa, através da embriaguez, fazer com que
as pessoas esquecam dos seus parentes trazendo-os para o grupo dos mortos.

Lembrando um pouco a histéria de Adriano (supra), os convidados do
hiiroroin wari' entram na aldeia gritando sugestoes de relagoes sexuais com
as mulheres anfitrids, pouco antes de invadirem as casas da aldeia que os
recebe, por vezes quebrando algumas coisas. A chicha est4 presente em trés
festas wari', mas é no hiiroroin que ela se torna mais evidente. Essa festa
comeca quando um mensageiro é enviado para outra aldeia para chamar seus
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moradores para a celebracdo e, nesse meio tempo, os anfitrides preparam
o tronco para armazenar a chicha (Vilaga 1992).% Inversamente a embria-
guez mby4, porém, essa invasdo precede a embriaguez, pois os convidados
wari' sao repelidos pelos anfitrides e sofrem a imposicao de beber grandes
quantidades de chicha. Panelas sdo emborcadas diretamente e, para conti-
nuar bebendo, é preciso vomitar: desses que bebem, vomitam e desfalecem
se diz que estdo mortos. Por isso, quando entram nesse estado de rigidez e
inconsciéncia — dito itam — precisam ser levados a uma casa, onde ficardo
até serem despertados no dia seguinte (Vilaga 1992:185-192).

A chicha oferecida evoca, além da logica das trocas matrimoniais, o
canibalismo funerario wari’, pois tanto a primeira quanto o segundo estdo
inseridos numa légica de duplo-cozimento, ainda que invertidos: mastigacao
cultural e fermentacao natural, na chicha; putrefacdao natural, assar cultural,
no repasto funerario. A chicha evoca os ritos funerarios, pois "o jam do morto
bebe chicha azeda no mundo subterraneo, exatamente como os convidados
do hiiroroin" (Vilaca 1992:201).%° Beber chicha entre os Wari' é ser predado —
como mostra a reacao dos anfitrides, no hiiroroin, aos convidados ap6s terem
suas casas invadidas — e também é predar, pois a chicha consumida esté
diretamente associada a carne consumida no ritual funerério.?! Nesse sen-
tido, o que me parece saltar aos olhos nas trés etnografias é a centralidade
da inimizade e dos mortos. As palavras alheias do cauim alcodlico araweté
remetem aos inimigos mortos e a esse processo de devir-Outro experimentado
intensivamente pelo matador. A morte e os mortos aparecem, nas cauinagens
yudjd, como sentidos dessa embriaguez que chega ao cume da socialidade,
apresentando a dificil imbricacdo entre a alegria enquanto motivadora das
festas e a raiva enquanto limite sempre possivel.

Por fim, Lima (1995) menciona brevemente que a embriaguez produz um
estado de espirito que leva a danga, momento de celebracao de afinidades e
producéo de relacdes ficticias de afinidade potencial e alteridade: os homens,
por exemplo, usam o portugués para falar entre si. Diversas vezes presenciei os
Mbyaé falarem portugués quando embriagados, o que poderia nos levar a uma
reflexdo sobre a relagdo dos Mbya com os ndo indigenas. Deixo esta possibili-
dade para uma outra oportunidade, mas quero usar esse pequeno comentario
de Lima (1995) para pensar aquela que talvez seja a grande diferenca entre a
cachaca e o cauim: sua origem.*? Se o ponto principal das paginas preceden-
tes foi tentar estabelecer conexdes com a etnologia amazonica e dizer, com
elas, que a cachaca é como se fosse cauim, ha algo que distancia a cachaca
do mundo da cauinagem. A preparacao de fermentados alcooélicos a partir do
milho, da mandioca e outros envolve uma série de restricoes, prestagoes e
formas especificas em seu consumo. Os preparados de mandioca, talvez pela
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elaboracao mais breve (um a dois dias), podem ser ingeridos quase cotidiana-
mente, mas a preparacdo do cauim alcoélico a partir do milho é um processo
mais demorado (cerca de 20 dias). A cachaca, especificamente nesse sentido,
se diferencia completamente do cauim, pois ndo é sazonal e estd, digamos,
sempre disponivel para o consumo. Essa disponibilidade estd relacionada, a
meu ver, com outro aspecto que diferencia as cauinagens dos bailes de cachaca,
a saber, a presenca feminina nas bebedeiras enquanto bebedoras e ndo como
produtoras do que estd sendo consumido.

