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RESUMO

CLEMENTE, Giomar Henrique. Refletindo sobre saude indigena a partir da Opy
(casa de reza) Guarani Mbya: uma analise centrada na experiéncia com os
moradores da aldeia Tenondé Pora, municipio de Sao Paulo. 2024. 175p.
Dissertagcao (Mestrado em Psicologia Social) - Faculdade de Ciéncias Humanas e da
Saude da Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo. Programa de Pos-
Graduagao em Psicologia: Psicologia Social. Sdo Paulo, 2024.

O presente trabalho trata sobre as praticas de cuidado e promocgéo de saude na
opy (casa de reza) Guarani Mbya, aldeia Tenondé Poré4, distrito de Parelheiros, zona
sul do municipio de Sdo Paulo. No universo Guarani, as aldeias nascem e séo
organizadas a partir da opy, lugar de encontros, celebragdes, rituais, ceriménias,
oficinas, constituindo-se assim num elemento vital para a existéncia da comunidade
Guarani. Trata-se de um estudo qualitativo, ancorado na abordagem da teoria da
decolonialidade. Utiliza como metodologia a etnografia (etnografia critica), adotando
a observacao participante como meio de estar em campo, configurando-se assim
numa pesquisa participante. O trabalho foi realizado em dois momentos-chaves: 1- a
pesquisa bibliografica; 2- a pesquisa de campo na tekoa Tenondé Pora, explorando
especialmente a opy (casa de reza) como ambiente de cuidado da saude indigena.
A discussao dialoga com autores que discutem saude, saude mental, epistemologia
e decolonizagado, tendo presente que a compreensdo de saude na cosmologia
indigena difere daquela compreendida pela sociedade n&o indigena ou ocidental. No
contexto Guarani Mbya, saude é construida a partir do nhandereko, o modo de vida
Guarani. Ele abrange os aspectos do tempo (ara pyau e ara yma), o sistema de
organizagdo, a agricultura tradicional, cerimbnias, benzimento, lingua, relagdes,
tornando assim realidade a tekoa, entendida como ambiente que torna possivel o

cultivo e a reproducéo da teko (vida).

Palavras-chave:
Povos indigenas; Saude indigena; Opy (casa de reza); Guarani Mbya; tekoa

Tenondé Porj;



MUKUAIRASA SESEWARA

CLEMENTE, Giomar Henrique. Refletindo sobre saude indigena a partir da Opy
(casa de reza) Guarani Mbya: uma analise centrada na experiéncia com os
moradores da aldeia Tenondé Pora, municipio de Sao Paulo. 2024. 175p.
Dissertagcao (Mestrado em Psicologia Social) - Faculdade de Ciéncias Humanas e da
Saude da Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo. Programa de Pos-
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Kua muraki umukamé sesewara kua mukaturusa asui yumupuragasa sikuesa
reséwara opy (ylbuesa ruka) Guarani Mbya upe€, tédawa Tenondé Poré kuara upé,
Palherus distritu upé, Sau Paulu ruwaya upawasa upéwa uiku. Guarani turusa rupi,
tédawaita tanaséri asui uyumupurdga opy rupi, yumuatirisa rédaa, musuurisa,
mutawarisa, yumusasasa, yumukamésa réda, uyumunha kuayé yepé sikuesa retéwa
rupi kua yukuawasa Guarani-ita rédawa.

Umukamé sesewara kua ylbuesa muraki purdgawa, uyuyariwa maduarisa
bébeusa kuxiimawarawaita resewara. Upuraki tari kua siiyasawaita ylpinimasa rupi,
umukaméara imuraki aé uyumunha umaamasa rupitu. Kua muraki aé uyumunha
muki piterupisa rupi: 1- sikaarisa paperaita rupia sui Gdpinimasaita rupi yuiri; 2-
sikaarisa teda tekoa Tenondé Porad kuara upé, uyumunhapiri opy (ylbuesa ruka)
mayé uyumukaturusara idiginaita sikuesa ruka.

Kua yumusuaxarasa aé upurlgita taird kuaitd uyusuaxara waita sikuesa
resewara, aakaga sikuesa, ukuawasaita rupi asui tairlkua kariwa ukuawasa, ma
aikuéte irmu yuiri kua Tdiginaita ukuawasa yasé aé aamurupité kua kariwaita

ukuawasa sui.

Upirarisa - bébeusa:
Idiginaita miirasé; idiginaita sikuesa; opy (ylbuesa ruka); Guarani Mbya miirasa;
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ABSTRACT

CLEMENTE, Giomar Henrique. Reflecting about indigenous health from the Opy
(prayer house) Guarani Mbya: an analysis centered on the experience with the
residents of the Tenondé Pora village, municipality of Sdao Paulo. 2024. 175p.
Dissertation (Master’'s in Social Psychology) — Faculty of Human and Health
Sciences of the Pontifical Catholic University of Sdo Paulo. Postgraduate Program in
Psychology: Social Psychology. Sdo Paulo, 2024.

The present work is about care and health promotion practices in the house
called Opy (prayer house) Guarani Mbya, located in the indigenous village Tenondé
Pora, district of Parelheiros, south zone of the municipality of Sdo Paulo, in Brazil. In
the universe of Guarani people, villages are born and organized from the opy (prayer
house), a place used for meetings, celebrations, rituals, ceremonies and workshops.
That place becomes a vital element for the existence of the Guarani community. This
research is a qualitative study, based on the theory of decoloniality approach. It uses
ethnography (critical ethnography) as its methodology, adopting participant
observation as a means of being in the field research and configuring itself as
participatory research. The study was made in two crucial moments: 1- the
bibliographical research; 2- the field research in the indigenous village (tekoa)
Tenondé Pora, exploring specially the opy (prayer house), as a central environment
for indigenous health care. The approach dialogues with authors who discuss health,
mental health, epistemology and decolonization, since the understanding of health in
indigenous cosmology differs from the non-indigenous or Western society. In the
indigenous Guarani Mbya context, health is built from nhandereko, understood as the
Guarani way of life. Nhandereko covers aspects of time (ara pyau and ara yma), the
organization system, the traditional agriculture, ceremonies, the tradicional blessings,
language, relationships, building in reality a tekoa, understood as place or

environment where the tekd (life) can be nurtured and reproduced.

Key words:
Indigenous people; Indigenous health; Opy (prayer house); indigenous Guarani

Mbya; tekoa (village) Tenondé Por3;
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INTRODUGAO

Os povos indigenas sao povos originarios que ja habitavam as terras conhecidas
hoje como Brasil, muito antes da chegada do ocidental. O encontro ocorrido em
1500, caracterizado pelo europeu como “descoberta”, € na perspectiva indigena
considerada invasao, pois ele trouxe ao longo da historia violéncia e subjugacédo dos
primeiros moradores desse lugar. Argumentando trazer a “civilizagdo” aos moldes
ocidentais, justificou-se que os povos originarios ndo eram gentes, nao tinham almas,
sendo assim passiveis de exterminio porque seus costumes e suas culturas eram
diferentes.

Tal concepgdo imposta e acolhida como verdade absoluta teve como
consequéncia o genocidio e o etnocidio dos povos indigenas ocasionando mortes e
apagamento cultural. Apesar dessa imposi¢cdo, os povos indigenas resistiram e
resistem, se organizando e se articulando perante a sociedade na defesa de seus
direitos. Parte desta mobilizagdo consiste em mostrar que a versao da histéria
considerada “oficial” ndo trouxe “progresso” e “civilizagdo” aos povos originarios,
mas massacres e saqueamentos de suas terras.

Embora tenha se passado 524 anos desde a invasao ocidental a essas terras, a
sociedade brasileira ainda desconhece a existéncia dos povos originarios e dos seus
diferentes modos de vida. O Estado brasileiro e toda a politica construida nas areas
de educagado, saude, politica, assisténcia social, juridica, territdrio, resiste em
considerar a diferenga destes povos, tratando-os ainda como incapazes, que
merecem ser tutelados pelos érgéos do proprio Estado.

O movimento indigena lutou e luta para que os povos originarios sejam vistos e
tratados como sujeitos de direitos. Resultado desse esfor¢o € o capitulo VIII da
Constituicao Federal de 1988, especialmente os artigos 231 e 232, que reconhece
aos indigenas os seus modos peculiares de organizagdo, assim como o direito a
suas terras tradicionais como um direito originario. A Constituicdo também aboliu a
tutela indigena, tutela originada a partir da visdo integracionista/assimilacionista,
onde “indigena” ndo era considerado identidade, mas uma fase transitoria anterior a
civilizagao.

Atualmente, a tese do “Marco Temporal”, proposta e defendida pela bancada

ruralista no Congresso Nacional e por setores ligados ao agronegécio configura-se
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violéncia legalizada, semelhante aquela do discurso de que “os indigenas ndo eram
gentes”. Eles desejam estipular que sejam consideradas Terras Indigenas apenas
aquelas ocupadas pelos povos originarios na promulgagao da Constituicao de 1988.
Tal acao foi considerada inconstitucional pelo Supremo Tribunal Federal (STF), mas
continua ainda em pauta, devendo a discussdo ser retomada no cenario politico,
onde os interesses capitalistas predominam.

Leis semelhantes a do Marco Temporal expressam a ganancia e o interesse de
grandes proprietarios, empresarios, que olham para a natureza e seus recursos
apenas como fonte de capital. Para os povos indigenas, natureza e todo o seu
conjunto é sinbnimo de saude, vida. Garantir a demarcacdo de Terras Indigenas
como um direito originario € assegurar saude, ndo apenas para 0S proprios
indigenas, mas para todo o ecossistema com o qual se relacionam.

Refletir sobre saude indigena a partir da casa de reza (opy) Guarani Mbya, em
pleno século XXI, é relevante. Sua relevancia estd em aprender com o0s povos
indigenas, particularmente com os povos Guarani, através do nhandereko (0 modo
de vida Guarani), que saude passa pela relagdo integrada com o meio e o0s seus
seres (visiveis e invisiveis). Nesse contexto, o ser humano € parte da natureza e néo
0 seu proprietario, coabitando, coexistindo, e sendo corresponsavel na sua
manutengao.

Na cultura Guarani Mbya, a casa de reza (opy) esta na origem de uma tekoa
(ambiente que torna possivel o cultivo e a manutencdo da tekd, vida), sendo
essencial na existéncia da vida e da comunidade, constituindo-se como o cerne do
modo de vida Guarani (nhandereko). Portanto, discutir saude a partir da opy é
significativo e fundamental, compreendendo-a como poténcia simbdlica, espiritual,
cultural, politico e educacional aos parentes Guarani.

Construida inicialmente a partir do tema do suicidio indigena, o que me trouxe
para a area da Psicologia, Psicologia Social, o projeto se ampliou para a tematica da
saude indigena se configurando como uma pesquisa qualitativa etnografica,
fundamentado na teoria da decolonialidade. Ela ocorreu na aldeia Tenondé Por3,
distrito de Parelheiros, municipio de Sdo Paulo (SP), compreendendo o periodo de
setembro de 2022 a maio de 2024.

Ao longo do trabalho, falo da minha histéria como indigena Baré, situando o
meu interesse pela tematica, bem como o lugar de minha discussdo e reflexao.

Abordo o tema da colonizacdo e colonialidade, discutindo principalmente a
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legalizacdo da violéncia contra os povos originarios através da tese do “Marco
Temporal” (lei 14.701/2023), topico em andamento no cenario politico brasileiro. Na
sequéncia, fagco um resgate histérico da saude indigena dentro da politica nacional
de saude do Estado brasileiro, especialmente o Subsistema de Atencdo a Saude
Indigena. Narro e explico os aportes metodoldgicos e epistemoldgicos que
construiram esse trabalho, trazendo também, de modo particular, a questao ética
nessa relacao “pesquisador indigena” e “pesquisa com povos indigenas”.

Por fim, reflito e discuto saude indigena a partir do conceito do nhandereko
Guarani Mbya, partindo da casa de reza (opy) e olhando para outros elementos da

comunidade Guarani na aldeia Tenondé Pora.
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1. 0 PESQUISADOR E A PESQUISA: ENCONTROS, ATRAVESSAMENTOS E
VIVENCIAS DE UM INDIGENA BARE

Segundo a minha certiddo de nascimento, vim ao mundo numa tarde de 21 de
agosto de 1984, as 13:00hs, numa casa coberta de palha e parede de barro, as
margens direita do querido Rio Negro. Uma paisagem rodeada de serras, do verde,
da natureza, no grandioso estado do Amazonas. Eu devo ter chorado ao nascer,
como qualquer crianga, e fui acolhido nos bragcos de minhas avés, tias, que ali
estavam auxiliando os meus pais. Tenho curiosidade em saber qual foi o impacto da
minha chegada aos meus irmaos, irmas, meus pais, meus parentes, ... a propria
natureza. E cheguei assim num ambiente que eu n&o planejei vir, nao escolhi, com a
Unica missao de viver. Quantos dias de vida? Que nome me dariam? Que viagens
eu empreenderia? ... S0 muitas as perguntas que me vem ao fazer essa narrativa.

E enquanto eu era lavado por alguém, a fumacga do cigarro benzido era soprado
sobre mim e os arredores de casa defumados, conferindo assim a marca que me
acompanhara até o fim de meus dias. Todo esse ritual mostra que eu impactei a
natureza, pois, ndo somente 0os meus pais, irmas, irmaos, parentes, sabiam da
minha chegada, mas tudo ali em volta: os passaros, o rio, o vento, as arvores, as
pedras, os animais, ... E toda essa fumacga tinha o intuito de ser para mim uma
especie de rede de protegcdo. Entendo, entdo, que a minha vida desde aquele
momento entrou numa constante disputa entre nds (seres humanos) e os seres
invisiveis da natureza.

No cosmos indigena tudo que esta na natureza tem uma outra identidade além
do que aparenta. Tem uma méae (a origem), tem uma outra vida por detras. Tem um
dono, o jja,” como entendem os parentes Guarani Mbya. Um aglomerado de pedras,
um igarapé, uma planta, um inseto, o vento, ... Tudo com quem nos relacionamos ao
chegar aqui tem vida. Se move, nos afeta e € afetado por nossa presenca. Isso
explica a necessidade de sermos benzidos frequentemente ao longo da vida: o
nascimento, o caminhar, a primeira alimentacdo, o banho, a primeira saida fora de

casa, a puberdade, o tornar-se pai/mae. Enfim, quando chega a morte.

1 ‘lja’(pronuncia-se idia). No contexto dos parentes Guarani Mbya, é entendido como ‘o dono’. E para
quem se pede permissao antes de fazer qualquer agdo na natureza (mata, rio, cacga, pesca, etc). O
conceito serd melhor trabalhado decorrer do texto.
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Eu nunca precisei marcar a minha identidade indigena na infancia porque o
contexto no qual vivi era indigena. Era indigena e também cristdo. Sim. Cheguei
num periodo em que o cristianismo ja estava presente com todos os seus impactos
positivos e negativos, que eu ndo conseguia entender bem naquele momento.

Desde a area urbana até a calha mais longinqua de um rio, o cristianismo
(catdlico ou protestante) se faz presente na regido do Rio Negro, regido a qual eu
pertengo, de modo que os povos indigenas naquele territério, assumiram como parte
de suas vidas. Este fato, visto no contexto historico, também se entende como
estratégia de sobrevivéncia, mesclando cristianismo e praticas indigenas, como é o
caso do proprio benzimento.

Do meu nascimento até os meus 13 anos, vivi as margens do Rio Negro, num
sitio ribeirinho,? fazendo parte de uma pequena comunidade indigena. Ali iniciei os
estudos, participei da vida do povo e de cerimbnias de grupos, convivendo de modo
especial com as pessoas do povo Tukano, fundadores daquela aldeia. Nao havia
diferenga em nossas relagdes, além da lingua. Ali estavam dois grupos. Um falante
da lingua tucano (o povo Tukano) e outro falante da lingua nheengati® (o povo Baré),
que somente com o tempo vim a compreender que se tratava de uma lingua
adotada pelo nosso povo, consequéncia esta da colonizagdo e da evangelizagao ali
imposta.

Em casa, o nheengatu era falado por meus pais quando estes se encontravam
com tios e outros parentes, mas nunca conosco diretamente. Pelo contrario, éramos
incentivados a aprender o portugués como sinbnimo de “civilizagdo”. Nao culpo
meus pais, pois este era o contexto imposto naquelas circunstancias. Ainda assim,
aprendi um pouco do nheengatu escutando as conversas indiretamente no dia-a-dia.
Hoje compreendo, por meio de outras leituras que fago, que o povo Baré e o povo
Werekena falavam a lingua da familia Aruak, lingua esta talvez extinta atualmente.

E quem eu sou de fato? Sou indigena composto de varios atravessamentos:
étnico, social, religioso, educativo, politico,... Sou um rio, cujas nascentes tem aguas
do povo Karapana, Desana, Bare, também gotas de agua do povo africano, se eu for
investigar a fundo a minha genealogia. Me autodeclaro indigena Baré, ainda que

com muitos ‘porém’s, pois percebo que existe uma parte da minha histéria ainda

2 Lugar situado @ margem de um rio, composto por um Unico ntcleo familiar.
3 Conhecida como “Lingua Geral Amazénica”, ela tem origem no tronco linguistico Tupi. Foi a
principal lingua falada na regido amazénica, no passado.
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oculta, ainda a ser desvelada. E ha outra parte que eu posso apenas imaginar, visto
que nunca terei acesso. E impossivel visita-la, dada a distancia histérica. Esse é um
movimento forte (bonito e sofrido) que o tempo do mestrado me proporcionou viver.

Quando converso sobre isso, explico comparando com a histéria de uma
crianga adotada. Por um longo tempo, nunca se conversou com ela diretamente
sobre o processo da adogdo. Mas, chega-se um momento em que a pessoa precisa
lidar com essa parte de sua histéria. E esse acesso € uma descoberta fascinante e
dolorosa. E assim que tenho me sentido nesse percurso: fragil, forte, pequeno,
grande, ... Mas acolhendo com consciéncia e carinho o que sou: indigena.

Narrar meus atravessamentos me faz perceber que tudo foi movido por causa
da educagao, da escola. Uma decisao indiscutivel por parte de minha mae, que
moveu tudo para que eu prosseguisse o0s estudos até eu ter a condicdo de fazer
minhas préprias escolhas no decorrer dos anos. A minha primeira saida foi da aldeia
ribeirinha para a cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, em 1998. O motivo? Cursar
os anos finais do Ensino Fundamental e posteriormente o Ensino Médio, visto que a
escola nao dispunha desta oferta naquele lugar. Entdo passei a morar com parentes,
conhecidos, amigos, pois meus pais nao tinham casa prépria no ambiente urbano. A
moradia foi uma das dificuldades que todos de minha familia vivenciamos, visto que
a dinamica dos estudos era a mesma para todos: sair de casa apds 0s anos iniciais
do Ensino Fundamental para continuar estudando.

Mesmo morando num outro ambiente, o benzimento, o pajé, continuaram
fazendo parte da minha vida como continuam ainda hoje. A compreenséo de doenga
para nos, e acredito que para os indigenas em geral, esta atrelada a nossa
exposigao aos seres invisiveis, seres sagrados, com os quais entramos em contato
sem uma apropriada preparacdo. E muito comum repetir no meio indigena, que o
nao benzimento adequado numa etapa da vida ocasiona tal e tal doencga, gera tal e
tal realidade. E como se féssemos nos distanciando do grande rio que é a nossa
origem. Eu nem sei a que distancia me encontro atualmente, mas reconhego que
vivencio um movimento de retorno a este rio sagrado.

Terminado o Ensino Médio, meu interesse era fazer graduagcdo em Ciéncias
Sociais ou Tecnologia da Informagdo. No entanto, para isso eu precisava me
deslocar para a capital do Amazonas, Manaus. E eu n&o tinha as minimas condi¢des
para fazé-lo (condi¢cbes financeiras, de moradia, de suporte). E fiz graduagdo em

Educacdo (Curso Normal Superior), pois era a oferta de curso para o polo da
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Universidade do Estado do Amazonas (UEA) em minha cidade, naquele ano (2004).
A escola foi me possibilitando enxergar o mundo numa outra perspectiva, e tive um
grande interesse pela area social, olhando com preocupacéao os indices de suicidios
entre os adolescentes e jovens indigenas na minha realidade.

Concluida a graduagdo (2008) e vivendo no ambiente cristdo, optei por
ingressar na Vida Religiosa Missionaria e fui morar em Manaus (2009 - 2010). A
presenga de pessoas missionarias me atraiu pelo trabalho que realizavam junto ao
povo no campo educacional, social, saude etc. Embora eu soubesse que nem
sempre tinha sido assim. O relato de professores indigenas ao longo dos meus
estudos no Fundamental e Médio sobre os antigos colégios internos, mostravam um
sistema no qual aprender o portugués significava deixar de ser indigena. Sabe-se
hoje que isso ndo se sustenta. Assim como o0 meu pai, muitos indigenas
experimentaram o sistema dos colégios internos, ambientes de apagamento da
lingua e da cultura indigena, por meio de uma rigorosa disciplina e punigdo. Ainda
assim, muitos mantiveram a lingua materna original que perdura até hoje. Essa
resisténcia me enche de orgulho e de compromisso.

Um novo discurso comecava a se fazer presente e este se centrava na
importancia de assumir a identidade indigena e manter a lingua materna, a cultura.
Obviamente, aprender o portugués continuava sendo necessario, entendendo ser
esta uma ferramenta de acesso a outros espacos, outros mundos. No entanto, para
O meu pai e assim para muitos parentes indigenas, esse novo movimento
representava um retrocesso. Tal pensamento era consequéncia do préprio sistema
opressor, que incutiu violentamente em ndés o sentimento de vergonha,
insignificAncia, por sermos quem somos, por sermos diferentes do modelo posto
como padrao.

Até pouco tempo (1988), aos olhos da sociedade brasileira, ser indigena nao
era ser gente e muito menos sujeito de direitos. Eramos vistos como seres que
precisavam ser domesticados (perspectiva assimilacionista) e integrados aquilo que
se convencionou chamar “civilizagdo”. Embora a Constituicdo de 1988 tenha
rompido com essa visdo, reconhecendo nossa autonomia enquanto povos (artigo
232), tal efetivacdo ndo se da de modo automatico, mas com grande luta e
mobilizacdo do movimento e das diversas organizagdes indigenas. Compreender

isso, € lembrar para mim mesmo “Ontem foram outros parentes, hoje deve ser eu”.
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Isso mostra que a minha propria escrita ndo € um trabalho isolado, mas de
continuidade, de conexao.

A vida missionaria me possibilitou fazer atravessamentos maiores, como para
Curitiba, Sao Paulo, Filipinas, com os estudos de Filosofia, Inglés, Teologia, e assim
vim para a Psicologia Social. Em tudo isso, ndo me tornei menos indigena que os
demais, embora eu perceba lacunas sobre a minha histéria. Os espacos pelos quais
transitei me colocaram em contato, mesmo que indiretamente, com outros povos
indigenas presentes naqueles ambientes. E reconheci que a violéncia por conta da
terra era um problema geral em todos esses grupos, povos, outros parentes.
Violéncia esta que eu ndo experimentara. Nado na mesma propor¢ao. Isso me fez
direcionar a pesquisa do Curso de Filosofia para a tematica da Etica da Alteridade,
do filésofo Emanuel Levinas (1906-1995), olhando para a humanidade enquanto um
aspecto comum a todas as pessoas, independente da cor, raga, género, etnia. Eu
sou responsavel pelo outro (Levinas, 2007, p. 84). Esse “outro” que no universo
indigena ndo é somente a pessoa, o ser humano. E tudo que nos cercal

Nas Filipinas morei de 2017 a inicio de junho de 2021, quando entdo regressei
ao Brasil para os estudos do mestrado. Cheguei aqui com o interesse de estudar o
suicidio de adolescentes e jovens indigenas em minha cidade, Sdo Gabriel da
Cachoeira, em decorréncia também do suicidio que ocorrera em minha familia
(2019). Na academia o meu projeto inicial foi sendo reelaborado, transferindo-se
para a regidao de S&o Paulo. E esta cidade, que inicialmente me parecia sem muitos
indigenas, me surpreendeu. Entrar em contato com outros povos indigenas e as
suas condigcdes, me fez perceber o quanto somos invisibilizados ainda em muitos
aspectos, em pleno século XXI. E cheguei assim aos parentes Guarani Mbya, em
Parelheiros, distrito da zona sul de Sao Paulo, focando minha pesquisa no tema da
saude a partir da casa de reza (Opy).

Cheguei entre eles como héspede e com o tempo fui tendo acesso as suas
historias e ao seu universo. E vejo que as nossas vidas sao similares em muitos
aspectos. Tenho a impressao, de certo modo, que na medida em que estudo,
investigo, escuto, observo, visito, partilho, ... estou retornando ao rio de onde eu vim.
E um movimento intenso! Intenso sobretudo por eu me dar conta de que o
conhecimento indigena também pode e deve ser considerado no campo cientifico,

académico, entre outros.
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O mestrado foi um tempo de olhar com maior cuidado as minhas origens e me
perceber um tanto perdido a respeito de quem eu sou, de quem eu tenho me
tornado, estou me tornando. Olhar as minhas raizes indigenas junto a outros tantos
encontros, atravessamentos que foram e estdo me compondo mostra que o meu ser
indigena ndo esta separado das minhas vivéncias, pois eu sou tudo isso. Eu sou,
como as demais pessoas, um mosaico de coisas, experiéncias, encontros, vivéncias
bonitas e ndo tdo bonitas assim. Mas a grandiosidade disso tudo estar em me
reconhecer como parte de um mosaico ainda maior, um mosaico chamado “Povos
Originarios”.

Fazer os estudos do mestrado se afirmando parte desse mosaico (povos
originarios) é representativo e necessario. Representativo porque na medida em que
falo de minhas experiéncias de mundo e com o outro (seres, lugares, cultura etc)
também me torno portador das vozes de muitos que se assemelham aquilo que aqui
partilho. Necessario, sobretudo nesses tempos, pois, sendo os saberes indigenas
plurais, € importante fazer ecoar que o “diferente” ndo tem que ser ver visto como
ameacga, que necessita ser convertido ou eliminado por quem se julga superior,
dominante, “civilizado”. As diferengas precisam ser respeitadas. A minha experiéncia
com os parentes Guarani na tekoa Tenondé Pora tem esse compromisso. Que os

saberes possam gerar vidas e nao destruigao!

1.1 Meu interesse pelo tema da saude indigena

O tema de investigacdo “saude indigena” resulta da minha inquietacao
enquanto indigena frente ao fendmeno do suicidio entre os adolescentes e jovens
indigenas na regido do Rio Negro, municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, situado
na regiao norte do Brasil, estado do Amazonas. Como indigena Bare, cresci envolto
dessa realidade e sofri a perda de pessoas queridas ao longo dos anos. Essa
interpelagcao ganhou forga em junho de 2019, com a morte de alguém da minha
familia, me fazendo agora ndo apenas fazer companhia aos enlutados, mas compor
essa parcela de pessoas cujo coragao foi rasgado por este incidente.

Ao sair do lugar de quem assiste e se espanta com a dor do préximo* para o

lugar de quem experimenta essa dor na prépria alma, por conta dos lagos familiares,

4 “Préximo” aqui se refere a alguém que néo pertence a minha familia pelos vinculos de
consanguinidade.
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percebi que eu sempre convivi com o fendmeno do suicidio ao longo de minha
adolescéncia e juventude na regido do Rio Negro. Era algo comum no meu contexto.
Pessoas partiam repentinamente e permanecia as perguntas, a saudade e o vazio
para as que ficavam.

Assim se foram colegas de estudos, parentes, amigos, pessoas desconhecidas,
jovens com quem dividi trechos da minha caminhada. O choro, o lamento, a dor, a
raiva e o siléncio eram algumas das manifestagdes visiveis pds-partida. E naquele
tempo, no meu circulo de relagdes, partir daquele modo sempre ficou associado a
covardia diante da vida. Todavia, os anos foram passando e fui compreendendo que
as pessoas que partem dessa forma nao partem porque tem medo da vida. Elas
partem por outras tantas razdes, dores que ninguém pode mensurar. Nao € pela
falta de coragem!

Eu gosto de pensar minha vivéncia nesse mundo a partir da imagem da “casa”,
do movimento de ser anfitrido e héspede ao mesmo tempo. E como compreendo as
relagbes humanas e leio a minha prépria histéria. A casa tem o lado interior e o
exterior. E abrigo, seguranga, cuidado, mas €& também mistério. Ha casas de
modelos diversos. No entanto, sdo apenas os seus moradores, moradoras, que a
tornam casa. Dao vida ou ndo a mesma organizando segundo seus gostos. Mas,
para mim, o interessante nessa imagem da casa é o movimento que se da dentro
dela. O movimento de ser hdspede e anfitrido. E compreendo assim que viver
consiste em ser héspede na casa de uns e anfitrido para outros, simultaneamente,
em diversos momentos de nossa trajetéria.

A jornada da vida se faz de encontros com muitas casas (pessoas, seres).
Passamos em frente de muitas. Paramos em algumas. Adentramos o interior de
poucas, cujo acesso a sala de estar, a cozinha, ao quintal, entre outras reparti¢coes,
dependem muito da relacdo que se estabelece, da familiaridade que se vai
cultivando. Pode existir anfitrido que se sinta estranho na propria casa, assim como
pode haver hospede tdo a vontade na casa do outro, como se nao fosse somente
um visitante. Sdo experiéncias que 0os encontros conosco mesmo, com 0s outros,
com a natureza, vao nos construindo.

Para os povos indigenas, a Terra é a grande casa na qual somos todos
hospedes (pessoas, seres), habitando ela por um tempo passageiro. Somos parte
dela e ela é parte de nés (Krenak, 2019, p.10-11). Estar nessa grande casa (Terra)

implica viver experiéncias de encontros e desencontros por meio das relagdes que
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vao nos constituindo. Compreendo assim que todos temos sede de partilha, de afeto,
de pertenca, de cuidado, ainda que a sociedade capitalista nos coloque numa
correria acelerada (Bauman, 2009, p.117), tornando dificil, muitas vezes, encontros
que possibilitem de fato sermos héspedes e anfitribes uns aos outros (pessoas,
seres). Se sujeitar a esta maratona interminavel, movida pela maquina do capital,
acaba nos distanciando de nds préprios, da nossa origem, da nossa casa, e
consequentemente nos adoecendo e matando.

Minha compreenséao acerca da vida, do sistema que rege a sociedade em geral,
e assim com relagao ao suicidio foi se modificando no decorrer dos atravessamentos
e experiéncias que fui realizando em diferentes lugares por conta da educagao. Digo
gue a minha casa (eu) é composta, vai se compondo, nesse movimento constante
do qual quase sempre eu ndo tenho controle. E a viagem da vida repleta de
possibilidades, com realidades bonitas e ndo tao bonitas assim.

Vim ao mestrado vivendo o meu processo de luto como indigena Baré, mas
interessado em pesquisar os fatores que contribuem nos elevados indices de mortes
autoprovocadas entre os adolescentes e jovens indigenas, partindo da realidade
existente na regido do Rio Negro, mas olhando também para a realidade indigena
no Brasil. Ainda que o meu foco de investigagdo tenha se ampliado para saude
indigena, considero importante situar nesta introducdo a tematica da morte
autoprovocada, por entender que ela é uma questao emblematica da relagado saude

e sociedade.

1.2 A morte autoprovocada como problema de saude publica

O suicidio € um fendbmeno humano que rompe a separagao entre saude fisica e
mental, saude social e saude individual, extrapolando o foco de “doenca” e
expandindo-se com questdes de cidadania e inclusdo social. Essas novas
compreensodes fizeram com que o fendmeno da morte autoprovocada passasse
recentemente a ser tratado como uma questéo de saude publica.

Sendo o suicidio o indicador de saude que me trouxe ao mestrado, orientando
0s primeiros passos de meu trabalho, a academia por meio das aulas e do nucleo de
pesquisa me ajudou a olha-lo como uma abordagem de natureza interdisciplinar e

transversal, pertencendo tanto ao campo da saude quanto ao da saude mental.
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Recordo que no contexto indigena, ndo existe separagdo entre o que seja saude
fisica e a saude mental/espiritual, pois o cuidado se da sempre junto.

A Organizacao Mundial de Saude - OMS (2021, p. 4-11), na publicagao “Suicide
Worldwide in 2019: global health estimates” situa o suicidio entre as principais
causas de mortes no mundo, com mais de 700 mil vitimas anualmente. O fenbmeno
representa a quarta maior causa de mortes de pessoas de 15 a 29 anos, sendo a
terceira principal causa entre as mulheres e a quarta principal entre os homens, da
referida faixa etaria. Na analise do periodo 2000-2019, notou-se que a taxa global de
suicidio teve queda de 36%, sendo 17% na regidao do Mediterraneo Oriental, 47% na
regidao Européia, e 49% na regidao do Pacifico Ocidental. A regido das Américas foi a
unica em que houve crescimento de 17%.

No Brasil, os dados do Ministério da Saude (Brasil, 2021)° indicam que no
periodo 2010 a 2019 ocorreram 112.230 mortes por suicidio, representando um
aumento de 43% no numero anual. As informagdes mostram que houve aumento de
29% nas taxas de suicidios entre as mulheres e 26% entre os homens. Os homens
apresentam 3,8 vezes maior risco de morte por suicidio que as mulheres, explicagao
relacionada ao carater masculino de agressividade e ao emprego de meios mais
letais. Embora o suicidio tenha crescido em todos os grupos etarios da populagao
brasileira, destaca-se o incremento de 81% na taxa de mortes de adolescentes entre
15 a 19 anos, passando de 606 para 1.022 ébitos. As regides Sul, Norte e a Centro-
Oeste registram as maiores taxas de mortalidade desse publico.

Numa analise mais recente do suicidio entre os adolescentes de 15 a 19,
considerando os anos 2016-2021, periodo que engloba a pandemia, o Ministério da
Saude (Brasil, 2022)° registrou 6.588 obitos por suicidio. Houve aumento de 49,3%
(6,6 por 100 mil) nesse grupo etario, e de 45% (1,33 por 100 mil) entre os de 10 a 14
anos. Na avaliagdo do Ministério, ndo houve o aumento esperado durante o ano de
2020 para essa parcela especifica da populacdo, mas sim uma queda nas taxas
ap6s o primeiro trimestre. No entanto, o Orgéo lembra que os efeitos negativos da
pandemia em relagdo ao suicidio podem se manifestar ao longo dos proximos anos,
0 que requer mais estudos e vigilancia para a sua ocorréncia.

A Associagao Brasileira de Psiquiatria - ABP (2014, p.10) aborda o suicidio

como um fendbmeno complexo e multifatorial, de modo que ndo €& possivel

5> Boletim Epidemiologico n. 33. Vol. 52. Set. 2021.
6 Boletim Epidemioldgico n. 37. Vol. 53. Set. 2022. p. 17-27.
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determinar e generalizar uma unica causa para o seu acontecimento. Deve-se
sempre considerar os aspectos socioculturais, genéticos, filoséficos existenciais e
ambientais onde ocorrem.” Na mesma linha, a autora Botti (2019, p. 26) recorda que
o suicidio € um fendmeno humano e universal, presente em todos os periodos
histéricos, sendo tdo antigo quanto a existéncia da humanidade. Ela diz que ao
longo da histéria o entendimento em relagdo a morte autoprovocada é diversa,
influenciado pelos principios sociais, religiosos, intelectuais, filoséficos e econémicos
de cada época. Isso explica também porque sé recentemente ela vem sendo tratada

como uma questao de saude publica.

