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PERSONA'Y ESPACIO. SOBRE EL CONCEPTO DE “TEKO” EN EL ABORDAJE
ETNOGRAFICO DE LAS PRIMEREAS ETAPAS DEL CICLO DE VIDA MBYA

Carolina Remorini”

Summary: The current paper analyse the polisemic dimension the concept/word “teko” in Mbya practices
and representations during the early stages of life cycle. Such practices and representations led us to
recognize the existence of taboos and prescriptions oriented to prevent illness and granted both children
health and their normal development and growing. According Mbya perspective, the violation of such
prescriptions means a mayor risk to children health, as well as their closest Kim. The values and
expectations associated to the Mbya reko (Mbya way of life) establish the conditions that make possible
individual life (teko), reinsuring, at the same time, community existence (teko”a). These conditions are
deeply related to the persistence of ancestral cultural practices associated to the use of the wild resources.
The facts previously mentioned let us to make hypothesis about environmental value on Mbya individual

construction process.
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Las Comunidades Mbya y el ambiente

Los Mbya-Guarani constituyen una de las
etnias que habitan la Selva Paranaense, uno
de los sistemas naturales de mayor diversi-
dad bioldgica de Sudamérica. Desde el pun-
to de vista fitogeografico, Provincia
Paranaense cubre todo el territorio de Mi-
siones, el extremo nordeste de Corrientes, y
se continda por el este de Paraguay y por
Brasil (Cabrera, 1971).

Las tierras en que se asientan las
comunidades Mbya estudiadas se disponen
sobre las laderas y faldeos de la vertiente
occidental de la Sierra de Misiones,
comprendiendo pequefios cerros, quebradas
y valles que drenan hacia el cauce del arroyo
Cunfa Pir0. Esta selva ha sido modificada por
la intervencién humana en distinto grado, lo
cual dio lugar a selvas secundarias, capueras
(lugares desmontados con vegetacion

antropica, generalmente arbustiva) a los lados
de los caminos, antiguas forestaciones
industriales semi abandonadas, asi como a
pequefas zonas de roza y cultivo y amplias
superficies desmontadas donde se encuentran
asentamientos urbanos y explotaciones
rurales de distintas dimensiones y
complejidad.

En la actualidad y segun fuentes oficiales
(DNAG 1, 1993 en Amable et al, 1996)
existen en el territorio de Misiones 3.500
Mbya agrupados en 52 comunidades,
principalmente a lo largo de las rutas
nacionales 12y 14y la ruta provincial 7. Los
asentamientos Mbya se distribuyen ademas
en los paises vecinos de Paraguay y Brasil,
formando una suerte de circuito como
resultado del constante desplazamiento de
miembros de estas comunidades (Crivos et
al, 2000). Las comunidades Mbya en las que
realizamos nuestro estudio, Ka aguy Poty e
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Yvy Pyt se encuentran localizadas en la
Reserva Privada de la Universidad Nacional
de La Plata, ubicada entre los Departamentos
de Libertador General San Martin y
Cainguas.

Segun el ultimo censo realizado por
nosotros en mayo de 2003, ambas
comunidades registran un total de 277
personas (183 en la primera de ellas y 94 en
la segunda). Ambos asentamientos se hallan
atravesados por el arroyo Cufia Pird | y se
encuentran a la vera de la Ruta Provincial
N° 7.

Las actividades de subsistencia incluyen
horticultura de roza y quema, caza, pesca y
recoleccion en el bosque, si bien los Mbya
reconocen un desarrollo de estas actividades
amayor escala en el pasado. En la actualidad,
junto al trabajo asalariado temporario en
colonias de yerba mate y tabaco, la
elaboracion y comercializacion de artesanias
constituye una de las principales fuentes de
ingresos. Esto les permite adquirir alimentos
de origen industrial en las localidades mas
cercanas.

A traves de la ruta N° 7 los pobladores de
Cufia Piru tienen acceso a las localidades
vecinas (Aristébulo del Valle, Ruiz de
Montoya y Jardin América) donde acuden
en forma frecuente para recibir atencion
meédica en las unidades sanitarias y
hospitales. No obstante poder acceder a la
medicina oficial, los miembros de estas
comunidades refieren que comunmente el
diagnostico y tratamiento de las
enfermedades mas frecuentes en los nifios
(gripe, diarreas, parasitos, entre otras) se
inicia en el contexto de la comunidad, méas
precisamente, en el ambito doméstico
(Remorini y Sy, 2002) y a través de la
consulta a los diferentes tipos de curadores

locales, denominados Karai, Kufia Karai y
Opygua.

El Karai Opygua como lider religioso del
grupo, es reconocido como uno de los
principales expertos en los dominios religioso
y terapéutico. A través de la comunicacion
con los dioses, puede predecir eventos,
diagnosticar enfermedades y brindar consejos
que hacen al bienestar de las personas.
Asociado a estos atributos, pueden dirigir las
ceremonias vinculadas con el ciclo anual de
actividades y el ciclo de vida individual
(Martinez et al, 2002). En este sentido, son
los Unicos que pueden bautizar a los nifios,
es decir, “descubrir” su nombre y establecer
el origen o procedencia divina de su alma,
hecho considerado de fundamental
importancia para la continuidad del orden
social.