Consideracoes finais

Seguramente os Mbya com quem convivi diriam que ka’'u reko — "estar
embriagado” — é um comportamento tido como "antissocial”, isto é, “anti-
-teko". Contudo, os bailes e as bebedeiras ocorrem, seguem ocorrendo e as
razoes dessa "antissociabilidade” foi o que tentei compreender aqui. Para
tal, lancei mao da expressao “outras alegrias”, apoiado na fala de um mby4,
a qual expressa a alegria que ocorre nos bailes, alimentada pela embriaguez,
buscada por muitos e que, particularmente, se opde a alegria proporcionada
pela casa cerimonial, como disse seu Altino. Por outro lado, como vimos, é
sempre possivel que momentos de raiva venham a emergir e, nesse sentido,
a alegria contém a raiva como seu duplo semantico e sensivel: a raiva € o
outro da alegria. Nesse sentido, as outras alegrias sdo sempre alegrias-outras,
nas quais os mortos aparecem como o sujeito primordial dessa alteracao que
boas festas sabem proporcionar.

A literatura sobre os bailes comeca com pequenas referéncias que
salientam a embriaguez feminina, a relacdo com festas estrangeiras e os
excessos que a bebida proporciona. Excessos que se tornam violéncia fisica e
verbal nas referéncias mais recentes sobre a embriaguez, que também pode
ser associada ao conhecimento através da experiéncia. A esses temas, quis
acrescentar uma certa dimensao de alegria nas piadas que se contam e na
seducao que envolve os bailes. Fundamentalmente, os bailes sao celebracoes
diferentes daquelas realizadas pelos xamas, pois o que estd em jogo ndo sdo
as divindades: as conexdes sdo outras. Ha uma diferenca grande, enfatizada
pelos Mby4, entre as celebracdes que acontecem na casa cerimonial para
se aproximar das divindades — nas quais o veiculo primordial é a fumaca
do cachimbo — e as festas programadas para dancgar forrd, cantar como os
brancos e aproximar-se dos mortos — nas quais a cachaca proporciona a co-
municacdo. Os bailes, além disso, ocupavam o espago que os xamas guarani
costumam ocupar —a noite — e, por diversas vezes, escutei comparacoes entre
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as atividades do xama e aquelas dos que estao embriagados. Por exemplo, os
relatos de iniciagdo xamanica salientam que o afastamento dos bailes e da
cachaca é fundamental para o processo de aprendizado. Nao se consegue
escutar os cantos enviados pelas divindades quando se frequenta intensa-
mente os bailes e se estd embriagado. Nesse sentido, enquanto contraponto
do xama, o estado ka’u remete justamente aos mortos, inimigos e suas armas.

Se os bailes proporcionam momentos intensos de alegria e festa, a
comunicacao que se estabelece com os dgue pode acabar em raiva e agres-
sividade contra os proprios parentes. Esquecendo os parentes, a pessoa acha
que é sozinha e, assim, seus parentes deixam de escutd-la, ignorando suas
acoes até onde é possivel, mas evitando que algo pior aconteca. A raiva e
a agressividade enquanto comportamentos antissociais sao, nesse sentido,
comportamentos anti-humanos. Por um lado, distanciam-se da atitude
apropriada para com os parentes e sdo uma forma de auséncia de respeito.
Por outro lado, aproximam-se dessa forma de agir que é particular dos mortos,
tal como os vivos os concebem: os dgue querem aumentar o grupo deles e
esforcam-se para tal. Avizinham-se dos vivos para levar outras pessoas daqui
e, enquanto isso, estes se esforcam para esquecé-los. Ao mesmo tempo, ao
embriagar-se, a pessoa pode acabar ignorando que os vivos Sdo seus paren-
tes. Diante de sua mae, o filho nédo a percebe como parente; tomando-a por
um inimigo, tenta agredi-la.

A embriaguez, em seu auge, € uma forma de alteracdo na qual a pessoa
aproxima-se dos espiritos dos mortos e toma os seus parentes por contrarios.
Desde o ponto de vista dos inimigos, vé os seus proprios parentes como ini-
migos e, assim, busca predé-los. Se essa predacdo raramente se consuma
durante as cauinagens — ou seja, s@o poucos os que morrem — entendo
que o ponto é delinear o espaco simbdlico em que ela se apresenta. Assim,
diferentes figuras que encarnam o jaguar foram aparecendo ao longo da
andlise, tendo nos d@gue uma imagem fundamental: os espiritos dos mortos
que se insinuam durante os bailes. Os inimigos, assim, ndo sdo apenas uma
alteridade, espelho a partir do qual se constitui o interior da sociedade, mas
sim coletivos com os quais hd também uma troca: uma troca de posicoes que
a embriaguez proporciona.