Desde a mais remota Antiguidade até os dias de hoje, homens e
mulheres escolheram a morte. Essa opg¢ao nunca foi vista com indiferenca.
Aclamada em raras circunstancias como um ato de heroismo, ela foi, na
maioria das vezes, objeto de reprovagéo social. Isso porque o suicidio é
considerado ao mesmo tempo uma ofensa a Deus, que nos deu a vida, e a
sociedade, que prové o bem-estar de seus membros. Recusar o dom de
Deus e também a companhia de nossos semelhantes no banquete da vida
sdo duas faltas que os representantes religiosos, que administram as
dadivas divinas, e os dirigentes politicos, que organizam o banquete social,
nao podem tolerar (MINOIS, 2018, p.4).

O mais recente Boletim Epidemiolégico do Ministério da Saude (Brasil, 2024),8
que avalia o suicidio no periodo 2010-2021, mostra que em 2021 foram
contabilizados 15.507 mortes autoprovocadas, representando a 272 causa de morte
no pais. Do total dessas mortes, 77,8% ocorreram entre o sexo masculino, afetando
especialmente a populagédo adolescente e adulta jovem. No recorte por faixa etarias,
o suicidio aparece como: a 112 causa de morte entre as criangas e adolescentes de
5 a 14 anos; a terceira e a quarta causa entre os adolescentes e jovens de 15a 19 e
de 20 a 29 anos; a 9? causa entre adultos de 30 a 49 anos; a 342 entre os de 50 a 69

anos; e a 582 entre as pessoas na faixa de 70 anos e mais.

O suicidio emerge de uma complexa interagdo de determinantes, tanto
individuais quanto coletivos, que abrangem aspectos bioldgicos, psiquicos,
sociais, culturais e econdmicos. A literatura destaca varios determinantes
para o suicidio relacionados a saude mental e a perspectivas socioculturais.

A histéria de suicidio na familia e o acesso a meios de alta letalidade,
como armas de fogo e venenos toxicos, também sdo fatores de risco
significativos. Adicionalmente, experiéncias de vida estressantes — como a
morte de entes queridos, diagndstico de doengas graves, divorcio, violéncia
doméstica, desemprego, adversidades financeiras ou migragéo forgada —

" Ver também: Cartilha “Comportamento suicida: conhecer para prevenir. Dirigido aos profissionais da
imprensa. Brasilia: 2014, p.9.
8 Boletim Epidemioldgico n. 4. Vol. 55. Fev. 2024. p.3.
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nao apenas aumentam o risco, mas também podem servir como gatilhos
para o ato suicida.

Por se tratar do desfecho de uma cadeia de eventos e comportamentos
interligados, o suicidio representa apenas a ponta de um iceberg que oculta
uma dimens&o mais ampla de tentativas, ideagdes e transtornos mentais.
Estimativas produzidas nos Estados Unidos sugerem que, naquele pais,
para cada suicidio em um ano, em média, trés pessoas sdo hospitalizadas
por autolesdes, oito sao atendidas em servicos de emergéncia em
decorréncia de comportamentos suicidas, 38 tentam suicidio e 265 pensam
seriamente em cometer suicidio. A Organizagdo Mundial da Saude (OMS)
estima que para cada morte por suicidio ha vinte tentativas, e em média
cinco a seis pessoas proximas sofrem com consequéncias emocionais,
sociais e econdmicas (BRASIL, 2024, p. 1-2).

Referente ao suicidio no estado de Sao Paulo, cito os dados fornecidos pela
Secretaria de Estado da Saude de S&o Paulo, por meio do documento “Mortalidade
por Suicidio no Estado de S&o Paulo: Departamentos Regionais de Saude, 2010 a
2019”. O documento mostra que em 2010 foram registrados 1.972 6bitos, para uma
populacdo de 35.693.829 habitantes (taxa de 5,52), enquanto que em 2019 foram
2.365 obitos, para uma populagédo de 38.581.886 (taxa de 6,13). Os maiores indices
prevalecem entre o sexo masculino. Em 2010 foram 1.577 mortes autoprovocadas
entre os homens (taxa de 9,15), e em 2019, 1.857 (taxa de 9,97). Entre o sexo
feminino registrou-se 395 mortes por suicidio em 2010 (taxa de 2,14), e 508 em
2019 (taxa de 2,55). Com relagdo a faixa etaria, para ambos os sexos, a maior
incidéncia concentra-se entre as pessoas de 20 a 39 anos.

No contexto indigena, segundo dados do Ministério da Saude (Brasil, 2021,
p.8),° o risco do suicidio se acentua entre os jovens de 15 a 24 anos, especialmente
na regido Norte, regido que abriga um grande numero de povos indigenas. Em
ambito nacional, os registros no periodo de 2015 a 2018 (Brasil, 2020)'® mostram
que dos 47.873 oébitos por suicidio, 1,1% eram indigenas. Apesar do pequeno
numero de Obitos em comparacgao a populagdo branca e negra, os povos originarios
apresentam o maior risco de morte por suicidio, com uma taxa de 17,5 obitos por
100 mil habitantes. O risco € 2,9 vezes maior que o observado para brancos, e 3,1
em relagdo aos negros. Os maiores indices concentram-se nas regides Centro-
Oeste (35,6), seguida pelas regides Norte (24,1) e Sul (9,7). E alto o risco de mortes
autoprovocadas entre os adolescentes de 15 a 19 (41,1) e adultos jovens de 20 a 29

anos (37,5).

% Boletim Epidemioldgico n. 33. Vol. 52. Set. 2021.
10 Boletim epidemioldgico n. 37. Vol. 51. Set. 2020. p.2-3.
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Dentro dessa analise, o Ministério da Saude observa que houve um aumento
considerado nas taxas de suicidio indigena entre 2010 e 2018, modificando de 12,2
para 18,4 obitos por 100 mil habitantes, o que representa um aumento de 50,9%."
Esse aumento é maior que o apontado para a populagdo em geral, cujas taxas
variaram de 5,2 para 6,3 obitos por 100 mil habitantes, indicando um crescimento de
20%. Integrando parte desses dados esta o meu municipio de origem, Sdo Gabriel
da Cachoeira (AM), com uma alta concentracéo de suicidios, tendo a taxa de 22,7%,
segundo os dados referentes a 2010-2015."2

O Ministério da Saude (Brasil, 2019, p.8-10), por meio da Secretaria Especial de
Saude Indigena (SESAI), destaca o suicidio como um problema desafiador para os
povos originarios. Todavia, explica que a sua ocorréncia nao pode ser generalizada
para todas as etnias existentes no Brasil, visto que o fendmeno se acentua em
alguns grupos, em decorréncia de varios fatores. Uma maior incidéncia de mortes
autoprovocadas se nota na passagem para a vida adulta, entre adolescentes e
jovens indigenas de 15 a 19 anos. Entre alguns determinantes e fatores de risco,

menciona-se:

a) - Impossibilidade de recuo- [...] Com o avango das fazendas, ndo ha
possibilidade de recuo das comunidades para outros espacgos. Desterrados
de seu habitat, estes povos sdo obrigados a permanecer em minusculas
reservas.

b) - Contexto de violéncia e pobreza- [...] A situagdo decorrente da
limitacdo do acesso as formas de trabalho e produgdo usuais como a terra
cultivavel, caga, rios e outros, aliada ao contexto de violéncia sofrida na
discriminagdo que sofrem enquanto grupo, gera um contexto social de risco
aos eventos de suicidio.

c) - Terra enfraquecida, sociedade enfraquecida- [...] Se ndo ha terra,
o corpo enfraquece e se o corpo enfraquece, ele fica subjugado a forgas
alheias.

d) - Conflito geracional e familiar- [...] A familia é tida como nucleo
educativo de promogao de uma unidade moral especifica a etnia. Entretanto,
com a incorporagdo de novas referéncias e normas da sociedade
envolvente, os interesses da familia se chocam com os interesses dos mais
jovens. Estes povos tém que lidar com a contradigdo estrutural entre sua
visdo de mundo e a pratica efetiva, ou seja, a realidade brutal a que estao
submetidos.

e) - Passagem para a vida adulta- [...] O amadurecimento & um critério
importantissimo dentre os diversos povos indigenas no Brasil, 0 que pode
ser percebido pela importancia dada aos rituais de passagem que acabam
por determinar um status de pessoa ao jovem em iniciagdo. A passagem

1 Para calcular a diferenga em porcentagem entre os anos 2010 e 2018, considera-se: V1 como os
dados de 2010= 12,2; V2 os dados de 2018= 18,4. Aplica-se a seguinte formula [(V2 - V1) : V1] x
100=. Tera-se entdo, para V2-V1 [18,4 - 12,2]= 6,2 : V1[12,2]= 0,5081967213114754 x 100 =
50,81967213114754. Arredondando o valor obtido, tera-se a porcentagem 50,9. Ou seja 50,9%.

12 Cartilha “Ministério da Saude langa Agenda Estratégica de Prevengéo do suicidio”. Ministério da
Saude.
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para vida adulta sera marcada também pelo casamento e em todas as
implicagbes sociais regidas por ele. Enfim, o jovem se vé em uma relagéo
marcada pelas regras tradicionais de parentesco que se choca com a
realidade moderna dos jovens indigenas de realizagdo de um desejo
amoroso (ERTHAL, 2001).

f) - Relagdoes com a sociedade envolvente- muitos povos indigenas
foram capturados pela cidade, sem chances de qualquer insergéo
ocupacional para garantir-lhes uma sobrevivéncia essencial, ou seja, suas
chances de inser¢ao na sociedade envolvente sdo escassas permitindo o
surgimento de uma estigmatizagdo da imagem do indigena nas cidades e
na discriminagéo decorrente deste estigma.

(BRASIL, 2019, p.13-16)

A Associagdo Brasileira de Psiquiatria e o Conselho Federal de Medicina'
recordam que até recentemente, no Brasil, o suicidio ndo era visto como um
problema de saude publica, permanecendo a sombra dos elevados indices de
homicidios e de acidentes com veiculos. Contudo, ao discutir a violéncia de modo
geral, o suicidio manifestou-se como um problema sério, obrigando o pais a pensar
e promover politicas publicas de prevencao e cuidado. Assim nasceram as Diretrizes
Nacionais para a Prevengéo do Suicidio (Portaria 1.876, de 14 de Agosto de 2006)'
e a Politica Nacional de Prevengao da Automutilacdo e do Suicidio (Lei 13.819, de
26 de Abril de 2019), a ser implementada pela Unido, em cooperagcdo com o0s
Estados, o Distrito Federal e os municipios.

Ao me incluir entre as pessoas marcadas pelo fendbmeno do suicidio, tomei
maior consciéncia da fragilidade que somos enquanto pessoas. Que nao existimos e
resistimos sozinhos. Temos necessidade de criar lagos, cultivar relacionamentos
humanos de qualidade, amizades que nos encorajem em nossa viagem da vida. Na
perspectiva de Espinosa (Etica Ill, prop.7), precisamos de “bons encontros” que
aumentem a nossa poténcia (conatus) de perseverar na existéncia.’

Menciono também que a atribuicdo da bolsa CNPq (Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico) atrelada ao territorio de Sado Paulo foi
outro evento que alterou o meu projeto inicial. Por conta disso, desloquei o meu
projeto da regido do Amazonas para Sao Paulo. Mantive como publico de minha
pesquisa os povos indigenas, mudando agora o foco de investigagcdo para Saude

Indigena. A alteragdo também se justifica porque seria um tanto incbmodo e violento

13 Ver: Cartilha Setembro Amarelo “Comportamento suicida: conhecer para prevenir”, realizado pela
Associagao Brasileira de Psiquiatria e Conselho Federal de Medicina dirigido para Profissionais de
Emprensa. p.12.

4 Ver: “Agenda de Agdes Estratégicas para a Vigilancia e Prevengdo do Suicidio e Promogao da
Saude no Brasil : 2017 a 2020 [recurso eletrénico], publicado pelo Ministério da Saude.

5 Espinosa diz: “O esforgo pelo qual cada coisa se esforga por perseverar em seu ser nada mais é do
que a sua esséncia atual.”
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de minha parte, chegar na casa (territério, aldeia) de outros parentes indigenas com
uma tematica forte, como € o suicidio. Minha sensibilidade como indigena Baré foi
procurar ser menos invasivo na minha abordagem de campo, ciente de que somente
o contato e o tempo me possibilitariam vinculos e confianga por parte dos parentes

Guarani e de sua comunidade.

1.3 Colonialismo e colonialidade: Marco Temporal (lei 14.701/2023) e a

violéncia contra os povos originarios

A historia dos povos originarios é anterior a chegada do europeu. Ela n&o inicia
em 1.500, quando os portugueses ancoraram as caravelas nessas terras, mas a
chegada destes ocultaram e subjugaram estes povos como seres inferiores. O
hdspede (europeu) se apossou da casa e fez do anfitrido (povos originarios) seu
escravo, delimitando assim o que € verdadeiro, correto, cultura, sagrado, cientifico,
unicamente a partir de seus padroes. O genocidio e o etnocidio foram e sao

realidades que marcam a vida dos povos indigenas, desde entao.

Tupi, Guarani, Tupinamba, Tapuia, Xavante, Kamayura, Yanomami,
Kadiwe, Txukarramae, Kaingang, Krahd, Kalapalo e Yawalapiti sdo nomes
que pulsam no chao dessa terra chamada Brasil, formando raizes, troncos,
galhos e frutos.

Séo ragas? Nagdes? Etnias? Sdo a memodria viva do tempo em que o
ser caminhava com a floresta, os rios, as estrelas e as montanhas no
coragao e exercia o fluir de si.

Esses clas, tribos, povos tém uma arvore em comum que remete aos
nomes: Tupy, Jé, Karib e Aruak. No entanto, antes da chegada das grandes
canoas dos ventos no século XVI, o que podemos chamar de povo nativo
era olhado e nomeado, do ponto de vista tupi, como filhos da Terra, filhos
do Sol e filhos da Lua. Na lingua abanhaenga também dizia-se Tupinamba,
Tupy-Guarani e Tapuia. Os povos Tapuia eram uma vastiddo némade, de
muitos dialetos, que seguiu a tradicdo do Sonho. Os Tupy dividiam-se em
Tupinamba e Tupy-Guarani e pegaram dos anciaes da raga vermelha as
tradi¢cdes do Sol e da Lua.

A histéria indigena do Brasil transcorre, entdo, com a germinagéo
dessas trés qualidades de povos: os povos da tradicdo do sonho, os da
tradicdo do Sol e os da tradicdo da Lua (JECUPE, 2020, p.25).

Autores como Anibal Quijano, Enrique Dussel, Boaventura de Sousa Santos,
criticam a concepgao eurocéntrica herdada com o processo colonizador e mantida
atualmente sob outros disfarces nos mais diversos ambientes de relacdo. Sao

pensadores que discutem e trabalham o conceito de “descolonial” ou “decolonial’.

Embora os termos se assemelhem, ha especificidades que nos ajudam a diferencia-
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los em teoria. Enquanto “descolonial” se opdée ao “colonialismo”, “decolonial” se
contropde ao conceito de “colonialidade”.

De acordo com Santos (2022, p.18), por “colonialismo” entende-se a estrutura
de poder e de saber que se manteve até a independéncia politica de um pais. O que
sucedeu a independéncia politica se denomina “colonialidade” e esta atravessa
todos os dominios da vida econdmica, social, politica e cultural. E a idéia de que
tudo o que difere da visdo eurocéntrica do mundo, é inferior, marginal, irrelevante ou

perigoso.

Por sua vez, a expressao “decolonial” ndo pode ser confundida com
“descolonizagao”. Em termos histdricos e temporais, esta ultima indica uma
superagao do colonialismo; por seu turno, a ideia de decolonialidade indica
exatamente o contrario e procura transcender a colonialidade, a face
obscura da modernidade, que permanece operando ainda nos dias de hoje
em um padrao mundial de poder.

Trata-se de uma elaboragao cunhada pelo grupo
Modernidade/Colonialidade nos anos 2000 e que pretende inserir a América
Latina de uma forma mais radical e posicionada no debate pds-colonial,
muitas vezes criticado por um excesso de culturalismo e mesmo
eurocentrismo devido a influéncia pés-estrutural e pés-moderna.

O giro decolonial procura responder as légicas da colonialidade do
poder, ser e saber, apostando em outras experiéncias politicas, vivéncias
culturais, alternativas econémicas e produgdo do conhecimento
obscurecidas, destruidas ou bloqueadas pelo ocidentalismo, eurocentrismo
e liberalismo dominantes. Concebe a importancia da interagao entre teoria e
pratica, buscando dialogar com a gramatica das lutas sociais, populares e
subalternizadas dos povos que compuseram e compdem a invengado da
ideia de América Latina (BALLESTRIN, 2013).

Anibal Quijano (2005, p.117) menciona as relacées de poder instituido pelo
invasor na ideia de “ragca” aplicada no continente americano, estabelecendo desse
modo uns como superiores e outros inferiores, passiveis de exploracdo. E a base na
qual se deu a colonizagdo na América e que permanece atualmente no mercado
mundial, entorno do capital. Nesse cenario, os indigenas, negros e mesticos
surgiram como novas identidades sociais destinadas a submissdo, enquanto que o
espanhol, o portugués e o europeu se autoafirmaram como poderes hegeménicos.

No contexto do Brasil, esse processo historico impds aos povos indigenas a
invisibilidade enquanto sujeitos, histéria, cultura, até o momento em que estes se
organizaram em coletivos para pautarem seus interesses e demandas dentro das
ferramentas legais. Nasceu assim o movimento indigena, cuja atuagao tem ganhado

forga atualmente, mesmo com represalias de diversos opositores.
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A existéncia de um movimento indigena organizado nao € novidade na
histéria do Brasil. Quando Cunhambebe formou a Confederagcdo dos
Tamoios, em 1535, e reuniu todos aqueles povos para enfrentar os
portugueses no litoral, ele estava sentindo a necessidade de estabelecer
algum tipo de relagdo com quem estava chegando, para que as coisas néao
ficassem téo no ar.

Ao longo dos séculos de colonizagdo, em diferentes regides do pais, os
indios sempre fizeram movimentos de resisténcia e de organizagdo. Mas
uma representacao a nivel nacional sé foi possivel agora, no final dos anos
1970, quando esses povos comegaram a se encontrar, comegaram a ver
que tinham problemas comuns e que podiam encaminhar algumas solugdes
juntos.

A grande novidade da UNI é que ela n&o é um partido, ndo é um clube
nem representa um interesse restrito de grupo. A Unido da Nagdes
Indigenas é uma forma institucional de representacdo, que a gente
encontrou para reunir as diferentes nagbes indigenas e defender
organizadamente seus interesses e necessidades. Nesse primeiro momento
de articulagdo, as pessoas que mais se esforgaram foram Margal Guarani,
que foi assassinado ano passado, Angelo Pankararé, Angelo Kret3,
Domingos Terena, que lutou desde sempre, e outros dos povos Tikuna,
Tukano, Miranha. Essas liderangas pertencem a uma geragado anterior a
minha; eles estdo com 50 ou 60 anos de idade. A eles veio aliar-se uma
geragao bem mais jovem, na casa dos 20 ou 30 anos, que eram indios que
tinham frequentado escola, feito algum curso técnico ou superior, como eu
mesmo, que tinha estudado jornalismo, e Paulo Bororo, Paulo Tikuna, Lino
Miranha, Alvaro Tukano.

Foram essas liderangas que prepararam um primeiro encontro no Mato
Grosso, em 1979, reunindo representantes dos Xavantes, Terena e
Kadiwéu. Nesse encontro foi possivel encaminhar a discussdo de uma
maneira mais ampla e preparar um grande encontro que aconteceu em
1981.

O segundo encontro reuniu o maior nimero possivel de representantes
por comunidade, formando uma assembléia que elegeu uma espécie de
diretoria: Marcos Terena como presidente, Alvaro Tukano como vice-
presidente, e Lino Miranha como secretario. Essa diretoria trabalhou todo o
ano de 1981, buscando formas de implantar efetivamente a UNI.

Em 1982 houve uma reunido que quase nao chegou a resultado
nenhum, porque foi boicotada de todas as formas pela Funai. S6 em 1983
foi possivel fazer uma outra assembléia, em Goias, de onde saiu uma nova
proposta de organizagdo da UNI. A partir dali ndo haveria mais 0 esquema
de diretoria com duas ou trés pessoas responsaveis por tudo; organizou-se
uma Coordenadoria Nacional da UNI que seria formada por coordenadores
regionais. Em cada aldeia haveria uma representacdo da UNI e esses
representantes da aldeia levariam suas reivindicagbes e posi¢goes ao
coordenador regional que, por sua vez, os levaria a Coordenadoria Nacional.

Dentro dessa estrutura, eu, hoje, sou coordenador de publicacdes. E
uma fungéo mais especializada, para a qual fui escolhido pela minha proépria
condi¢ao profissional. Eu produzo cartilhas, boletins, cartazes e o material
de divulgagdo da UNI em geral. Além disso, fago um pouco de relagdes
publicas junto a imprensa, junto as autoridades para levar a eles,
acompanhando grupos de indios, os problemas de cada regidao (KRENAK,
2015 p.25-28).

Por sua vez, o filésofo da América Latina, Enrique Dussel (1993, p.7-8; 75-76)
critica o eurocentrismo utilizando o “Mito da Modernidade”. Ele diz que a Europa

somente se afirma como “centro” de uma historia Mundial em relacdo a este Outro

com quem entra em contato e nega a sua alteridade. Compreende-se assim que o
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carater emancipatoério racional da modernidade coloca a cultura europeia como a
cultura superior e reduz a cultura do Outro, classificando-a como barbara, rude,
inferior, criando assim um “mito” irracional que justifica a violéncia imposta ao
conquistado. O que se apresenta como emancipagao termina sendo entdo o “en-
cobrimento” do ndo-europeu, culpando o inocente (o Outro) pelo seu estado imaturo
e inocentando o sujeito moderno (o colonizador).

Na categoria “Outro” estdo os povos indigenas cujos direitos continuam sendo
violados, apesar de sua resisténcia e organizagdo como movimento na atualidade.
Eles acabam se configurando estrangeiros na propria patria, destituidos de seus

territérios pela violéncia decorrente do que se acostumou a chamar de “civilizacido”.

Os indigenas s&o os sem lugar aqui no Brasil. No pais que se vangloria
por sua diversidade -cultural, os povos nativos nao conseguem ser
visualizados dentro de sua cultura, com direitos a preserva-la e chao para
viver; sao julgados a partir do modo préprio aos “civilizados” de dar um rumo
a vida. Numa forma de vida como nds “civilizados” levamos atualmente, em
que a natureza é posta para o uso humano — terras como fonte de minérios,
rios como propulsores de hidrelétricas, solos como local para plantagédo de
soja — os indigenas aparecem como improdutivos e preguigosos; sao
empecilhos para o nosso “progresso”, como principal télos de um ocidental.
Nesse sentido, por ndo se enquadrarem nesse novo modo de vida - que
talvez muitos consideram hoje como sendo o “ser brasileiro” - os indigenas
s&o vistos como estrangeiros (COSTA, 2015, p.153).

Pautar esse conhecimento nos espagos marcados pela epistemologia
eurocéntrica requer descolonizar a ciéncia, o saber, a pesquisa. Esse movimento
permite que a histdria seja contada pelos proprios indigenas nos diversos espagos
onde estédo presentes, 0 que ja é uma realidade. Com esta agédo, o conhecimento
oral, mantido sobretudo com as pessoas mais velhas, comeca a ser registrado em
forma de documentos, sejam eles escritos, audios, videos, imagens, e
disponibilizados em ambientes e plataformas que oferecam acesso as pessoas
interessadas. Isso também é promover saude!

Descolonizar o saber, a ciéncia, a pesquisa, é reconhecer o protagonismo dos
povos originarios que sempre mantiveram a sua resisténcia ainda que invisibilizados
de muitos modos ao longo da histéria. Assumindo esse pressuposto, entende-se que
a versao da histdria narrada pelos invasores deve ser desconstruida, problematizada,
dando voz a pesquisadores, liderangas, professores, comunidades indigenas. Olhar
a histéria desse outro lugar que sempre foi deturpado ou negado possibilita

conhecer e respeitar a pluralidade que originou o Brasil. Nao se trata apenas de
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olhar o passado indigena com piedade, mas de comprometer-se com as resisténcias

e lutas do presente a fim de que a reparagao histérica com as minorias se concretize.

Eu acho que teve uma descoberta do Brasil pelos brancos em 1500, e
depois uma descoberta do Brasil pelos indios na década de 1970 e 1980. A
que esta valendo é a ultima. Os indios descobriram que apesar de eles
serem simbolicamente os donos do Brasil eles ndo tém lugar nenhum para
viver nesse pais. Terdo que fazer esse lugar existir dia a dia (KRENAK,
2015, p.19)

E a construcéo diaria desse lugar mencionado por Krenak (2015) continua em
disputa, onde os opositores dos povos indigenas ndo sado apenas adversarios, mas
inimigos que mobilizam ag¢des e processos com a finalidade de exterminar de fato os
povos originarios. A distincdo entre “adversario/concorrente” e “inimigo” é
empregado aqui no contexto politico democratico, no qual se entende como
saudavel discutir ideias, divergir opinides, mas prevalecer o respeito por quem ¢é e
pensa diferente. Quando essa barreira é rompida e os valores éticos-morais
desaparecem, o diferente (outro) passa a ser tratado como inimigo que deve ser
eliminado. E para isso, muitas vezes, serve-se da prépria violéncia fisica, como tem
ocorrido frequentemente na atualidade.

Referente aos povos originarios, o projeto de exterminio instaurado desde a
invasdo colonial tem crescido e se expressado descaradamente no meio politico
atualmente. Nesses ambientes, autoridades politicas que deveriam zelar pelo bem
comum do povo, tem defendido abertamente projetos de violéncia contra as minorias
sociais. A tese do “Marco Temporal” demonstra bem isso. Ela agride violentamente
os direitos indigenas conquistados na Constituicao de 1988.

O discurso falacioso “muita terra para pouco indio” esconde interesses de quem
olha a natureza somente como mercadoria. Estudos apontam que as poucas areas
verdes ainda predominantes no Brasil e na América Latina, se localizam em areas
habitadas pelos povos indigenas, como indicado no relatério da Organizacdo das
Nacdes Unidas para a Alimentagdo e a Agricultura (FAO) e do Fundo para o
Desenvolvimento dos Povos Indigenas da América Latina e do Caribe (Filac).®

Se por um lado, o movimento indigena no Brasil tem conquistado direitos

constitucionais, por outro lado os inimigos dos povos indigenas tem assumido postos

16 Conferir o relatério “Os Povos indigenas e tribais e governanga florestal: Uma oportunidade para a
agao climatica na América Latina e no Caribe”, 2023. Disponivel em:
<https://openknowledge.fao.org/items/25b8e071-60c9-4b54-a355-4e3bd374d536>.
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legislativos, juridicos, executivos, utilizando-se desse ambientes sem nenhuma ética,
promovendo desmontes de politicas publicas e atuando de modo inconstitucional,
muitas vezes. Essa realidade tem crescido especialmente com a disseminacédo da
cultura do édio e de fake news. Quando espacgos que deveriam zelar pelo bem dos
cidadaos se tornam instrumentos de governos autoritarios, totalitarios, tem-se a
legitimagdo da violéncia contra o diferente, contra grupos minorizados, como é o
caso dos povos originarios.

Watson (2019) mostra que a violéncia contra os povos indigenas se acentuou
desveladamente no governo Bolsonaro (2019-2022), sendo este o representante
expressivo de uma parcela da sociedade brasileira composta particularmente por
pessoas ligadas a ala ruralista e do agronegdcio. Ainda em campanha, Bolsonaro
defendeu que nao haveria “nenhum centimetro a mais para Terras Indigenas
demarcadas”. Prometeu atuar para integrar os indigenas a for¢a a sociedade, como
fez o Exército no passado, embora tenha achado a cavalaria brasileira incompetente
por ndo conseguir eliminar todos os povos originarios. Tal discurso nao foi novidade,
uma vez que ja em 1998, em pronunciamento na Camara dos Deputados, ele
afirmara que “Competente, sim, foi a cavalaria norte-americana, que dizimou seus
indios”. Bolsonaro iniciou o seu mandado como presidente retirando da FUNAI a
responsabilidade da demarcagcao e regulacdo de Terras Indigenas e transferindo
para o Ministério da Agricultura, impedindo assim qualquer protecdo adicional a
Terras indigenas.'”

A Articulagcdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), na cartilha “Nao ao Marco
Temporal”’, afirma que o Marco Temporal € uma maquina de moer histéria porque a
tese defende que a histéria inicia a partir do dia 05 de outubro de 1988, data da
promulgagédo da atual Constituicdo Federal. O discurso do Marco Temporal acaba
com a histéria, retirando de cena a mulher e o homem originario e dando foco e
importancia ao invasor. Desse modo, na escrita e narrativa que se faz da historia do
Brasil o colonizador é posto como dono da terra e o indigena como invasor. Agindo

assim, nega-se a contribuicdo dos povos originarios na construgao do préprio pais.

O Marco Temporal nega a presenga do indigena neste territério e
negando a presenca do indigena ele nega a contribuigao.

7 Bolsonaro: 100 dias de guerra contra os povos indigenas. El Pais. 16 de abril de 2019. Opini3o.
Disponivel em: <https://brasil.elpais.com/brasil/2019/04/11/politica/1554971346_439815.html>.
Acesso em: 20 jul. 2024.
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O Marco Temporal nega as praticas que a gente teve de sobrevivéncia,
nega a nossa ciéncia, nega o canto, a pintura, a culinaria.

Nega que esses milénios todos os povos indigenas estiveram
presentes e cuidando da biodiversidade entdo ele nega a contribuigdo do
indigena para o planeta e nega a contribuicado do indigena na histéria nesse
entdo chamado pais: Vera Cruz, Santa Cruz, Brasil que na verdade
poderia ser PINDORAMA.

Além de nocivo, o marco temporal tira a gente da historia,
reposiciona a gente na histéria, transforma o bandido em mocinho e
transforma o originario em um ser perverso que ocupou € invadiu a terra de
outras pessoas.

O marco temporal € isso, ele é temporal mesmo, essa maquina volta no
tempo, reverte o tempo, troca as pessoas de tempo, coloca as pessoas em
tempo diferente, apaga a memadria e muda a histéria (MARCOS SABARU -
APIB).

Para compreender a origem da tese do “Marco Temporal’, € necessario ter em
conta dois eventos importantes: 1)- o julgamento da Terra Indigena Raposa Serra do
Sol pelo Supremo Tribunal Federal (STF), concluida em 19 de marco de 2009; 2)- a
acao judicial envolvendo o Estado de Santa Catarina e a Terra Indigena lbirama
Laklano, habitada pelo povos Xokleng, Kaingang e Guarani.

A Terra Indigena Raposa Serra do Sol esta localizada no estado de Roraima e
foi disputada desde os anos 1970 por indigenas e arrozeiros. Apés uma década de
tramitacao do processo, em 1998, durante o governo Fernando Henrique Cardoso, o
territério foi declarado como Terra Indigena por meio da Portaria n°. 820, do
Ministério da Justica. A homologacao definitiva veio a ocorrer em abril de 2005, por
meio de decreto assinado pelo presidente Lula, Portaria n°. 534. Em 25 de maio do
mesmo ano, uma agao popular foi ajuizado pelo senador Afonso Botelho Neto,
peticdo n°. 3.338, buscando anular a Portaria n°. 534, alegando falsidade no laudo
antropoldgico que identificara os limites de ocupacgao tradicional indigena, ameaga a
soberania nacional, entre outros (TEIXEIRA; PINHEIRO; MONTEIRO, 2015).

O julgamento final do caso resultou no reconhecimento da demarcagao continua
da Terra Indigena Raposa Serra do Sol, mas o Supremo Tribunal Federal (STF)
impds uma série de condicionantes, nominadas de “salvaguardas institucionais”,'®
entre as quais o critério do Marco Temporal. Posteriormente, essas condicionantes
foram utilizadas inapropriadamente como base para uma série de instrumentos que
anularam a demarcacéao de Terras Indigenas e despejaram comunidades inteiras no

Brasil.

8 Acesse as 19 condicionantes aqui: <https://www.jusbrasil.com.br/noticias/raposa-serra-do-sol-stf-
impoe-19-condicoes-para-demarcacao-de-terras-indigenas/953976>
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Consequéncia disso, comunidades e organiza¢des indigenas, assim como o
Ministério Publico Federal recorreram, pedindo uma nova manifestacdo da Corte a
fim de esclarecer se as condicionantes se aplicavam automaticamente a outras
Terras Indigenas ou nao. Em 2013, o Supremo Tribunal Federal analisou os
recursos e decidiu que as condicionantes do julgamento Raposa Serra do Sol ndo
vinculavam juizes e tribunais no exame de outros processos relativos a terras
indigenas diversas, valendo a decisao apenas para aquela Terra Indigena especifica
(Raposa Serra do Sol). Todavia, esse esclarecimento nao impediu que o argumento
fosse utilizado por parlamentares e juizes que defendem os interesses do
agronegocio e do capital, avangando contra os territorios indigenas.

O cenario se agravou quando Michel Temer assumiu a presidéncia da republica,
em 2016, acelerando um retrocesso dos direitos humanos dos povos originarios. Por
meio do Parecer n°. 01/2007/GAB/CGU/AGU, publicado no Diario Oficial da Uniao
em 20 de julho de 2017, Michel Temer obrigou a Instituicdo Publica Federal a aplicar
as 19 condicionantes que o Supremo Tribunal Federal havia estabelecido no
julgamento do caso Raposa Serra do Sol, oficializando assim o Marco Temporal.
Essa agao feriu violentamente os direitos e interesses dos povos indigenas, fazendo
com que a demarcagao de Terras Indigenas ja em tramitagdo na Casa Civil e no
Ministério da Justica fossem enviados de volta a FUNAI para serem reanalisados.

O segundo evento refere-se a acao judicial envolvendo a Terra Indigena
Ibirama-Laklafio e o Estado de Santa Catarina. A Terra Indigena Ibirama-Laklafio é
habitada pelos povos Xokleng, Kaingang, Guarani, e foi declarada Terra Indigena
por meio da Portaria n°. 1.128, do Ministério da Justica, em 13 de agosto de 2003.
Entretanto, essa Portaria foi questionada na Justica pelo Estado de Santa Catarina,
empresas madeireiras e particulares. Esse processo gerou o Recurso Extraordinario
com Repercussao Geral n°. 1.017.365, implicando que o que for julgado no caso
Ibirama-Laklafio servira para estabelecer uma tese de referéncia a todos os casos
envolvendo Terras Indigenas no Brasil.

Contextualizando esses dois eventos de luta entre indigenas e néo indigenas,
nota-se que o que esta no centro dessas disputas € o reconhecimento ou a negagao
do direito a terra (a terra tradicional). Na perspectiva indigena, a terra € um direito
fundamental. E para a Constituicdo Federal de 1988, ela € um direito originario. Por

conta desse dois movimentos, tem-se no cenario politico brasileiro, em relagdo aos
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povos originarios, duas teses em confronto: a “teoria do Indigenato” e a tese do
“Marco Temporal”.