Algunas precisiones de Enfoque

En el marco de una investigacion
etnogréafica acerca de las relaciones hombre-
entorno en asentamientos Mbya de la
provincia de Misiones 2, y de mi trabajo de
tesis doctoral ®* comenzamos en 2001 el
abordaje de los procesos de salud-
enfermedad en las primeras etapas del ciclo
de vida. Un supuesto inicial oriento la
investigacion: la configuracion compleja de
representaciones, saberes, vivencias y
practicas en torno a la salud-enfermedad de
los nifios es susceptible de ser abordada
mediante el estudio intensivo de las practicas
cotidianas de cuidado infantil, entendido
como todas aquellas practicas que empiezan
antes del parto, e incluyen cuidados durante
el puerperio, alimentacion infantil,
termorregulacion, estimulacion sensorial y
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socializacion (Daltabuit Godas, 1992: 195).
El abordaje de tales practicas requirié de
la combinacion y uso alternativo de distintas
técnicas cualitativas propias de la
metodologia etnografica, en este caso,
observacion -sistematica y participante- y
entrevistas en profundidad (semi-
estructuradas) a legos y expertos locales.

De esta manera, en dos trabajos de campo
entre los afios 2001 y 2003 realizamos
observaciones de las rutinas diarias de los
integrantes de 14 hogares de ambas
comunidades con el propdsito de delimitar y
caracterizar las actividades relacionadas con
el cuidado infantil. Al mismo tiempo, a través
de entrevistas a los miembros adultos de esos
hogares (n=16), indagamos en los
fundamentos de las practicas de cuidado
infantil reconocidas previamente mediante la
observacion. En el curso de estas entrevistas
surgieron referencias a las representaciones
en torno la gestacion, embarazo, nacimiento
y crecimiento infantil, asi como al
diagnostico, prevencion y tratamiento de
dolencias en los nifios recién nacidos y en
crecimiento, que fueron exploradas
posteriormente mediante entrevistas en
profundidad con informantes sefialados como
“expertos” en esos temas, esto es, los Karai
Opygua (n=4).

El analisis de la informacién empirica
resultante nos condujo a focalizar en las
representaciones asociadas a la “persona
Mbya” -conocimientos, expectativas y
valores- asi como de las practicas
relacionadas con los procesos de crecimiento
y desarrollo en las primeras etapas del ciclo
vital. De ello resulta que las interrelaciones
entre el nifio y su entorno -natural y social-
en las primeras etapas de su vida constituyen
una variable relevante para caracterizar los

procesos de salud-enfermedad. De este
modo, identificamos un conjunto de
prescripciones y tabues que orientan y
regulan practicas destinadas a estimular el
crecimiento, desarrollo, integridad fisica y
salud de los nifios. Esto nos condujo a
caracterizar los procesos de salud-
enfermedad por referencia a dichos aspectos.

En este sentido, en el presente trabajo nos
proponemos mostrar como los cuidados
infantiles orientados a proveer las
condiciones que hacen posible lavida (teko)
del nifio, aseguran al mismo tiempo, la
continuidad de la comunidad (teko’a),
mediante su adecuacion a las expectativas y
valores asociados al Mbya reko, esto es, el
modo de vida Mbya.

Ciclo de viday modo de vida

Mbya reko, expresion utilizada
frecuentemente por los hablantes de la lengua
mbya con el significado de “el modo de ser
mbya”, “la costumbre mbya”, va a ser
utilizada por nosotros aqui con un doble
sentido: con ella haremos referencia al modo
de vida Mbya y al mismo tiempo, al ciclo de
vida Mbya, a la biografia individual que no
puede ser comprendida aislada de un modo
particular de vivir que le otorga coherencia
y sentido. Este juego de palabras, posibilitado
por la polisemia de la nocion de “teko™ (en
este caso su variante oscilante “reko”)* nos
posibilita ubicar conceptualmente nuestra
perspectiva sobre el tema.

Segun Ruiz de Montoya (1639)° teko
significa “...ser, estado de vida, condicion,
estar, costumbre, ley, habito. Che reco, mi
ser, mivida, ...”. Més adelante, explicita otros
usos: teco agui yei: salud, y teco ai: mala
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costumbre; teco catu: buena vida, libre; teco
yma: proceder antiguo, antigua costumbre /
...I; teco marangatu: costumbre buena,
virtud; teco ey: vicio ...”. Asi, el jesuita cita
mas de 50 contextos de uso de este término.

En este sentido Mbya reko seria “el modo
de vida o el modo de ser Mbya”, y la
expresion fiande reko se traduciria como
“nuestra cultura, nuestro sistema”. A la vez,
cuando preguntamos a nuestros informantes
como designar en lengua a la trayectoria de
vida de una persona, coincidieron en usar la
palabra “teko”. Finalmente, otro uso del
termino aparece en la expresion teko a,
traducido como aldea, comunidad. Segun
Chase-Sardi (1989), “...el lugar donde se
realiza o se hace posible la costumbre”.

De esta manera, en sus diversos usos, teko
hace referencia a una forma particular de
vivir, de pensar y de actuar y, al mismo
tiempo, define ciertas condiciones que hacen
posible la realizacion de esta forma de vida.
En relacion con ello, el modo de vida Mbya
es el resultado de varios siglos de interaccion
entre la sociedad y un ambiente particular -
el “monte” o selva- (Crivos et al, 2004). En
este sentido, B. Melia (1987) plantea que
existe un “ideal de vida Mbya” que refiere
principalmente a condiciones ecologicas
indispensables para el desarrollo de la
horticultura, la caza y la recoleccion,
actividades economicas tradicionales de estos
grupos®.

Ademas de las necesarias condiciones
ecologicas del territorio, el teko’a se torna
un espacio ideal en la medida que los Mbya
“lo construyen” respetando los principios
establecidos por Namandu Ru Ete, el creador,
deidad maxima de los Mbya (cf. Garlet, 1997:
142). En este sentido, por ejemplo, la nocién
de teko pora o teko marangatu remite a la

adecuacion del comportamiento individual al
modo correcto de vivir establecido por los
dioses. Como contrapartida, la inadecuacion
a este modo de vida (teko achy) es visto como
uno de los motivos principales de la aparicion
de enfermedades y muerte.