Que os mortos e a raiva sejam constitutivos dessa experiéncia da em-
briaguez pouco implica uma necessidade de combaté-la ou encerra-la, mas
apenas de manté-la reservada a alguns momentos especiais, evitar que ela
se torne cotidiana. Desejar o fim da alteracdo pessoal e da celebracao das
diferencas entre vivos e mortos é algo que, a meu ver, escapa da forma pela
qual os Guarani pensam os bailes e a cachaca: manter sua distancia dos
vivos e impor respeito aos mortos, claro, mas nunca erradicar a relagao.
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Notas

1Os grandes grupos guarani contempordneos que habitam esse amplo territério
sdo os Chiriguano, Mby4, Kaiowd (conhecidos no Paraguai como Pai-Tavyterd) e os
Nandeva (ou Ava-Guarani).

2 HA4 certa controvérsia no levantamento de dados sobre o nuimero exato da
populacdo guarani, visto que a mobilidade de individuos e coletivos ao longo desse
territdrio é constante, isto é, hd sempre a possibilidade de que pessoas sejam contadas
mais de uma vez ou nao contadas por ndo estarem no local durante o recenseamento.
Essa mobilidade, por vezes entendida como "“excessiva" ou "prejudicial” por parte das
autoridades, faz parte da “dinamica social” dos Guarani, como ressaltaram Ladeira
(1992:6; 2001:38) e Garlet (1997) — mobilidade, alids, que ndo é recente (Monteiro
1998:477). Além dos estados brasileiros citados acima, cabe mencionar que hé al-
deias ou coletivos guarani junto a comunidades de outros povos no Maranhdo, em
Tocantins (Ladeira 1992:24) e Para.

3 Dentre as principais formas que tomava essa invisibilidade, os autores mencio-
nam a "ocupacao de 4reas caracterizadas como terras publicas, ocultando suas casas
cerimoniais, protegendo suas criancas e mulheres do olhar do branco, vestindo-se
como pessoas da sociedade englobante e se relacionando com elas como se fossem
um grupo marginal qualquer ou indios sem identidade — ou aculturados, como ainda
sdo identificados pelo senso comum" (Garlet & Assis 2004:40).

* Fausto (2005), por sua vez, revisando a literatura histérica e antropolégica sobre
os Guarani, aponta como os conceitos de cultura e tradicdo — de cultura tradicional,
digamos — utilizados pela etnologia sobre os Guarani “tenderam a depurar e a de-
negar qualquer transformacdo em nome de um nucleo duro e puro da religiosidade
guarani” (:392). Para uma discussao das consideragées de Fausto sobre o xamanismo
guarani, ver Macedo (2009:285).

°® Monteiro (1998:481) afirma também que a antropofagia tem pouco destaque na
bibliografia guarani, cujas fontes histéricas foram compiladas por Chase-Sardi (1964).
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¢ A nogéo de tekd, salvo engano, tem sua origem na etnografia de Meli4, Grin-
berg e Griinberg (1976) sobre os Pai-Tavyterd no Paraguai. Este tema foi largamente
desenvolvido na etnologia sobre os Guarani.

7 Nao especifico aqui onde realizei meu trabalho de campo porque o tema da
embriaguez pela cachaca é delicado e pode ser usado maldosamente para reforgar
preconceitos antigos em relacdo aos povos indigenas, sendo que um dos objetivos
deste artigo é justamente colaborar para uma compreensdo menos preconceituosa
e enviesada da questao.

8 Transformacgdes denominadas -jepota, as quais foram trabalhadas recentemente
por Macedo (2013).

9 No que tange a ampla bibliografia sobre os Guarani, me permito nao revisa-la
inteiramente aqui, primeiro porque excederia os limites e os objetivos deste artigo e,
mais importante, porque detalhadas revisdes da mesma ja existem, como, por exem-
plo, no trabalho de Elizabeth Pissolato (2007:97-122), e também na articulacdo que
faz Viveiros de Castro (1986:81-127) dessa bibliografia com as questdoes centrais de
outros grupos tupi-guarani.