Na teoria do Indigenato o direito dos povos indigenas sobre suas terras €
reconhecida como um direito originario, significando que ele é anterior a criagdo do
préprio Estado brasileiro. Por sua vez, a tese do Marco Temporal visa limitar os
direitos dos povos indigenas as suas terras, argumentando que s6 podem ser
demarcadas como terras tradicionais aquelas que estivessem sendo ocupadas pelos
povos indigenas em 05 de outubro de 1988, data da promulgacdo da Constituigao
Federal do Brasil. Desse modo, as terras desocupadas ou ocupadas por outras
pessoas naquela data ndo podem ser reivindicadas como terras indigenas.®

A tese do Marco Temporal foi instituida no Projeto de Lei (PL) 490/2007,
aprovado na Camara dos Deputados em 30 de maio de 2023 e tramitou no Senado
Federal como PL 2.903/2023. Foi julgada pelo Supremo Tribunal Federal (STF)
como inconstitucional, no dia 21 de setembro de 2023, tendo nove votos contra e
dois votos a favor. No legislativo ela seguiu, sendo sancionada e transformada na
Lei 14.701, de 20 de outubro de 2023, porém, tendo o “marco temporal” vetado pelo
presidente Luiz Inacio Lula da Silva. Entretanto, em dezembro de 2023, o veto foi
derrubado pelo Congresso Nacional incluindo novamente o “marco temporal” na Lei
14.701.

Em abril de 2024, o Supremo Tribunal Federal determinou a suspensédo em todo
0 pais dos processos judiciais que discutem a constitucionalidade da Lei do Marco
Temporal até que o tribunal se manifeste definitivamente sobre o tema. Projetos de
lei como este sdo exemplos claro da violéncia legitimada sobreposta aos povos
originarios.

Em sesséo histérica nesta quinta-feira (21/09), os ministros Luiz Fux,
Carmen Lucia, Gilmar Mendes e Rosa Weber do Supremo Tribunal Federal
(STF) votaram contra o marco temporal e formaram maioria de votos para a
derrubada da tese no Judiciario. Com placar de 9x2, a votagdo dos
ministros foi concluida derrubando a tese do Marco Temporal. No entanto, o
julgamento deve ser retomado no dia 27 para debater sobre as propostas
levantadas por Moraes e Toffoli no que refere a indenizagdo prévia para
invasores de Tls e o aproveitamento de recursos em Tls, 0 que preocupa o
movimento indigena. A votacdo no Senado defendida pela bancada ruralista
para comegar no 20 de setembro, foi adiada também para 27 de setembro.

“Nés saimos vitoriosos sim da tese do Marco Temporal mas ainda ha
muita luta a ser feita para afastar todas as ameagas que também estédo

9 APIB. Nao ao Marco Temporal: cartilha sobre o julgamento decisivo para o futuro dos povos
indigenas do Brasil e o enfrentamento da crise climatica. Disponivel
em:<https://apiboficial.org/files/2023/06/marcotemporal_cartilha_v7.pdf>. Acesso em: 11 set. 2023.
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tramitando no Senado Federal que é através do PL 2903. Seguimos
mobilizados, seguimos lutando, pois a luta ira continuar para garantia e
protecdo dos direitos dos Povos Indigenas”, afirma Dinamam Tuxa,
coordenador executivo da Apib, depois da finalizagdo da sesséo de votagao
no STF do dia 21 de setembro em Brasilia (APIB, 2023).2°

A lei 14.701/2023 é expressao da politica anti-indigena presente no pais e que
ganhou forca na gestdo do governo passado (2019-2022), como citado
anteriormente. Para juristas, especialistas e estudiosos do Direito, a ideia do “Marco
Temporal” € inconstitucional, uma vez que a Constituicdo Federal em seu artigo 231
determina que os direitos indigenas sao “direitos originarios”, o que significa que séo
anteriores a propria formacado do estado brasileiro. Assim sendo, ndo caberia a
discussao sobre a padronizacdo de uma data ou de um periodo de tempo
especifico.?!

Como indigena Baré, constituido de atravessamentos para além do universo
indigena por conta da educacéo, refletir sobre saude indigena € um encargo que me
cabe enquanto parte destes povos. No contexto onde nossa grande casa (Terra)
esta sendo destruida pelos seus hdéspedes e na qual autoridades nacionais
trabalham para legalizar a violéncia contra os povos originarios, como € a “Tese do
Marco Temporal”’, olhar para a Casa de Reza Guarani (Opy) como espaco de
cuidado e promogao da saude é relevante. Tal relevancia ndo se restringe apenas
aos parentes Guarani Mbya ou aos povos indigenas em geral, mas para toda a

sociedade, visto que no “bem viver’?? indigena esta contido sempre outros seres.

1.4 A saude indigena na politica de saude do Brasil

Para falar da saude indigena no Brasil, € importante olhar um pouco a politica
de saude existente no contexto brasileiro, materializado especificamente no Sistema
Unico de Saude - SUS, servico oficial do Estado brasileiro. Entender o SUS e sua

estruturagdo ajuda a avaliar como o servigo de saude publica alcangou/alcanga os

20 Vitoria: ministros formam maioria e Marco Temporal & derrubado no STF. Disponivel em:
<https://apiboficial.org/2023/09/21/vitoria-ministros-formam-maioria-e-marco-temporal-e-derrubado-
no-stf/>. Acesso em: 24 set. 2023.

21 Greenpeace. O que é o Marco Temporal e como ele ameaga os direitos indigenas. Disponivel em:
<https://www.greenpeace.org/brasil/blog/o-que-e-o-marco-temporal-e-como-ele-ameaca-os-direitos-
indigenas/>. Acesso em: 11 de setembro de 2023.

22 O conceito sera melhor discutido a frente, mas trata-se de conviver em harmonia com os seres que
habitam esta Terra. Na compreensao indigena, tudo na natureza é alteridade, merecendo portando
respeito, zelo, amor.
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povos indigenas, se contempla ou ndo as suas particularidades (culturais, étnicas,
linguisticas, religiosas etc). Sem duvida, saude ndo é uma palavra dos povos
originarios, e assim sendo, como conceito ela também se difere.

Na realidade brasileira, a atual compreensdo de saude adotada pelo SUS foi
uma construgéo de anos e com a participagdo de muitos movimentos, organizagoes,
coletivos, o que mostra que assim como a compreensao de cultura, os conceitos de
saude também sao dinamicos.

A Organizagao Mundial de Saude - OMG (Brasil, 2020) define saude como “um
estado de completo bem-estar fisico, mental e social, e ndo apenas como auséncia
de doencga ou enfermidade”, e saude mental como “um estado de bem-estar no qual
um individuo percebe suas préprias habilidades, pode lidar com os estresses
cotidianos, pode trabalhar produtivamente e €& capaz de contribuir para sua
comunidade”.??

De acordo com Gaino et al. (2018, p.110), essa nogao de saude tem sido
criticada ao longo dos anos porque se compreende que ela propde um significado
irreal. As limitagdes humanas e ambientais impossibilitam atingir essa condigdo de
“‘completo bem-estar”. A autora explica que as criticas a esse conceito de saude,
somadas a outros eventos politicos e econdmicos ocasionaram um debate sobre um
novo modelo de saude, concebendo saude como produgio social. Essa nova nogao
de saude combina as abordagens da medicina preventiva e da saude integrativa, da
expansao do conceito de educagdo em saude e da recusa da abordagem higienista.

O conceito de saude vigente no sistema de saude brasileiro decorre de
propostas de reforma, iniciadas sobretudo pelo movimento conhecido como Reforma
Sanitaria Brasileira (RSB) ou movimento pela democratizagdo da saude.?* Paim
(2009) explica que esse movimento foi composto por instituicbes académicas e
sociedades cientificas, entidades comunitarias, profissionais e sindicais, ocorrendo
na segunda metade da década de 1970, no contexto da ditadura militar (1964-1985).
As propostas de reforma desse movimento foram discutidas e sistematizadas

principalmente na 8% Conferéncia Nacional de Saude, em Brasilia, em 1986.

23 Conferir na pagina da OMS:<https://www.who.int/health-topics/mental-health#tab=tab_1>.

24 O movimento da Reforma Sanitaria nasceu no contexto da luta contra a ditadura, no inicio da
década de 1970, fazendo referéncia ao conjunto de ideias que se tinha em relagdo as mudancas e
transformagdes necessarias na area da saude. Suas propostas resultaram na universalidade do
direito & saude, oficializado com a Constituicdo Federal de 1988 e a criagdo do Sistema Unico de
Saude (SUS).
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Cinco dias de debates, mais de quatro mil participantes, 135 grupos de
trabalho e objetivos muito claros: contribuir para a formulagdo de um novo
sistema de saude e subsidiar as discussbes sobre o setor na futura
Constituinte. A 82 Conferéncia Nacional de Saude, realizada entre 17 e 21
de margo de 1986, foi um dos momentos mais importantes na definigdo do
Sistema Unico de Saude (SUS) e debateu trés temas principais: ‘A satude
como dever do Estado e direito do cidadao’, ‘A reformulagdo do Sistema
Nacional de Saude’ e ‘O financiamento setorial’ (BRASIL, 2019).

Na linha da politica de saude mental do sistema de saude brasileiro, menciona-
se como um marco a Reforma Psiquiatrica, sendo o seu inicio coetaneo ao do
‘movimento sanitario”, nos anos 70 (Brasil, 2005, p.6). Apesar de serem
contemporaneos, o processo da Reforma Psiquiatrica brasileira possui histéria
prépria, vinculada ao contexto internacional de mudancas pela superacdo da
violéncia nos asilos. Sua fundacao acontece no final dos anos 70 (1978), marcada
pela crise do modelo de assisténcia centrado no hospital psiquiatrico e pela luta dos

movimentos sociais pelos direitos dos pacientes psiquiatricos.

O ano de 1978 costuma ser identificado como o de inicio efetivo do
movimento social pelos direitos dos pacientes psiquiatricos em nosso pais.
O Movimento dos Trabalhadores em Saude Mental (MTSM), movimento
plural formado por trabalhadores integrantes do movimento sanitario,
associagbes de familiares, sindicalistas, membros de associacbes de
profissionais e pessoas com longo histérico de internagdes psiquiatricas,
surge neste ano. E sobretudo este Movimento, através de variados campos
de luta, que passa a protagonizar e a construir a partir deste periodo a
denuncia da violéncia dos manicomios, da mercantilizagdo da loucura, da
hegemonia de uma rede privada de assisténcia e a construir coletivamente
uma critica ao chamado saber psiquiatrico e ao modelo hospitalocéntrico na
assisténcia as pessoas com transtornos mentais (BRASIL, 2005, p.7).

Segundo Gaino et al. (2018, p.110), decorrente desses movimentos (Reforma
Sanitaria, Reforma Psiquiatrica), o conceito de saude utilizado no sistema de saude
brasileiro passou a ser compreendido de modo mais complexo, levando em conta os
principios de universalidade, integralidade e equidade no cuidado a saude. No que
tange a saude mental, a autora observa que embora os conceitos referentes a ela
sejam objeto de diversos saberes, eles ainda carregam um discurso psiquiatrico,
entendendo-a, na maioria da vezes, como oposta a loucura. Em tal compreensao,
pessoas com diagndsticos de transtornos mentais ndo teriam nenhum grau de saude
mental, bem-estar ou qualidade de vida, o que ignora que suas crises ou sintomas

nao sao continuos e sdo determinados socialmente.

Nos anos 1960, o psiquiatra italiano Franco Basaglia propés uma
reformulacdo no conceito de loucura, mudando o foco da doenca e
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expandindo-o com questdes de cidadania e inclusdo social. Tal ideia
ganhou adeptos e acendeu um movimento que influenciou o conceito de
saude mental no Brasil e resultou na Reforma Psiquiatrica Brasileira.

Frente ao exposto, entende-se que ha dois paradigmas principais para
discussdo dos conceitos de saude e saude mental, ou seja, o paradigma
biomédico e o da produgdo social de saude. No primeiro, o foco é
exclusivamente na doenga e em suas manifestagdes, a loucura como sendo
essencialmente o objeto de estudo da psiquiatria. No segundo, a saude é
mais complexa que as manifestagdes das doencas e inclui aspectos sociais,
econdmicos, culturais e ambientais. Neste paradigma, loucura € muito mais
que um diagndstico psiquiatrico, pois os pacientes com um transtorno
psiquiatrico podem ter qualidade de vida, participar da comunidade,
trabalhar e desenvolver seus potenciais (GAINO et al., 2018, p.110).

E importante pontuar que o SUS (Sistema Unico de Saude) se ancora em
principios pautados na democratizagdo. Tanto das acgdes e dos servigcos de saude,
que passam a ser universais e igualitarios, quanto no modo de gestao, que passa a
se guiar pela descentralizagdo. Saude, na perspectiva do SUS, passa agora a
contemplar prevengcédo e promog¢ao da saude, relacionada diretamente com a
qualidade de vida da populagdo: alimentacdo, trabalho, renda, educagdo, meio
ambiente, moradia, lazer etc. Essa compreenséo de saude é significativa quando se
adentra o universo dos povos indigenas, visto que sdo mundos e culturas diferentes.
A ignorancia desse aspecto por parte do servico de saude brasileiro leva a
patologizar costumes, tradigbes, além da ineficiéncia na propria assisténcia de
cuidado e promocéao de saude.

No aspecto da descentralizacéo, o Sistema Unico de Saude tem como condig&o
indispensavel a participagcéo da sociedade, assegurada por meio da Lei 8.142, de 28
de dezembro de 1990. Essa participagdo ocorre nas trés esferas do governo (federal,
estadual, municipal) por meio dos colegiados, que sdo a Conferéncia de Saude e o
Conselho de Saude. De acordo com Paim (2015), a Conferéncia de Saude deve
ocorrer a cada quatro anos e objetiva avaliar a situacdo de saude e propor as
diretrizes para a formulagao da politica de saude nos respectivos niveis. O Conselho
de Saude, por sua vez, possui carater permanente e deliberativo, operando na
formulacao de estratégias e no controle da execugao da politica de saude, inclusive

nos aspectos econdémicos e financeiros.

O Sistema Unico de Saude (SUS), expressivo resultado de um grande
processo de discussao e anseio popular, a partir do Movimento da Reforma
Sanitaria do final dos anos 70 e inicio da década de 80 do século passado,
sendo concebido, em suas origens histéricas, como um sistema sob
comando do Poder Publico, que envolvia unidades publicas de prestagéo de
acoOes e servigos de saude. Como resultado da 82 Conferéncia Nacional de
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Saude, em 1986, O SUS promove, entdo, uma transicdo de um modelo
assistencial, vertical, centrado na doenga para um modelo inovador quanto
aos principios que o constituem universalidade, equidade e integralidade,
bem como a légica de sua organizagdo: regionalizagdo e hierarquizagao,
descentralizagdo e comando unico e participagao popular.

A participagdo da comunidade, garantida expressamente no inciso lll,
art. 198, da Constituicdo Federal de 1988, apresentou-se pelas instancias
colegiadas, notadamente, por meio das conferéncias e dos conselhos de
saude, sendo que no ambito nacional é dada pelo Conselho Nacional de
Saude (CNS), em atividade desde 1937, a época integrante da estrutura do
Ministério da Educacdo e Saude Publica. A promulgagdo da Carta Magna
de 1988 foi um marco importante para transformar os conselhos de saude
em espagos de efetiva participagao social (BRASIL, 1988).

Com a possibilidade de controle democratico por parte da sociedade
civil organizada, no caso da saude, assegurada por meio da constituicao
dos conselhos de saude, ampliando os mecanismos de democracia
participativa, tem a sua participagao constituida por representantes de
entidades, instituicbes e movimentos representativos de usuarios(as), de
entidades representativas de trabalhadores(as) da area da saulde, do
governo e de entidades representativas de prestadores(as) de servigos de
saude. A representacdo dos(as) usuarios(as) nos conselhos de saude
devera ser paritaria em relagdo ao conjunto dos demais segmentos. Assim,
os conselhos de saude se inserem como instrumento democratico de
controle social das atividades do gestor, inclusive fiscalizando o gasto
publico (NASCIMENTO, 2021, p.21-22).

Com esse resgate histérico, nota-se que o Sistema Unico de Saude (SUS) do
Brasil € uma das maiores conquistas que a sociedade obteve, sancionada na
Constituigdo Federal de 1988 (Art. 196) e regulamentada pela Lei Organica da
Saude, Lei 8.080, de 19 de setembro de 1990. Segundo o Ministério da Saude
(Brasil, 2000, p. 5-7), o SUS é composto pelo conjunto de todas as acgdes e servigos
de saude ofertado por 6rgédos e instituigcdes publicas federais, estaduais e municipais,
da administracdo direta e indireta e das fundagdes mantidas pelo Poder Publico.
Dentro desse contexto, a participagdo da iniciativa privada é permitida de maneira
complementar.

Nesse servigo oficial de saude do Estado Brasileiro, a oferta da politica de
saude indigena (Brasil, 2009, p.13) se respalda no capitulo V da Lei n°® 8.080 de 19
de setembro de 1990 (lei do SUS), acrescentado pela Lei 9.836, de 23 de setembro
de 1999, que cria o Subsistema de Atencédo a Saude Indigena (SasiSUS). A lei é de
autoria do deputado federal Antonio Sérgio da Silva Arouca, médico sanitarista e
doutor em saude publica, natural de Ribeirdo Preto (SP), sendo por isso também
conhecida como “Lei Arouca” (Brasil, 2009, p.13).

Anténio Sérgio Arouca presidiu por 04 anos (1985-1989) a Fundacao Oswaldo
Cruz, estando a frente também da VIII Conferéncia Nacional de Saude, realizada em

Brasilia, em 1986. Como deputado federal, atuou por dois periodos (1991-1994;
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1995-1998), e foi em sua segunda atuagdo que o Projeto de Lei referente ao
Subsistema de Saude Indigena foi encaminhado, vindo a ser aprovado pelo senado
federal em 31 de agosto de 1999, e sancionado em 23 de setembro do mesmo ano.
A lei 9.836/1999, entre outras medidas, transferiu as agcées de saude indigena para
a Funasa (Fundacao Nacional de Saude).

O capitulo V da lei 8.080/1990, intitulado “do Subsistema de Atencédo a Saude
Indigena”, prevé a obrigatoriedade de considerar a realidade local, o aspecto cultural
de cada povo e o modelo de atencéo a saude indigena a ser adotado, prezando por
uma abordagem diferenciada e global. Garante também aos indigenas o direito de
participar dos colegiados de formulagdo, acompanhamento e avaliagdo das politicas
de saude, como o Conselho Nacional de Saude e os Conselhos Estaduais e

Municipais de Saude.

Em 31 de agosto de 1999, o Senado Federal aprovou, sem emendas, o
projeto de lei originario da Camara dos Deputados que criou o0 Subsistema
de Atengdo a Saude Indigena. A lei, sancionada em setembro do mesmo
ano e de autoria do entdo deputado federal Sérgio Arouca, pode ser
considerada o marco regulatério da atencdo a vida das populagdes
indigenas do Brasil.

Anteriormente, diversos 6rgaos tiveram a atribuigdo de cuidar da saude
dos indigenas, que comegou, oficialmente, com a criagdo, em 1910, do
Servigo de Protecdo ao indio e Trabalhadores Nacionais (SPI). O érgdo era
vinculado ao Ministério da Agricultura e destinava-se a proteger os indios,
procurando o seu enquadramento progressivo na sociedade e o de suas
terras no sistema produtivo nacional.

Com o surgimento da nova legislagao, incluida no capitulo V da Lei n°
8.080 de 19 de setembro de 1990, que estabeleceu o Sistema Unico de
Saude (SUS), a responsabilidade formal e de toda a estrutura de Estado
relacionada ao atendimento a saude indigena, incluindo as unidades de
saude, os funcionarios, as fungbes de confianga e 0s recursos
orcamentarios, passou a ser da Fundagdo Nacional de Saude (Funasa),
6rgao executivo do Ministério da Saude (BRASIL, 2009, p.10).

O embrido do Subsistema de Atencdo a Saude Indigena foi gestado na |
Conferéncia Nacional de Protecdo & Saude do indio (26 a 29 de novembro de 1986,
Brasilia) e na Il Conferéncia Nacional de Saude para os Povos Indigenas (25 a 27
de outubro de 1993, Goias), que debateram especificamente a tematica da saude
indigena. Elas sugeriram a estruturacdo de um modelo de atencdo diferenciada,
baseado na estratégia de Distritos Sanitarios Especiais Indigenas (Dseis)

distribuidos segundo area territorial ocupada pelas comunidades indigenas (Brasil,

2002, p.8). Atualmente, existem no Brasil 34 DSEls (distritos sanitarios especiais
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indigenas) estruturados com unidades basicas de saude indigenas, polos base e as
casas de saude indigena (CASAI).?

Segundo Garnelo (2012, p.10), a politica indigenista no Brasil anterior a
Constituicdo Federal (1988), era mantida pelo poder publico em consoércio com
entidades religiosas e civis, marcada pela visdo integracionista/assimilacionista. O
objetivo era incorporar os indigenas a sociedade brasileira, pois se concebia que o
‘indio” pertencia a fase infantil da humanidade, fase transitéria antes de atingir a
civilizacdo. Naquele contexto, os sistemas de representagdes, valores e praticas
referentes ao adoecer e buscar tratamento junto aos seus préprios especialistas,
como 0s pajés, curandeiros, xamas, eram inaceitaveis (Brasil, 2002, p.8).

E fundamentado nesse pensamento que se instituiu a TUTELA, caracterizada
por Garnelo (2012, p.19) como “uma medida juridica que delegava para o 6rgao
indigenista oficial o direito de decidir pelas comunidades, tirando dos indigenas a
possibilidade de protagonizar os rumos de suas vidas.” Embora a tutela tenha sido
abolida na Constituicdo Federal de 1988 (art. 231 e 232), ela continua acontecendo
nos diferentes meios sociais ainda hoje, refletindo também na saude.

De acordo com o Conselho Federal de Psicologia (2022, p.123) as agdes de
saude mental indigena estédo ligadas ao Subsistema de Atencdo a Saude Indigena
(SASI-SUS), com a Portaria GM/MS n° 2.759/2007, que prescreve as diretrizes
gerais para a Politica de Atencao Integral a Saude Mental das Populagdes Indigenas.
A Portaria orienta as ac¢des de atencdo psicossocial em contexto indigena, tendo
como base a Politica Nacional de Saude Mental, em especial, a Lei n® 10.216/2001,
apontando como situagdes emergenciais o alcoolismo, o suicidio e outros problemas
predominantes. Todavia, essa oferta ocorre sob a égide do modelo
biomédico/psiquiatrico, ainda hegemdnico na realidade brasileira.

Se o conceito de “saude mental” usada pela Organizagdo Mundial de Saude ja é
tendenciosamente psiquiatrica, como mostrou Gaino et al. (2018), na realidade
indigena ela se torna ainda mais delicada, considerando que os povos originarios
possuem outras formas de compreensdo de mundo, de pessoa e de relagdes. No

contexto dos povos indigenas, ndo se separa saude em diversas categorias como:

25 Ver pagina do Ministério da Saude: <https://www.gov.br/saude/pt-
br/composicao/sesai/estrutura/dsei#:~:text=Promove%20a%20reordena%C3%A7 % C3%A30%20da%
20rede,ocupa%C3%A7%C3%A30%20geodr%C3%A1fica%20das%20comunidades%20ind%C3%AD

genas.>.



https://www.gov.br/saude/pt-br/composicao/sesai/estrutura/dsei#:~:text=Promove%20a%20reordena%C3%A7%C3%A3o%20da%20rede,ocupa%C3%A7%C3%A3o%20geogr%C3%A1fica%20das%20comunidades%20ind%C3%ADgenas.
https://www.gov.br/saude/pt-br/composicao/sesai/estrutura/dsei#:~:text=Promove%20a%20reordena%C3%A7%C3%A3o%20da%20rede,ocupa%C3%A7%C3%A3o%20geogr%C3%A1fica%20das%20comunidades%20ind%C3%ADgenas.
https://www.gov.br/saude/pt-br/composicao/sesai/estrutura/dsei#:~:text=Promove%20a%20reordena%C3%A7%C3%A3o%20da%20rede,ocupa%C3%A7%C3%A3o%20geogr%C3%A1fica%20das%20comunidades%20ind%C3%ADgenas.
https://www.gov.br/saude/pt-br/composicao/sesai/estrutura/dsei#:~:text=Promove%20a%20reordena%C3%A7%C3%A3o%20da%20rede,ocupa%C3%A7%C3%A3o%20geogr%C3%A1fica%20das%20comunidades%20ind%C3%ADgenas.
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saude fisica, saude mental, saude ocupacional, saude intelectual etc. O cuidado é

direcionado a pessoa como um todo, compreendida como parte da natureza.

No entanto, esse conceito em contexto indigena & problematico e
precisa ser analisado buscando a superagdo das dificuldades. Dois
aspectos fundamentais se impdem. O primeiro diz respeito a dicotomia
entre saude fisica e mental sustentada pelo modelo biomédico/psiquiatrico
hegemodnico do qual herdamos concepgdes colonizadas sobre o viver e que
estruturam a organizagéo dos servigcos de assisténcia prestados aos povos
indigenas. O segundo deriva da concepgdo de pessoa existentes nos
diferentes povos. Ha& uma tendéncia a unificar, padronizar ou universalizar
as pessoas indigenas desconsiderando que estas passam por processos de
subjetivagdo completamente distintos das logicas produzidas por sociedade
ocidentais.

Cada sociedade indigena opera com uma nogao de pessoa particular e
com uma teoria da corporalidade propria que sustenta os processos de
construcdo dos seus membros e redes de parentesco. Isso significa dizer
que é um conceito amplo que reune sistemas, cosmologias e cosmovisdes
que buscam integrar modos de vida a natureza, seres vivos e seres
espirituais. Por possuirem seus proprios conhecimentos sobre o que é
saude e o0 que é doenga e como evita- las, cada povo detém um saber
especifico sobre as causas das enfermidades (etiologia), bem como, sobre
como diagnosticar e tratar a cada uma delas.

Intervengbes no campo da saude mental devem considerar os modos
singulares como as subjetividades indigenas estdo consteladas a partir da
estruturagdo simbdlica de suas organizagbes sociais. Atentar para as
teorias de pessoa e de corpo vigentes em um povo indigena, bem como
para as praticas utilizadas no desenvolvimento dos sujeitos, pode ser uma
boa forma de se aproximar desses universos subjetivos tdo distintos
daqueles vigentes na sociedade ocidental. As praticas empregadas no
contexto das familias elementares sdo fundamentais a essa constituicao,
bem como aquelas promovidas pela parentela ampliada ou comunidade
como um todo e que vao marcar a transigdo dos sujeitos entre as distintas
classes de idade e posi¢des de género em um determinado contexto social.

Quando falamos de povos que certamente compreendem ser saudavel
como um conceito mais amplo e integrado, precisamos superar o conceito
proposto pela OMS para conhecer outras nogdes de pessoa para construir
formas de intervencéo que fagam sentido para a comunidade (FUNDACAO
OSWALDO CRUZ, 2022, p.10-11).

A reflexdo da Fundacdo Oswaldo Cruz configura-se sintese referencial da
presente pesquisa, pois, ao falarmos de saude da populagdo indigena estamos
lidando com concepg¢des que superam os reducionismos promovido pela cisdo
mente e corpo, saude fisica e saude mental, pessoa e natureza, como se fossem
elementos isolados. Para o povo indigena, tudo em seu entorno é tratado como
alteridade e viver consiste em estar integrado a esse meio. Acompanhar como se da
as praticas de cuidado da saude na realidade indigena, seja pelo servigo oficial do
Estado brasileiro como pela pela prépria comunidade indigena, € a proposta dessa

reflexdo, acentuando que o ideal € que esses mundos dialogassem.
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Ao olhar para a minha histéria as margens do rio Negro, reconhego que por
anos vivi sob a assisténcia do cuidado tradicional indigena, no que se refere a saude.
Ir a0 pajé ou ao curandeiro era parte da vida naquele contexto. A pratica dos
benzimentos era natural. O benzimento da pessoa por meio do sopro do cigarro no
corpo. O benzimento da comida, da bebida, dos utensilios que se utilizavam no
cotidiano, além da pratica do “jogar agua”® e da defumacgéo dos espagos em que se
habitava. Unido a isso, estavam as orientacbes sobre os lugares presentes na
natureza que deviam ser respeitados. Respeitados porque se entende que cada
espaco, cada ser presente no mundo, possui uma vida por detras. E aquilo que no
contexto Baré chama-se de “mé&e” e que os parentes Guarani Mbya denominan jja.
Numa traducdo aproximada, jja significa “o dono” ou “espirito-dono”. Dentro de um

conjunto desses donos, no contexto Guarani, esses seres sdo chamados jja kuery.?”

No cotidiano Guarani, é extremamente frequente a relagdo com os
sujeitos que eles classificam como jja kuery, cuja tradugao mais comum,
como vimos, é “donos” ou “espiritos-donos”, responsaveis por animar e
zelar pela existéncia de diferentes espécies, territérios e até objetos e
humores (raiva, preguiga etc). Assim, sua fungao esta associada a algumas
negociagcdes necessarias para a caga, o uso de determinados territérios, a
extragcdo de ervas medicinais, e outras relagdes de aliangas e agressao
relativas ao compartilhamento da plataforma terrestre com esses sujeitos
(SANTOS, 2021, p.206).

Fausto (2008, p.329) citado por Mendes Junior (2021, p. 170), ao falar dessas
interagcdes entre humanos, entre ndo humanos, entre humanos e ndo humanos e
entre pessoas e coisas, homeia esse ser de “dono” ou “mestre”, configurando assim
‘maestria’. Segundo Costa (2013, p.473), ‘maestria’ € um “lago que envolve controle,
protecdo e cuidado, presente no Iéxico conceitual de diversos povos da Amazdnia”.
Fausto (2008, p. 333) explica que esses “donos” mantém uma relagdo assimétrica,
controlando e protegendo suas criaturas, zelando por seu bem-estar, reprodugao e

mobilidade.

Os donos sao definidos como espiritos que habitam as matas
(ka’aguyja), as cachoeiras e rios (yakaja), os caminhos (tapeja), as pedras
(itaja) e o barro (yapoja), exercendo sobre cada um desses meios uma
forma de controle que pode ser direcionada a favor ou contra os Guarani.
Das disposi¢bes que animam a pessoa também se diz terem um dono: o
ciume (hakateyja), a raiva (ivija), o sono (fopeyja), a preguica (hateyja).
Torna-se dono, ainda, nos contextos das relagdes cotidianas: durante os
rituais noturnos, na casa cerimonial, um dos jovens é nomeado okéja (o

26 Banho preparado com ervas e utilizado pelo pajé/xama no cuidado de pessoas enfermas.
27O termo guarani “kuery” expressa a dimens&o do coletivo do qual um ser ou pessoa faz parte.
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dono da porta) e sua finalidade é controlar a entrada e saida de pessoas.
Nas apresentagdes do coral, ou nos cantos noturnos na casa cerimonial,
aquele que inicia o canto e o conduz tocando um dos instrumentos é o
mba’epuja (mba’epu- instrumentos sonoros; -ja- dono). Terminados os
cantos, os demais cantores fazem-lhe uma reveréncia (MENDES JUNIOR,
2021, p.172).

Apresentado esses seres invisiveis, entende-se melhor porque Luciano (2006,
p.173-174) diz que a concepgao indigena de natureza é composta de seres naturais
e sobrenaturais, integrando um todo unico. Esse modo de entender a natureza
formada por seres visiveis e invisiveis (ijja, dono, espirito-dono, mée, mestre etc) é
um elemento que perpassa todos os povos indigenas, ainda que os termos de
nomeacao sejam diferentes. Segundo Luciano (2006, p.173-174) todos os seres
Vivos ou nao-vivos, reais e materiais possuem suas dimensodes espirituais. Ele
explica que “Uma planta, por mais simples que seja, possui seu espirito, geralmente
conhecido como ‘mae’, uma espécie de ancestral protetor’. E a partir dessa
perspectiva que se entende que “quando uma pedra sagrada € violada por alguma
pessoa, a ‘mée’ ou o ‘espirito’ dessa pedra reagirda vingando tal violagao,
provocando doenca e/ou morte da pessoa”.

Na realidade do povo Baré, povo ao qual pertengo, cresce-se aprendendo que
ao fazer um rogado, apds o plantio e a colheita, a mata precisa de tempo para se
recuperar. Que ao cacar, pescar, nao se pode exceder a quantidade do que vocé
precisa para alimentar os seus. Que € preciso cuidar da mandioca plantada na roga,
pois alguém confiou ela aos nossos cuidados. Esses sdo exemplos de praticas
baseadas na compreensao de que tudo na natureza tem “méae”, tem “dono”. Sao
orientacdes dadas na convivéncia diaria com os pais, maes, avos, avos, parentes e
comunidades. Quando alguém interfere na natureza sem uma devida preparagao ou
sem pedir permissao a “mae” ou ao “espirito” desse ser, aparece entdo a doenca. E
quando a pessoa nao é tratada adequadamente em tempo, ocorre a morte.

Cito como exemplo, a atitude do cagador que mata uma quantidade de animais
além do que ele precisa para a autossustentacido sua e dos seus. Movido pela
ambicao ele infringiu uma regra, e a consequéncia dessa infracdo se manifestara
como doenga, podendo leva-lo a morte. Nesse caso, a morte € entendida como
reparacdao. Na perspectiva indigena, a leitura que se faz dessa morte € que o
cacador foi levado pela “mae/dono” dos animais para o0 mundo dos espiritos, o

mundo metafisico, a fim de suprir o lugar dos seres que ele matou em excesso.
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Acompanhando esta logica, entende-se a concepgédo de espagos sagrados que
norteiam o comportamento indigena, o que evita, de certo modo, o pensamento

capitalista que a sociedade ocidental tanto agucga.

Os donos séo seres ciumentos (hakatey va’e) que podem, facilmente,
voltar-se contra os Guarani. Ha diversas formas de desencadear o afeto
ciume dos donos: uma é maltratar os seus animais de estimagao; outra é
desperdicar a caga oferecida; uma terceira é abaté-los em demasia; e outra
ainda é agir de forma imprépria em seus territérios. A esse respeito, os
Guarani faziam a seguinte comparacdo: “Eu tenho uma lavoura; se as
criangas mexerem eu nao vou gostar, vou ficar bravo. Assim também sao as
coisas, tudo tem dono. Se a gente mexer muito no rio, por exemplo, o dono
pode nao gostar”. O dono enviaria, pelo vento, algum objeto que, ao atingir
a pessoa, faria com que ela adoecesse (MENDES JUNIOR, 2021, p.174-
175).

Acompanhando essa visao indigena do universo ou da natureza, fica mais facil
compreender porque os Baré e talvez outros parentes indigenas, realizam a pratica
do benzimento. Entre o povo Baré, ao nascer, cada crianga é benzida com cigarro e
defumada com uma resina nativa.?® Esse ritual tem a finalidade de conferir
“imunidade” ao recém-nascido contra os seres espirituais da natureza. Tal cuidado
prossegue em outros momentos da vida, como: o engatinhar, a primeira alimentacgao,
a adolescéncia, a entrada na vida adulta, entre outros estagios.