Segun Chase-Sardi (1989: 34) la nocion
de teko"a tiene connotaciones fisico-
geograficas y socio-politicas, es decir,
implica un espacio fisico, una red de
relaciones sociales y principios y normas
basicas de organizacién. De la misma
manera, espacio y red social son claves en el
desarrollo de un ser humano ya que delimitan
las condiciones en las cuales se desenvolvera
la vida del nifio. Asi como la existencia de
un teko’a es posible solo en ciertas
condiciones, para que la vida de un nuevo
ser, no ya del grupo o etnia, se desarrolle con
éxito, se requiere la observancia de pautas
culturales tradicionales.

De acuerdo con lo planteado por los Mbya,
para crear o fundar una nueva aldea se debe
“sofiar” con ella, ponerle un nombre y
construir un Opy (templo-casa de rezos)’. De
manera similar, para concebir un nifio es
necesario que el padre suefie con él, sélo asi
el espiritu “tomara asiento” en el Utero
materno. Luego, para considerar a un nifio
“persona”, es decir, un miembro pleno del
grupo, el Opygué debe descubrir y comunicar
el verdadero nombre de su espiritu.
\olveremos sobre este tema mas adelante.

Asi, el teko"a surge como resultado de
practicas culturales tradicionales (Larricq,
1993: 96) y es, al mismo tiempo, el lugar en
donde tales practicas deben ser y son
desarrolladas. En este sentido, integra en un
solo “espacio” las dimensiones materiales,
sociales y simbolicas que forman parte del
modo de vida Mbya en estrecha
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interdependencia con su ambiente, el
“monte” (Crivos et al, 2004).

Por otra parte, teko, en el sentido de la
vida de un individuo, es decir, su origen, su
crecimiento y desarrollo y sus
potencialidades, solo puede ser comprendida
al situarla en este espacio de relaciones
ecologicas, sociales y simbolicas
entrelazadas. En vinculacidon con este
planteo, observamos que “ser Mbya” no se
logra meramente con el nacimiento.
Convertir un espacio “fisico” en un espacio
social apto para la vida seria analogo a
convertir un ser humano en una persona.

En este sentido consideramos que las
practicas de cuidado infantil registradas se
orientan a “modelar” al ser humano de
acuerdo con expectativas culturales para
convertirlo en una “persona” cuya identidad
individual y étnica son inseparables de ese
ambiente domesticado (Crivos et al, 2001)
que constituye el teko a.

Ahora bien: ;Como este ambiente
contribuye a la conformacion de la identidad
subjetiva? ¢Por quée decimos que la “persona
Mbya” se define por referencia al “teko"a”
y el “monte”? Para caracterizar la relacion
entre las sociedades amazonicas y el
ecosistema selvatico Balée (1993: en Descola
2004) introdujo el concepto de “floresta
antropogénica” que, como sefiala Rival
(1997), es el producto de siglos de interaccion
entre las comunidades indigenas y la selva
tropical. Estas “florestas antropogénicas” dan
cuenta de una historia de actividad humana
gue modifica la distribucion de las especies
y las asociaciones entre ellas, dando como
resultado una configuracion que esta en
relacion con los valores que un grupo humano
considera centrales a su forma de vida (Rival,
1997).

Es asi, que a lo largo del tiempo, las
poblaciones Mbya han observado, asignado
propiedades y valores y utilizado los
recursos vegetales, animales y minerales
como parte de sus estrategias de vida
cotidianas. Observacion, percepcion y
experimentacion han conducido a un
aprendizaje sobre el ambiente selvatico que
adquiere notable relevancia en todos los
dominios de la vida del grupo.

En relacion con el tema de este trabajo,
adquiere importancia la utilizacion selectiva
de algunos componentes del ambiente en las
practicas de cuidado infantil asi como en la
prevencion y tratamiento de numerosas
dolencias que ponen en riesgo la salud e
integridad de los nifios. En este sentido,
veremos que la percepcion de las propiedades
de diferentes especies -0 partes corporales
de esas especies- y su utilizacion como parte
de las estrategias locales para estimular el
crecimiento y desarrollo de los nifios y
garantizar su salud, son un criterio central
en el proceso de seleccion de recursos del
ambiente con esos fines.

Condiciones que hacen posible la vida
Mbya

De acuerdo con nuestros informantes,
teko, en el sentido del ciclo de vida de un
individuo, comienza cuando el espiritu
humano o alma (fie"e o fie”ey) “se engendra”
0 “toma asiento” (ofiemboapyka) en el Utero
de la mujer durante la concepcion. Esta
entidad es considerada el componente vital
de todo ser humano. Su ausencia -temporal
0 permanente- provocara enfermedades,
muerte y/o abortos.

El alma o espiritu del nifio que va a nacer
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es enviado por los Ne'e Ru Ete (Nuestros
Verdaderos Padres), las cuatro deidades
principales de los Mbya (Namandu Ru Ete,
Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete y Tupa Ru Ete).
Tanto en los relatos de nuestros informantes
como en las narraciones miticas recopiladas
por Cadogan (1950, 1997), Clastres (1993),
Melia (1987) y Schaden (1998), se plantea
que para que la palabra divina (el mensaje
de los dioses, que no es otra cosa que el
espiritu del nifio) se encarne, el futuro padre
debe sofiar primero con él. Es decir, a través
del suefio, uno de estos dioses revela al padre
la intencion de que un nifio se desarrolle. De
esta manera, pareceria que el peso de la
voluntad divina en este proceso es crucial no
solo en la decision de enviar un alma para
gque nazca una criatura, sino en decidir
quienes seran los futuros progenitores de la
misma. Asimismo, si el padre no recibe la
revelacion por medio del suefio, las
relaciones sexuales por si solas no darian
origen a un ser humano.