A opy é a casa onde se realizam os rituais xamanisticos mbyéa-guarani.
"o

A palavra ja foi traduzida por “casa de rezas"”, “casa de oracdes” e “casa cerimonial”,
sendo que adoto aqui o ultimo destes termos.

11 Os nomes usados neste artigo foram recriados em portugués, mas todos se
referem a pessoas mbya.

12 A fumaca (tataxind) do cachimbo (petyngud) é fria, entre outras coisas, por
sua associacao com Jakaira, divindade mbyd-guarani que espalhou sua “bruma vi-
vificante" sobre a terra ainda em seus primdrdios (cf. Cadogan 1992 [1959]).

13 A fumaca do cachimbo e a alegria que a opy proporciona é central, por exemplo,
na descri¢do que faz Montardo (2009:126-136) dos rituais mby4a, pois os instrumen-
tos musicais sdo esfumacados com o cachimbo logo ap6s a entrada de todos na opy.
A alegria, por sua vez, surge com os cantos do xama@, pois "“ao contrario de um ethos
pessimista apontado na literatura como caracteristico dos Guarani, o que observamos
na letra desses cantos é um convite a alegria” (Montardo 2009:131).

4 Franz Miller, em seu trabalho sobre os Guarani de Missiones, comenta os
extremos a que o jogo de cartas pode chegar: "Os homens jogam apaixonadamente,
com vigor e dedicagdo dignos de qualquer um, o jogo de cartas tomado da civiliza-
cdo, com apostas relativamente altas. Ocorre com certa frequéncia que um indigena
perca, em uma noite, todos os seus bens: espingarda, facao, suas roupas e as de sua
mulher"” (Miller 1989 [1930]:84).

15 Cf. Assis (2006:129-130) para uma narrativa semelhante.
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16 Ao mesmo tempo, o trabalho procura dialogar com outras dreas, principal-
mente com a saude publica, e também nesse sentido se diferencia dos trabalhos
citados anteriormente, pois concebe a pesquisa como um processo de intervengao
que visa "eliminar os problemas do alcoolismo entre a populacdo indigena" (Fer-
reira & Coloma 2005:181). A nogédo de alcoolismo ¢é usada nos trabalhos de satude
publica, epidemiologia e psicologia (ver, por exemplo, Guimaraes & Grubits 2007;
Maciel et alli 2012), sendo que a aplicabilidade do conceito vem sendo repensada
e discutida — conforme diversos artigos em Ministério de Saude (2001). O que
minha etnografia entre os Mbyé sugere é que a nocdo de alcoolismo talvez ndo
seja o melhor caminho para compreender a embriaguez indigena, visto que ka’u
(-embriagar-se), como veremos, é pensado como uma forma de ser e agir, isto €,
como um estado que pode ocorrer a qualquer um e nao tanto como uma “doenca’”,
isto é, como uma condi¢édo do individuo, tal como o uso da noc¢do de alcoolismo
parece sugerir. No mesmo sentido, creio eu, o trabalho de Ferreira (2001a, 2001b),
assim como as reflexoes de Langdon (2001), sustentam que é preciso contextua-
lizar o que de fato significa alcoolismo entre os povos indigenas. Para um estudo
minucioso sobre as abordagens antropolédgicas e de satde publica sobre o uso de
cachaca entre os povos indigenas, cf. Caux (2011).

17 Para uma recensao recente desses autores, bem como uma inflexdo interes-
sante sobre a nogédo de profetismo, ver Sztutman (2012).

18 A relagédo entre a cachaca e a raiva aparece brevemente no trabalho de Vieira
(2009) sobre os Maxacali.

19 Como veremos adiante, os dgue também sdo chamados de mbogua pelos Mbya.

20 "[A] segunda alma (de origem teltirica, mas nao de alma animal), os Mbya
designam com o nome de teko achy kue, cuja tradugao é ‘o produto de vida imperfei-
ta' [...] Entre os Mbya4, o teko achy kue se converte em mbo-gua, fantasma também
muito temido, e também chamado angue, nome que em guarani cléssico significa
alma de defunto” (Cadogan 1952:33).

2 “Entre os Mbiia disseram-me que os bens materiais do defunto continuam
sendo propriedade do seu mbogu4, razdo pela qual ninguém os pode herdar. O mbo-
gud viria buscar quem deles se apropriasse. Confessou Pablo Vera, de Yroysa, que
as vezes algum velho fica com os objetos do morto, porque de qualquer jeito terd de
morrer dentro de curto prazo" (Schaden 1974 [1954]:134).