Embora os povos indigenas sejam diversos, posso dizer que ha intersec¢éao em
alguns modos de compreender a natureza e explicar o proprio mundo. Enxergar a
natureza formada por seres visiveis e invisiveis/espirituais, € um exemplo. Nao estou
dizendo que eles explicam da mesma forma, com os mesmos termos, as mesmas
divindades etc, pois se diferem. Afirmo que existem elementos gerais que
perpassam todos 0s povos originarios.

E nessa linha que Luciano (2006, p.173) aborda a tematica da satde e doenca.
Ele explica que no universo indigena, elas resultam do tipo de relagdo individual e
coletiva que se estabelece com as demais pessoas e com a natureza. A doenga se
contrai por provocagao de pessoas (feitas por alguém) e por provocacao da natureza
(reacdo), ndo existindo assim doenca natural, biologica ou hereditaria. No contexto
dos povos indigenas, compreende-se que toda doenga é sempre adquirida,
provocada e merecida moral e espiritualmente. Por sua vez, ele afirma que a saude
€ natural, entendida como a propria vida gerada. Todavia, a manuteng¢ao da saude

passa pela permanente vigilancia e cuidado contra os espiritos maus da natureza.

28 Xjcanta ou bréu branco; karanha;
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Portanto, doenca é consequéncia da luta interna da natureza entre os espiritos

“‘bons” e os espiritos “maus”.

Destacamos os termos “bons” e “maus” para chamar a atencao de que
os dois conceitos ndo tém nada a ver com a idéia de Deus e Demdnio,
como acontece na cultura judaico-ocidental, principalmente porque nao
existe o Deus Bom e o Dem&nio Mal. Ambos pertencem a mesma natureza.
O espirito mau refere-se a capacidade de reacdo e autodefesa da propria
natureza quando ela é transgredida. Assim, a saude ndo se constitui como
espago autbnomo ou isolado, mas refere-se as questbes mais gerais das
relagbes sociais, das relagbes com a natureza, da cosmologia, da
organizagao social, do exercicio do poder etc (LUCIANO, 2006, p.173).

Quem lida com as doengas na realidade dos povos indigenas sao os
pajés/xamas. No contexto Guarani Mbya essas pessoas sdo chamadas de xeraméi?®
(lider espiritual masculino) e xejaryi*° (lider espiritual feminino). Os pajés sdo como
os “médicos” na sociedade ndo indigena, interagindo entre o mundo fisico e o
espiritual. Seu oficio ndo € uma escolha pessoal, como quem escolhe uma profissao.
E antes de tudo um dom que precede o préprio nascimento. Também ndo é uma
imposicao, pois a pessoa escolhida pode aceitar ou recusar desenvolver tal dom. As
pessoas que aceitam esse oficio, a preparagao se faz ao lado de um pajé mais
antigo, experiente, observando uma série de regras que norteiam suas vidas: o tipo
de alimento que se pode comer, o horario de acordar, os espacos que se pode
frequentar, entre outras. Sua atuagdo visa manter o equilibrio, garantindo as

condi¢des basicas de convivéncia entre os seres.

[...] Como tal, o pajé é uma espécie de intermediario entre os seres
naturais e os sobrenaturais, desde a criagdo do mundo, quando os seres
humanos e os nao-humanos violaram as primeiras regras da natureza, da
qual eles faziam parte, por se comportarem de forma distinta ou superior a
ela. Foi nesse momento que surgiu a primeira doenga, como resultado de
transgressao das leis da natureza.

Disso resultou a criagédo do pajé, com a fungado de administrar e manter
um minimo de equilibrio no caos natural, capaz de garantir as condi¢des
basicas de convivéncia entre os seres. Por esta razédo, o pajé tanto tem o
poder de curar doengas como forma de restabelecer o equilibrio das coisas,
quanto pode provocar doengas ou morte, com a mesma finalidade de
estabelecer o equilibrio natural. E importante frisar nesse sentido que o
papel do pajé vai além daquele de curar ou provocar doengas, porque ele
também exerce a fungdo de protetor da natureza. E comum ouvir os povos
indigenas falarem que os pajés afugentaram os animais de caga ou pesca,
ou que conseguiram trazé-los de volta e multiplica-los. Todos esses
conhecimentos especializados sdo repassados aos pajés, de geragao em

29 Se traduz como “avd”, “o mais velho”. Nao se aplica literalmente no sentido de idade cronoldgica,
mas enquanto detentora de sabedoria. Para os povos indigenas, os mais velhos sao os sabios.

30 Se traduz como “avd”, “a pessoa mais velha”.
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geragao, por meio dos mitos deixados pelos ancestrais criadores desde a
formagao do mundo (LUCIANO, 2006, p.174).

Ainda relacionado a formacéao dos pajés, Fernandes (2018), um parente Desana,
explica que na cultura do povo Desana o pajé/xama € chamado de kumu. Segundo

ele, a formacédo de um novo kumu se inicia ainda no ventre materno.

A formagdo de um novo kumu tem inicio ja quando a crianga se
encontra no Utero de sua mae. O ritual tem como objetivo proteger e
fortalecer a vida do futuro especialista. Para isso, o kumu formador realiza a
cerimbnia da cuia da vida do menino, o sangue da crianga e escolhe um
nome que representara sua forgca essencial apés o nascimento.

Os Desana, quando benzem para proteger o corpo de uma crianga,
invocam as forgas espirituais de Bohtari Mahsu. Dessa forma, a primeira
coisa que ele faz é escolher um nome para a crianga. Somente apds essa
escolha, o kumu realiza o ritual de nominagcdo da crianga invocando as
forgas dos nossos ancestrais. Dessa forma, coloca a vida do menino que
estd no Utero de sua mae sob a protegcado da forga dos Toradms, Mirupu,
kissibi, Diakuru e Diakara. Esses ancestrais representam a estabilidade, a
forca de um ser Desana. E dessa forma que uma crianca desana ja nasce
com o seu nhome benzido, o que é feito também por meio do seu cordao
umbilical. Os kumua acreditam que o corddo umbilical representa a forga e
a fonte de vida do feto. Ao longo do crescimento da crianga, o kumu realiza
os rituais de xamanismo para proteger o coragdo do menino. Para isso,
utiliza o tabaco para invocar as forgcas que irdo fortalecer sua vida
(FERNANDES, 2018, p.38-39).

Na discussdo do tema da saude indigena, outro elemento importante a ser
considerado é o sonho. Me refiro ao sonho que se tem enquanto se dorme ou
aquele provocado sob o efeito de plantas ou produtos utilizados durante as
cerimbnias indigenas, como ocorre na cerimdnia do caapi/ayahuasca. O sonho
regula, de certa maneira, a vida dos povos indigenas, porque se entende que ele é
uma forma de comunicagao entre os dois mundos com o qual se interage, atuando
como prevengao, informacdo, e mesmo como fonte de aprendizagem. Esta ultima
forma (aprendizagem) esta diretamente relacionada a formacdo dos pajés, ao
menos no contexto do povo Baré. Nesse sentido, as palavras de Davi Kopenawa
(2015) falando especificamente do povo Yanomami, explicam muito bem a fungao
que o sonho desempenha. Essa dimensao onirica ndo € particularidade do povo

Baré ou do povo Yanomami, mas dos povos indigenas em geral.

Nés, Yanomami, quando queremos conhecer as coisas, esforcamo-nos
para vé-las no sonho. Esse € o modo nosso de ganhar conhecimento. Foi,
portanto, seguindo esse costume que também eu aprendi a ver. Meus
antigos ndo me fizeram apenas repetir suas palavras. Fizeram-me beber
yakoana e permitiram que eu mesmo contemplasse a danga dos espiritos
no tempo do sonho. Deram-me seus proprios xapiri € me disseram: “Olhe!
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Admire a beleza dos espiritos! Quando estivermos mortos, vocé continuara
a fazé-los descer, como nés fazemos hoje. Sem eles, seu pensamento néo
podera entender as coisas. Continuara na escuriddao e no esquecimento!”
Foi assim que eles me abriram os caminhos dos xapiri e fizeram crescer
meu pensamento. Agora, vou envelhecendo e, por minha vez, trato de
transmitir essas palavras aos jovens, para que elas ndo se percam € jamais
sejam esquecidas. Se eu ndo tivesse conhecido os espiritos, teria
permanecido ignorante e falaria sem saber algum. Gragas a eles, ao
contrario, minhas palavras podem seguir uma a outra e se estender por
todas as partes onde se deslocam. Podem falar de todas as terras
desconhecidas de onde descem. E esse nosso modo de ficar sabido. Nés,
habitantes da floresta, nunca esquecemos os lugares distantes que
visitamos em sonho. De manha, quando acordamos, suas imagens
permanecem vivas em nossa mente. Ao evoca-las, pensamos, satisfeitos:
“Essa é a beleza dos xapiri que os antigos conheceram antes de nés! E
assim que, desde o primeiro tempo, eles ddo a ouvir seus cantos e dangam
para se apresentar!” Essas imagens permanecem nitidas e sempre voltam
em nosso pensamento. As palavras dos espiritos que as acompanham
também ficam dentro de nés. Ndo se perdem jamais. Esse é nosso historico.
E a partir delas que podemos pensar com retiddo. E por isso que eu digo
que nosso pensamento é parecido com as peles de imagens nas quais os
brancos guardam os desenhos das falas de seus maiores (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.465-466).

Enfatizo que cada povo indigena possui sua maneira prépria de interpretar e
entender os sonhos, ainda que possa haver elementos em comum. Tanto na
realidade fisica quanto nos sonhos, os seres (animais, passaros, insetos, frutas,
peixes, etc) sdo meios simbdlicos que se utilizam para ler a realidade na qual se vive.
Contudo, é na relacido diaria com os demais, especialmente com as pessoas mais
velhas, que se aprende a reconhecer os seres que anunciam vida e os seres que

comunicam morte ou tragédia. Uma espécie de augurio.

Nesse sentido, os sonhos entre os Guarani, sejam os de doencga, de
transformagdo ou morte [...], podem ser pensados como uma verdadeira
tecnologia de antecipagéo, tal como argumenta Sztutman (2020): como uma
possibilidade de prefigurar uma ameaca que se impde virtualmente e, assim,
impedir que ela se atualize. Como uma esquiva, na capoeira ou na danga
do xondaro, que antecipa um ataque para que se possa neutraliza-lo
(Keese dos Santos, 2017). Sonhar um quase-acontecimento para que uma
mudanga de caminho possa ser feita; quase-acontecer para que nao
aconteca (HOTIMSKY, 2023, p.49).

Posto isso, estudar saude indigena implica conhecer e conversar sobre os
elementos que compdem e norteiam a vida dos diferentes povos indigenas. Nao se
trata de olhar apenas para a pessoa como um individuo isolado, mas para o todo da
qual ela faz parte e com a qual interage: familia, natureza, comunidade, terra,

ancestralidade etc. Investigar a saude indigena a partir da casa de reza guarani

(Opy) é adentrar essa outra concepg¢ao de saude, pessoa, sociedade, natureza,
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onde tudo esta integrado. Esse movimento n&o é feito sem se deparar e se despir
dos preconceitos construidos ao longo da histéria. E preciso romper as barreiras
postas pela epistemologia branca-européia,®' visto que a compreenséao indigena de
saude pertence a um outro lugar onde tudo esta unido e o ser humano é parte desse
meio.

Ao fazer essa reflexdo, ndo se pode pensar saude indigena sem considerar a
demarcacao de terra, o coletivo, as cerimbnias, as celebragdes, a natureza, o plantio,
as relagdes que se cultivam entre as pessoas € com 0s seres que povoam esta
Terra. Tudo isso abarca saude. E ter condigdes para se viver bem. Ou melhor,
condi¢cbes para cultivar o seu modo proprio de vida, como expressa a palavra
guarani tekoa, geralmente traduzida como “aldeia”, mas que indica também “ugar

bom de se viver”.

[...] dada a dimensdo de possiveis significados este termo também
pode referir-se ao lugar onde se vive, ou seja, em aldeias. No entanto, ‘teko’
é compreendido como vida ou modo como se vive. Esta tradugao abrange a
ideia de que n&o se vive sozinho ou, da maneira como me foi exemplificado,
cada um pode viver a sua maneira, efetivar sua forma prépria de viver,
podendo variar entre aquele que vive na cidade, na aldeia, que demandam
caracteristicas proprias de sua alimentagao, de suas casas, de sua lingua.
O modo de ser de cada um define uma forma de seu ‘teko’ (SILVEIRA, 2011,
p.16).

Maria Inés Ladeira (2008), ao falar de ‘territério’ na compreensdo do povo
Guarani, entende como mundo ou espago que possibilite a existéncia do modo de

vida Guarani.

Penso que, para os Guarani, a nogao de territério esta associada a
no¢cdo de mundo e, portanto, vinculada a um espago geografico onde
desenvolvem relagbes que definem um modo de ser, um modo de vida.
Assim, se o conceito de territério implica limites fisicos (permanentes ou
temporarios), o espago, como categoria, pressupde outros limites definidos
por principios éticos e por valores que condizem com a visdo de mundo dos
homens e de suas sociedades.

Para os Guarani, a questdo do territério contém a perspectiva da
manutencgdo de seu modo, ou esta nela contida (LADEIRA, 2008, p.97).

31 0 nucleo de pesquisa NEXIN (Nucleo de Pesquisa Dialética Exclusdo/Inclusdo Social) do qual
participei durante a elaboragao desta dissertagdo também busca uma concepgao psicossocial de
saude enquanto totalidade, que supere a dicotomia entre mente e corpo, homem e natureza. Para
tanto dialoga com Spinoza e elabora o conceito de saude ético-politica (Sawaia e Bussarelo, F.
Saude ético-politica: uma ideia reguladora da praxis psicossocial no SUAS, no prelo).
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Ao desenvolver essa pesquisa, procurei ser sensivel a escolha de referenciais
tedricos que dialoguem com o saber indigena, fazendo esforgo em me desvencilhar,
0 quanto possivel, da concepg¢ao eurocéntrica posta. Martin-Bar6 (2017, p. 14-15)
lembra que a contribuicdo transformadora da Psicologia passa pela escolha do
referencial tedrico que orienta a sua pratica, e assim entendo a propria pesquisa. Ele
diz que nédo se deve somente usar a Psicologia para compreender o mundo, mas
ajuda-la também a se reconstruir teoricamente para ser colocada a servigo das lutas
por transformacao social. Entendo a minha pesquisa junto aos parentes Guarani
Mbya também como esse exercicio.

E a partir desse campo de compreensdo que Ailton Krenak (2019, p.8)
questiona o conceito de “humanidade” construido ao longo da histéria pela
colonizacdo, e que deu base para muitas de nossas escolhas enquanto seres.
“‘Somos mesmo uma humanidade?”, ele pergunta. E lembra que foi através desse
conceito que o europeu se colocou como detentor unico da verdade a ser levada aos
povos que estdo nas trevas da ignorancia, justificando assim as invasdes e
conquistas. Krenak menciona que, atualmente, a critica a essa concepgao
hegemobnica de humanidade possibilita enxergar outras epistemologias e outros
conceitos advindos de povos diversos. E 0os povos originarios, cuja compreensao
coloca o ser humano como integrante do meio, da propria natureza, sdo presencas

importantes nessa discussao.

Estar com aquela turma me fez refletir sobre o mito da sustentabilidade,
inventado pelas corporagdes para justificar o assalto que fazem a nossa
ideia de natureza. Fomos, durante muito tempo, embalados com a histéria
de que somos a humanidade. Enquanto isso — enquanto seu lobo ndo vem
—, fomos nos alienando desse organismo de que somos parte, a Terra, e
passamos a pensar que ela € uma coisa e nés, outra: a Terra e a
humanidade. Eu n&o percebo onde tem alguma coisa que nao seja natureza.
Tudo é natureza. O cosmos é natureza. Tudo em que eu consigo pensar &
natureza.[..] E um abuso do que chamam de razdo. Enquanto a
humanidade esta se distanciando do seu lugar, um monte de corporagdes
espertalhonas vai tomando conta da Terra. N6s, a humanidade, vamos viver
em ambientes artificiais produzidos pelas mesmas corporagbes que
devoram florestas, montanhas e rios. Eles inventam kits superinteressantes
para nos manter nesse local, alienados de tudo, e se possivel tomando
muito remédio. Porque, afinal, é preciso fazer alguma coisa com o que
sobra do lixo que produzem, e eles vao fazer remédio e um monte de
parafernalias para nos entreter (KRENAK, 2019, p.10-11).

Fazer pesquisa a partir dessa abordagem, converge com o que Boaventura de

Sousa Santos (2019, p.17) intitula “As epistemologias do Sul”. Ela se refere a
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producdo e a validade de conhecimentos ancorados nas experiéncias de resisténcia
de todos os grupos sociais que tém sido sistematicamente vitimas da injustica, da
opressao e da destruicdo causadas pelo capitalismo, colonialismo e pelo patriarcado.
Permite que esses povos representem o0 mundo como seu € nos seus proprios
termos, pois somente desse modo serdo capazes de o transformar de acordo com
as suas proprias aspiracoes.

A compreenséo indigena de natureza, composta pelo natural e espiritual, indica
que néo se pode cuidar da saude das pessoas sem considerar outros aspectos com
as quais ela interage: a ancestralidade, a terra, o povo a qual pertence, entre outros.
A ancestralidade € uma dimensdo que nao permanece no passado, mas se
presentifica nos rituais, na danca, no canto, no plantio, influenciando diretamente a
vida da pessoa e da comunidade indigena. Os lagos com os ancestrais compde

acgdes daquilo que Krenak (2019) chama de “suspender o céu”.

Cantar, dangar e viver a experiéncia magica de suspender o céu é
comum em muitas tradigdes. Suspender o céu é ampliar o nosso horizonte;
ndo o horizonte prospectivo, mas um existencial. E enriquecer as nossas
subjetividades, que é a matéria que este tempo que nds vivemos quer
consumir. Se existe uma ansia por consumir a natureza, existe também uma
por consumir subjetividades — as nossas subjetividades. Entdo vamos vivé-
las com a liberdade que formos capazes de inventar, ndo botar ela no
mercado. Ja que a natureza esta sendo assaltada de uma maneira tao
indefensavel, vamos, pelo menos, ser capazes de manter nossas
subjetividades, nossas visdes, nossas poéticas sobre a existéncia.
Definitivamente ndo somos iguais, e € maravilhoso saber que cada um de
nés que esta aqui é diferente do outro, como constelagdes. O fato de
podermos compartilhar esse espago, de estarmos juntos viajando néao
significa que somos iguais; significa exatamente que somos capazes de
atrair uns aos outros pelas nossas diferengas, que deveriam guiar o nosso
roteiro de vida. Ter diversidade, ndo isso de uma humanidade com o
mesmo protocolo. Porque isso até agora foi sé6 uma maneira de
homogeneizar e tirar nossa alegria de estar vivos (KRENAK, 2019, p.15-16).

2. 0S APORTES METODOLOGICOS E EPISTEMOLOGICOS DA PESQUISA

Com base naquilo que partilhei até aqui, € possivel perceber como o projeto
dessa pesquisa foi se compondo, sendo construida e reconstruida pelas
circunstancias que fui vivendo e pelos encontros que foram se realizando. Na

primeira versdo do projeto de pesquisa (ainda sobre a problematica do suicidio
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indigena) toda a minha escrita havia sido construida em aportes ocidentais, sem
esse cuidado de olhar a partir da perspectiva indigena. Acentuo isso para mostrar o
quanto o meu modo de pensar e perceber estava e ainda esta colonizado (Smith,
2018, p.35).

Tive de fazer um grande esforgo para tentar me retirar desse lugar posto como
“padrao” (visado ocidental) e me colocar entre os meus (povos indigenas). Nao é um
movimento facil, como apenas trocar de roupa. E preciso ir mais fundo,
reconfigurando o processo educativo que me fez e intensificando beber mais na
fonte de autores e pesquisadores indigenas. Foi uma experiéncia espantosa, forte e
desafiadora na realizagao do presente trabalho.

Desafiadora porque as categorias, conceitos, linguagem etc, que utilizo para
falar de saude indigena, ndo pertencem aos povos originarios. A escrita académica,
assim como a escola e a universidade nao sdo espacos pensados para nds, povos
indigenas, pois o nosso modo de ser e fazer ndo cabe nas normas dessas
instituicdbes e lugares. Contudo, adentrar esses ambientes requer arte de nossa
parte, mudando cores e ajustando sons que marcam a nossa presenca. Criar esses
espacos é necessario!

Observando esses protocolos normativos da academia, explico que o meu
trabalho é uma pesquisa qualitativa, de natureza etnografica, ancorada na
perspectiva da teoria da decolonialidade. De acordo com Creswell (2007, p.35; 186-
187), a pesquisa qualitativa tem os argumentos de conhecimento baseadas em
perspectivas construtivistas ou reivindicatorias/emancipatérias, ou mesmo em ambas.
Ele diz que toda pesquisa qualitativa é essencialmente interpretativa, tendo os dados
filtrados pela lente pessoal do pesquisador em um momento sociopolitico e historico
especifico. Ela se caracteriza como emergente, se modificando a medida que o
pesquisador descobre “o0 que” e “para quem” perguntar, bem como em decorréncia
da abertura ou do fechamento para a coleta de dados, por parte dos interlocutores.
Nesse tipo de investigacdo, o pesquisador é sensivel a sua biografia pessoal e a
forma como sua historia da configuracdo ao estudo. Isso torna o “eu pessoal’
inseparavel do “eu pesquisador’, mostrando assim que toda investigacédo é

carregada de valores.

Apesar dos muitos enfoques existentes a pesquisa qualitativa, é
possivel identificar algumas caracteristicas comuns. Esse tipo de pesquisa
visa a abordar o mundo ‘14 fora’ (e ndo em contextos especializados de
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pesquisa, como os laboratérios) e entender, descrever e, as vezes, explicar
os fendmenos sociais ‘de dentro’ de diversas maneiras diferentes:

B Analisando experiéncias de individuos ou grupos. As experiéncias
podem estar relacionadas a historias biograficas ou a praticas (cotidianas ou
profissionais), e podem ser tratadas analisando-se conhecimento, relatos e
histérias do dia a dia.

BExaminando interagdbes e comunicagdes que estejam se
desenvolvendo. Isso pode ser baseado na observagdo e no registro de
praticas de interagdo e comunicagao, bem como na analise desse material.

M Investigando documentos (textos, imagens, fiimes ou musica) ou
tracos semelhantes de experiéncias ou interagdes.

Essas abordagens tém em comum o fato de buscarem esmiugar a
forma como as pessoas constroem o mundo a sua volta, o que estido
fazendo ou o que esta lhes acontecendo em termos que tenham sentido e
que oferegam uma visdo rica. As interagbes e os documentos s&o
considerados como formas de constituir, de forma conjunta (ou conflituosa),
processos e artefatos sociais. Todas essas abordagens representam formas
de sentido, as quais podem ser reconstruidas e analisadas com diferentes
métodos qualitativos que permitam ao pesquisador desenvolver modelos,
tipologias, teorias (mais ou menos generalizadas) como formas de
descrever e explicar as questbes sociais (e psicologicas) (ANGROSINO,
2009, p. 8-9).

Por adotar a etnografia como metodologia de investigagao, utilizo como método
de coleta, andlise e redacdo dos dados os seguintes instrumentos: a observagéo
participante; a conversa-entrevista; e trago nos dialogos e escritos os meus saberes
indigenas de tradi¢cao oral e de memodria de vida enquanto pesquisador. Com base
nisso, a pesquisa foi composta por dois momentos-chaves: 1- a pesquisa
bibliografica sobre o tema; 2- a pesquisa de campo.

A pesquisa documental e a pesquisa bibliografica aparentam ser sinénimas, por
ambas utilizarem o documento como objeto de investigacdo. E importante mostrar
em que elas se diferem, para entender a escolha que se fez nessa investigagdo. De
acordo com Sa-Silva et al. (2009, p.5), citando Figueiredo (2007) e Oliveira (2007), o
conceito de documento extrapola textos escritos ou impressos, abrangendo também
filmes, videos, slides, fotografias ou pOsteres, entre outros. No entanto, a principal
diferenga entre a pesquisa documental e a pesquisa bibliografica refere-se a
natureza de suas fontes. Enquanto a pesquisa bibliografica utiliza fontes secundarias,
aquelas ja de dominio cientifico, que sdo as contribuicdes de diferentes autores
sobre um referido tema. A pesquisa documental utiliza fontes primarias, que sao
documentos que ainda nao receberam nenhum tratamento cientifico, como relatérios,
reportagens de jornais, revistas, cartas, filmes, gravagdes, fotografias, entre outras

materias de divulgacao.
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A pesquisa bibliografica, ou de fontes secundarias, abrange toda
bibliografia ja tornada publica em relacdo ao tema de estudo, desde
publicagdes avulsas, boletins, jornais, revistas, livros, pesquisas,
monografias, teses, material cartografico etc., até meios de comunicagéo
orais: radio, gravagdes em fita magnética e audiovisuais: filmes e televisao.
Sua finalidade é colocar o pesquisador em contato direto com tudo o que foi
escrito, dito ou filmado sobre determinado assunto, inclusive conferéncias
seguidas de debates que tenham sido transcritos por alguma forma, quer
publicadas quer gravadas.

Para Manzo (1971:32), a bibliografia pertinente “oferece meios para
definir, resolver, ndo somente problemas ja conhecidos, como também
explorar novas areas onde os problemas ndo se cristalizaram
suficientemente”, e tem por objetivo permitir ao cientista “o reforgo paralelo
na analise de suas pesquisas ou manipulagéo de suas informagdes” (Truijillo,
1974:230). Dessa forma, a pesquisa bibliografica nao € mera repeticdo do
que ja foi dito ou escrito sobre certo assunto, mas propicia 0 exame de um
tema sob novo enfoque ou abordagem, chegando a conclusdes inovadoras
(MARCONI; LAKATOS, 2008, p.71).

Por pesquisa de campo entende-se a minha imersao, enquanto pesquisador, na
tekoa Tenondé Pora, dinamizada pelos encontros, observacado participante,
conversas, conversa-entrevista, roda de conversa, entre outras vivéncias que ali
ocorreram. Todas as atividades foram registradas no caderno de campo por meio de
relatorios, fotografias, gravacdes, compondo desse modo o meu acervo de

investigacao.

Reunir informagdes no ambiente ou contexto em que o grupo trabalha
ou vive. Isto é chamado de campo de trabalho (Wolcott, 2008a). A reunido
de tipos de informagao necessaria em uma etnografia envolve ir até o local
da pesquisa, respeitando as rotinas dos individuos no local e coletando uma
ampla variedade de materiais. Questdes de respeito no campo,
reciprocidade, a decisdo de quem detém os dados e outras s&do centrais
para a etnografia. Os etnégrafos trazem sensibilidade para as questdes do
campo de trabalho (Hammersley e Atkinson, 1995), tais como atentar para
como eles ganham acesso, retribuir e ter reciprocidade com os
participantes e se envolverem em uma pesquisa ética como, por exemplo,
se apresentarem honestamente e descreverem o propésito do estudo.
LeCompte e Schensul (1999) organizam os tipos de dados etnograficos em
observacoes, testes e medidas, levantamentos, entrevistas, analise de
conteudo, métodos de elicitagdo, métodos audiovisuais, mapeamento
espacial e pesquisa em rede (CRESWLL, 2014, p.85).

Ainda com relagao a pesquisa de campo, Angrosino (2009, p.46) enfatiza que
por mais que se possa contar com uma variedade de instrumentos sofisticados
(cdmeras, gravadores, notebooks etc), o melhor equipamento continua sendo o
préprio pesquisador etnografico. Isso porque a observacao participante significa a

interacao diaria com os interlocutores do estudo. Considerando isso, ele recorda que

antes da escolha de um campo de pesquisa, € importante que o pesquisador tenha
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um autoconhecimento de si mesmo, identificando o tipo de pessoa que €, bem como
as situagdes que Ihe agradam e aquelas que lhe s&o insuportaveis.
Na sequéncia, explico e fundamento melhor outros aportes empregados na

pesquisa.

2.1 Etnografia, Observagao Participante e teoria da decolonialidade

Como pesquisador indigena inserido num campo de pesquisa também indigena,
a teoria da decolonialidade é uma necessidade em minhas reflexdes e discussdes,
pois € somente nessa perspectiva que se pode apresentar e dialogar com os
saberes indigenas, especificamente o saber Guarani Mbya. Em minha narrativa
pessoal de vida, partilhada no primeiro capitulo, a expressao da colonialidade €&
visivel. Ela estd no contexto que mescla elementos indigenas e n&o indigenas,
colocando o primeiro sempre como inferior, a ser superado pelo segundo.

Foi esse movimento que me constituiu por meio de experiéncias e
circunstancias aparentemente dadas (educacao, relagoes, religiao, comunidade etc),
tidas como universais. Nessa dinamica, compreendo que nada é fruto do acaso,
neutro, mas sempre intencional, oriundo de um lugar. O mesmo se pode afirmar em
relacdo aos parentes Guarani Mbya em Parelheiros, os interlocutores nessa
pesquisa. Sua comunidade, seu modo de vida, projetos e sonhos tém raizes que
abraga o passado, a ancestralidade, mas também marcas da influéncia n&o indigena
resultante do processo colonizador.

A organizagao e conquistas atuais dos mesmos advém do esforco que envolveu
confronto, reflexao, resignificagcao, planejamento e luta para construir o presente. A
configuragdo deles como povo, bem como a sua realidade, ndo é algo ja
determinado, imutavel. E sempre construido, confrontado e modificado nessa
interacdo com o outro, seja ele indigena ou nao indigena. Nas relagbes se constata
que os saberes e conhecimentos sdo singulares (tipico de um povo) e plurais
(diversos), o que n&o qualifica um mais importante que o outro. A diferenga nao
deveria ser visto como ameaca, mas riqueza. Todavia, devido as relagdes de poder
instituido na sociedade, isso ndo acontece de forma harménica e pacifica. E um

aprendizado necessario!
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A longa tradicdo do cientificismo e do eurocentrismo deu origem a uma
ideia de universalismo abstrato, que marca decisivamente ndo somente a
produgéo do conhecimento, mas também outros ambitos da vida: economia,
politica, estética, subjetividade, relacdo com a natureza, etc. Em todas
essas esferas, nesses mais de 500 anos de historia colonial/moderna, os
modelos advindos da Europa e de seu filho dileto — o modelo norte-
americano apos a Segunda Guerra Mundial — sdo encarados como o apice
do desenvolvimento humano, enquanto as outras formas de organizagéo da
vida sdo tratadas como pré-modernas, atrasadas e equivocadas. Dessa
forma, modelos de desenvolvimento cientifico, politico e econémico sio
exportados dos paises norte-céntricos ao sul global, desconsiderando,
dentro dessa légica, qualquer possibilidade de projetos de emancipagao
elaborados pelos sujeitos que habitam a zona do nao ser (FANON, 2008). O
chamado universalismo abstrato € um tipo de particularismo que se
estabelece como hegemoénico e se apresenta como desincorporado,
desinteressado e sem pertencimento a qualquer localizagdo geopolitica.
Esse particularismo disfarcado de universal produz o que o escritor
queniano Nglgi wa Thiong’o chamou de “bomba cultural”, cujo efeito é
aniquilar a crenga das pessoas nelas mesmas.

[...]

Ao contrario desse conhecimento desincorporado e sem localizagao
geopolitica, o projeto decolonial assume a necessidade de afirmagao corpo-
geopolitica para a produgdo do conhecimento como estratégia para
desarmar essa “bomba cultural” da qual nos fala Wa  Thiong’o. Invertendo
a constatacdo de Maldonado-Torres mencionada anteriormente, trata-se
aqui de afirmar a existéncia como um ato de qualificagdo epistémica
(COSTA; TORRES; GROSFOGUEL, 2018).

O universo indigena é fortemente coletivo, formado nao apenas por pessoas,
mas por seres, onde tudo o que a natureza contém é entendido como alteridade
(rios, plantas, bichos, espiritos etc). Nele, o ensino-aprendizagem acontece pela
interacdo das pessoas de diferentes idades e geracbes mediado pela oralidade,
vivéncias, cerimbénias, memoarias, territério (natureza) constituindo assim partes da
identidade indigena. Escrever sobre o universo indigena, desse lugar periférico e
negado pela ciéncia e histéria hegemoénica (povos indigenas), € em si um ato
decolonial.

A escolha da etnografia como metodologia de investigagcdo se deu pelo
encadeamento da propria pesquisa que teve como local a aldeia Tenondé Pora
(Terra Indigena Tenondé Pord), com os parentes Guarani Mbya. Segundo a
definicdo de Angrosino (2009, p.30-31) “etnografia é a arte e a ciéncia de descrever
um grupo humano - suas instituicbes, seus comportamentos interpessoais, suas
produgbes materiais e suas crengas’. Ele explica que, inicialmente, a etnografia
surgiu como um modo de estudar sociedades de pequena propor¢ao (tradicionais e
iletradas) e de reconstruir suas tradi¢gées culturais. No entanto, da sua origem para o
contexto atual, ela ganhou espago em outros campos e é praticada em todos os

tipos de realidades sociais. E realizada in loco, onde o pesquisador (etnégrafo),
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dentro das possibilidades, participa subjetivamente na vida dos seus interlocutores e

compartilha objetivamente de suas vidas como um observador.

Etnografia significa literalmente a descricdo de um povo. E importante
entender que a etnografia lida com gente no sentido coletivo da palavra, e
nao com individuos. Assim sendo, € uma maneira de estudar pessoas em
grupos organizados, duradouros, que podem ser chamados de
comunidades ou sociedades. O modo de vida peculiar que caracteriza um
grupo é entendido como a sua cultura. Estudar a cultura envolve um exame
dos comportamentos, costumes e crengas aprendidos e compartilhados do
grupo (ANGROSINO, 2009, p. 16).

Creswell (2014, p.84), destaca que ha diversas formas de etnografia
(confessional, histéria de vida, autoetnografia, etnografia feminista, romances
etnograficas etc), mas considera como as mais populares a etnografia realista e a

etnografia critica.

A etnografia realista é uma abordagem tradicional usada por
antropdlogos culturais. Caracterizada por van Manen (1988), ela reflete uma
postura particular assumida pelo pesquisador em relagdo aos individuos
que estdo sendo estudados. Etnografia realista € um relato objetivo da
situagao, escrita segundo o ponto de vista de uma terceira pessoa e
relatando objetivamente a informagédo obtida dos participantes em um
determinado local. Nessa abordagem etnografica, o etnégrafo realista narra
o0 estudo na posigao imparcial de uma terceira pessoa e relata o que é
observado ou ouvido dos participantes. O etnografo permanece em
segundo plano como um relator onisciente dos “fatos”. O realista também
relata dados objetivos em um estilo comedido ndo contaminado por vieses
pessoais, objetivos politicos e julgamentos.

[...] A etnografia critica € um tipo de pesquisa etnografica em que os
autores defendem a emancipagao dos grupos marginalizados na sociedade
(Thomas, 1993). Os pesquisadores criticos em geral sdo individuos com
inclinagées politicas que procuram, por meio da sua pesquisa, se pronunciar
contra a desigualdade e a dominagdo (Carspecken e Apple, 1992). Por
exemplo, os etndgrafos criticos podem estudar escolas que dao privilégios a
determinados tipos de alunos ou praticas de aconselhamento que servem
para desconsiderar as necessidades dos grupos sub-representados
(CRESWELL, 2024, p.84).