A partir de la concepcién, la salud o en-
fermedad del nifio en gestacion dependera
fundamentalmente de la adecuacion del com-
portamiento de los progenitores y otros su-
jetos del entorno familiar a las “exigencias”
del espiritu del nific®. En relacién con ello,
Cadogan (1997: 77) transcribe los siguien-
tes versos: ““la criatura a quien se esta por
dar asiento os pondra a prueba /.../ pues a
fin de que os desviéis, hara que dirijais mi-
radas vedadas a otras mujeres, a otros va-
rones, pues bien, esto lo digo sabiendo que
lloraréis viendo al nifio enfermo de grave-
dad /.../ lamentando la pérdida de aquél a
quien se tuvo la intencién de dar asiento para
alegria vuestra”.

La informacién obtenida por nosotros
coincide con lo planteado por el autor en este

fragmento. De acuerdo con nuestros
informantes existe la posibilidad de que el
alma del nifio “no tome asiento” si los futuros
padres cometen adulterio o existen peleas o
conflictos entre ellos, ya que esto puede
ocasionar el aborto o la muerte prematura del
nifio, 0 mas tarde, la imposibilidad de conocer
su nombre.

Resulta necesario aclarar aqui que la
procedencia divina del espiritu que ha
encarnado en el nifio se conoce luego del
primer afio de vida, cuando el nifio adquiere
dos capacidades: hablar y caminar erguido.
Su origen en alguno de los cuatro Ne“e Ru
Ete determinara el nombre que recibira el
nifio durante una ceremonia denominada
“Nemongarai” o “Nemboery” segin
distintas versiones. La importancia que
reviste esta ceremonia se manifiesta en que
solo después de ella el nifio es reconocido
como un miembro pleno del teko’a.

“Karai es el nombre del espiritu (...)
cuando el guris (nifio) tiene un afio, ahi
recien se le puede poner el nombre
tradicional, pero cuando es chiquito ahi ya
no se puede poner todavia el nombre [¢por
que?] y, porque no entienden bien, después
de un afio cuando el guris habla y entiende
bien las cosas, ahi recién se le puede poner
el nombre propio (...)” (MR, Yvy Pytd,
2001).

Para interpretar correctamente el sentido
que tiene para los Mbya el espiritu/almay el
nombre es indispensable tener presente que
ambos se designan con el mismo término,
fie’e , que a su vez, significa “palabra”. Ne'e
tiene entonces un doble significado:
“expresar ideas” y “porcion divina del alma”
(Cadogan, 1997; Clastres, 1993). De esta
manera, el alma se identifica con el nombre
y la capacidad de hablar, constituye el
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principio vital del sujeto y lo acompafiara
hasta su muerte, ““es aquello que mantiene
erguido el fluir de su decir” (Cadogan, 1997).

De la misma manera que la palabra/
espiritu (fie’e) “mantiene erguido” al nifio,
es decir, hace posible su vida, el ayvu como
el lenguaje humano, como medio de
comunicacion mantiene unidos a los
miembros de un tekoa, permite la existencia
del mismo. El fie’e es lo que posibilita a la
persona pertenecer a la comunidad de
aquellos que reune el ayvu. Garlet (1997)
plantea que sin teko”a la palabra de los lideres
politicos y religiosos no tiene valor, en tanto,
solo puede ser pronunciada en él para ser oida
por sus miembros. Este autor sefiala que asi
como el teko"a se “mantiene erguido” por
medio de las acciones de sus miembros, la
responsabilidad frente a la crianza de los
nifios también es asumida colectivamente,
garantizando las mejores condiciones para
que su espiritu “se halle”. Segun nos refiere
un informante: “Cuando nace un bebé nuevo,
cuida entre todos, la familia, también toda
la comunidad cuida, asi es nuestra costumbre
(...)” (PD, Ka’aguy Poty, 2003).

De manera que la persona Mbya se
compone en principio® por un espiritu/
nombre y un cuerpo, cada uno de ellos con
diferente origen, divino y humano
respectivamente, pero intimamente
vinculados, ya que su disociacion es signo
de enfermedad o muerte. En este sentido, la
salud depende de esta integracion de las
entidades que componen la persona

“Asi que el nombre lo mismo, el mismo
nombre tiene el espiritu, nosotros tenemos
un nombre, el cuerpo del espiritu y el
nombre... Miguel es Karai fie’e (...)” (CR,
Opygua de Yvy Pytd, 2001).

Teniendo en cuenta que nombre/espiritu/

cuerpo son indisociables, los Mbya plantean
que la atribucién de un nombre erréneo puede
causar enfermedades graves al nifio e incluso
la muerte. La principal sefial de ello es que
el nifio no muestra signos de crecimiento y
desarrollo “normales”, segun nuestros
informantes, “no quiere crecer”, no se
alimenta y “se pone triste”. La
responsabilidad en estos casos recae sobre
el Karai Opygud, que debe averiguar el
nombre correcto, es decir, volver a bautizarlo.
En este sentido, imponer el nombre es
analogo a devolver el estado de salud al nifio.

Volviendo al periodo de gestacion,
nuestros informantes nos explicaron que
durante el mismo la madre expresa deseos
de determinados alimentos, especialmente
frutas dulces o miel silvestre, y el esposo debe
complacer sus deseos, porque en realidad,
son deseos del futuro hijo, de lo contrario, el
nifio puede enfermar?,

“Ella tiene que comer, 3 0 4 veces aunque
sea por semana lo que ella quiere, porque si
no, viene la enfermedad, nace asi flaquito,
viste, sin vida (...)” (PD, Ka’aguy Poty,
2003). En consecuencia, el esposo debera ir
a recolectar o cazar el alimento que la mujer
desee!’.