22 "Por sua vez, hd um numero de seres invisiveis que poderiamos chamar,
segundo nosso conceito, fantasmas e que sdo considerados como almas vagabundas
dos mortos [anguéry] ou que se apresentam como seres metamorfoseados em animais
ou plantas" (Muller 1989 [1930]:106). E também: "ao morrer, esta alma [ou angue]
fica na terra e pode incorporar-se em algum animal e/ou torna-se espirito ‘'maligno’
que deseja levar a alma de seus parentes e amigos para ‘néo ficar sozinho'" (Meli4,
Grunberg & Grunberg 1976:256).
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% Cadogan (1967/1968) indica que o sufixo vé é o equivalente do guarani -kué,
que, além de indicarem pretérito, também significam "o produto de, a consequéncia
de, sendo utilizado para expressar ideias abstratas" (:141).

24 "Os Mbya nédo concebem, como os Kaiowa ou os Nhandeva, um lugar
celeste habitado por aqueles que j& teriam antes vivido na Terra, como o ma'etird
kaiowa controlado pelo deus Tupa Arasa (Melid, Grinberg & Griinberg 1976:234)
ou o ne'éng-glery, o ‘pais dos mortos' ava-katu-eté, onde estdo as almas-palavras
que aguardariam nova oportunidade de ‘reencarnacao’ (Bartolomé 1991 [1977]:89).
Em sonhos, mortos mbya ndo enviam almas nem cantos como fariam os Nhandeva
(Nimuendaju 1987 [1914]:77; Schaden 1974 [1954]:112-113)" (Pissolato 2007:266).

%5 A tentativa dos irméos Sol e Lua de acabar com os jaguares — mba’e ypy, os
"seres primitivos" — fracassa: a fémea gravida que conseguiu escapar “teve um filho
macho, que copulou com a mae, e sua progenitura espalhou-se por toda a terra. Deve-
-se a isto, conclui o mito, que hoje existam jaguares" (Clastres 1978:95).

%6 Numa etnografia recente, Mello (2006:256-7) descreve os planos césmicos e
menciona a "“terra dos anhd", ressaltando a capacidade predatoéria e atrativa desses
seres, bem como o perigo de ser iludido e capturado por eles. A autora aponta ainda
que anha é responsavel pela devoragdo periédica de Jaxy, a qual pode ser vista
pelos humanos a cada lua minguante e durante os ecplises. Charié seria ainda uma
outra designacdo a incluir entre os “donos da raiva", visto que esta frequentemente
associado a and, mas deixo de fazé-lo aqui com receio de citar em excesso. Ainda
sobre os anhd, mas saindo dos Mby4, o préprio Muller menciona que a mitologia P&i-
-tevytera diz que a morada dos Afidy — “um grande lagoa de dgua fervente" (Muller
1989 [1930]:30) — estd acima de nds, onde ela agarra as almas dos mortos que estao
a caminho da morada dos deuses. Melid et alii (1976), por sua vez, dizem que a Lua
"tinha vontade de ir a uma festa e como, naquele momento, somente os andy fizeram
uma, foi embora com eles" (:231). Chamorro (2004), por exemplo, tratando da mito-
logia guarani, afirma que “em relatos recentes, esses Afiang sao identificados com
outros seres humanos, inimigos dos Guarani, tal como os Kaingang, Guaicurus e os
'‘brancos'" (:127). Por fim, Cadogan (1962), também falando dos Péi, fala da existéncia
de um kagui jary — "dono da cerveja" — que pode ser chamado de Taviangusu, mas
também de Anay, pois “sdo sinénimos" (:80).

27 Sair do contexto guarani é sobretudo um movimento que partiu de minha
experiéncia entre os Mby4, tal como afirmei no inicio deste artigo. Meu objetivo
é tracar conexdes de forma a “expor” a etnografia a outros contextos amerindios
e, quem sabe, poder olhar a embriaguez mbya desde o ponto de vista amazonico.
Os trabalhos de Sztutman (2003, 2006) foram importantes na elaboracdo dessa visada
comparativa, mas privilegio aqui apenas os trabalhos de cunho etnogréfico.