Posto essa variedade, considero importante esclarecer que a minha presente
pesquisa nao utiliza a etnografia no sentido ortodoxo, a chamada etnografia realista,
como mencionada acima. Eu a emprego mais numa aproximagao com a etnografia
critica, visto que utilizo como suporte epistemoldgico a teoria da decolonialidade,
apresentada anteriormente.

Referente a observagéo participante, numa etnografia ela é concebida como um

modo de se colocar em campo. Angrosino (2009, p. 33-34) a entende nao como um

meétodo de pesquisa, mas como um estilo e contexto comportamental a partir do qual
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0 pesquisador (etnografo) usa técnicas para obter informagbes em campo. Ele
pontua que “é possivel usar as tipicas técnicas de coleta de dados da etnografia
sem realizar observagao participante.”, e cita como exemplo: pedir aos participantes
que escrevam ou gravem suas proprias autobiografias, em vez de coleta-las em
campo. Entretanto, ao adotar a observagao participante como um modo de estar
presente, o pesquisador se torna um vizinho e um amigo das pessoas com quem

esta interagindo.

Mas na observagao participante os membros da comunidade estudada
concordam com a presenga do pesquisador entre eles como um vizinho e
um amigo que também ¢é, casualmente, um pesquisador. O observador
participante deve, entdo, fazer o esforco de ser aceitavel como pessoa (0
que vai significar coisas diferentes em termos de comportamento, de modos
de viver e, as vezes, até de aparéncia em diferentes culturas) e nao
simplesmente respeitavel como cientista. Assim, ela ou ele deve adotar um
estilo que agrade a maioria das pessoas entre as quais se propde a viver.
Como tal, o observador participante ndo pode esperar ter controle de todos
os elementos da pesquisa; ela ou ele depende da boa vontade da
comunidade (as vezes em um sentido bem literal, se € uma comunidade
onde os recursos basicos de sobrevivéncia sdo escassos) e deve fazer um
acordo tacito de ‘ir com a maré’, mesmo que isso néo funcione dentro de um
roteiro de pesquisa cuidadosamente preparado. Como vizinho e amigo
aceitavel, o observador participante pode tratar de fazer sua coleta de
dados. Mas, para os nossos propositos neste livro, lembre-se de que a
observagao participante nao é, por si mesma, um método de pesquisa - ela
é um contexto comportamental a partir do qual um etnégrafo usa técnicas
especificas para coletar dados (ANGROSINO, 2009, p.33-34).

Como se constata em meu relato de chegada na aldeia Tenondé Pora, as
minhas visitas compreenderam o periodo de setembro de 2022 a maio de 2024,
ocorrendo de forma esporadica. Abrangeram dias e finais de semana, variando de
01 (um) a 03 (trés) dias, sendo as visitas de trés dias aquelas nas quais pernoitei na
comunidade Guarani Mbya. Pela prépria natureza etnografica da pesquisa, minhas
visitas ndo seguiram um roteiro preestabelecido, desenrolando-se de acordo com o
fluxo da prépria comunidade.

Embora o foco principal tenha sido a casa de reza (opy), atentando-me as
reunides, oficinas, encontros, celebragbes, cerimbnias, capacitagdo que ali
aconteciam, como observador participante eu me movimentei e frequentei os
espacos que me foram permitidos adentrar. As visitas ocorreram de maneira
esporadica porque dependiam da articulagdo que se dava previamente de minha
parte (eu pesquisador) com um contato da aldeia, o parente karai Valcenir, indicado

a mim como referéncia desde o inicio. Ele foi o articulador do meu contato com as
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pessoas da comunidade, colaborando também na escrita e na traducdo de

expressodes e de termos da lingua Guarani.

2.2 Conversa-entrevista, memoria e oralidade da tradigao indigena

Nomeio de “conversa-entrevista” 0 método empregado nas conversas gravadas
em audio com algumas pessoas convidadas da aldeia Tenondé Pora. E “conversa”
porque ela se deu como um encontro com troca de saberes de ambas as partes: eu
como pesquisador e o outro como interlocutor. E “entrevista” porque havia uma
intencdo de minha parte, como pesquisador, em obter mais informagdes sobre um
determinado assunto. Ela ndo possuia um roteiro estruturado e pré-definido,
cabendo a mim, enquanto pesquisador, iniciar, direcionar e conclui-la. Foi escolhida
como método porque os parentes Guarani, no contexto da Tenondé Pora, sao

pessoas reservadas, e por eu considerar como uma aproximagao menos invasiva.

A entrevista € um encontro entre duas pessoas, a fim de que uma delas
obtenha informacbes a respeito de determinado assunto, mediante uma
conversacdo de natureza profissional. E um procedimento utilizado na
investigagao social, para a coleta de dados ou para ajudar no diagndstico ou
no tratamento de um problema social.

Para Goode e Hatt (1969:237), a entrevista “consiste no
desenvolvimento de precisao, focalizagao, fidedignidade e validade de um
certo ato social como a conversacgao”.

Trata-se, pois, de uma conversagéo efetuada face a face, de maneira
metddica; proporciona ao entrevistado, verbalmente, a informagéo
necessaria (MARCONI; LAKATOS, 2008, p.92).

A conversa-entrevista foi composta por um tépico geral de meu interesse (ex.
casa de reza; retomada indigena; cerimbnia ‘batismo da erva-mate’; petyngua etc),
surgida tanto a partir da observagdo em campo (evento ou encontro com pessoas)
quanto das informacdes obtidas em leituras, documentos, documentarios etc. Se
orientou por questbes de perguntas abertas, compostas a partir do desenrolar da

prépria conversa. Portanto, a elaboragdo e a quantidade de perguntas numa

conversa-entrevista foram sempre imprevisiveis.

Quanto a forma, as perguntas, em geral, sdo classificadas em trés
categorias: abertas, fechadas e de multipla escolha.

a. Perguntas abertas. Também chamadas livres ou néo
limitadas, sédo as que permitem ao informante responder livremente, usando
linguagem propria, e emitir opinides.

Possibilita investigagdes mais profundas e precisas; entretanto,
apresenta alguns inconvenientes: dificulta a resposta ao préprio informante,
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que devera redigi-la, o processo de tabulagéo, o tratamento estatistico e a
interpretacdo. A analise ¢é dificil, complexa, cansativa e demorada
(MARCONI; LAKATOS, 2008, p.101).

Eu iniciava a conversa-entrevista pedindo sempre que a pessoa se
apresentasse, falando o seu nome, nome Guarani, a origem (se nasceu na aldeia
Tenondé ou veio de uma outra aldeia, quanto tempo morava ali), e as
atividades/trabalhos/fungdes que exercia na aldeia. Essa apresentacdo podia ser
breve ou longa, dependendo da pessoa convidada. Durante a apresentagao eu
conseguia elencar assuntos que mereciam ser mais explorados em nossas
conversas, sem contudo perder o tépico geral. Quando nossas experiéncias de vida,
de cultura, de tradicado se assemelhavam, eu achava oportuno partilhar sobre isso,
trocando informacgdes.

Tendo isso em conta, apds a apresentagao, eu dava sequéncia partindo sempre
de algo que o préprio interlocutor trazia. Caso a conversa se distanciasse muito do
tépico proposto eu procurava sutilmente trazé-lo de volta. E quando ela nao fluia, por
diversas razdes, eu procurava encerra-la, agradecendo sempre a disponibilidade e a
colaboracao da pessoa.

Outro recurso aplicado na escrita desse trabalho diz respeito a “memoria” e a
“oralidade” da tradicado indigena, resgatados sobretudo das minhas vivéncias como
indigena Baré. Esses saberes sdo mencionados nas analises e reflexdes que fago
ao discutir o tema da saude indigena, seja provocado pela observagéo participante,
seja também pelo didlogo com os autores que trago para embasar esse trabalho.

Dorrico e Danner (2018, p.77), explicando a relagcédo da tradicao oral dos povos
indigenas com a escrita, mencionam que as suas praticas socioculturais se baseiam
num conhecimento transmitido pela palavra oral e ancestral milenarmente passada
de geragdo em geragdo. Acentuam que ao longo da historia, antes da chegada do
nao indigena, era desse modo que as diferentes nagdes de povos originarios
educavam, ritualizavam e compreendiam o mundo: na e pela oralidade. Entretanto,
no contexto brasileiro, em meados de 1970, por conta dos projetos de
expansionismo socioecondmico rumo ao Centro-Oeste e ao Norte do pais, os
indigenas necessitaram adentrar o campo da tradigcdo escrita, assim como da
organizacao politica, para defender os direitos que estavam sendo violados pelo
governo brasileiro e por empresas particulares. Foi assim que nasceu o movimento

indigena.
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Os mesmos autores destacam, referindo aos direitos simbdlicos, que os
indigenas encontraram na tradigdo escrita uma forma por exceléncia de
autoexpressao e denuncia. Estas se deram tanto através de seus escritos, quanto
junto a sociedade civil de um modo mais geral, acentuando as formas de opressao

historicas.

Podemos depreender que, partindo da oralidade, os povos indigenas
adotam a escrita para suas produgdes, que nascem no bojo intercultural,
inaugurando a chamada literatura indigena. Diante dessas complexas
relagbes, a produgdo adveniente desde os indigenas e desde essas
relagdes reflete culturalmente suas pertengas ancestrais e as relagdes com
a sociedade majoritaria. Por isso, encontram-se nestas narrativas as
histérias de antigamente, o cotidiano nas aldeias, a memoéria ligada a
formacao coletiva e pessoal no livro impresso. O livro indigena captura o
texto, mas um texto eivado de vozes ancestrais, coletivas, pessoais e
politicas (DORRICO; DANNER, 2018, p.81).

Acompanhando essa discussao, nota-se que com a chegada do nao indigena e
assim com todo o processo de colonizagdo que se impds, 0S povos originarios
passaram a servir-se da tradicdo escrita a seu favor, construindo um estilo préprio de
se expressar nas diferentes modalidades. Nessas expressdes, uma das
caracteristicas perceptiveis é a dimensao do coletivo, da comunidade, que também
abarca o elemento da ancestralidade. A ancestralidade é aquilo que da origem e
alimenta a vida, ndo permanecendo como algo do passado, mas se presentificando
no cotidiano por meio da fala dos mais velhos, dos ritos, do canto, da danga, entre
outras. Eu a associo com a imagem da fonte de um rio, indicando que ela é

essencial.

Para o indigena existem dois tempos: o passado e o presente. O
passado é memorial. Serve para nos lembrar quem somos, de onde
viemos e para onde caminhamos. Um povo sem memodria ancestral € um
povo perdido no tempo e no espago. Nao sabe para onde caminha e por
isso se preocupa tanto onde vai chegar. O passado é ordenagdo de nosso
ser no mundo. E ele que nos obriga a sermos gratos, a cantar e dancar ao
Espirito Criador. E ele que nos lembra o tempo todo que somos seres de
passagem.

O outro tempo é o presente. Para esses povos o tempo que importa
é o presente. Meu avd afirmava sempre: “se 0 momento atual ndo fosse
bom, ndo se chamaria presente”. Os indigenas séo, portanto, seres do
presente. SO sabem viver o e no presente. “A cada dia basta sua
preocupagao”, disse um certo pajé chamado Jesus.

Viver o presente quer dizer que é preciso significar cada momento.
Desde o acordar pela manha até o momento do sonho tem que ser vivido
com intensidade. Isso obriga o indigena a estar inteiro numa agdo sem
desviar-se dela. Uma cacada sera frutifera a medida que o cagador estiver
envolvido nela, caso contrario, n&o levara nada para casa.
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Viver o presente € olhar para si a cada dia e saber a necessidade
daquele momento para o bom andamento da comunidade, e fazer o que for
bom para ela e ndo para si. E dar mais atengdo ao coletivo do que ao
individual. E isso exige um esfor¢o e treinamento do corpo e da mente tao
intensos que tornam o jovem indigena uma pessoa integral. O mais
importante, no entanto, do que quero dizer € que quem vive o presente nao
tem necessidade de planejar. Planejamento é a tentativa de congelar os
acontecimentos que virdo. E ter a ilusdo de que se esta prevendo o futuro. E
o futuro é pura ilusdo (MUNDURUKU, 2017).

Nessa perspectiva, percebe-se que o “nds” (coletivo) nos povos originarios &
expressivo, contrapondo-se ao “eu” (individual) do n&o indigena, apresentada na
sociedade moderna como o modelo padrao que permeia as relagdes. Nao se trata
de negar a existéncia da individualidade da pessoa indigena, como se tudo fosse
coletivo. Trata-se de entender que no contexto indigena, a individualidade so6 existe
em referéncia a esse coletivo, que sdo as nossas raizes. Por exemplo, eu sou
indigena pertencente ao povo Baré. Portanto, os lagos que me compde nao sao
apenas aqueles de meus pais biolégicos, mas de um povo, com seres (visiveis e
invisiveis) que compde a minha memodria ancestral. Daniel Munduruku (2018), ao
refletir sobre esse tema, mostra como a individualidade esta interligada com o

aspecto coletivo, especialmente na compreensao de ancestralidade e tradigao.

A Memoria € um vinculo com o passado sem abrir m&o do que se vive
no presente. E ela quem nos coloca em conexdo profunda com o que
nossos povos chamam Tradigdo. Fique claro, no entanto, que Tradigdo nao
é algo estanque, mas dindmico, capaz de nos obrigar a ser criativos e a
oferecer respostas adequadas as situagbes presentes. Ela, a Memdria, é
quem comanda a resisténcia, pois nos lembra que nao temos o direito de
desistir — caso contrario, ndo estaremos fazendo jus ao sacrificio de nossos
primeiros pais. E interessante lembrar que a Memoria é quem nos remete
ao principio de tudo, as origens, ao comeco, ao Um criador. E ela que nos
lembra que somos um fio na teia da vida. Apenas um fio. Sem ele, porém, a
teia desmorona. Lembrar isso é fundamental para dar sentido ao nosso
estar no mundo. Nao como O fio, mas como Um fio. Ou seja, lembrar que
somos um conjunto, uma sociedade, um grupo, uma unidade. Essa ideia
impede que nos cerquemos da visdo egocéntrica e egdlatra nutrida pelo
Ocidente.

Ser alguém ¢é sentir-se parte de algo que nao nasceu nem vai morrer
em mim mesmo. E uma teia que nasceu muito antes de mim e que deve
permanecer para além de minha existéncia. Esse entendimento torna
compreensiveis os mitos, os ritos, os simbolos, os grafismos que percorrem
0 corpo, o pé batendo forte no chdo enquanto a boca sussurra palavras
magicas; permite que o jovem cumpra seu ritual de maioridade e aceite os
caminhos sociais; faz aceitar os mistérios que alimentam as noites sem lua,
a cura da enfermidade cuspida pela boca do ancido; permite lembrar que
“nao tecemos o tecido da vida”, mas somos responsaveis por ele.

A Memodria é, pois, parte fundamental na formatagao de um corpo que
resiste. Também por isso precisa ser atualizada constantemente num
movimento ciclico que acompanha o tempo cronolégico do qual somos
vitimas preferenciais. Ciclico € o conceito da Memoria. Ela se desdobra
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sobre si mesma para se compor e se oferecer aos viventes. Parece dificil
entender, mas é simples. Ela € uma circunferéncia que se encontra, mas
ndo se toca. E, mesmo sem se tocar fisicamente, compde uma unidade,
uma sincronia perfeita que harmoniza as curvas e os sentidos. A Memoaria é,
assim, um convite a unidade pessoal e social (MUNDURUKU, 2018).

Munduruku (2018) continua explicando que o repasse da memoaria indigena,
memoria ancestral, no contexto de uma aldeia, acontece por meio da palavra, da
oralidade. E na roda de encontros, de conversas, ao redor da fogueira, numa casa
de reza, entre outros espacos coletivos, que a tradicdo € repassada, sempre dos
mais velhos aos mais novos. Entre os povos indigenas as pessoas mais velhas sao
consideradas sabias, guardadoras do conhecimento e da tradicdo. E tarefa delas
ensinar que se é parte da natureza, nutrindo uma relagdo de respeito, reveréncia,

com ela e com outros seres que a povoam.

Sei que alguém pode querer saber como se da essa transmissio da
Memodria no contexto da aldeia. Adianto-me e logo vou explicando que é
pela Palavra. A Tradicdo é passada pelo uso da Palavra. O “dono” dela é o
ancido, o velho, o sabio. E ele quem tem o poder e o dever da transmisséo.
Os pais sabem que devem ensinar as criancas as coisas praticas da vida
(cacar, pescar, cuidar da casa, fazer roga...), coisas que lhes vao garantir o
alimento do corpo — cabe aos pais, portanto, a educag¢ao do corpo, pois &
nele que a vida passa e se realiza. Sabem também que quem deve
alimentar o espirito sdo os mais velhos, os avfs, as av0s. Serdo eles que
contardo aos pequenos e as pequenas que somos parte da natureza e que
devemos nos comportar dignamente com ela para que a harmonia
prevaleca e todos possamos viver a alegria da fraternidade.

Os velhos fardo isso por meio das histérias que contardo protegidos
pelo véu da noite. Seu publico sera a comunidade toda, que,
independentemente da idade, ouvira com atengdo a atualizagcdo de uma
narrativa contada de geragcdo a geragao até aquele momento. Todo esse
aprendizado de respeito a natureza vai ser absorvido pelo inconsciente das
criangas, que aprenderdo, desde a mais tenra idade, a pertencer a um
universo que esta para além de sua compreensao. Irdo ouvir que, em
tempos imemoriais, eram os animais, as plantas, os peixes, as arvores, as
aves que mandavam no mundo e até mesmo no homem. Através desses
momentos ricos de significado, o pequeno e a pequena, 0 jovem rapaz € a
menina-moga vao aprendendo a viver socialmente com o meio que os cerca.
Vao aprendendo que ndo se deve mandar na natureza, mas conviver com
ela, pedindo-lhe que ensine toda a sua sabedoria para que possam ser
alimentados material e espiritualmente pela Grande-Mae (MUNDURUKU,
2018).

Conversar sobre saude indigena tendo em conta a memoria e a oralidade, é se

imaginar, a grosso modo, na brincadeira do ‘telefone sem fio’,32 na qual eu ougo e

32 Brincadeira popular onde uma pessoa fala uma palavra ou frase, sussurrando no ouvido de outra
pessoa ao seu lado, e os demais participantes ndo devem escutar. A palavra ou frase deve ser
repassada para cada participante, até que o ultimo a escutar a sentencga repita-a em voz alta para
todo o grupo.
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repasso para alguém uma informacdo. E a agdo de narrar para alguém que mantém
a memoria viva. Memoria esta que compreendo ser composta de reelaboragdes ao
longo dos anos. Certamente, na transmissdo dos saberes ancestrais, a atitude que
se adota ndo € apenas aquela do ouvir, mas do escutar. Isso implica uma conexao
mais profunda.

Ao voltar a minha infancia, recordo as histérias de minha mé&e, uma senhora
analfabeta, mas que guardava longas histérias aprendidas junto aos seus. Eram
livros mantidos na memdria e que se conservavam apenas nha medida em que se
contava aos demais. Sem duvida, mamae reelaborava a narrativa toda vez que
contava. O enredo era 0 mesmo, mas a forma de contar era diferente. Hoje, se peco
que ela me narre as mesmas historias contadas a mim na infancia, ela nao recorda.
Nao é apenas pela questdo de idade, mas sobretudo, porque o exercicio de contar
essas histérias aos outros foi deixada no decorrer dos anos.

Assim como na dindmica do “telefone sem fio”, quanto maior a roda de pessoas,
maior a criatividade na elaboragao/reelaboragdo da mensagem original. Toda
mensagem e sua compreensao se modifica no tempo e no contexto. Entendo ser um
pouco assim o desafio de toda producdo, pesquisa, escrita que se faz sobre algo,
sobre alguém.

Minha experiéncia como pesquisador foi se colocar nessa grande roda formada
por muitas pessoas, e como pesquisador indigena assumir 0 compromisso de contar
a historia desse outro lugar que sempre foi invisibilizado, distorcido ou negado.
Contar a histéria enquanto processo de reconfiguragdo, do qual o pesquisador
também participa. O estilo como apresento essa histéria tem a ver com as minhas
raizes indigenas e de como ela foi se presentificando ao longo de minha vida.

Ao trazer para essa escrita as minhas memorias e vivéncias desse grande
coletivo, compreendo estar ajudando a nutrir essa grande fogueira ou esse grande
rio da ancestralidade. De um modo ou de outro, reconhego que todos somos
aprendizes e educadores, jovens e ancides, pessoas cuidadas e cuidadoras, nessa
grande viagem que € a vida. E se servir da escrita & tornar acessivel também esses
saberes para outros mundos, na esperanca de que nos reconhegcamos todos

moradores e ndo proprietarios dessa grande casa de reza (Terra).

A populagdo indigena é protagonista de sua histéria. Apesar dos
esforgos no sentido de impor a lingua portuguesa aos povos indigenas,
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estes optaram, enquanto puderam e também nos dias atuais, pela
manutencao de suas culturas.

Os processos de etnogénese dos nossos dias apontam para a
importancia de se repensar a presencga e a atuagao indigena na histéria. No
caminho inverso da historiografia, ancidos, historiadores, antropdlogos,
escritores e artistas originarios, estdao, hoje, ainda que lentamente,
caminhando da invisibilidade ao protagonismo histérico dos Povos
Originarios (DORRICO; DANNER; DANNER, 2020, p.37-38).

2.3 A organizagao e analise dos dados e a questao ética em pesquisa com

povos indigenas

Referente a selecéo dos participantes, a pesquisa seguiu o critério de inclusdo e
excluséo, observando o seguinte:
* Critério de inclusao
A) Pessoas envolvidas nas atividades realizadas na casa de reza (Opy) da aldeia
Tenondé Pora, seja como organizador, convidado ou como participante: oficineiros,
lideres espirituais, lideres comunitarios, participantes etc;
B) Pessoas que mesmo nao estando presente fisicamente na casa de reza (Opy) da
aldeia Tenondé Pora, tinham relagcdo com a tematica estudada e podiam colaborar
na pesquisa: equipe da UBS Vera Poty (Unidade Basica de Saude dentro da aldeia
Tenondé Poréd) e equipe educativa da escola Gwira Pepo (escola estadual dentro da
aldeia Tenondé Pora);
C) Pessoas maiores de idade (18 anos e acima) para o caso de conversas-
entrevistas;
* Critério de exclusao
A) Pessoas e atividades realizadas na casa de reza (Opy) de outras aldeias,
diferente da aldeia Tenondé Por3;
B) Pessoas menores de 18 anos para o caso de conversas-entrevistas;
* Objetivos

Ao chegar na tekoa Tenondé Pora, juntos aos parentes Guarani Mbya, em
setembro de 2022, conheci um lugar semelhante a fonte de um rio ou a uma
fogueira. Lugar que reune, nutre, aquece, fortalece os seus frequentadores: a opy
(casa de reza) Guarani Mbya. E com a curiosidade despertada nesse encontro me
propus a compreender a casa de reza na pratica de cuidado e promoc¢ao de saude

do povo Guarani Mbya, tekoa Tenondé Pora, distrito de Parelheiros, zona sul do
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municipio de Sdo Paulo. Para essa tarefa procurei no decorrer dessa investigagao:

a)- mapear a Tekoa Tenondé Pora, situando sua localizagdo, a Terra Indigena,

histéria, populacao, liderancas, servigos publicos ofertados pelo Estado brasileiro,

bem como os desafios que cercam a comunidade; b)- contextualizar a casa de reza

na cosmologia Guarani Mbya, olhando-a para além de uma simples construgao; c)-

identificar as atividades promovidas na casa de reza e sua relacdo com as

demandas da comunidade ou territorio; d) - refletir sobre saude indigena a partir dos
encontros promovidos na casa de reza Guarani Mbya; e por fim, e) - caracterizar as
contribuicdes da opy na discussao e promogao de politicas publicas de saude
indigena no Brasil.

Todas as informagdes coletadas na pesquisa de campo e na bibliografica
tornaram-se documentos organizados da seguinte forma:

1. - Relatério de campo- escrito no estilo de narrativa etnografica, o relatério
compOs o caderno de campo das visitas realizadas em dias e finais de semana.
Ele registrou ndo apenas fatos observados, mas também impressdes e vivéncias
que eu tive em campo;

2. - Fotografias- compde o acervo das visitas de campo. Relacionam-se,
sobretudo, as atividades de cunho coletivo realizadas na casa de reza (opy):
reunioes, cerimonias, oficinas, trabalho comunitario etc. A utilizacdo dessas fotos
no trabalho se respalda no termo de uso de imagem (seja para as imagens
coletivas quanto pessoais) inseridas no Registro de Consentimento Livre e
Esclarecido (RCLE);

3. -Conversas-entrevistas gravadas- as conversas foram gravadas utilizando um
celular, salvas no formato m4a, e posteriormente transferidas ao computador,
pasta nominada “conversa-entrevista®. Elas foram transcritas por mim
individualmente, e as palavras em Guarani revisadas e corrigidas com a ajuda
do parente Karai Valcenir.

4. - Fichamentos de leituras e documentos acessados- das leituras e
documentos investigados, elaborei fichamentos para subsidiar a minha
discusséo no presente trabalho, classificando por temas: a)- Povos indigenas; b)
povo Guarani e Guarani Mbya; c) Saude e saude indigena; Casa de reza; d)
Colonialismo e colonialidade; e) Metodologias; f) Tempo circular; f) Bem Viver; g)
Suicidio e suicidio indigena; h) A terra sem mal Guarani;

* Nome dos participantes nas conversas-entrevistas
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Conforme consta no Registro de Consentimento Livre e Esclarecido (RCLE),
mantenho o anonimado dos participantes das conversas-entrevistas. Emprego um
nome ficticio aos juruas e utilizo o nome guarani no caso dos parentes Guarani
Mbya.

* Questao ética

No que tange a questao ética, esse trabalho observou a a Resolugéo n° 466/12
da CONEP (Comiss&o Nacional de Etica em Pesquisa) e do Regimento dos Comités
de Etica em Pesquisa da PUC-SP (2007), onde consta que “toda pesquisa que,
individual ou coletivamente, envolva o ser humano, de forma direta ou indireta, em
sua totalidade ou em partes dele, incluindo o manejo de informag¢des ou materiais”,
deve ser submetida & apreciagdo e acompanhamento do CEP (Comité de Etica em
Pesquisa).

Observando a Resolucdo e tendo em conta que o Orgéo indigenista oficial do
Estado brasileiro € a FUNAI (Fundacdo Nacional dos Povos Indigenas), protocolei
um pedido de autorizacao junto a instituicdo, no dia 30 de junho de 2023, conforme a
Instrucdo Normativa numero 01, de 29 de novembro de 1995 (FUNAI), que trata
sobre o ingresso em Terras Indigenas com a finalidade de pesquisa cientifica.
Anexei junto ao protocolo uma Declaragdo assinada pela lideranga da aldeia
Tenondé Pora, informando a ciéncia de minha presenga enquanto pesquisador
indigena, do projeto de pesquisa a ser realizado, e expressando em nome da
comunidade na&o haver nenhuma oposi¢gdo a sua realizacdo, uma vez que a
pesquisa ocorreria sempre em didlogo e acompanhamento das proprias liderangas
daquele lugar.

Antes da FUNAI emitir uma resposta formalizada via oficio a minha solicitagao,
esclarego que alguém da referida instituicdo entrou em contato comigo via telefone,
informando o problema e sugerindo solugbes. Recordo que a prépria informagao
passada me pareceu bastante confusa, pois, me orientavam a mudar de Terra
Indigena e procurar uma que ja estivesse com todo o processo de demarcagao
concluida. Eu insisti que a resposta fosse dada por escrito, pois eu havia
protocolado uma solicitagdo formal para isso. Enquanto aguardava a emissao dessa
resposta, escrevi ao CEP (Comité de Etica em Pesquisa) da PUC-SP, no 10 de julho

de 2023, relatando um pouco das informagdes passadas.
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Ola! Me chamo Giomar Henrique, mestrando em Psicologia Social.
Estive no més passado no comité para me informar sobre a pesquisa em
Terras Indigenas aqui em Sao Paulo, pois o meu projeto de pesquisa foi
pensado na aldeia Tenondé Pora, Parelheiros. Encaminhei um
requerimento @ FUNAI, seguindo o protocolo que orienta a entrada em
terras indigenas para fins de pesquisa. Nesses dias me ligaram para
informar que a Tenondé Pora ainda nao é uma terra homologada, portanto a
FUNAI ndo pode emitir nenhum documento permitindo pesquisa, pois, nao
se responsabiliza por eventuais riscos, acidentes, que possam vir a ocorrer
durante a pesquisa. Esta informagdo me pareceu confusa, visto que uma
terra indigena declarada ja é considerada Terra Indigena. A homologagéao é
a etapa final do processo, certamente. Eu pedi que me respondessem por
escrito a minha solicitagado, pois eu protocolei ele como documento. Até o
momento ainda ndo me responderam.

Me orientaram a mudar de territério, procurando alguma terra indigena
que ja esteja homologada. Isso significa mudar praticamente todo o projeto.
Gostaria de saber junto a vocés, se somente a autorizagédo das liderangas
da aldeia ndo é suficiente para eu submeter e justificar a minha pesquisa.
Essa autorizagao eu ja tenho por escrito.

E, se para a FUNAI, terra indigena sob sua jurisdicdo € somente uma
terra homologada, entdo, entendo que ela (a aldeia Tenondé Pord) nao
necessita da autorizagao da FUNAI.

Se puderem me orientar como proceder, agradeco. Irei ligar novamente
na FUNAI para que me respondam por escrito. Obrigado!

(email enviado no dia 06 de julho de 2023, as 10:09PM)

O CEP se manifestou no dia 10 de julho de 2023, as 10:14AM, seguindo o
mesmo raciocinio que eu havia tido: “Prezado Giomar, bom dia! Se o territério ndo
esta sob a jurisdigdo da FUNAI, sera necessario a autorizagdo do cacique ou das
liderancas desta aldeia para a realizagdo da pesquisa.” Essa compreensdao me fez
apostar que a minha pesquisa poderia ser concretizada na Tenondé Pora, nao
necessitando trocar de campo.

A resposta oficial da FUNAI chegou no dia 10 de julho de 2023, as 5:18PM, por
meio do oficio n® 419/2023/AAEP/FUNAI. O documento elencava seis pontos, sendo
os itens 4 e 5, a justificativa de que nao cabia a FUNAI enquanto instituicdo, a

permissao para o ingresso em Terras Indigenas em situagéo “Declarada”.

[...]

4. Em pesquisa no Sistema de Informacgdes Indigenista (Sll), da FUNAI, foi
verificado que a Terra Indigena supracitada, encontra-se no processo de
Declarada (Terras que tiveram a conclusdo dos estudos publicados no
Diario Oficial da Unido pela FUNAI, ndo cabendo oficialmente a permisséao
deste 6rgao para o ingresso pretendido em terras indigenas com situagao
juridica: Declarada).

5. Ressalta-se aqui o reconhecimento da importancia de tal pesquisa para o
grupo indigena Tenondé Pora e, sendo assim ndo ha possibilidade de emitir
autorizagdo, no momento, para o ingresso em areas em processo juridico
acima mencionado.

(OFICIO N.419/2023/AAEP/FUNAI)
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Conforme o oficio acima citado, a FUNAI informava que s6 respondia
oficialmente pelas Terras Indigenas homologadas. Responsabilidade que eu imagino
ocorrer sempre em dialogo da instituicdo com as liderangas da aldeia. Penso dessa
forma porque acredito que os primeiros a serem consultados em questdes como
essas, devam ser os proprios parentes indigenas da referida comunidade. Do
contrario, se configura de fato uma deciséo vertical (autoritaria) por parte de uma
Instituicao Federal.

Partindo desses esclarecimentos, as Terras Indigenas em processo de
demarcacdo, como € o caso da Terra Indigena Tenondé Pora, n&o estariam
“oficialmente” sob jurisdicdo da FUNAI, seja para a permissdo ou negacao de
ingresso nas mesmas. Entendi assim que a permissdo de minha pesquisa cabia
diretamente as liderancas da aldeia Tenondé Pora, que possuem sua organizagao
propria e autonomia enquanto povos na gestdo de seus territorios, a semelhanca de
pesquisas com né&o indigena cuja aprovagao é dada pela dire¢cdo de instituicbes ou
pela propria pessoa.

Foi compreendendo desse modo que submeti 0 meu Projeto de Pesquisa a
apreciagéo do CEP da PUC-SP, no dia 31 de julho de 2023. No entanto, o colegiado
nao entendeu dessa forma. Para eles, o documento da FUNAI negava a autorizagao
de meu ingresso como pesquisador, inviabilizando desse modo a realizagdo da
minha pesquisa. Embora o colegiado houvesse aprovado integralmente o parecer
por mim encaminhado, necessitando agora seguir para uma apreciacao final pela
CONEP (Comissao Nacional de Etica em Pesquisa), eles ndo asseguravam que ela
seria aceita, especificamente pelo que constava no oficio da FUNAI. Como
possibilidades de solugao, sugeriu-se nao caracterizar a comunidade em analise
como indigena. Todavia, para mim, remover o adjetivo “indigena” significava excluir

todo o projeto.

RECOMENDACAO: O Colegiado do CEP reunido e baseado em
parecer de jurista especializado no tema, considerou que a FUNAI
reconheceu que nao € competente para autorizar a pesquisa, dado que o
grupo Tenondé Pora esta estabelecido em uma area DECLARADA e ainda
ndo DEMARCADA. Nesse sentido sugere que o projeto seja apresentado
nao qualificando a comunidade em tela como indigena.

(Parecer do CEP-PUCSP liberado no dia 28 de setembro de 2023)

Se deparar com essa situacdo me deixou bastante chateado, pois nao era o que

eu esperava enfrentar, sobretudo por eu ser um pesquisador indigena. Acreditava
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que houvessem caminhos diferentes para conduzir trabalhos de pesquisa como o
meu. Por outro lado, eu compreendia claramente que o modo como o CEP (PUC-SP)
apresentasse o meu Projeto de Pesquisa a CONEP, faria toda a diferenga. Nesse
sentido, achava importante que eles entendessem o documento da FUNAI de uma
outra forma. Visando isso, e em conformidade com a minha orientadora professora
Bader Sawaia, solicitamos uma reunido com o coordenador do Comité de Etica em
Pesquisa, o que ocorreu no 18 de outubro de 2023, as 16:30hs, na modalidade
online.

A conversa ndo avangou em nada. A compreensao com relagdo ao documento
da FUNAI permanecia a mesma, ganhando agora solidez, baseada ridiculamente
numa ligacao feita ao escritorio da referida instituicdo federal. Frente a isso, eu
argumentei que as informagcbes passadas pela FUNAI via telefone eram
contraditérias daquelas contidas no préprio oficio encaminhado. E questionei por
que se fazia a interpretacdo de um documento com base numa conversa telefénica.
Achei bem desrespeitoso esse procedimento, sentimento partilhado também pela
professora orientadora dessa dissertagao.