Al mismo tiempo, se plantean restricciones
en los alimentos que deben consumir los
progenitores (tembiu ojeu va’era he’y). En
este caso, los animales del bosque, en
especial coati y kure (cerdo salvaje) son
referidos como los més peligrosos para los
nifios pequefios y en gestacion. El origen de
las enfermedades parasitarias en los nifios
menores de un afio es atribuido al consumo
materno de carne durante la gestacion. En
relacion con esto, un informante nos relato
el caso de dos de sus hijos que han tenido
parasitos desde el nacimiento, segun él
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debido a que su esposa comio carne de cerdo
(kure) mientras estaba embarazada, y pese a
que ella no fue afectada “la carne hace que
se crie la lombriz, ...hace crecer en el
gurisito” (FR, Yvy Pyta, 2003). Si bien sus
hijos en ese momento eran amamantados por
su madre, ““estaba flaquito, porque también
le daba vomitos y devolvia la leche, estaba
palido”. Asimismo, los nifios que aun son
lactantes y no han sido bautizados (a quienes
no se ha asignado su nombre Mbya) no deben
consumir ni ser expuestos al olor proveniente
de la coccion de la carne de estos animales
por las mismas razones*?.

A través de estos ejemplos observamos
que desde antes del nacimiento el espiritu
del nifio exige determinados cuidados que
garantizaran su supervivenciay bienestar. De
este modo, la conducta y/o actividades de los
sujetos en cada etapa del ciclo vital deben
ajustarse a una serie de reglas (prescripciones
y prohibiciones) para evitar el riesgo de
enfermar y/o morir. En relacion con este
momento particular del ciclo vital las
posibilidades de que el nifio nazca, crezca
sano, y no se enferme 0 muera dependera
estrechamente de la adecuacion a tales reglas
por parte de sus progenitores. Vinculado a
ello y teniendo en cuenta lo que planteamos
hasta aca, proponemos que al espiritu
humano se le atribuirian las siguientes
facultades: elige a sus progenitores, sanciona
su conducta inadecuada y en este ultimo caso,
decide volver a la morada de los dioses,
provocando con ello la muerte del nifio.

Ta’y pyta jave (ta’ y: hijo del varén; pyta:
nuevo; jave: mientras) es el término con el
que se designa en la lengua vernacula al pe-
riodo de tiempo (alrededor de 60 dias) que
siguen al nacimiento del nifio. Nuestros in-
formantes sefialan restricciones alimentarias

que deben ser respetadas por los progenito-
res y otros miembros del entorno familiar
durante ese tiempo, es decir, mientras el nifio
es “nuevito”*3, Su incumplimiento represen-
ta un riesgo para la salud no solo del recién
nacido sino de todos los miembros de la fa-
milia.

La evaluacion de los alimentos adecuados
e inadecuados se relaciona con el estado de
vulnerabilidad que afecta a los sujetos en ese
momento y, en consecuencia, con la
prevencion de dolencias o trastornos
irreversibles en la personalidad (Cadogan,
1965; Remorini y Sy, 2002). Entre los
alimentos considerados potencialmente
peligrosos para la salud se encuentran los
picantes, la cebolla, la carne, la grasa animal
y los dulces, asi como algunos de origen
industrial como sal, gaseosas, galletas, harina
de trigo y aceite. Se las caracteriza como
comidas “pesadas” en oposicion a las
comidas “livianas” como el maiz y todas las
preparaciones derivadas de él. EI mbaipy y
el mbojape, ambas elaboradas sobre la base
de maiz hervido y asado, son las
preparaciones especialmente adecuadas a la
dieta de las mujeres durante este periodo. La
prohibicion de consumir sal en todos los
momentos criticos de la vida asi como de
utilizarla cuando se come el jabali (kochi) -
animal sagrado para los Mbya- indicaria una
estricta evitacion de un elemento que no
corresponde a la alimentacion tradicional de
los Mbya. Lo mismo ocurre con la harina y
el aceite: si bien la chipa o el reviro son
actualmente preparaciones de consumo
diario, son evitadas durante el embarazo y
post-parto asi como en ocasion de la menarca.

Respecto de los alimentos que producen
efectos negativos en la salud de los nifios
durante los primeros meses de vida, se
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menciona nuevamente la carne de los
animales del monte’*. Asimismo, se enfatiza
la importancia de la leche materna como
alimento principal, si bien paulatinamente se
pueden ir incorporando algunos frutos o
preparaciones hechas sobre la base de
vegetales silvestres o cultivados.

*“(...) algunos bebés tienen enfermedad
de diarrea, que, bueno algunos le dan de
comer por ahi a 5, 6 meses y por ahi se
enferma muy pronto el bebé, ¢no? Le da
de comer todas cosas que no se puede
comer y, por ahi se enferman, o se le dan
parasitos, tacho, digamos (...) a los 6 meses
no se puede dar de comer todavia, dicen
los mas viejos (...) después de un afio si se
pueden dar muchas cosas [y antes de un
ano, ¢que se le da?] y, se le da leche no mas
[entonces si comen algo que no tienen que
comer ¢ les pueden aparecer tacho?] si, claro
carne de vaca puede ser que le da tacho
(...) y de chancho puede ser también, kure,
€s0 Nno se puede dar todavia, alos6alos 7
meses, le da enfermedad y se puede morir
al acto” (MR, Yvy Pyta, 2001)

Ademas de las restricciones que operan
sobre el consumo de alimentos, existen
prescripciones y tabues relacionados con los
comportamientos y actitudes de los
progenitores. Del mismo modo que durante
la gestacion existe el riesgo de que el alma
del nifio lo abandone, luego del nacimiento
y hasta la imposicion del nombre también es
posible que esto ocurra. Es por ello que los
Opygua brindan a los padres del nifio una
serie de consejos ““para que el guris quiera
crecer”. No vamos a extendernos sobre este
tema en este trabajo, pero podemos citar
como ejemplo: que siempre llamen al nifio
por su nombre verdadero; que no abandonen
al nifio; que lo mantengan; que no peleen

entre ellos (los padres); que el hombre no
tenga muchos celos de su mujer; que el padre
no “ande” con otras mujeres (0 sea, que no
cometa adulterio) y que la mujer sea muy
cuidadosa con los hijos (MR, Yvy Pyta,
2001).