2 H& um lugar em que os Yudja, certa vez, escutaram algumas galinhas e, depois
de gritarem sem obter resposta, pensaram se tratar das galinhas dos mortos. A alma da
yacuha —nome do fermentado alcodlico elaborado pelos Yudja — viaja para esse lugar
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ao final de uma bebedeira entre vivos, quando comeca entao uma bebedeira entre
os mortos. Entretanto, se os vivos bebem a alma e o liquido, os mortos se satisfazem
apenas com a primeira (Lima 1986).

2 Para a festa, mulheres de diferentes casas pilam o milho até obter uma pasta
fina e uniforme, para entdo misturd-lo com agua. Aos poucos, partes desse mingau
sdo maceradas, usando-se as maos ou a boca, e depositadas novamente na panela.
Essa producéo descentralizada vai sendo reunida no grande tronco, que deve estar
cheio para a chegada dos convidados (Vilaca 1992:200).

30 M0 jam é um traco, marca, representacdo ou imagem de um corpo” (Vilaca
1992:55). Cf. Vilaca (2005) para um desenvolvimento da nocédo de jam, tendo como
fundo a reflexdo sobre pessoa partida na Melanésia, bem como sobre teorias amazo-
nicas de corporalidade, xamanismo e parentesco.

31 "0 oferecimento da chicha azeda é um equivalente simbdlico da devoragdo
canibal, ou seja, os convidados sdo castigados pelos anfitrides, ‘transformados em
presa'” (Vilaca 1992:202).

32 A relacdo entre os Mbyé e os ndo indigenas aparece em diversos autores e
também a explorei em meu trabalho de campo. Nao as retomo aqui porque a concei-
tualizacdo mbyé da embriaguez e da cachaca nos remete principalmente aos mortos,
como espero ter mostrado neste artigo. Para o assunto, ver Assis (2006), Garlet (1997),
Gobbi (2008), Ladeira (1992, 2001), Larricq (1993), Macedo (2009), Pissolato (2007)
e Pradella (2009), entre outros.
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Resumo

A partir de trabalho de campo realizado
entre os Mbya-guarani, este artigo pro-
cura compreender os sentidos que toma a
embriaguez proporcionada pelo consumo
de cachacga, focando na descricao dos
Mbyé sobre a alteracdo e os "bailes"”,
bem como na relacao entre a cachaca
e os espectros adgue. Lanco mao da ex-
pressao “outras alegrias"” que descreve a
alegria proporcionada pelos bailes e pela
embriaguez, principalmente em oposigdo
a alegria experienciada na “casa cerimo-
nial" (opy). Mostro, por outro lado, que as
“outras alegrias" precisam ser pensadas
também como "alegrias-Outras", pois
quando a embriaguez se torna raiva
contra os proprios parentes, os mortos
aparecem como o sujeito primordial des-
sa alteracdo que a cachaca proporciona.
Por fim, associo a embriaguez de cachaca
a etnografias sobre cauinagens de outros
povos amerindios, sugerindo aproxima-
cOes e diferencas com esses contextos.
Para os Mby4, a embriaguez é uma forma
de alegria e também de alteragdo, na qual
a pessoa se aproxima dos espiritos dos
mortos e pode, no limite, tomar os seus
parentes por contrdrios.
Palavras-chave Mbya-guarani, Festa,
Embriaguez, Cachaga.

Abstract

This article describes how the Mbya-
guarani understand the drunkenness
caused by sugar-cane spirit (cachaga). I
focus on the Mbyd description of drinking
behaviour in their bailes (feasts) as well
as in the relationship of cachaga to the
spirits of the dead (dgue). I use the ex-
pression “other joys" in order to describe
the happiness of the Mbya during their
feasts in opposition to the happiness that
is experienced in the ceremonial house
(opy). However, the idea of “other joys"
has an immediate counterpart in that of
“joyous-otherness"”, for when drinking
leads to excessive and violent behaviour
towards kinspeople, the dead emerge as
primordial figures in the alteration that
cachaca enables. The relationship of the
Mbya-guarani experience with cachaca
is then compared to other Amerindian
ethnographies where maize beer (cauim)
is drunk, revealing both similarities
and differences. For the Mbyda-guarani,
drinking cachaca is a joyous experience
that can result in alteration, bringing the
spirits of the dead closer to the living,
who thereby risk seeing their kinspeople
as foes.

Key words Mbyda-guarani, Feast, Drunken-
ness, Sugar cane liquor.