Sai dessa reunido sem nenhuma perspectiva quanto a apreciacdo do meu
Projeto de Pesquisa, pois tudo me colocou numa grande incerteza. Me restavam
apenas duas opgdes: 1- prosseguir a apreciagao do projeto, indo para a instancia da
CONEP; 2-abandonar o Projeto e pensar outra tematica de pesquisa. A primeira
opgao era literalmente perda de tempo, exceto se houvesse alguma probabilidade
da apreciacdo ser aprovada. A segunda alternativa era a mais razoavel para a
ocasiao e a minha orientadora indicou alguns caminhos para nao perder o prazo da
bolsa CNPq. No entanto, eu nao tinha condi¢des emocionais para pensar em nada,
em tao curto tempo que me restava. E ndo achava justo tudo isso.

Essa experiéncia foi dolorosa e me percebi sendo alvo de uma enorme violéncia
por parte do sistema de um Comité de Etica em Pesquisa. Até que ponto esse
sistema protege ou silencia? Por que instituicdbes como a FUNAI, criadas para a
protecdo e promogao dos direitos indigenas, acabam também sendo opressoras na
maneira como nos atendem, nos documentos que emitem, na falta de cuidado com
que lidam com as pessoas? E toda a minha raiva, decepcéo, revolta, precisava ser
expressada de alguma maneira. E achei que poderia minimamente fazer isso

redigindo uma “Carta de Indignacdo”. Essa foi escrita no dia 19 de outubro e
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divulgada no dia 20 de outubro de 2023,23 apds uma outra reunido no espago da
prépria universidade.

A minha indignacdo teve um pouco de repercussao, especialmente quanto a
tutela do povo indigena pelo Estado, tirando o direito de um pesquisador indigena
fazer pesquisa junto aos seus parentes indigenas. Mas, cada pessoa tem 0s seus
problemas e precisa lidar com eles. E como se costuma repetir, “o mundo ndo para
para que vocé cuide dos seus machucados!” E com os dias eu fui me vendo sozinho
outra vez. Sozinho e pequeno contra esse grande monstro chamado “SISTEMA”. E
recordo que intensifiquei nesse periodo as minhas atividades fisicas, no parque
préximo onde moro, pois eu me encontrava bastante tenso e estressado. Tinha
necessidade de fazer coisas praticas, que nao fossem ler e escrever. E nessa
atmosfera de revolta, depois de alguns dias, me aproximei da obra do parente Davi
Kopenawa e Bruce Albert (2015), “A queda do céu: palavras de um xama yanomami”.

E adentrar suas paginas me consolou e intensificou a minha indignagao.
Acompanhar suas viagens, ainda que como leitor, foi também sentir a dor e as
diversas formas de violéncias por ele sofridas. E fui assim refletindo, que quando
aprendemos a nado naturalizar um fato, mas a dar nome ao que sofremos,
identificamos o tamanho da violéncia a qual somos submetidos nos ambientes onde
circulamos. E repeti para mim mesmo que eu nao queria e ndo quero abrir mao do
direito de gritar a minha indignag¢ao. Muito menos me acostumar a ver “as violéncias”

como algo natural, simplesmente porque o sistema € maior que eu.

[...] Desenterrados os cadaveres, seus proximos 0s puseram em
grandes sacos de folhas de palmeira e os amarraram com ripas de madeira.
Ergueram-nos na floresta sobre armagbes de estacas arrancadas do
acampamento dos garimpeiros, e depois todos voltaram para suas casas,
rio abaixo. Ao ver os cadaveres sendo arrancados da terra, também eu
chorei. Pensei, com tristeza e raiva: “O ouro ndo passa de poeira brilhante
na lama. No entanto, os brancos sdo capazes de matar por ele! Quantos
mais dos nossos vao assassinar assim? E depois, suas fumagas de
epidemias vao comer os que restaram, até o ultimo? Querem que
desaparecamos todos da floresta?”. A partir daquele momento, meu
pensamento ficou realmente firme. Entendi a que ponto os brancos que
querem nossa terra sdo seres maléficos. Sem isso, talvez tivesse
continuado como muitos dos nossos que, na ignorancia, fazem amizade
com eles apenas para pedir arroz, biscoitos e cartuchos! (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p.343-344).

33 Ler a carta na integra, no apéndice desse trabalho.
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Tenho consciéncia de que em meio a uma multiddo de pessoas por onde
caminho, o meu grito e o meu choro ndo s&o notados. Entretanto, acredito que se
comego a protestar, quem se manteve em siléncio até aquele momento, talvez
possa se juntar ou ao menos se dar conta de que sofremos as mesmas coisas.
Penso que a mudanca comecga assim. Escrever sobre isso também tem esse
proposito.

Depois de dias de leituras, acompanhei ao longo das paginas, como 0 proprio
Davi Kopenawa foi se fazendo e se assumindo como lideranga do seu povo. E me
soou forte e pertinente as palavras com que ele conclui o livro, referindo-se ao
aspecto proprio dos pajés, dos xamas, dos xeramdis, das xejaryis, e que eu leio

aplicando aos nossos elementos ancestrais.

Apesar de tudo isso, os brancos ja nos ameagaram muitas vezes para
nos obrigar a abandonar os xapiri. Nessas ocasibes, s6 sabiam dizer: “Seus
espiritos estdo mentindo! Sao fracos e estdo enganando vocés! Sdo de
Satanas!”. No comecgo, quando eu ainda era muito jovem, tinha medo da
fala desses forasteiros e, por causa delas, cheguei a duvidar dos xapiri. Por
algum tempo, me deixei enganar por essas mas palavras e até tentei, com
muito esforgo, responder as palavras de Teosi. Mas isso acabou mesmo!
Faz muito tempo que eu nado deixo mais as mentiras dos brancos me
confundirem e que ndo me pergunto mais: “Por que eu nao tento virar um
deles?”. Tornei-me homem, meus filhos cresceram e tiveram seus proprios
filhos. Agora, nunca mais quero ouvir mas palavras sobre os xapiri! Omama
os criou depois de ter desenhado nossa floresta e, desde entdo, eles
continuaram cuidando de nds. Eles sdo muito valentes e muito bonitos.
Seus cantos fazem nossos pensamentos aumentar em todas as diregoes e
ficar firmes. E por isso vamos continuar fazendo dangar suas imagens e
defendendo suas casas, enquanto estivermos vivos. Somos habitantes da
floresta. E esse o nosso modo de ser e sdo estas as palavras que quero
fazer os brancos entenderem (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.511).

Lidando com tudo isso, eu seguia inconformado. Para mim, a compreensao de
que é a instituicdo FUNAI quem tem a soberania de decidir, autorizar ou negar,
acentuava de fato TUTELA. Entdo decidi pedir esclarecimentos a Comissao
Nacional de Etica em Pesquisa, enviando um email no dia 23 de outubro de 2023, as
14:42hs.

Boa tarde! Eu me chamo Giomar Henrique, sou indigena Baré, natural
do Amazonas, estudante de mestrado em Psicologia Social na PUC -SP.

Tenho o meu projeto de pesquisa voltado para o tema da saude/saude
mental indigena entre o povo Guarani Mbya, na Terra Indigena Tenondé
Pora, litoral de Sdo Paulo. E um projeto etnografico com observacéo
participante na casa de reza Guarani Mbya (Opy).

Gostaria de esclarecimentos quanto ao documento de autorizagao
aceitas pelo CONEP quando se faz apreciagao de projeto como o meu.
Antes de fazer o envio do meu projeto de pesquisa na plataforma Brasil, me



76

informei no CEP da propria universidade, sobre o que eu precisava. Eles me
disseram que se a comunidade indigena estava sob a jurisdigdo da FUNAI,
eu precisava pedir autorizacdo da referida instituicdo. Caso a comunidade
indigena nao estivesse sob a jurisdigdo da FUNAI, eu precisava de uma
carta das liderancas da aldeia.

Fiz uma solicitagdao a FUNAI, enviando o projeto de pesquisa e toda a
documentagdo exigida requerendo a autorizagdo para a pesquisa
académica, juntamente com uma declaragdo assinada pela lideranga da
comunidade Guarani Mbya. A FUNAI respondeu: “Em pesquisa no Sistema
de Informacgées Indigenista (Sll), da FUNAI, foi verificado que a Terra
Indigena supracitada, encontra-se no processo de Declarada (Terras que
tiveram a conclusdo dos estudos publicados no Diario Oficial da Unido pela
FUNAI, ndo cabendo oficialmente a permissao deste 6rgdo para o ingresso
pretendido em terras indigenas com situag&o juridica: Declarada)”.

Por meio deste documento, entendi que ela (FUNAI) n&o tinha
competéncia para responder por Terras Indigenas em processo de
demarcagao, e que a prépria comunidade indigena por meio de sua
organizagao supria e respaldava isso através de uma carta, um documento.
Entao, ao enviar o meu projeto na plataforma Brasil, anexei o documento da
aldeia Guarani, a resposta emitida pela FUNAI e encaminhei para a
apreciacdo pelo CEP da PUCSP. No entanto, me esbarrei em outra
dificuldade, que foi a de ndo ser considerada o documento da comunidade,
mas somente o oficio emitido pela FUNAI.

Da forma como esta sendo tratada, entende-se que nenhuma pesquisa
académica (que tenha pesquisa de campo) pode ser feita em Terras
Indigenas que estdo em processo de demarcagdo, uma vez que a FUNAI
nunca dara o parecer favoravel. E a autorizagdo da aldeia Guarani, mesmo
tendo uma Associagdo Guarani, ndo serve como documento. Me pareceu
ainda bem confuso tudo isso. E me pergunto como se procede com
indigenas pesquisadores, como é o meu caso. O que a CONEP orienta
nessas situagdes? Porque se tudo esta atrelada a FUNAI, isso de fato
caracteriza “tutela”, o que deveria ser discutido de outro modo.

Se puderem me esclarecer a respeito, agradeco. Em anexo, encaminho
os documentos, para ajudar na compreensio do meu caso. Obrigado!

(email enviado no dia 23 de outubro de 2023)

A resposta ao meu pedido veio no dia 30 de outubro de 2023, as 14:02hs,
removendo a incerteza que havia sido posta pela ma interpretacdo do documento
emitido pela FUNAI, por parte do CEP (PUCSP). E dei continuidade a apreciagao do

meu Projeto no dia 31 de outubro de 2023.

Prezado Giomar Henrique, boa tarde.

Agradecemos a informacgéao enviada!

A Comissdo Nacional de Etica em Pesquisa (Conep) ndo tem como
fungao definir o que caracteriza “tutela dos povos indigenas” e o que nao é
tutela, mas sim a de realizar a analise ética de protocolos, respeitando as
normativas vigentes, especialmente a Resolugdo CNS n° 304/2000, a
Portaria n° 177/PRES/2006 e a Instrucdo Normativa n°® 001/PRES/1995, que
regulamentam a pesquisa cientifica com povos indigenas.

Levando em conta o que vocé nos escreve (e os documentos
anexados), algumas informacgdes importantes, referentes ao CAAE
72792323.8.0000.5482, merecem destaque:

Considerando os itens 4 e 5 do documento “OFICIO N°
419/2023/AAEP/FUNAI”, a FUNAI define: “em pesquisa no Sistema de
Informacdes Indigenista (Sll), da FUNAI, foi verificado que a Terra Indigena
supracitada, encontra-se no processo de Declarada (Terras que tiveram a
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conclusdo dos estudos publicados no Diario Oficial da Unido pela FUNAI,
ndo cabendo oficialmente a permissdo deste 6rgdo para o ingresso
pretendido em terras indigenas com situagdo juridica: Declarada)’...
“Ressalta-se aqui o reconhecimento da importancia de tal pesquisa para o
grupo indigena Tenondé Pora e, sendo assim ndo ha possibilidade de emitir
autorizagdo, no momento, para o ingresso em areas em processo juridico
acima mencionado”. Nao entendemos que a FUNAI deixou de autorizar a
entrada do solicitante para a realizagdo da pesquisa nessa terra declarada
como indigena, apenas informa que “ndo emite essa autorizacdo para
territérios em situagdo juridica de terras declarada”, ainda que vivam
indigenas.

Nesse sentido, incluimos aqui o CEP PUC/SP para que vocés possam
conversar e resolver essas pendéncias o antes possivel. Recomenda-se
atualizar o cronograma ja que apds a aprovagéo, o protocolo devera vir para
analise da Conep pois é uma area de analise da comissao.

(email da CONEP no dia 30 de outubro de 2023)

Nessa nova versao, precisei incluir a discussao sobre o que é Terra Indigena,
acentuando direitos assegurados pela prépria Constituicao Federal de 1988, como a
que consta no artigo 231. Falei sobre o movimento e as organizagdes indigenas em
nivel local, regional e nacional, citando como exemplos, a Comissdo Guarani

Yvyrupa (CGY) e a APIB (Articulagao dos Povos Indigenas do Brasil).

Art. 231. S3o reconhecidos aos indios sua organizagdo social,
costumes, linguas, crengas e tradigbes, e os direitos originarios sobre as
terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las,
proteger e fazer respeitar todos os seus bens.

§ 1° Sao terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles
habitadas em carater permanente, as utilizadas para suas atividades
produtivas, as imprescindiveis a preservagao dos recursos ambientais
necessarios a seu bem-estar e as necessarias a sua reproducgéo fisica e
cultural, segundo seus usos, costumes e tradigoes.

§ 2° As terras tradicionalmente ocupadas pelos indios destinam-se a
sua posse permanente, cabendo-lhes o usufruto exclusivo das riquezas do
solo, dos rios e dos lagos nelas existentes.

§ 3° O aproveitamento dos recursos hidricos, incluidos os potenciais
energéticos, a pesquisa e a lavra das riquezas minerais em terras indigenas
s6 podem ser efetivados com autorizagdo do Congresso Nacional, ouvidas
as comunidades afetadas, ficando-lhes assegurada participagdo nos
resultados da lavra, na forma da lei (BRASIL, 1988).

No paragrafo terceiro, ainda que faca referéncia a pesquisa (e nesse caso de
recursos minerais), ele também menciona o direito a consulta prévia, a participagao
nas decisdes. A Constituicdo diz que a Terra Indigena € um direito originario. Nesse
sentido, entendo que n&o s&o apenas aquelas terras homologadas pela legislagéo
brasileira, mas todas as terras habitadas por povos que se reconhecem como

indigenas. Nesse contexto, tem-se “Terras Indigenas demarcadas” e “Terras

Indigenas em processo de demarcagao”. Ambas sao Terras Indigenas porque
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abrigam povos indigenas. A auséncia da homologagdo ndo destitui o carater
indigena de um lugar e de uma populagao indigena.

A Terra Indigena Tenondé Pora na qual se encontra a aldeia Tenondé Pora é
uma Terra Indigena Declarada. Sua declaragao se deu por meio da portaria n° 548,
de 5 de maio de 2016, do Ministério da Justigca.’* Chamo atengédo de que esse
processo de demarcagao nao € favor do Estado, mas um direito que resulta da luta,
reivindicacdo e acompanhamento dos proprios indigenas Guarani organizados em
coletivos e integrando o Movimento Indigena. A Comissdo Guarani Yvyrupa (CGY) é
um exemplo. Ela reune coletivos do povo Guarani nas regides Sul e Sudeste do
Brasil na luta pela terra. Foi fundada em 2006, durante uma grande assembleia na
Terra Indigena Peguaoty (Vale do Ribeira - SP) e desde entdo vem obtendo
protagonismo no cenario politico do movimento indigena nacional, garantindo
vitérias importantes na longa luta em defesa dos direitos territoriais do povo
Guarani.®

No plano nacional, tem-se a APIB (Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil).
E uma instancia de referéncia nacional do Movimento Indigena, reunindo
organizagbes regionais indigenas na luta por direitos e demandas indigenas.’® E
importante frisar que na perspectiva do Movimento Indigena, os indigenas ndo sao
tutela do Estado e a FUNAI é compreendida como uma das parceiras nos trabalhos
de articulagao por melhorias, ndo estando ela acima das liderangas e organizagdes
de cada povo indigena.

Nao estou defendendo uma postura anti-FUNAI, pois reconhego sua
importancia (como parceira) no cenario das politicas indigenistas. Todavia, sou
contra de que as decisbes sejam tomadas verticalmente, sem incluir e escutar os
interessados. Em pleno século XXI, a tutela indigena continua sendo alimentada e
naturalizada nos ambientes que frequentamos. O movimento indigena e as diversas
organizagdes indigenas mostram que os povos originarios podem e tem capacidade
de assumir o controle de suas instituicdes, seus modos de vida, de forma autbnoma.
O artigo 232 da Constituicdo Federal (1988) assegura que os povos indigenas, “suas

comunidades e organizagbes sao partes legitimas para ingressar em juizo em

34 Diario Oficial da Uniao. Disponivel em:< https://www.in.gov.br/materia/-

[asset publisher/KujrwO0TZC2Mb/content/id/22794802> Acesso em: 15 maio de 2023.

35Yvyrupa. Disponivel em:<https://www.yvyrupa.org.br/sobre-a-cgy/>. Acesso em: 05 de outubro de
2023.

38APIB. Disponivel em: < https://apiboficial.org/sobre/>. Acesso em 06 de outubro de 2023.
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defesa de seus direitos e interesses, intervindo o Ministério Publico em todos os atos
do processo.”

Problematizado essas questdes, dei prosseguimento a apreciacdo do meu
projeto de pesquisa no 31 de outubro de 2023. Em 30 de novembro do mesmo ano,
ele foi integralmente aprovado pelo CEP da PUC-SP e enviado (versao 2) para a

avaliagao da CONEP, em Brasilia.

O Colegiado do Comité de Etica em Pesquisa, campus Monte Alegre
da Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo - CEP-PUC/SP, aprova
integralmente o parecer oferecido pelo(a) relator(a). O presente projeto,
seguiu nesta data para analise da CONEP e s6 tem o seu inicio autorizado
apos a aprovagao pela mesma.

(CEP da PUC-SP, 30 de novembro de 2023)

Aceita pela CONEP em 05 de dezembro de 2023, a tramitagdo do meu projeto
seguiu, mas eu precisei me matricular em mais um semestre académico (2024), para
poder concretizar esse estudo. Em 26 de dezembro me foi solicitado fazer algumas
modificagdes, especialmente quanto ao Registro de Consentimento Livre e
Esclarecido (RCLE), acrescentando outras clausulas quanto ao uso de imagens,
gravagcao de voz, apoio e indenizagdo aos interlocutores etc. Feita estas
modificagdes, a versao 3 do projeto foi submetido no dia 28 de dezembro de 2023,

as 16:07:38hs. Sua aprovacéao final ocorreu no dia 12 de fevereiro de 2024, as
16:04:37 hs.

Diante do exposto, a Comissao Nacional de Etica em Pesquisa - Conep,
de acordo com as atribuicées definidas na Resolugdo CNS n° 510 de 2016,
na Resolugdo CNS n° 466 de 2012 e na Norma Operacional n° 001 de 2013
do CNS, manifesta-se pela aprovacao do projeto de pesquisa proposto.

(Conep, 12 de fevereiro de 2024)

A noticia da aprovacdo me encheu de alegria, e tive de correr contra o tempo
para dar conta da pesquisa proposta. Decidi destacar isso para que se comece a
questionar e repensar as formas como os Comités de Etica em Pesquisa conduzem
e orientam a apreciagdo de um projeto de pesquisa com povos indigenas,
especificamente quando se trata de pesquisadores indigenas. Os programas e 0s
nucleos de pesquisa, assim como o corpo docente, precisam também se atentar
quanto a questdes dessa natureza. Discutir isso na academia também evita que

outros pesquisadores indigenas sejam prejudicados.
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Os professores e supervisores ndo indigenas, de modo geral, nao
estédo preparados para auxiliar pesquisadores indigenas nessas areas, além
do que, ha poucos professores indigenas, o que leva muitos estudantes a
“aprenderem fazendo”. Eles geralmente sofrem e falham nesse processo.
Eu tenho ouvido de pesquisadores indigenas que os estudantes sdo muitas
vezes mal preparados ou “queimados”.

[...]

A escrita é considerada a marca de uma civilizagéo superior, e € com
base nesse conceito que outras sociedades tém sido julgadas como
incapazes de pensar critica e objetivamente, ou como distanciadas das
ideias e das emogdes. A escrita é parte da teoria e é parte da histéria. A
escrita, a historia e a teoria se unem para formar terrenos-chave nos quais a
pesquisa ocidental sobre o mundo indigena se constituiu. No entanto, como
vimos no inicio deste capitulo, a partir de outra perspectiva, a ideia de
escrever e particularmente de escrever teoria, € intimidadora para muitos
estudantes indigenas. Estando imersas na academia ocidental, as vozes
indigenas tém sido esmagadoramente silenciadas; isso porque tal academia
toma a teoria como instancia completamente ocidental, na qual foram
elaboradas todas as regras pelas quais o mundo indigena tem sido
teorizado. Muitos povos indigenas nao acreditam ser possivel a pratica, e
muito menos a arte e a ciéncia de teorizar a respeito de nossa existéncia e
de nossas realidades (SMITH, 2018, p. 22 e 43).

3. SAUDE COMO BEM VIVER: O NHANDEREKO GUARANI

Antes de apresentar e examinar as atividades de campo na tekoa Tenondé Por3,
considero importante trazer alguns dados sobre os povos indigenas e problematizar
a respeito de que povo Guarani estou tratando nesse trabalho.

Segundo a Comiss&o Pré-indio de S&o Paulo,*” no censo IBGE-2010, o povo
Guarani no Brasil era composto por cerca de 67.523 indigenas. Esse dado
certamente sofreu alteracdo no censo IBGE-2022, porém, os resultados com a
categoria povos/etnias ainda estdo sendo oficialmente disponibilizados. Os primeiros
resultados divulgados do censo IBGE-2022 (Brasil, 2023, p.89-90) mostram que a
populacao indigena no Brasil é de 1.693.535 pessoas, correspondendo a 0,83% da
populagdo nacional. Quando comparada com censo de 2010, no qual os indigenas
eram 896.917 pessoas, representando 0,47% da populacéo brasileira, identifica-se
que a populagéo indigena dobrou em 12 anos, com variagéo positiva de 88,82%.

Ao distribuir a populagao indigena pelo recorte de Grandes Regides, tem-se a
seguinte classificagdo: Regido Norte - concentra 44,48% da populagdo indigena
(753.357 pessoas indigenas); Regido Nordeste - concentra 31,22% da populagao

indigena (528.800 pessoas indigenas); Regido Centro-Oeste - concentra 11,80%

37 Ver:<https://cpisp.org.br/povos-indigenas-em-sao-paulo/povos-indigenas/quarani-e-tupi/>.
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(199.912 pessoas indigenas); Regidao Sudeste - concentra 7,28% (123.369 pessoas
indigenas); e a Regido Sul - concentra 5,20% (88.097 pessoas indigenas). O estudo
pontua que as Regides Norte e Nordeste concentram 75,71% da populagao indigena
residente no Brasil.

Nesse mosaico de povos espalhados no Brasil, os parentes Guarani Mbya da
Terra Indigena e aldeia Tenondé Pora (distrito de Parelheiros, S&o Paulo) s&o em si
o povo Guarani, sendo Mbya uma subclassificacao existente entre eles. Conforme
os estudos de Ladeira (2007), os indigenas Guarani, no Brasil, estdo classificados
em trés grandes grupos, Kaiova, Nhandéva e Mbya. Estao presentes na regides Sul
(Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana), Sudeste (Sado Paulo, Rio de Janeiro,
Espirito Santo), Centro-Oeste (Mato Grosso do Sul), Norte (Tocantins, Para).38

Também nos paises Paraguai, Argentina, Uruguai e Bolivia. A divisdo em trés
grupos nao € um mero formalismo, mas, corresponde de fato a diferenga apontada e

vivida pelos mesmos: diferencas dialetais, de costumes e de praticas ritualisticas.

Os Mbya estdo presentes em varias aldeias no leste do Paraguai, norte da
Argentina e Uruguai, no interior e no litoral dos estados do sul do Brasil -
Parana, Santa Catarina, Rio Grande do Sul. Em Sao Paulo, Rio de Janeiro
e Espirito Santo, estdo estabelecidos no litoral, junto a Mata Atlantica.
Alguns agrupamentos sdo notados ainda no Maranhdo, numa area das
reservas Guajajara; no Tocantins, na aldeia Karaja do Norte (Xambioa); e
no Posto Indigena Xerente (Tocantinia).

[...]

A denominagdo comumente empregada pelos Mbya ao se referirem aos
Nhandéva em geral € a de Xiripa, uma vez que Nhandéva também é
autodenominagao Mbya. Os dois subgrupos, entretanto, reivindicam para si,
com exclusividade, a categoria de legitimos indios guarani.

[...]

A identificacdo do grupo mbya é determinada por meio de especificidades
culturais e linguisticas bem nitidas. Desse modo, a despeito dos diversos
tipos de pressdes e interferéncias que os Guarani em geral vém sofrendo no
decorrer de séculos, e de vasta dispersdo geografica de suas aldeias na
América do Sul, os Mbya se reconhecem plenamente enquanto povo
diferenciado. Dessa forma, apesar da miscigenagao entre os varios grupos
guaranis, os Mbya mantém uma unidade cultural e linguistica atuante que
Ihes permite reconhecer seus iguais, mesmo vivendo em aldeias separadas
por grandes distancias geograficas e envolvidas por distintas sociedades
nacionais (Argentina, Paraguai, Uruguai, Brasil). Embora controvertidos, os
estudos recentes sobre os Guarani apontam que os Mbya descendem dos
grupos que nao se submeteram aos encomenderos espanhois e tampouco
as missodes jesuiticas, refugiando-se nos montes e nas matas subtropicais
da regido do Guaira paraguaio e dos Sete Povos. No século XIX, aparecem
na literatura com o nome genérico de Caingua ou Kaygua. Kaygua, explica
Cadogan (1952, p.233), provém de ka’aguygua, nome depreciativo aplicado
aos Mbya, que significa ‘habitantes das matas’ (LADEIRA, 2007, p. 34-35).

38 Sobre os Guarani na regiéo Norte, ver Mendes Junior, 2021, p.31.
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Entre os povos indigenas em geral e assim também no povo Guarani, a ideia de
fronteira enquanto limites municipais, estaduais ou nacionais ndo fazem sentido,
pois estas sdo criagbes do jurua (ndo indigena). Para o povo indigena,
principalmente no passado, era comum a circulagdo em diversos lugares, porque a
compreensao de territorio e parentesco é diferente da sociedade nao indigena.

Atualmente, entre os Guarani Mbya, a movimentacéo entre as diferentes aldeias
Guarani espalhadas nos estados brasileiros, assim como em outros paises da
América Latina, como apresentado anteriormente, ainda € uma pratica frequente

(ver figura 1).

Figura 1- Guarani continental

Q\ Brasilia
o
i .
rezit Belo o
Horizonte .«
jo.de.
-

Jnnegc Niero

Curiiba,

an Miguel*
Tueyman

Santiago
Del Estero

Argentina

.
Cordoba

Mruguay.

Montevides,

Fonte: Equipe Mapa Guarani Continental-EMGC, 2016, p.04.

Esse fato também se constata na realidade indigena de onde eu venho, regido
do Rio Negro, onde o Brasil faz fronteira com a Colémbia e a Venezuela. Nao é raro
os povos indigenas transitarem nessa triplice fronteira, sem contudo se submeterem
aos tramites legais que o processo de migragao jurua exige (passaporte, visto etc)

porque tal pratica é anterior a edificagédo de paises.*

39 Me refiro aqui a entrada de indigenas para visita de familiares, parentes, por um tempo curto,
utilizando sobretudo o rio como meio de locomogéo. Certamente quando se trata de uma visita formal,
de representantes de uma organizacao, estudantes etc, o processo necessita ser feito via os 6rgéos
competentes (policia federal, consulado, embaixada).
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Situado os parentes Guarani Mbya, interlocutores dessa pesquisa, prossigo
para a apresentacdo e analise das atividades de campo ocorridas no periodo 2022-
2024, na tekoa Tenondé Pora. Nesse exercicio a concepgao de saude € examinada
e discutida a partir do prisma do nhandereko, 0 modo proprio de vida guarani. A
nocéo engloba e desdobra-se em todas as dimensdes da vida pessoal e comunitaria
guarani, desembocando assim na construgdo e manutengdo do que se compreende
por tekoa.

Nhandereko tem relagédo direta com o termo tekoa, traduzida na maioria das
vezes como “aldeia”. Entretanto, quando aprofundado, tekoa é entendido como o
ambiente que torna possivel cultivar a teko=vida, segundo me informou Karai
Tataendy, em 26 de abril de 2024. Nesse sentido, nhandereko (o modo de vida
Guarani) so se torna possivel dentro de uma tekoa, que nao tem a ver somente com
uma area geografica demarcada, mas com as condi¢gbes que esse lugar/ambiente
oferece para o cultivo, a reprodugéo da teko, da vida guarani.

No item que trata do processo historico de demarcacédo das Terras Indigenas
Tenondé Pora e Jaragua, se constatara como o confinamento dos parentes Guarani
numa pequena area de 26 hectares, realizada pelo Estado brasileiro, impossibilitou
no decorrer dos anos a reproducao e o cultivo do nhandereko. Tal fato foi o estopim
para uma nova reivindicagao politica.

Assinalo isso para afirmar que o nhandereko gera e acontece dentro de uma
tekoa. E esta tekoa, ao mesmo tempo que esta situada no yvyrupa,?’ entendida aqui
como territério/mundo, ela carrega o sentido inclusivo de universalidade, onde o ser
humano n&o é o centro, mas parte do meio, da natureza. Ele possui juntamente com

outros seres, a responsabilidade de cuidar dessa grande casa que € o planeta Terra.

O conceito das palavras indigenas, ela nao é uma tradugao literal, né.
Mas, eu posso fazer, tipo, uma traducgao literal assim, pra simplificar, ou pra,
as vezes, para falar assim “Ah néo, é isso!”. Ai, entdo, vocé mata o negdcio
ali, né. Tipo, e ndo tem mais discusséo, né. Porque ¢ isso!

Por exemplo, “tekoa”. Porque pra gente tem a concepgao de entender o
uso do territério, que a gente fala yvyrupa. Yvyrupa pra gente é a nossa
dimensao do que que € o nosso territorio. E pra ndés, assim, ndo tem uma
limitacdo. Nao existe fronteira, ndo existe barreira, né. Ela é um plano, né.
Um plano onde vocé consegue produzir, continuar produzindo o nhandereko.
Entdo, ela € uma, é um limite assim, que n&o existe esse limite. O Unico

40 De acordo com Ladeira (2008, p.116) “Yvy rupa: é o proprio lugar/suporte da terra, onde a terra se
assenta. Tupa (rupa): lugar, lugar fixo, suporte, onde se ‘permanece’ - amba rupa, opy rupa, oo rupa
(lugar do ‘altar’, da casa de rezas, da casa de morar). Tupa significa também cama e lugar da
sepultura. Enda (tenda, renda): é o lugar de se ‘estar’ (é também banco, cadeira, mesa). Xe renda: é
0 meu lugar.”
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limite pra gente seria 0 mar. Vocé ja ndo consegue mais caminhar, né. Se
vocé caminhar, vocé vai afogar, né. Entao, esse seria 0 nosso limite assim
né. Ou a nossa fronteira, como os jurua kuery falam.

Entdo, esse entendimento seria do yvyrypa, que é essa dimenséo do
nosso territério. E ao mesmo tempo vocé nunca pode se sentir dono disso.
A gente ndo se sente dono. A gente se sente pertencente a esse yvyrupa
como qualquer outro ser: bichinho, planta, espirito. Entao, a gente faz parte
dela.

Mas, que vocé nunca é proprietario. Ela nunca vai se tornar
propriedade sual

Entdo, essa é a concepgéao, assim, mais geral, assim, do que a gente
entende como territério. Que a gente tem que cuidar por mais que eu néo
seja dono, eu tenho que cuidar junto com esses outros seres. Tanto aqueles
que a gente ver e o que nao ver, pra que a gente tenha sempre, né.

[...]

Dai, o tekoa, o tekoa muitos Guarani podem traduzir como “aldeia”.
Que dai ja ninguém mais fala, né. E aldeia, né. E um espago que tem!

Mas, a gente fala teké. Teké também pra gente é “vida”. Vida! Entéo, é
a tradugao literal que a gente pode estar trazendo. Tipo, uma traducédo, o
que significa de fato a palavra.

As culturas indigenas elas tem muito essa fala com a pratica. Entéo,
tipo, todas as coisas que a gente fala ela € muito de pratica. Dai, tem muitas
referéncias também que a gente faz. Por exemplo, na tekoa. Teké pra gente
ela pode ser vida. Que eu falo tekowé, tekowé: uma vida. Tekowé: uma vida
que esta vivendo. Tekowé!

Entao, ao mesmo tempo tekoa &, tipo: “aonde que a vida vai’. E meio
que, parece que uma tradugdo literal pode ser considerada desse jeito. Ou
“aonde a vida se reproduz”. Alguma coisa assim, né, referente a teko.

Agora se vocé frisa s6 na palavra tekoa, dai ja é aldeia. Acabou, né! E
ai ndo tem mais o que falar (KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024).

Olhando o nhandereko pela perspectiva da inclusdo e cuidado de todos os
seres, atribuindo-lhe um carater universal, no sentido de se reconhecer parte deste
todo (natureza, mae terra), entende-se nhandereko como sinbnimo de “Bem Viver”,
como apresenta Alberto Acosta (2016). Acosta (2016, p.24) parte das experiéncias
indigenas do Equador e Bolivia, mas identifica “Bem Viver’ como todo “processo
proveniente da matriz comunitaria de povos que vivem em harmonia com a
Natureza”. Nessa concepgéo, a natureza e 0s seus seres nao séo objetos do ser
humano, mas simplesmente outros seres que dividem a mesma casa, sendo
portanto sujeitos também de direitos. E o que lembra o Karai Tataendy, ao explicar
os termos yvyrupa e tekoa.

Se em Guarani, teké é entendido como “vida”, as palavras andinas e kichwa,
‘kawsay” e “qamaria”, de acordo com Acosta (2016, p.77), também se referem a vida.
A esses substantivos se acrescentam os adjetivos “pord”, “sumak”, “suma’,
traduzindo-os como “belo”, “bonito”, “ideal”, “sublime”, “pleno”, formando assim o que
se conhece como teké pora/tekoa pord (ou nhandereko), sumak kawsay, suma

gamafa. Tudo isso é o nhandereko, é o Bem Viver. E essa relacdo que fago ao
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narrar e analisar a minha experiéncia de campo na tekoa Tenondé Pora, tendo

sempre como horizonte a tematica da saude indigena.

O Bem Viver nao se sustenta na ética do progresso material ilimitado,
entendido como acumulagao permanentemente de bens, e que nos convoca
permanentemente a uma competicdo entre seres humanos com a
consequente devastagdo social e ambiental. O Bem Viver, em resumo,
aponta a uma ética da suficiéncia para toda a comunidade, e ndo somente
para o individuo.

Sua preocupagdo central, portanto, ndo é acumular para entéo viver
melhor. Do que se trata é de viver bem aqui e agora, sem colocar em risco a
vida das proximas geragbes. Para consegui-lo, ha que se desmontar os
privilégios existentes e as enormes brechas entre os que tém tudo e os que
ndo tém nada. Isso exige distribuir e redistribuir agora a riqueza e a renda
para comegar a sentar as bases de uma sociedade mais justa e equitativa,
ou seja, mais livre e igualitaria. Caso contrario, ndo ha como sustentar a
sobrevivéncia ou a reconstrugdo ou a propria construgao das comunidades
(ACOSTA, 2016, p.83-84).