Asi como algunos alimentos del monte son
considerados adecuados o prohibidos durante
la gestacion y post parto, en virtud de una
evaluacion de los efectos positivos o
negativos que ellos pueden tener sobre la
salud del nifio, una vez que éste nace, su
crecimiento y desarrollo deben ser
estimulados mediante la utilizacion de
recursos vegetales o animales del monte,
cuyos efectos sobre la salud del nifio son
considerados positivos. Al mismo tiempo, se
evita que el nifio tome contacto o consuma
otros recursos silvestres que, por el contrario,
producirian efectos no deseados. Esta
prohibicion estd basada en la creencia de que
una caracteristica o atributo desfavorable del
animal o planta consumida puede ser
transmitida al infante®,

En este sentido, hemos accedido a unarica
narrativa acerca de vegetales y animales que
son utilizados por los adultos en una diversi-
dad de practicas que tienen por objeto prote-
ger a los nifios de diversos riesgos, controlar
y/o acelerar el proceso de crecimiento y fa-
vorecer una buena constitucion fisica. Men-
cionaremos a continuacion algunos de ellos.

Como sefialamos antes, para los Mbya, el
caminar erguido y la capacidad de pronunciar
palabras constituyen dos requisitos para que
el nifio pueda recibir su nombre sagrado, en
consecuencia, la estimulacion de la marcha
y del habla son componentes centrales de los
cuidados infantiles. Asociado a ello, resulta
notable la gran preocupacion que expresan
los padres cuando sus hijos no caminan
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(ndoguatai) o no hablan (ndaijayvui) en el
tiempo esperado.

“Hay una plantita también que da como
frutita asi tipo poroto ... ése tiene como
semilla asi que abre y explota, ese dice que,
bueno yo no probeé todavia por mi hijo, pero
ése dice que cuando el chico empieza hablar,
sirve para que hable bien... se saca ése, se
mete adentro de la boca y explota adentro,
pero no sé el nombre, conozco la planta, hay
por ahi, pero hay que preguntarle a los
mayores” (F.R., Yvy Pyt&, 2003)

El entrenamiento en el logro de la postura
erguida y la marcha se realiza a través de
varias practicas. Brindar masajes en las
piernas y pies de los nifios mientras son
amamantados es una practica frecuentemente
observada. Asimismo, se coloca a los bebés
mucho antes de que comiencen a caminar,
una especie de piernera o brazalete debajo
de las rodillas confeccionado con los huesos
de la pata (tibia) de un ave llamada araku
(saracura). La observacion de la solida
marcha de esta ave fundamenta esta practica,
ya que se espera que los nifios adquieran
fuerza en sus piernas a través del contacto
con el hueso de la pierna del animal.
(Remorini y Sy, 2003)

“A los nenes también cuando tiene que
empezar... yo ponia aca [Debajo de la
rodilla?] si [¢y eso como se llama?] ipy kuaa,
... piernera... nosotros ponemos para
caminar no mas (...) eso es de algunos
pajaros... eh... yo llamaba araku, saracura,
el hueso de saracura [y el huesito ¢de qué
parte del animal?] de la piernaes... tiene que
colgar ... no quemar, colgar y cuando salié
todo, la carne de... hay que cortar un
pedacito, cortas, de las dos [¢y se pone solo
el huesito?] el negrito se pone, de més chico
de ese... eh ahora no tengo (...) yguau ... y

una semillita también negrita (...) yo tengo
también pero quedaba chiquitito por eso no
pone mas, cuando quedaba chiquitito tiene
que buscar y sacar y después cuando mata
saracura tiene que poner otra vez ... porque
algunos es gordita, gordito, y quedo ya
chiquito... [¢y eso se usa para qué?] para
caminar, rapido, o0 para no caer... caminay
a veces cae (...) si no pone cae, siempre cae,
no corre, entonces ya cuando tiene, camina
bien, camina mejor” (A.R., Yvy Pytd, 2003)

La construccion del “mitd amba” (“el lugar
0 morada de los nifios”) es otra de las formas
de entrenar a los nifios. Este objeto se
encuentra en el patio de las viviendas, y
consta de 3 cafias de tacuara clavadas en
posicion vertical en el suelo, atravesadas en
el medio por una horizontal que sirve al nifio
-de alrededor de 1 afio- para pararse y
caminar sostenido en ellas. Finalmente, es
frecuente observar a las madres o hermanos
mayores hacer caminar a los nifios por los
alrededores de la vivienda sosteniéndolos del
brazo o por debajo de las axilas en distintos
momentos del dia.

En relacion con la prevencion de
alteraciones en el crecimiento y desarrollo,
los Mbya sefialan la posibilidad de que las
personas adquieran caracteristicas no
deseables presentes en algunos animales a
través del consumo de su carne. Por ejemplo,
estaria prohibido a los nifios en crecimiento
comer la carne de aves como el yeruti y el
saracura ya que “endurece” y “cierra” los
huesos de las piernas, dificultando la
locomocion (Remorini y Sy, 2003).

En sintesis, la adquisicion de estas
capacidades marcan la transicion de una
etapa a otra en el ciclo vital, suponen un
cambio ontoldgico, ya que a partir de este
momento se reconoce al nifilo como un
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verdadero Mbya, un miembro pleno del
teko’a. De este modo, el paso del gateo a la
marcha es una de las modificaciones
corporales cruciales en el proceso de
constitucién de la persona Mbya, y
constituye uno de los rasgos mas relevantes
que diferencian a los humanos de otros seres,
esto es, los animales, los vegetales y los
dioses. A diferencia de los dioses que se
presentan erguidos desde el principio -tal
como puede advertirse en el mito de auto
creacion de Namandu Ru Ete- (Cadogan,
1997) los seres humanos deben lograr esa
condicion para ser considerados hombres vy,
al mismo tiempo, diferenciarse de otros seres
gue no caminan erguidos, tales como los
mamiferos.

En este sentido, proponemos que desde la
perspectiva Mbya se considera que al cuerpo
hay que formarlo, modelarlo, ya que no es
algo que viene “dado” naturalmente (Mauss,
1971, Viveiros de Castro, 2004; Descola,
2004; Lock y Scheper-Hughes, 1996). De
este modo, existen valores y expectativas en
torno a la morfologia, posturas y
movimientos corporales, actitudes y
comportamientos, algunos de los cuales son
especificos para cada sexo.

Por ejemplo, sélo una vez que los nifios -
varones- caminan pueden llevar alrededor de
su cintura un cordon confeccionado con
fibras vegetales denominado ikuacha, para
que durante el crecimiento “modele” la
cintura del nifio. Esta cuerda no es colocada
a las nifias, ya que se considera que estas
naturalmente tienen cintura: “eso se pone
para que tenga una cintura linda cuando
sean grandes, los hombres tiene que tener
cintura, las mujeres no...” (M.G,, Yvy Pyta,
2003)

En relacion con ello, resulta necesario

remarcar que los Mbya plantean que la
costumbre de colocar estos elementos
ornamentales en los nifios desde pequefios
no tiene meramente un valor estético, sino
modelar o formar el cuerpo del nifio, como
observamos en el caso del ipy kuaa o el
ikuacha. Al respecto, Chamorro (1995)
destaca el valor otorgado por otras
parcialidades Guarani a los adornos
corporales en la constitucion y maduracion
de los nifios. Segln esta autora estos
elementos son parte del cuerpo, “completan
el cuerpo” (Chamorro, 1995: 116). En este
sentido, cuando Cadogan (1950) se refiere a
los Mbya utiliza la expresion ““Jeguakava
Tenonde Pora-guei” lo que puede traducirse
como “los primeros verdaderos bellamente
adornados”. De esta manera, los “verdaderos
hombres” son los “adornados” (Clastres,
1993: 9).

Consideraciones Finales

Hemos ofrecido en este trabajo algunos
ejemplos de préacticas de cuidado infantil pre
y post natales cuyos propositos serian: 1) que
el espiritu no abandone el cuerpo del nifio,
causandole enfermedades y/o muerte, 2)
incentivar y estimular el crecimiento y
desarrollo del nifio, fundamentalmente la
adquisicion de rasgos positivos para su salud
e integridad, y 3) inhibir aquellos rasgos y
caracteristicas negativas que lo colocan en
riesgo de enfermar. A traves de ello, convertir
al nifio en una “persona”, de acuerdo con los
valores y expectativas del grupo.

El cumplimiento de prescripciones y
tables relacionados con el consumo y el
contacto con recursos del monte es
considerado central para mantener la salud y
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aumentar las posibilidades de integracion del
nifio a un ambiente particular, estimulando
capacidades y atributos necesarios para su
vida en ese medio.

En relaciéon con este planteo,
consideramos que las distintas etapas del
ciclo vital podrian delimitarse vy
caracterizarse teniendo en cuenta las
capacidades y habilidades que desarrollan y
adquieren los individuos a medida que crecen
y maduran. Durante la etapa que va desde el
nacimiento a la imposicién del nombre
identificamos eventos y procesos que, segun
la perspectiva local, marcan discontinuidades
en los procesos de crecimiento y maduracion
y de esta manera, constituyen indicadores de
transicion entre etapas. En este sentido, las
practicas orientadas a estimular el habla, la
postura erecta y la marcha ocupan un lugar
central entre los cuidados infantiles durante
el primer afio de vida.

Los Mbya refieren que algunos cuidados
no pueden ser realizados en la actualidad,
debido a la escasez de ciertos vegetales y
animales que décadas atras estaban
disponibles en el monte. De este modo, las
transformaciones en las practicas de
endoculturacion dan cuenta de procesos de
cambio en el ecosistema selvatico que
amenazan la disponibilidad de estos recursos.

La preocupacion expresada por los
ancianos en torno a las transformaciones en
el modo de vida, fundamentalmente la
pérdida de conocimientos acerca del monte
y la escasez de recursos y territorio, se
relaciona en ultimo término, con la
posibilidad de dar continuidad a un modo de
vida que se expresa en el teko’a 'y a practicas
de crianza de los nifios como futuros
miembros de la comunidad.

Al plantear la existencia de un vinculo

estrecho entre el nuevo ser, sus progenitores
y su entorno social inmediato, la violacion
de tabues por parte de éstos, no sélo acarrea
consecuencias irreversibles en la salud del
nifio, sino también constituye una amenaza
a la continuidad del grupo, ya que el teko’a
no presenta las condiciones favorables para
incorporar nuevos miembros. Si el espiritu
(fie’e) del nifio elige a sus futuros
progenitores, y puede abandonar el cuerpo
si ellos cometen alguna falta a las pautas
morales, entonces actuaria estableciendo los
valores a los que debe ajustarse la vida del
grupo, cumpliendo de esta forma, la mision
de los dioses: ensefiar el modo correcto de
Vivir.