Saude pela perspectiva do nhandereko abrange tempo, territério, casa de reza,
cerimbnias, benzimento, sonho, resguardo, agricultura tradicional, sistema de
liderancas, educagdo, ensino da lingua materna, revitalizagdo cultural,
enfrentamento do alcool e outras drogas, relagao, formagao e atuacgéo politica, entre

outros aspectos. S&o questdes que apresentarei e discutirei a seguir para falar da

tematica “saude indigena”.

3.1 O héspede e o anfitrido: o encontro com os parentes Guarani Mbya na

tekoa Tenondé Pora

E curioso e surpreendente como cheguei entre os parentes Guarani Mbya, na
aldeia Tenondé Pora. Nada estava previsto, mas as circunstancias me conduziram
até la. E digo que fiz a experiéncia do “hdspede” e do “anfitrido”, na medida em que
me encontrei com aqueles parentes, fui acolhido e aceito em suas casas (aldeia).
Toda relagdo, vinculo, confianga, demanda tempo e isso se faz no movimento do
caminhar junto. Foi o exercicio que fiz nesses quase dois anos de presenga na tekoa
Tenondé Pora, mesmo que esporadicamente.

Nesse trabalho, estar como pesquisador indigena entre os parentes indigenas
foi uma experiéncia estranha e significativa. Estranha porque de um jeito ou de outro,
a minha presenga era invasiva. Eu estava ali com o interesse de conhecer o lugar, a
vida do povo, a cultura, as relagdes, e discutir a partir disso saude indigena.

Significativa porque cheguei também entre eles com os meus machucados, feridas,
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luto, sofrimento, e ainda que eles ndo saibam, me ajudaram a atravessar e curar as
minhas dores. Me despecgo dos parentes Guarani, melhor, fortalecido e grato.

Iniciei 0 mestrado em 2022, e, como narrei anteriormente, precisei realocar o
meu projeto de pesquisa para o estado de Sao Paulo. Entre as sugestdes de
professoras, colegas de classe e do préprio nucleo de pesquisa, as aldeias da regiao
de Parelheiros foram surgindo como possiveis lugares a serem visitados, a fim de
articular a minha investigacdo. Como passos nessa aproximacgao, estive com a
equipe do Centro de Atengao Psicossocial Infanto Juvenil “Aquarela” (CAPS-IJ),
distrito de Parelheiros, no dia 23 de maio de 2022. Esse CAPS apoia uma equipe
multiprofissional que visita e acompanha as aldeias na Terra Indigena Tenondé Pora.
Ali estive com o intuito de obter informagdes sobre as aldeias da Terra Indigena
Tenondé, conhecer o trabalho que desenvolvem e assim buscar fazer uma
articulagdo com alguém de dentro de uma das aldeias.

A equipe do CAPS-IJ apresentou um pouco do trabalho que desenvolvem junto
aos parentes Guarani naquela Terra Indigena, relatando as atividades e
mencionando alguns nomes de liderangas, com as quais eu poderia manter contato
posteriormente. Apds aquele encontro, o meu desejo era acompanhar uma das
visitas daquela equipe multiprofissional e assim fazer o primeiro contato com a
aldeia Guarani. Entretanto, por se tratar de uma pesquisa académica, as coisas nao
eram simples assim. Era necessario, no minimo, uma permissao formal por parte da
Secretaria Municipal de Saude, ao qual o CAPS-IJ esta vinculado, e uma
comunicacao antecipada com as liderangas da aldeia, para obter o consentimento.

De maio a agosto de 2022 fiquei buscando entrar em contato com uma das
liderancas da Terra Indigena Tenondé Pora, pedindo a colaboragéo da assistente
social do proprio CAPS-IJ de Parelheiros, visto que ela compunha a equipe
multiprofissional de visita as aldeias. Ao pesquisar na internet sobre o povo Guarani
na regido de Sao Paulo, sobressaiu 0 nome da lideranga Jera Guarani (Giselda
Pires de Lima), e percebi que eu poderia articular a minha visita aos parentes
Guarani, por meio dela. Em 15 de agosto de 2022, perguntei a assistente social da
equipe multiprofissional se havia possibilidade da mesma me colocar em contato
com Jera, uma vez que ela a conhecia e a encontrava nas visitas.

Em 16 de agosto de 2022, a pedido da propria Jera Guarani, recebi a orientagao
de entrar em contato com o parente Karai Valcenir, que desde entdo tornou-se

minha referéncia e colaborador nesse trabalho. Foi assim que cheguei a aldeia
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Tenondé Pora. Na primeira conversa com o Karai Valcenir, via chat e chamadas, me
apresentei, expliquei quem me indicara ele como contato, falei do estudo que estava
pretendendo realizar, e agendamos minha visita para 16 de setembro daquele ano,
uma sexta-feira. Eu pretendia chegar na sexta-feira a tarde e retornar no sabado
(17.09), no final do dia.

Na sexta-feira (16.09), sai de casa logo apdés o almogo e me aventurei rumo a
aldeia Tenondé Pora, utilizando o transporte publico (metré e 6nibus). Parti da
estacao Ana Rosa (Vila Mariana, Sao Paulo) para o terminal Santo Amaro, seguindo
de 14 para o terminal Parelheiros. De Parelheiros peguei o énibus com destino a
Barragem, descendo na penultima parada, chamada “Comporta”. Todo o percurso
levou cerca de trés a trés horas e meia. Entretanto, sendo esta a minha primeira ida,
eu tinha apenas a orientacdo de que devia descer na parada “Comporta”, localizar
uma placa azul que informava sobre a pavimentagcdo de estrada, e seguir naquela
diregao por cerca de 5 minutos. Logo estaria dentro da aldeia.

Quando ali desci, isso tudo se complicou um pouco. Encontrei a placa indicada,
mas nao identifiquei a entrada da estrada Jodo Lang, estrada que da acesso a
aldeia Tenondé Pora. Entdo sai a procura, caminhando no sentido anti-horario e fui
me afastando da referida entrada que eu devia ter tomado. Recordo que era por
volta das 17:30hs e uma chuva comecava a cair.

Os 5 minutos de caminhada que me levariam a aldeia, pareciam agora se
alongar e eu constatei que alguma coisa estava errada. Caminhei mais um pouco
procurando alguma sinalizagdo que falasse da aldeia Guarani, e avistei ao longe
uma placa “Aldeia Indigena”, indicando para seguir em frente e virar a direita.
Tomando a rua a direita, a estrada passava a ser de barro e tive a impressao de que
a aldeia ndo estava ali proxima. Prossegui caminhando e pedi informagdes a alguém
que eu encontrei no caminho. A pessoa me orientou a continuar em frente até eu
avistar uma grande caixa d’agua. “E a partir dai que a aldeia inicia!”, ele me disse.

ApoOs toda essa caminhada, avisto o portdo da aldeia, pois ha uma placa
indicando “Terra Indigena” e avisando que somente pessoas autorizadas podiam
entrar ali. Eu adentrei o portdo e me encontrei com algumas criangas, a quem
perguntei pelo parente Karai Valcenir, professor e lideranga naquela aldeia.
Nenhuma delas o conhecia. Todavia, elas me conduziram a uma outra casa, onde
uma senhora estava fumando o cachimbo (petyngua). Ao pedir informacdes a esta

senhora, ela respondeu que o conhecia e incumbiu um dos adolescentes (sobrinho
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ou neto) para me conduzir até a residéncia do mesmo. A chuva ia aumentando e as
horas passando. E o anoitecer chegava mais rapido, sobretudo pela mata que
cercava a aldeia.

Andamos por uns 10 minutos e chegamos. Entretanto, ao bater na porta e
chamar, ninguém nos atendeu. Depois de muitas tentativas, o guia me diz que talvez
tenham ido a cidade e que retornariam mais tarde. Sugere que aguardemos. Eu
inicio uma conversa com ele, que flui por um tempo, mas logo encerra. E ficamos ali
em siléncio a espera do meu anfitrido, cuja chegada ocorreu por volta das 19:30hs.

Apds a acolhida e um cha para se aquecer um pouco, visto que fazia frio, fui
convidado a acompanha-los a casa de reza (Opy),*' onde acontecia a ceriménia de
“‘batismo da erva-mate” (ka’a nhemongarai). Antes de sairmos, fui avisado que
retornariamos por volta da meia noite, quando toda a celebragdo se concluisse.
Assim se deu o primeiro contato com a casa de reza, chamada opy na lingua
Guarani.

A minha experiéncia na cerimOnia “batismo da erva-mate” naquela ocasiao,
assim como toda a discussao e contextualizagao sobre a casa de reza (Opy) sera
partiihada e aprofundada a seguir. Por ora, quero apenas acentuar que o primeiro
encontro com os parentes Guarani Mbya me mostrou que a casa de reza (Opy) € um
espaco vital para o povo e a comunidade Guarani. Ela contribui no cuidado e
promogao de saude, ndo somente para o individuo, mas também para a comunidade
de modo geral. Compreendo que para os povos indigenas e assim para 0 povo
Guarani Mbya, saude tem relagdo com outros elementos da natureza, do universo: a
pessoa, a comunidade, a ancestralidade, os seres da natureza, a espiritualidade etc.
Foram essas razbées que me fizeram escolhé-la como tema de minha investigagao
para abordar saude indigena.

Ao longo desse tempo (setembro 2022-maio 2024), realizei doze (12) visitas de
campo a tekoa Tenondé Pora, inserindo-me progressivamente, sempre com a
permissao e supervisdo dos parentes Guarani Mbya. Sete (07) visitas ocorreram em
fins de semana (sexta-feira, sabado) e cinco (05) durante a semana (terga, quarta,
quinta-feira).

As visitas realizadas nos dias e nos fins de semana ofereceram-me diferentes

perspectivas sobre a vida da aldeia Guarani. Em cada visita realizada conheci

41 A ‘opy’ que eu tive contato nesse primeiro encontro pertencia ao ndcleo familiar do karai Valcenir.
Nao se trata ainda da grande opy comunitaria.
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sempre algo novo sobre a casa de reza (Opy), a tekoa (aldeia) e o povo Guarani
Mbya. Simultédneo a isso, cada experiéncia entre os parentes Guarani sempre me
possibilitou fazer conexdo com as praticas do meu povo Baré, assim como

confrontou a minha histéria como indigena e o lugar que ocupado como pesquisador.

3.2 O tempo Guarani Mbya: ara pyau e ara yma

Para adentrar o universo Guarani Mbya € necessario situar primeiro a questao
do tempo, pois é dentro desse tempo que a vida Guarani se organiza e acontece.
Para o povo Guarani o tempo se movimenta de modo circular e nao retilineo, como
na cultura ocidental. Esse tempo circular € orientado pelas fases da lua (calendario
lunar) que norteiam as acgdes do povo Guarani referente ao plantio, construcoes,
caca, rogados, colheitas etc. Acompanhando os ciclos da natureza, o povo Guarani
Mbya possui momentos mais expressivos de celebragdes, atividades, e outros com

mais recolhimento ou resguardo.

O dia solar verdadeiro, intervalo de tempo entre duas passagens
consecutivas do Sol pelo meridiano local, varia entre 23h59min39s e
24h00min30s. Essas variagdes, devidas as desigualdades que afetam a
ascencgao reta do Sol, obrigam-nos a utilizar um dia civil, com a duragio de
24 horas. Este dia, definido em fungdo do dia solar médio, comega a meia-
noite e termina a meia-noite seguinte.

A lunagéo, intervalo de tempo entre duas conjung¢des consecutivas da
Lua com o Sol, também nao é um valor constante, mas varia entre 29 dias e
6 horas e 29 dias e 20 horas. O seu valor médio, conhecido com grande
precisdo, € de 29d12h44min02,8s. A revolugédo sinédica da Lua esta na
origem dos calendarios lunares, em que os meses tém alternadamente 29
dias e 30 dias. O seu valor médio &, portanto, de 29,5 dias, diferindo 44min
do més sinddico (MARQUES, 2006, p.2).

Rodrigues (2013, p.555) fala que o ambiente Guarani tem como eixo central o
tempo sagrado de Nhanderu, que por sua vez move o tempo terrestre, num
movimento eterno de ir e vir conectados aos ciclos da natureza. A autora explica
essa relagao de ‘tempo sagrado’ com o ‘tempo terrestre’, comparando-os como um
feto ligado a placenta da mé&e por meio do cordao umbilical. Nessa alegoria, a figura
da mée corresponde a Nhanderu Ete, divindade suprema que criou todas as coisas.
Considerando essa perspectiva, o0 mundo Guarani é dividido em dois tempos: 1)- o
Ara Pyau, o Tempo Novo/Ano Novo. Tem inicio no final de agosto e se conclui em

fevereiro, compreendendo as estagcdes de primavera e verao; 2)- o Ara Yma, o
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Tempo Velho/Ano Velho. Inicia em margo e se conclui no inicio de agosto. Abrange

as estacdes de outono e inverno.

O ciclo das atividades no tekoa é definido por dois tempos que
equivalem a duas estagdes: ara pyau (tempos novos) e ara yma (tempos
antigos). A esses tempos correspondem o calor (verdo) e o frio (inverno).
Algumas versdes dos Guarani contemporaneos dizem que, em cada
tempo/estagao (ara pyau e ara yma), a lua (jaxy) deve dar “seis” voltas.

Em cada volta, a lua (jaxy) estara assim:

Jaxy ray ou jaxy pyau (lua nova) é a primeira lua, onde “ray significa
pequeno, filhotinho, novinho”;

Jaxy endy mbyte (lua crescente) significa “lua de brilho pela metade”;

Jaxy oua guaxu (lua cheia), € quando a “lua estd com a cara grande”;

Jaxy nha pyt (lua minguante), é “quando a lua ja ndo vem na noite”.

Em cada volta, jaxy (lua) vai aparecer com suas formas e isso vai
acontecer com ara pyau (verdo) e em ara yma (inverno).

Alguns Guarani dizem que ara pyau (verao) é mais longo (porque os
dias sdo mais longos), porém, o inicio e o final de cada tempo do ciclo vai
depender da regido e seu clima. Desse modo, ndo ha uma data exata para
o inicio e para a duragdo de cada tempo/estacdo, pois sdo os “avisos” de
cada mudanga climatica que vao determinar o seu préprio inicio e fim e, por
conseguinte, quais atividades, ritmo e vida no fekoa (LADEIRA, 2008,
p.170).

Na explicacdo de Rodrigues (2013, p. 556), durante o Ara Pyau, abre-se uma
espécie de portal celestial, simbolizada como apyka,*? de onde irradia a esséncia
divina de Nhanderu-Ete. A autora ilustra o interior desse portal com a casa de reza
(opy) e as atividades que ali sdo realizadas, chamando atengdo de que é nesse
periodo que as atividades na opy aumentam. Ja no Ara Yma, a compreensao € que
esse mesmo portal é fechado, trazendo agora um outro momento, cujo foco néo é
mais dentro da casa de reza (opy), mas ao exterior da mesma, acentuando para o
cotidiano da vida guarani. Ela diz que embora o apyka (portal celestial) tenha se
fechado no Ara Yma, ele continua irradiando a esséncia divina de Nhanderu-Ete,

apenas nao se abrindo para os grandes rituais.

Para os Guarani, o Ara Pyau comega em agosto. Nesse més é época
de se fazer muitas coisas: € quando comegam as praticas na opy, com os
mais velhos realizando o ritual da erva-mate para revelar os nomes das
criangas.

No comego do Ara Pyau, os homens e as mulheres preparam rogas
para plantar quando for lua minguante.

Nesse tempo, as praticas na opy se intensificam. Os Guarani levam
seus corpos imperfeitos para dangar, cantar, usar cachimbo e serem
cobertos de fumacga; desse modo, fazem as rezas para os Nhanderu Tup3,
Nhanderu Karai, Nhanderu Jakaira, Nhanderu Nhamandu, Nhanderuete e

42 “Apyka” na lingua Guarani corresponde a um pequeno banco/assento em forma de canoa. O banco
sagrado enviado por Nhanderu para salvar as pessoas durante o Yy ovu (dilivio) que destruiu o
mundo.
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Nhandexyete. Nesse més, também é a época em que nascem filhotes de
varias espécies. Por isso, os Guarani param de cacar. O Ara Pyau perdura
por sete meses, comega em agosto e vai até o més de fevereiro.

[...]

O Ara Yma (Tempo Velho) comega em mar¢go, més em que os dias
passam a ficar mais frios e em que se inicia a época da caga, pois varias
espécies engordam. O Ara Yma vai até o més de agosto.

No Ara Yma os Guarani frequentam menos a opy, ficam mais
resguardados. Em algumas aldeias sofrem com o frio. Em outras nem tanto.

Em locais em que nao caem geadas, pode-se plantar, mesmo que seja
pouco. A época de caga vai até julho, depois ndo se pode mais cagar, pois
muitas espécies entram no periodo de procriagdo (JERA GUARANI e
KARAI TIAGO, 2023, p.07; 09).

Moreira e Moreira (2015, p.16-17) também utilizam a palavra apyka em
referéncia ao calendario cosmoldgico guarani, descrevendo apyka como lugar onde
0s ancestrais se reunem. Eles dizem que apyka € o centro do universo, onde tudo se
encontra. Mesmo o Sol e a Lua fazem parte do apyka, estando conectados com a
natureza e todos os seres vivos. Segundo os mesmos, para o povo Guarani, o raio
do sol representa a fecundacdo da terra e das plantas, dando calor e vida a
humanidade e iluminando todos os planetas.

Quanto ao ciclo lunar, eles destacam que na mitologia Guarani ele representa o
nascimento e o amadurecimento, influenciando assim a vida Guarani, pois a Lua é
um ser com quem a pessoa Guarani entra em conexdo direta. O respeito ao ciclo
lunar se entende nesta relagdo. Na perspectiva dos autores, quando a Lua esta em
fase nova, ela ainda é considerada uma crianga. E a fase em que todos os seres
vivos (humanos, plantas, animais etc) estdo mais sensiveis. Ja no inicio da lua
crescente, eles explicam que os Guarani n&do trabalham com cortes de arvores, nem
plantam, tomando precaugcdo em n&o se machucar. Todavia, assim que a Lua
cresce, configurando-se em lua cheia, € a fase em que se pode fazer o plantio,

elaborar artesanatos, entre outras atividades, pois os resultados serao frutiferos.

Figura 2- Calendario Guarani Mbya
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Fonte: acervo do pesquisador- maio/2024

Explico que a relagdo Guarani Mbya com os seres Sol e Lua tem fundamento
mitoldgico,*® no qual Sol (Kuaray) e Lua (Jaxy) sao irméos, filhos de Nhanderu Papa
(nosso pai) e Nhanderu xy’i ou simplesmente Nhandexy (nossa méae). Nessa
narrativa, € Kuaray (Sol), que ao sentir-se sozinho forma Jaxy (Lua) a partir da folha
de uma arvore ou dos restos de ossos de sua mae, pois ha versdes variadas da
histéria. Embora eles sejam irmdos, o mito acentua que os dois possuem
personalidades bem distintas. Enquanto Kuaray € prudente e organizado, Jaxy é
desastrado e desobediente.

Na versdo de Ladeira (2007, p.94-100), o final da narrativa traz Kuaray e Jaxy
apostando quem deles consegue langar flechas que alcance o arai ovy, a parte mais
distante/alta do céu. As flechas de Kuaray sdo sempre velozes e alcangam com
sucesso o arai ovy. Porém, as de Jaxy s6 alcangam o ara xii (as nuvens brancas,
proximas a terra). O mito termina dizendo que as flechas langadas serviram de
escadas para que os irmaos Sol e Lua subissem a morada de Nhanderu Papa, mas
tendo lugares (amba) de habitagao distintos. Kuaray foi morar no arai ovy (parte alta

do céu) e Jaxy no arai xii (parte baixa, mais proxima a terra).

43 Conferir o mito na integra no anexo 1, retirada da obra de Pierre (2018) “O perecivel e o
imperecivel: reflexdes guarani mbya sobre a existéncia” p.46-51. Ha também uma versao mais antiga,
em espanhol, na obra de Cadogan (1959) “Ayvu Rapyta: Textos miticos de los Mbya-Guarani del
Guaira” p.71-83.
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Baseado nessas diferengas de personalidade e habilidades, a mitologia Guarani
justifica o motivo pelo qual o Sol € uma preseng¢a mais assidua no mundo, enquanto
que a Lua se manifesta esporadicamente. O enredo mitolégico também implica
atualmente nas diversas esferas das relagdes Guarani Mbya, compondo orientagdes
para o Nhandereko, o modo de vida Guarani. Nela esta contida ensinamentos sobre
a alimentacao, o comportamento, escolhas, espiritualidade, danga, enfim, saberes a

serem observados durante a vida na terra.

Um dos principios gerais que permeiam as narrativas de Kuaray e Jaxy
é que os acontecimentos e realizagdbes dos personagens tratam,
principalmente, de condutas deixadas por eles para orientar a vida dos
Guarani na terra. Sendo Sol e Lua seus antepassados divinos, sua vida
nesta terra inaugura o modo de vida guarani, o nhandereko. Dessa forma,
os alimentos, os caminhos, os saberes e também os movimentos da danga
e o proprio comportamento dos xondaro sdo ensinamentos que eles
deixaram para os Guarani (SANTOS, 2021, p.74-75).

Ainda no contexto mitoldgico do Sol e Lua, Ladeira (2007, p.118) explica que o
nhe’é (alma-nome/espirito)** concedido a cada pessoa Guarani que nasce nesse
mundo provém dessas duas moradas (arai ovy e arai xii), refletindo assim na
personalidade das mesmas. Outro elemento importante do mito diz respeito aos
cuidados que perpassam a concepgao e a gravidez, a conduta na vivéncia em
comunidade e os resguardos (jekoaku) a serem observados. Por exemplo: a méae
deve obedecer a vontade da crianga na escolha dos alimentos, mesmo antes do
nascimento; apds o parto, os pais precisam observar o resguardo, que compreende
a dieta alimentar, esforgos fisicos e a abstinéncia sexual; até o primeiro més de vida,
0s pais precisam evitar viajar para lugares distante, de modo a n&o ocasionar a
“perda” da crianga.*®

Mendes Junior (2021, p.68) explica que todo esse cuidado tem a finalidade de
agradar e satisfazer os desejos do nhe’é (alma-nome/espirito) da crianga, para que

este permaneca no mundo terrestre. Os Guarani entendem que nos primeiros meses

44 O conceito “nhe’é” sera melhor trabalhado e compreendido quando se falar do rito de nominagéo,
especialmente na ceriménia ‘batismo da erva-mate’.

45 No contexto guarani, mas também para nds Baré, quando um dos pais sai para um lugar distante, o
espirito (nhe’é) do recém-nascido vai junto. E por ndo conhecer ainda o lugar, acaba perdido,
ocasionando assim choros interminaveis e doenga, podendo levar a crianga a morte. Quando um
bebé é levado fora de casa pela primeira vez (geralmente apds um més), orienta-se que se explique
para onde se estar indo, marcando também o percurso do caminho com materiais (folhas amarradas,
sementes) que ajudardo o espirito (nhe’é) da crianga a se localizar, caso se perca.
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de vida, os nhe’é (alma-nome/espirito) sdo bastantes sensiveis, podendo decidir ndo

continuar nesse mundo, o que representaria a morte da crianca.

Assim, se, por um lado, a relagdo que o nhe’é estabelece com a
pessoa é de protecdo, essa relagdo nao pode existir sem a mediagédo de
coletivos. De pessoas guarani, por certo, como os parentes que por meio de
seus cuidados mutuos e pela pratica do nhandereko alegram esse nhe’é
de proveniéncia divina. Mas também de outros nhe’é que estabelecem
lagos de solidariedade entre si e também intercedem diretamente junto as
divindades. Nesse sentido, toda pessoa é sempre fruto de um coletivo,
enquanto a auséncia deste composto de seres heterogéneos acarretaria
justamente a morte (HOTIMSKY, 2023, p.42).

Situando a minha investigacdo dentro desse tempo Guarani, fica evidente a
razao pela qual na minha primeira visita, ocorrida em 16 e 17 de setembro de 2022,
a comunidade celebrava a cerimbnia do batismo da erva-mate, chamada de Ka’a
Nhemongarai. Era o Ara Pyau, Tempo Novo Guarani. Ao perguntar ao Karai
Tataendy, integrante do Conselho de Liderangas “Tenondé Pora - Kalipety”, sobre o
sentido e o valor da planta erva-mate na cultura Guarani, ele explicou que a erva-
mate € a mée para o povo Guarani, sendo por isso tratada com muito respeito por
todos. Essa veneragdo se constata no proprio plantio dessa erva, facilmente

encontrada, seja na aldeia Tenondé Por& quanto na aldeia Kalipety.

Primeiro, a erva-mate pra gente, € a nossa mée. A nossa méae no
espirito de mulher, né. Ela é uma mulher, e ela... Assim, quando a nossa
divindade-pai foi, fez a ultima passagem, né, pra ir morar no sagrado, ela
era uma das filhas que ia junto. S6 que por uma questdo de tekoaxy, da
vida impura ja, ela meio que se distraiu nesse meio tempo. Entao ele foi.
Dai ela ja ndao conseguiu ir, né.

Entao, foi aonde a nossa divindade-pai falou, né: “Como vocé fica, vocé
vai ficar para fortalecer os espiritos da sua nacao!” Entéo ela transformou-se
no Ka’a, né, que é a erva-mate.

E desde entdo, a gente entende ela como uma das arvores mais
sagradas dentro da espiritualidade, dentro da cultura Guarani. E dai, a
gente faz as consagragdes dentro, na entrada do Ara Pyau, tempo novo ou
ano novo, né. Que comega ali em agosto, setembro (KARAI TATAENDY, 26
de abril de 2024).

O cha da erva-mate é frequentemente utilizado nos espagos guarani, seja
individual ou em grupo, como constatei na aldeia Tenondé e Kalipety em minhas
visitas. Na casa de reza, ele é servido ao redor da fogueira e a cuia é ofertada a

qguem esta na roda, de modo que todos participam. A fogueira e o cha de erva-mate

criam um ambiente que acolhe e inclui a todos.
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3.3 A Terra Indigena (Tl) e a tekoa Tenondé Pora em Sao Paulo

Como mencionado no inicio do capitulo, o significado da palavra tekoa € muito
mais que uma aldeia no sentido de territério ou terra demarcada simplesmente. E o
ambiente propicio para o fluir da teké=vida, para o cultivo e a reprodugdo do
nhandereko, o modo de vida Guarani. Segundo me informou Karai Tataendy, os
parentes Guarani também empregam os termos xerataypy ou tataypy, significando
“lugar onde eu acendo o meu fogo” para se referir a tekoa/comunidade/aldeia. Estes
termos soam mais expressivos numa dimensdo espiritual, conectados sobretudo
com a opy (casa de reza). Xerataypy, tataypy, tekoa, expressam o calor humano,
seguranga, abrigo, suporte, pois € de fato o lugar que mantém a vida guarani em

movimento.

Sim!

Dai “a” [ele esta se referindo ao ‘a’ da palavra tekoa], “a” pra gente é
vocé fluir. Entdo, “aonde a vida flui”. E meio que nesse sentido, né. “Se
produz”, né, ou... Mas, “aonde a vida se flui”.

E ela tem uma ligagdo muito dessa vida. Tipo, ela ndo esta ai como
“aldeia”, mas est4 ali como “vida”, né.

Entdo, vocé estd numa vida. Vocé é uma vida, mas vocé estda numa
vida! Nesse espaco aonde ela se flui. Aonde ela vai e faz 0 movimento da
vida.

E ao mesmo tempo, por exemplo, se vocé traz pra uma linguagem
espiritual. O que que... ou como que a gente fala tekoa ou “aonde é o meu
lugar”. A gente fala xerataypy. Que é uma outra palavra, s6 que € 0 mesmo
entendimento de “o meu lugar”. Xerataypy é praticamente “aonde eu acendo
o0 meu fogo”.

[...]

Entdo, de novo, assim na parte do xerataypy ou tataypy. Tipo “aonde
comega o meu fogo” ou “aonde eu acendo o meu fogo”. Entao, quando eu
vou para uma outra aldeia e chego, eu falo: “Tape miri rupa ijavaete ramo
jepe roupity poré’i penderataypy’i” (“aonde vocés acendem o seu fogo”). Eu
consegui chegar até onde ... E dai eu falo de novo: “E vou voltar aonde eu
acendo o meu fogo”, e estou me referindo a minha aldeia, o meu local, o
meu espaco, aonde esta a minha espiritualidade, né (KARAI TATAENDY,
26 de abril de 2024).

A tekoa indigena Tenondé Poré na lingua Guarani significa “futuro bonito ou
futuro melhor”. Ela compde a Terra Indigena Tenondé Pora, habitada pelo povo
Guarani Mbya e declarada oficialmente como Terra Indigena por meio da portaria n°

548, de 5 de maio de 2016, do Ministério da Justica,*¢ aguardando atualmente a

homologacao do poder executivo brasileiro. Com uma area de 15.969 hectares, a

46 Diario Oficial da Uni&o. Disponivel
em:<https://dspace.mj.gov.br/bitstream/1/5851/1/PRT_GM 2016 548.pdf>.
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Terra Indigena Tenondé Poré era constituida até 2015, por cerca 1.175 pessoas.
Atualmente esse numero esta em torno de 1.400 pessoas, segundo informagdes dos
profissionais da unidade basica de saude Vera Poty. Ela abrange os municipios de
Sao Paulo, Sao Bernardo do Campo, Sado Vicente e Mongagua, abrigando
atualmente 14 tekoas (Karumbe'’y, Pai Matias, Ventura oikoa, Guyrapaju, Kuaray
Rexaka, Kalipety, Yyrexakd, Tekoa Pora, Tape Mirim, Nhamandu Miri, Ypora,
Ka’'aguy Miri, Takua Ju Miri, Ka’aguy Hovy, Kuaray Oua),*” entre as quais esta a
Tenondé Poréa, possuindo o mesmo nome da Terra Indigena.

A aldeia Tenondé Pord esta situada na zona sul de Sdo Paulo, distrito de
Parelheiros, e 0 acesso a mesma se da a partir da estrada da Barragem, seguindo
pela estrada de terra Jodo Lang, por cerca de um (01) quilémetro.

Durante a minha coleta de dados, encontrei no acervo do Centro de Trabalho
Indigenista (CTI),*® o documento “Despacho do Governador”, da Secretaria do
Governo de Sao Paulo, datado de 19 de abril de 1985, na época o secretario Luiz
Carlos Bresser Pereira, publicado no Diario Oficial do Estado, em 20 de abril de
1985. No documento, o governo do Estado de Sao Paulo homologa a demarcacgéao
da area Indigena Barragem, a atual aldeia Tenondé Pora, também conhecida na
época como Morro da Saudade.

Trago essa questao para chamar atengao ao histérico de luta e movimento dos
parentes Guarani no municipio de Sao Paulo, especialmente no que diz respeito a
ampliagdo e ao reconhecimento de suas terras tradicionais. O referido documento
(despacho do governador) é anterior a promulgagdo da Constituicdo Federal de
1988, que passa a reconhecer os direitos originarios dos indigenas sobre as terras

que tradicionalmente ocupam (artigo 231).

[...] Tendo em vista 0 empenho do Governo do Estado, em garantir a
sobrevivéncia dos grupos indigenas localizados no territério paulista,
assegurando-lhes o uso e a fruigdo das riquezas existentes nas terras em
que estdo radicados, homologo a demarcagédo das trés areas ocupadas
pelos indios Guaranis sendo: area | - denominada aldeia da Barragem
(também conhecida como Morro da Saude*®), no Distrito de Parelheiros,
municipio e comarca de Sao Paulo; area Il - denominada aldeia do Crucutu,
no Distrito de Parelheiros, municipio e comarca de Sao Paulo; area llI-
municipio de ltariri comarca de Itanhaém. Por outro lado, determino sejam
adotadas as necessarias providéncias junto aos 6rgdos federais
competentes para o reconhecimento do direito dos silvicolas as referidas

47 Comissdo Pro-Indio de Sao Paulo. Disponivel em: <https://cpisp.org.br/tenonde-pora/>.

48\/er: <https://trabalhoindigenista.org.br/home/>.

49 Morro da Saude aqui descrito diz respeito & um erro de digitagdo. Deveria ser “Morro da Saudade”,
como a aldeia passou a ser conhecida por um tempo.
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areas de terras (DIARIO OFICIAL DO ESTADO, 20 DE ABRIL DE 1985,
p.3).

Para situar a luta pela demarcacédo da Terra Indigena Guarani, descrevo um
pouco a seguir o processo empreendido, os sujeitos e organizagdes que se
empenharam nessa articulagao.

Segundo Nakamura (2016), tudo comega com o trabalho de mapeamento das
areas ocupadas pelo povo Guarani na regiao Sul e Sudeste do Brasil, realizado pelo
Centro de Trabalho Indigenista (CTI), no final da década de 1970. Nesse processo
foi identificado que uma grande parte dessas respectivas areas eram ocupacgdes
autdbnomas e desconhecidas por parte do Estado brasileiro. Também se constatou
que o crescimento urbano e de propriedades rurais haviam expulsados os Guarani
de suas terras, aglomerando suas comunidades em pequenas areas apenas. Por
conta desse procedimento, entende-se o motivo pela qual, no municipio de Sao
Paulo, as Terras Indigenas Tenondé Pora e a Jaragua sao as unicas areas que
restaram aos parentes Guarani. Foi a imposi¢cao da cidade de Sao Paulo, a grande
metrépole do Brasil, que obrigou o povo Guarani a iniciar nos anos de 1980, a luta
pela regularizagao de suas terras.

Nakamura explica que as aldeias Barragem e Krukutu, hoje integrantes da Terra
Indigena Tenondé Pora, foram demarcadas em 1987, possuindo apenas 26 hectares
cada uma.’®® Com o crescimento populacional Guarani ao longo dos anos, essas
comunidades chegaram a abrigar cerca de 1.400 pessoas, tornando inviavel aos
Guarani cultivar o seu modo de vida, o nhandereko (rogcados, plantio, atividades
tradicionais etc). Essa situagao levou as liderangas Guarani a reivindicarem o
reconhecimento das areas de uso tradicional, como ampara o artigo 231 da
Constituigdo Federal do Brasil (1988), dando inicio a uma nova demanda politica em
2000: a ampliagcao da Terra Indigena por meio do reconhecimento das areas de uso
tradicional Guarani.

Consequéncia dessa reivindicagdo, a FUNAI iniciou em 2002, um longo
processo para a regularizagdo da atual Terra Indigena Tenonde Pora, tendo tais

estudos aprovados e publicados no Diario Oficial da Unido em 19 de abril de 2012

%0 Ver o decreto de homologag&o aldeia Barragem:
<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1980-1989/1985-1987/D94223.htm>; Ver o decreto de
homologacéo aldeia Krukutu:< https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1980-1989/1985-
1987/D94222.htm>.
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(Portaria FUNAI/PRES N° 123).5' O estudo técnico reconheceu a Terra Indigena
Tenondé Pord uma area de 15.969 hectares, sendo esta os limites constitucionais
das Terras Guarani no municipio de Sao Paulo.