La evaluacion del riesgo que implica el
incumplimiento de las pautas ancestrales para
lavida (teko) de los individuos y la existencia
de la comunidad (teko’a) se traduce en una
multiplicidad de préacticas que tienen lugar
en momentos decisivos del ciclo vital. En este
sentido, las representaciones y practicas
asociadas al proceso de constitucion de la
persona Mbya se hallan intimamente
asociadas a aquellas que tienen por fin
mantener el modo de vida del grupo.

El abordaje etnografico de estas practicas
nos conduce a proponer que aun en un
contexto de rapidos cambios culturales y
ambientales, “ser Mbya” se define
culturalmente por referencia al monte,
escenario donde los procesos de constitucion
y desarrollo de la persona adquieren
significado y valor.
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Notas

1. Direccién Nacional de Asuntos
Guaranies.

2. Proyecto:Caracterizacion
antropologica del modo de vida.
Implicancias tedrico-empiricas de las
estrategias de investigacion
antropoldgica. Facultad de Ciencias
Naturales y Museo, UNLP.
Institucion Otorgante: CONICET-
UNLP-Ministerio de Cultura y
Educacion. Director: Marta Crivos.
Co-Director: Maria Rosa Martinez.

3. Tema de Tesis Doctoral: Aporte a la
Caracterizacion Etnografica de los
Procesos de Salud- Enfermedad en las
Primeras Etapas del Ciclo Vital, en
Comunidades Mbya-Guarani de
Misiones, Republica Argentina.
Facultad de Ciencias Naturales y
Museo, UNLP. Director: Marta Crivos.
Co-Director: Maria Rosa Martinez.

4.  Respecto de cuestiones gramaticales de
la lengua mbya (y guarani en general)
utilizamos fundamentalmente las obras
del P. Antonio Guasch (1996) y de Leon
Cadogan (1992).

10.

Arte, Vocabulario y Tesoro de la Lengua
Guarani.

La busqueda de tales condiciones es,
segun diversos autores, uno de los mo-
tivos principales de los procesos de mo-
vilidad territorial ampliamente docu-
mentados en estos grupos (Chase Sardi,
1989; Melia, 1987; Garlet, 1997).

Al respecto ver también Garlet, I;
1997:132 y siguientes.

Al respecto ver también Cadogan,
1997:73.

Digo en principio, porque a lo largo de
la vida, se incorpora otro espiritu,
denominado fie’ e vai (de vai: malo,
doloroso) que coexiste con el fie’ e
original (llamado tambien fie’ e pora)
y de acuerdo con nuestros informantes
fie’e vai seria el responsable de los
suefios. En estos suefios, el espiritu
realiza determinadas acciones que son
sancionadas en la vida real, ya que en
la mayoria de los casos, representan
faltas a las normas sociales.

En relacion a ello Larricq (1993)
plantea: (...) en el caso de desatencion
del padre de los deseos de la madre -
en realidad del hijo-, es también
desinterés por la mision que el padre
divino de la criatura le haya otorgado
en el seno de la familia que residira,
(....) el alma puede sentirse incomoda
(ndojevy’ai: ‘no hallarse’, no estar a
gusto) en su nuevo habitat y querer
volver pronto a su morada original,
manifestandose esto en frecuentes
enfermedades y aun en la muerte del
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nifno”.

11. Respecto de la desatencion de los
pedidos del espiritu que se halla en el
vientre materno y sus consecuencias
negativas, encontramos una clara
referencia a ello en la version del mito
de Pai Rete Kuaray ofrecido por Leon
Cadogan (1997).

12. Al respecto ver Crivos et al, 2000 y
Remorini et al, 2002.

13. En relacidn a estos aspectos, existen
abundantes menciones en la
bibliografia en relacion a la “couvade”
en los grupos guarani, por ejemplo,
Metraux (1946); Bertoni (1927); y
Larricq (1993).

14. Enrelacion a este aspecto ver Remorini
y Sy (2002).

15. Alrespecto Frazer (1945) establece dos
principios generales en que se basa la
magia: lo similar produce lo similar, es
decir que un efecto refleja su causa y
que aquellas cosas que han estado al-
guna vez en contacto, contintian actuan-
do uno sobre otro a la distancia, ain
cuando el contacto fisico ya no existe.
El primer principio puede ser Ilamado
ley de similaridad y el segundo ley de
contacto o contagio (pp. 18. Traduccion
del original en inglés).
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PERSONA'Y ESPACIO. SOBRE EL CONCEPTO DE “TEKO” (...)

Resumen

En este trabajo nos proponemos analizar
los significados que adquiere el termino teko
en relacion con las representaciones y
practicas Mbya (Guarani) acerca de los
procesos de salud-enfermedad en las
primeras etapas del ciclo vital. El analisis de
tales representaciones y practicas hizo
posible reconocer prescripciones y tabues
orientados a prevenir numerosas dolencias,
garantizar la salud y estimular el normal
crecimiento y desarrollo del nifio. Desde la
perspectiva Mbya, el incumplimiento de tales
pautas implica un riesgo para la salud del
nifio, asi como la de los miembros de su
entorno social inmediato. En este sentido, las
expectativas y valores asociados al Mbya
reko (modo de vida Mbya) establecen las
condiciones que hacen posible la vida de un
individuo (teko) y aseguran, al mismo tiempo,
la continuidad de la comunidad (teko’a).
Estas condiciones se hallan estrechamente
vinculadas al mantenimiento de préacticas
culturales ancestrales que involucran la
utilizacion de los recursos del “monte”. Esto
nos condujo a formular hipotesis acerca del
valor que adquiere el ambiente en los
procesos de constitucion de la persona Mbya.