Com os estudos da FUNAI publicados, os parentes Guarani Mbya se
mobilizaram pelo reconhecimento do Ministério da Justica, luta articulada sobretudo
através da Comissdo Guarani Yvyrupa (CGY),% organizagdo politica das aldeias
Guarani no Sul e Sudeste do Brasil. No ano de 2013, como meios de pressionar o
entdo Ministro da Justica, José Eduardo Cardozo, eles iniciaram varias ag¢des na
campanha denominada “Assina logo, Cardozo”.%3

Nakamura (2016) prossegue explicando, que como em boa parte do governo
Dilma (2011-2014), as demarcacgdes de Terras Indigenas estavam paralisadas, os
Guarani Mbya avancaram para uma mobilizagdo mais radical, realizando assim um
de seus primeiros atos publicos que se expressou no fechamento da rodovia dos
bandeirantes,>* no dia 26 de setembro de 2013. Naquela manifestagdo, além da
demarcacao das Terras Indigenas Jaragua e Tenondé Pora, localizadas em Séao
Paulo, eles também levaram outras pautas do movimento indigena nacional. Uma
delas foi o arquivamento da PEC 215, proposta da bancada ruralista no congresso
nacional cujo objetivo era tirar do poder executivo e passar ao legislativo a
responsabilidade final sobre os processos de demarcagao das Terras Indigenas. Na
ocasido, os parentes Guarani emitiram uma nota sobre esse ato publico, divulgada

pela Comissdo Guarani Yvyrupa.®®

Hoje nés indigenas guarani de todas as aldeias de Sao Paulo fechamos
pacificamente a rodovia dos bandeirantes, que passa em cima da nossa
aldeia no Pico do Jaragua. Fizemos isso para vocés brancos saberem que
nds existimos e que estamos lutando por nossas terras, porque precisamos

51 Consultar em:
<https://pesquisa.in.gov.br/imprensaljsp/visualiza/index.jsp?jornal=1&pagina=18&data=19%2F04%2F
2012>

52 A Comissdo Guarani Yvyrupa (CGY) é uma organizagéo indigena que congrega coletivos do
povo Guarani nas regides Sul e Sudeste do Brasil na luta pela terra. Yvyrupa é a expressao utilizada
em guarani para designar a estrutura que sustenta a plataforma terrestre. Para os Guarani, Yvyrupa
evoca 0 modo como eles sempre ocuparam o seu territério, isto €, de maneira livre antes da chegada
dos nao indigenas, quando n&o existiam as fronteiras que hoje separam o seu povo. Desde a sua
fundagao, em 2006, CGY vem consolidando seu protagonismo no cenario politico do movimento
indigena nacional, realizando suas assembleias anuais, e garantindo, pouco a pouco, vitérias
importantes na longa luta em defesa dos direitos territoriais do povo Guarani.

53 Conferir no canal da CGY: <https://youtu.be/btfb2eY7tSo?feature=shared>.

54 Ver o video: <https://youtu.be/JCBOU4wQmR8?feature=shared>.

5% Assista o video no canal da CGY: <https://www.yvyrupa.org.br/2013/09/26/aviso-de-pauta-indios-
guarani-fecham-rodovia-dos-bandeirantes-em-sao-paulo/>.



http://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=1&pagina=18&data=19/04/2012
https://www.youtube.com/watch?v=btfb2eY7tSo&feature=youtu.be
https://www.youtube.com/watch?v=eV7WMdvGirM
https://www.youtube.com/watch?v=eV7WMdvGirM
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=1&pagina=18&data=19%2F04%2F2012
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=1&pagina=18&data=19%2F04%2F2012
https://youtu.be/btfb2eY7tSo?feature=shared
https://youtu.be/JCBOU4wQmR8?feature=shared
https://www.yvyrupa.org.br/2013/09/26/aviso-de-pauta-indios-guarani-fecham-rodovia-dos-bandeirantes-em-sao-paulo/
https://www.yvyrupa.org.br/2013/09/26/aviso-de-pauta-indios-guarani-fecham-rodovia-dos-bandeirantes-em-sao-paulo/
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delas para ter onde dormir e criar nossas criangas. Esse nome,
bandeirantes, para nos significa a morte dos nossos antepassados. Mas
muitos de vocés brancos tem orgulho deles e dos seus massacres contra
NOSSO PoVvo.

Em homenagem a eles vocés batizaram o palacio do governador de
Sao Paulo, e levantaram estatuas por toda parte. H4 muitos que querem
repetir o que fizeram os bandeirantes no passado, nos exterminando e
roubando nossas terras para enriquecer.

Os politicos ruralistas, aliados do Governo, querem aprovar a PEC 215,
para parar todas as demarcagdes que ainda faltam, e ainda roubar terras
que ja estdo demarcadas. Nossos guerreiros vao continuar resistindo, e
faremos o que for necessario para ter uma parte das nossas terras de volta.
Nés somos os primeiros habitantes desse territério.

Sera que ha muita terra pra pouco indio? N&do é essa a nossa realidade.

Vivemos no que sobrou da mata atlantica, nossas terras sao
mindsculas e somos muitos, enquanto alguns poucos politicos e
empresarios tem muita terra e ainda querem mais.

Com esse ato pacifico que fazemos agora exigimos:

— Que os deputados arquivem a PEC 215, e parem de tentar destruir
nossos direitos.

— Que o Ministro da Justica publique as portarias declaratérias das
Terras Indigenas Jaragua e Tenondé Pora.

— Que o Governador do Estado retire as ag¢des judiciais contra nossos
parentes que tém areas em sobreposicdo com Parques Estaduais.

Nossa resisténcia continua com a jornada de mobilizagdo nacional
indigena, convocada pela Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil.

Junto com nossos parentes do litoral faremos um grande ato na
Avenida Paulista, no dia 2 de outubro, no Vao Livre do MASP.

Convocamos todos os movimentos sociais e todas as pessoas que sao
contra a devastagao da natureza e sao contra a concentragéo da riqueza do
pais na mao de poucos latifundiario.

Vamos as ruas nesse dia para mostrar que nesse pais deve ter espago
para todos!

(COMISSAO GUARANI YVYRYPA - Manifesto dos Guarani sobre o
fechamento da rodovia dos bandeirantes - 26 de setembro de 2013, as
10:09AM)

Acompanhando esse resgate historico, percebe-se como os parentes Guarani
Mbya foram se constituindo, provocados pelas violéncias e eventos que os atingiram.
Como respostas a esse contexto, nota-se o surgimento de suas organizacdes
politicas, pautas reivindicatérias, denuncias, projetos de revitalizagao cultural, unidas
sempre ao movimento indigena nacional, expressando assim o carater coletivo que
perpassa a cultura indigena. Os parentes Guarani Mbya, assim como outros
parentes indigenas no Brasil, comegaram a se apropriar de espagos e instrumentos
do jurua (ndo indigena) e utiliza-los na defesa dos seus territérios e do seu modo de
vida.

Além do fechamento da rodovia dos bandeirantes, outras manifestacbes
ocorreram no ano de 2013 e 2014, visando pressionar o governo para a assinatura

da Portaria Declaratdria, assim como outras pautas referente aos direitos indigenas.
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Menciono alguns: ato em defesa dos direitos indigenas e da Constituigdo Federal,®
ocorrida em 02 de outubro de 2013, se concentrando no V&o Livre do MASP, as
17:00hs. A marcha seguiu da Avenida Paulista até o0 monumento as Bandeiras,
localizado no Parque Ibirapuera, area da Praca Armando de Salles Oliveira;
ocupacédo pacifica do Pateo do Collegio,*” localizada no Centro Histérico de Sao
Paulo, no dia 16 de abril de 2014; langcamento da Campanha “Resisténcia Guarani
SP”, no dia 17 de abril de 2014; protesto do jovem xondaro Wera Jeguaka com a

faixa “demarcacéo ja!” na abertura da Copa do mundo, em junho de 2014.%8

MANIFESTO: POR QUE OCUPAMOS O PATIO DO COLEGIO?

Hoje ndés indigenas guarani de todas as aldeias de Sao Paulo
ocupamos pacificamente o Patio do Colégio, que é o local onde os brancos
se fixaram pela primeira vez, e comegaram a tomar posse das terras que
eram do nosso povo. Fizemos isso pensando que em poucos dias, chega a
data que chamam de “Dia do indio”.

Nesse dia, porém, nos acostumamos a ser enganados, da mesma
forma que nos enganaram quando chegaram dizendo que eram nossos
amigos. Em todo lugar onde vivem nossos parentes, os Governos
promovem festas no 19 de abril, e tentam fazer a gente comemorar, quando
ndo ha motivo pra isso. Até bebida varios Governos compram pros nossos
parentes, pra fazé-los esquecer. Mas cansamos de ser enganados.

Ocupando pacificamente esse lugar simbdlico, o Patio do Colégio, ndo
estamos nos vingando, nem estamos enganando vocés, como ja fizeram
conosco. Queremos apenas surpreendé-los para anunciar que precisamos
da demarcagéo das nossas terras. Dia do Indio pra nés, sera o dia que o
Ministro José Eduardo Cardozo assinar o documento que garante a
demarcagao das nossas terras tradicionais.

Nossas terras ndo sdo mais aqui no Centro, ndo sdo no Patio do
Colégio, pois esse lugar ja foi tomado de nés ha muito tempo, e ndo vamos
nunca pedir de volta. Elas sdo na margem da metrépole, onde ainda nao foi
destruido e sobrou um pouco das matas onde sempre habitamos. Vivemos
nas Terras Indigenas Jaragua e Tenondé Pora, uma no Pico do Jaragua e
outra no Extremo Sul da Grande Séao Paulo.

Ha muito tempo é 14 que estamos para tentar viver em paz a nossa
cultura, e muitos de vocés nao sabem disso, mesmo estando tdo perto de
noés.

Amanha, estaremos aqui em frente ao Patio do Colégio, onde
convidamos o Ministro Cardozo, para mostrar a ele e a todos vocés nossas
dancas e a forga dos nossos cantos, e explicar porque estamos lutando.
Nao vamos cansar até atingir nosso objetivo. Nao temos outra escolha.

Com esse movimento anunciamos que a partir de amanha iniciamos
uma campanha para lutar pela demarcagdo dessas terras. Venham nos
apoiar e mostrar pro Ministro Cardozo que ele precisa garantir nossos
direitos. No dia 24 de abril, também iremos as ruas, saindo da Av. Paulista,
do Véao Livre do MASP. Queremos que seja um ato para comemorar a
assinatura das demarcacgdes das nossas terras, mas se isso ndo acontecer,
sera um ato para continuar lutando por elas.

56 Conferir em: <https://www.yvyrupa.org.br/2013/09/26/manifestacao-quarani-em-defesa-dos-direitos-
indigenas/>.

57 Conferir o video: <https://youtu.be/ShzMhVgna-g?feature=shared>.

%8 Conferir a reportagem em:<https://terrasindigenas.org.br/pt-br/noticia/140425>.
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(COMISSAO GUARANI YVYRUPA, 16 de abril de 2014)

A ocupacéo pacifica do Patio do Colégio foi um ato significativo e simbdlico por
se tratar de um espaco considerado marco na fundacédo da cidade de Sao Paulo e
da violenta colonizagéo imposta aos povos indigenas Guarani. O antropdlogo Santos
(2021, p.81) ao analisar essas manifestacdes, discute essas artimanhas Guarani a
partir do elemento da “esquiva”’, movimento fortemente presente na danga do
xondaro,®® em Guarani chamado de xondaro jeroky. Trata-se de uma danga Guarani
que se assemelha a dancga-luta capoeira, tendo ambas como caracteristicas centrais
a esquiva. Ele argumenta que foi servindo-se da esquiva, do engano e do humor
(kaujo), que o povo Guarani manteve e continua mantendo a sua existéncia. O
humor Guarani produz contentamento e alegria, afeto necessario para o cultivo de
saude, de boas relagdes e de parentes, pois 0 mesmo acentua que (2021, p.118),
“rir junto ou rir separado sdo marcas da aproximacgao e da produgao de parentesco

entre os Guarani.”

Na frente do grupo, vai um dancador mais experiente, portando
yvyraraimbe (espécie de tacape, borduna), mbaraka miri (maraca) ou
popygua (dois pequenos bastdes unidos em um lado das extremidades por
um curto fio). Os demais acompanham seus passos, compostos de
passadas ritmadas, que podem ser mais largas, ou curtas, se executadas
em tempo dobrado. A variagao ritmica entre os pés e a oscilagdo do tronco
remetem o movimento a uma espécie de ginga. Em cada quarto do circulo
percorrido, mas com uma constancia um tanto variavel, € executada uma
meia-volta sobre o préprio eixo, também em sentido anti-horario. Na
sequéncia desse movimento, sobretudo se o rave’i estiver executando uma
frase especifica, é realizado um rapido giro completo sobre o proéprio eixo,
mas no sentido horario. Nesse momento, os passos adquirem mais aspecto
de danga, combinando os ritmos marcados pelos pés com os giros do
tronco. Alguns gritos agudos e frases de perguntas do condutor com
resposta coletiva sdo proferidos durante as voltas.

Em dado momento, mas sem qualquer aviso, o condutor inicia “provas”
com o0s xondaro, colocando seu yvyraimbe ou o préprio corpo como
obstaculo ao movimento dos demais, seja permanecendo parado enquanto
0s outros seguem os passos, seja indo na dire¢gao contraria, aumentando a
dificuldade do desafio quanto maior for sua velocidade na contramao. Nessa
etapa, aparece uma grande variedade de provas possiveis, obrigando os
demais a realizar toda sorte de desvios em uma vasta combinagdo de
movimentos de abaixar, pular, esquivar lateralmente, passar rente ao chéao,
entre outros (SANTOS, 2021, p.55-56).

Quanto ao evento especifico da abertura da Copa do mundo em 2014,

protagonizado pelo jovem xondaro Wera Jeguaka, Santos (2021, p.335-336) explica

%9 Santos (2021, p.38) explica que o termo xondaro, no contexto Guarani, ndo se refere apenas ao
guerreiro que pratica a ‘danga do xondaro’. Ele é utilizado também na dindmica social Guarani,
associando-se as fungdes de guardido/guardia, auxiliar ou emissario.
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que a comissdo organizadora do evento pretendia mostrar as origens nacionais do
Brasil, sustentando assim uma falsa “democracia racial’. De inicio, quando as
liderangas Guarani foram contactadas, elas temeram o convite feito. Posteriormente,
viram naquela atividade uma chance para pautarem suas manifestacbes em defesa

da demarcacéao de suas terras.

A ambigao da organizagao do evento de instrumentalizar a imagem dos
indigenas, justamente em um contexto politico cujo desrespeito aos seus
direitos comegava a retomar graves comparagbes com o periodo da
ditadura civil-militar, saiu pela culatra. Ainda que a censura televisiva tenha
amenizado os efeitos do logro (que, do contrario, teriam sido colossais), a
acado astuta e corajosa dos Guarani repetiu o movimento, tantas vezes
descrito aqui e presente em sua mitologia, da armadilha sobre a ganancia
facil. O movimento afoito dos que julgavam estar no polo de poder da
relagdo foi justamente o combustivel do logro, apontando uma vez mais o
aspecto astucioso da acdo politica guarani. E importante enfatizar também a
disposicdo (kyre’y) e a coragem demonstradas pelo jovem xondaro que
realizou a agao, levando um grito de guerra de todos os povos indigenas
para uma arena na qual convergiam olhares dos mais distantes cantos do
mundo (SANTOS, 2021, p.336).

Santos (2021, p.58-59) explica que a “esquiva” € um dos saberes mais
valorizados, seja na capoeira como no xondaro, apontando assim para “um modo de
agir politcamente”. “Esquiva” em Guarani se expressa como -jeavy uka, significando
literalmente “fazer com que se erre, com que se engane”. Ele lembra que a
compreensao Guarani de “esquiva” ndo carrega uma conotagdo negativa, como na
lingua portuguesa (furtar-se algo, negligenciar, desviar de uma responsabilidade),
mas expressa provocar erro ou engano no outro por meio do movimento corporal.
No contexto de luta politica, “esquiva” é a resisténcia Guarani frente a um oponente
agressor poderoso, como bem exemplificou a manifestagdo na abertura da Copa do
mundo em 2014.

E importante frisar, que no municipio de Sdo Paulo, a luta pela ampliacdo das
Terras Indigenas Jaragua e Tenondé Pora, ocorreram de maneira simultanea. A
Terra Indigena Jaragua foi homologada em 1987 com apenas 1.76 hectares. Ja com
0 processo de ampliacdo, a Portaria Declaratéria N° -581, de 29 de maio de 2015, do
Ministro da Justiga, reconheceu a mesma 532 hectares. Apesar disso, Jaragua
permanece sendo a menor Terra Indigena existente no Brasil.

O documentario “Ara Pyau - A primavera Guarani’ (74min), dirigido por Carlos
Eduardo Magalhdes e langado em 2018, aborda bem a resisténcia e a luta Guarani

empreendida na Terra Indigena Jaragua. Ele explora especialmente a ocupacgéo das
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instalagdes de antenas de transmissao no Pico do Jaragua, realizada pelos Guarani
em setembro de 2017. A ocupacao durou trés dias e resultou na retirada do mandato
de seguranga movido pela Procuradoria Geral do Estado de Sao Paulo,
possibilitando assim o prosseguimento do processo de demarcagao daquela Terra
Indigena.

Na aldeia Tenondé Pora, numa das conversas com o Karai Tataendy, residente
na aldeia Kalipety, ele denominou toda essa mobilizacado Guarani de “retomada”.
Retomada significa de fato “tomar de volta” aquilo que pertence ao povo indigena
Guarani por direito. Esse direito € um direito fundamentado na ancestralidade, na
tradicdo, uma vez que sao espacgos nos quais sempre viveram e transitaram os
antigos indigenas Guarani, muito antes da configuracdo do que se entende hoje

como cidade de Sao Paulo e do préprio Estado brasileiro.

A gente tem a nossa aldeia matriz que é a Tenondé Pord em si, e a
Krukutu. E a histéria do nosso territério, ela esta nessas duas aldeias matriz
que foi demarcada na década de 80. S6 que numa area de 26 hectares
cada area. Entao, a gente ficou confinado até 2013, de 80 (1980) até 2013 a
gente ficou nessa area. Nessas duas areas, concentradas. Entdo, na aldeia
Tenondé Pora a gente chegou a ter mil e poucas pessoas numa area de 26
hectares.

Entao, houve-se uma outra luta, assim, desde o comego de 2000, ano
2000, por esse direito de reconhecer mesmo o territério onde a gente vivia,
onde a gente pegava o material, onde era trilha tradicional, né. Entao, se fez
um outro estudo dentro desse territorio e conseguimos assim encaminhar.

Entdo, em 2012 ela foi reconhecida pela FUNAI, essa nova
demarcacgao.

[...]

Essas 14 (aldeias). Que ela vai de 53, 56 hectares a 16 mil hectares.
Entdo, dai, esse processo a gente chama “retomada”, porque, entre aspas,
ela ndo é um processo regulamentado, né. Nao & uma demarcagao! O
reconhecimento € s6 um reconhecimento no Diario Oficial. Que essa area
vai estar em processo de demarcagao.

Entao, a gente teve isso em 2012. E depois, logo em seguida, a gente
comegou essa luta, né. Pra garantir essa demarcagdo, que é essa
autodemarcagao. Entdo, a “retomada” € uma autodemarcagao. De vocé
entrar numa area que vocé conhece, que vocé ja sabe aonde é sua area
tradicional, né.

Entdo, a gente estd nessa, a gente estd nessa area assim de, no
Kalipety ha 10 anos. Mas, por exemplo, eu nasci e me criei ai na Tenondé
Pora. Entdo, a nossa aldeia matriz e a minha origem esta toda aqui (se
referindo a Tl Tenondé Pora). Dai, eu também componho o grupo de
liderangas, né. Hoje aqui, atualmente na aldeia Kalipety e também na aldeia
Tenondé Pora, onde é a nossa aldeia matriz também. A gente considera a
mesma, a mesma equipe de liderangas. Entdo, a gente atua juntos nesse
trabalho coletivo (KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024).

Consequéncia de toda essa mobilizagdo Guarani, iniciada em 1980 e

reformulada em 2000-2002, com a demanda da ampliagdo da Terra Indigena, uma
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nova vitéria foi conquistada no dia 05 de maio de 2016, com a assinatura da Portaria
Declaratéria da Terra Indigena Tenondé Pora. Durante a cerimdnia, que ocorreu no
escritorio da Presidéncia da Republica em Sao Paulo, a lideranga Jera Guarani
discursou em nome do coletivo, acentuando a importancia daquele momento e todo
0 processo que o povo Guarani abragou para conquista-lo.

As palavras de Jera me fizeram retomar as imagens do ‘hospede’ e do ‘anfitrido’
que tenho utilizado nesse trabalho, olhando para o europeu que chegou ou deveria
chegar como hospede. Entretanto, este se portou como o invasor, se apossando da
casa do anfitrido (povos originarios), explorando e matando-os por diversos meios. E
nessa relagdo de poder que o Estado brasileiro foi constituido, negando aos proprios

donos o direito a casa (terra).

Eu vou fazer o uso da palavra, de maneira rapida. Que é uma coisa que
nao faz parte da cultura Guarani. E ai, entao, é por isso que o Elias, 0 nosso
cacique, o nosso xondaro ruvixa Pedro, pediu pra que eu falasse. Porque a
gente tem que lidar com essa cultura do jurua também. Os Guarani quando
falam, falam por muito tempo.

De minha parte, Jera, entdo, moradora da aldeia Tenondé Por3,
professora, lideranga, tentando também o maximo possivel ser um
pouquinho de xondaria, que sédo as guardias nas aldeias. Eu acho que esse
dia de hoje é um dia muito especial pra gente. Nao porque a gente ganhou
a luta. Nao porque ta tudo bem agora, que a gente ndo vai ter mais
problemas. Mas, sim, porque a gente encontrou em nosso caminho um
jurua, rerd ministro, justica pogua, rerd ...Aragao, ... Eugénio. E nesse
momento da nossa luta a gente encontrou, entdo, esse jurua, que
certamente parece um pouco com o povo Guarani.

Porque se a gente tivesse que decidir se o povo jurua permanecesse
nas nossas terras. Permanegcam ou ndo, o que a gente faz? Se a gente
pede pros juruas todos voltarem pra Europa ou ndo. Os Guarani nio
demorariam tanto quanto o governo brasileiro demorou e demora pra dizer
pra gente se a gente fica em nossa casa ou nao fica.

[...]

E ai, entdo, a gente encontrou o Sr. ministro 1& de Brasilia, com o
Thiago e Pedro Vicente. E ai a gente contou, entdo, com a permanéncia, a
vinda e a permanéncia de todos os xondaros e xondarias que estao aqui.
Que brigaram, que falaram que enquanto que a gente ndo fosse atendidos
Ia, pra gente falar da nossa luta, vocés nao sairiam daqui. “Vocés”, como os
juruas falam, “estdo muito, muito, muito de parabéns”, assim. Se Nhanderu,
de fato, leva a gente pro lado de la e depois faz voltar. E se eu tiver que
voltar e puder escolher, com certeza eu quero voltar nesse grupo.

E dai, no final disso tudo, também gostaria de dizer “Aguyjevete” pro
ministro Eugénio. A gente agradece muito pela, por ter nos recebido. E ele
foi muito simpatico! Ofereceu cafezinho, agua, nao tinha segurancas. Foi
muito tranquilo!

E ai, ele também tem uma xondaria que se chama Juliana. Que foi uma
xondaria 6tima também. Nos recebeu muito bem. E a gente agradece muito
por o senhor poder da um apoio, pra gente poder dar mais um passo na
nossa luta. E ai, a gente sabe que ainda tem muito pra lutar.

Por conta disso, entdo, eu Jera, ofereco esse dia pra gente. Pra gente,
no sentido de jurua, que ndo sido os Guarani. Entdo, oferecer esse dia pra
todos os brasileiros e brasileiras que: aceitam sim ser humilhadas, aceitam
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sim ser desrespeitados, ser agredidos moralmente, fisicamente, e até
aceitam ser morto. Mas, pra todos esses que nao aceitam desistir, como o
jurua fala. E esse povo Guarani esta com todos esses povos brasileiros!

(JERA POTY - Assinatura Portaria Declaratéria Tenondé Pora, 16 de
maio de 2016)

Contextualizada o processo histérico da Terra Indigena e da aldeia Tenondé
Pora, fica mais facil acompanhar e entender a constituicdo da opy (casa de reza),
elemento central no presente estudo. Para o nhandereko Guarani, o territério é
essencial, pois € dentro desse yvyrupa que as tekoas sao construidas e cultivadas.
No cenario criado pelo Estado brasileiro, sem territério (Terra Indigena demarcada)
nao existe tekoa. E sem tekoa nao ha vida, ndo ha saude. Aqui se entende o quéao
violento sdo projetos ou leis como a do “marco temporal”, cuja discussdo se mantém
no ambito legislativo e juridico do Brasil. Discutir e refletir sobre saude na
perspectiva Guarani Mbya é assegurar o direito ao territério, ambiente que reune
uma diversidade de seres (plantas, bichos, humanos, espiritos etc). Defender isso é

defender saude.

3.4 A Opy (casa de reza) na cosmologia Guarani Mbya: encontros, sonhos,

cerimonias

Para falar da opy (casa de reza), dou continuidade aquilo que apresentei no
capitulo desse capitulo (item 3.1), onde narrei o percurso de minha chegada entre os
parentes Guarani. A minha experiéncia com a opy Guarani Mbya se deu pela
primeira vez nos dias 16 e 17 de setembro de 2022, na tekoa Tenondé Pora, quando
ali ocorria o segundo dia da cerimbnia “batismo da erva-mate” (ka’a nhemongarai).

Na sexta-feira, 16 de setembro de 2022, logo apds a acolhida na casa do
parente Karai Valcenir, fui convidado a casa de reza, que naquela ocasiao era a
pequena opy do nucleo familiar do préprio parente. Era por volta das 19:30hs, chovia
um pouco e o tempo estava frio.

Aquela casa de reza tinha um espago pequeno, era coberto de palhas, parede
de barro, sem janelas e somente com uma porta na lateral. Assim que entrei, percebi
que as pessoas ja estavam ali reunidas. Algumas sentadas nos bancos na parede
lateral da casa. Outras ao fundo, num espago preparado com mantas, cobertas e

colchonetes. Ao centro da casa de reza uma fogueira estava acesa e em volta dela
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algumas pessoas fumavam o cachimbo (petyngua), conversavam, tomavam cha de
erva-mate, ou somente sentavam em siléncio.

Na parede a frente, sob uma espécie de jirau,®® estavam alguns instrumentos
musicais como, o violdao, o chocalho (mbaraka mirim), as toras de bambu (takuapu)
usada pelas mulheres durante a danca, além de outros aderecos proprios dos
parentes Guarani. O ambiente da casa de reza era escuro e foi sendo tomado aos
poucos com muita fumacga, o que me lacrimejou os olhos, me preocupando se eu
conseguiria permanecer |la até o encerramento da celebragao. Afortunadamente isso
foi possivel.

A cerimbnia “batismo da erva-mate” me permitiu fazer diversas conexdes com
as praticas ritualisticas do meu povo, o povo Baré, especialmente o rito do
benzimento. Tinha muita semelhanca. O publico ali presente era composto de
criangas, adolescentes, jovens e pessoas adultas. O canto e a danga eram iniciadas
por uma das pessoas e seguida pelas demais, sempre ocorrendo ao centro da opy
(casa de reza).

Enquanto se cantava e dancava, alguém soprava a fumaga do cachimbo
(petyngua) na cabega das pessoas que permaneciam sentadas na grande roda.
Essa pratica se repetiu diversas vezes ao longo do evento. Em um dado momento
do rito, levou-se ao centro da casa de reza, em momentos diferentes, duas pessoas
(uma jovem e um jovem) para serem benzidas pelo pajé/xeraméi. O benzimento
ocorreu por meio do sopro do petyngua no corpo, acompanhado pelo toque das
maos de muitos que ali estavam, aparentando uma espécie de massagem.

Explico que o petyngua é o cachimbo tradicional Guarani, feito de n6é de pinho
(uma parte/segmento do galho do pinheiro) e utilizada por todos numa aldeia
Guarani. E um instrumento de conexdo com as divindades. Para a xejaryi ou o
xeram0Oi o petyngua é utilizado como um artefato de cura durante as ceriménias de
benzimento, geralmente realizadas dentro de uma opy. E muito comum encontrar,
ao menos no contexto da Tenondé Pora e Kalipety, o uso do petyngua pelas

mulheres, homens, jovens, adolescentes, criangas, sobretudo quando se reinem em
grupo.
Cachimbo é o que, é uma ferramenta de... Pode-se dizer que é uma

ferramenta de comunicacdo. De comunicagdo com as espiritualidades. Com
toda as espiritualidades!

60 Estrado de varas sobre forquilhas cravadas no chéo e que serve para guardar utensilios.
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Porque é através da fumaca que leva, que traz mensagem. Que traz a
sabedoria, que leva a sua concentragdo, o que esta dentro de vocé.

Vocé vai fumando e vocé esta transmitindo também, através da fumaca.
Entdo, as mensagens, o que vocé pede, esta sempre levando ali, né.

Tem varios! Varios sentidos assim, de, quando se quer se conectar
com a natureza. No6s também fazemos parte da natureza. Entdo, tem toda
essa comunicagao. Mas, o principal € o nosso criador, que chamamos de
Nhanderu, e Nhe’é kuery a espiritualidade. E o que esta sempre junto.

O nosso corpo, a carne, esta aqui. Mas, a nossa espiritualidade esta
sempre em comunicagdo, esta sempre em contato um com o outro, né.
Entao, o cachimbo, ela é uma ferramenta pra se ter contato, né.

[...]

E! A qualquer momento, assim. Mas n&o seria assim de qualquer jeito,
né.

Porque ela é uma, além dessa parte que eu te falei da comunicagéo, da
conexao, ela € uma ferramenta de cura.

Principalmente os xeramdis, dificilmente a gente vai ver ele fumando
pra la e pra ca. Ele s6 fuma quando ele ndo esta se sentindo bem. Quando
esta com alguma coisa: pensativo, cansado, ... ou somente pra aqueles
momentos de cura das pessoas.

Entao, a ferramenta cachimbo ela é bem importante, né. Sé que noés, os
mais jovens, € que nao sabemos mais lidar com isso. Mas, o minimo que a
gente poderia fazer era de pegar com respeito. Por mais que, as vezes, s6
da vontade de fumar.

Vocé nado esta dentro da casa de reza, vocé nao vai tentar se
comunicar. Mas, usar como momento de relaxar assim: ficar em paz, ficar
tranquilo. E o que o cachimbo faz, né!

A partir do momento em que vocé consegue saber usar, ela te traz isso:
ela te acalma, ela te acalma! Entdo, € o momento de vocé sentar e relaxar,
né. Colocar a cabega no lugar de novo, né. Em todas as coisas procurar se
orientar, mesmo sendo fora da casa de reza, né (KARAI VALCENIR, 12 de
abril de 2024).

Concluida o sopro do petyngua (cachimbo), as massagens e cantorias, 0
xeramdbi prosseguiu o benzimento com o rito da “sucgao/chupar’ no corpo das
pessoas atendidas.®’ Notei que o ato era muito desgastante ao xeraméi, pois, ao
retirar do corpo da pessoa atendida aquilo que eu denomino aqui como “doenca’”, ele
se enfraquecia e precisava ser ajudado por outras duas pessoas. Naquela cerimébnia,
os auxiliares eram a prépria esposa e os filhos mais velhos do xerambi.

Tudo o que foi retirado por meio desse processo (sucgao/chupar) foi em seguida
expelido no chao, na area proxima onde estavam os instrumentos musicais. A seguir,
o0 xeramdi permaneceu soprando sobre esse espago a fumacga do petyngua, fazendo
0 gesto de estar destruindo algo. Essa pratica se repetiu diversas vezes durante o
benzimento. Encerrado isso, todos se colocaram ao centro da opy (casa de reza) e

ali cantaram e dangaram por um longo tempo.

6" No contexto Baré, a utilizagdo da “sucgdo/chupar” é uma pratica também comum realizada pelos
pajés ao tratar algumas doengas. Acredito que esse modo também se manifeste em outros grupos
indigenas, como observei entre os parentes Guarani Mbya.
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Concluida a danga, todos se sentaram e houve partilha de uma bebida, feita a
base de mandioca. Ap6és um bom tempo de conversa na casa de reza, fomos
descansar, pois era praticamente meia noite.

No sabado, 17 de setembro de 2022, fui conhecer um pouco a aldeia Tenondé
Pora: as casas, a casa de reza comunitaria, a escola, o posto de saude, o campo de
futebol, entre outros elementos da comunidade. Ao passar em frente da opy
comunitaria, que naquele momento se encontrava fechada, tomei conhecimento que
havia duas realidades de casa de reza. Uma é organizada por nucleos familiares,
sempre ao redor da pessoa mais velha (o avd, a avd, o pai, a mée, etc), se
configurando mais privada e pequena. Outra € a casa de reza comunitaria, com
maior espaco e de carater publico, aberto tanto para os moradores da aldeia quanto
para os visitantes.

O parente Karai Valcenir explicou que a frequéncia de ambas (opy) ocorre de
acordo com as necessidades dos proprios membros da familia/comunidade, sendo
usadas nao somente para os rituais, mas também para outras atividades:
celebragdes, conversas, reunides, oficinas etc.

Andando pela aldeia Tenondé, fui apresentado a outros dois parentes que
estavam recolhendo folhas da erva-mate para o ritual que haveria em outra
comunidade Guarani, a aldeia Kalipety. A convite destes, tive a oportunidade de
participar com eles do almogo, me encontrando assim com outros parentes,
liderancgas, entre as quais a propria Jera Guarani. Na aldeia Kalipety a opy era uma
construgcdo nova e com maior espaco, possuindo as mesmas caracteristicas daquela
da Tenondé, descrita anteriormente.

A partir da minha vivéncia entre os parentes Guarani Mbya nesse periodo de
pesquisa (setembro 2022-maio 2024), compreendo que a tekoa Tenondé Poré e
assim toda tekoa Guarani se organiza a partir da casa de reza, chamada opy na
lingua Guarani. Nela sdo realizadas encontros, celebragdes, rituais, cerimdnias,
oficinas, constituindo assim num elemento vital para a existéncia do povo e da
comunidade.

Ao trazer a memoria que o tempo no universo Guarani € circular, pode-se
imaginar que no centro desse circulo esta a opy, como bem ilustrou a autora
Rodrigues (2013, p.556-558), representando o portal sagrado na figura do apyka.
Ela argumenta que a propria construgao da opy segue o formato do Nhande Ké ha,

que € o calendario do tempo Guarani, possuindo assim quatro pilares fincados na
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yvy (terra) e direcionados aos pontos que os juruas chamam “pontos cardeais” (norte,
sul, leste, oeste), configurando-se desse modo nos fundamentos da opy (casa de
reza). Cada fundamento (pilar) simboliza a casa de uma divindade, verdadeiro pai e
verdadeira mae das almas, chamados em Guarani Nheé ru ete (verdadeiro pai das
almas) e Nheé xy ete (verdadeira mae das almas), de acordo com Ladeira (2007,
p.115). Essas divindades sao responsaveis pelo envio dos nhe’é (alma-
nome/espirito) para cada Guarani que nasce nesse mundo.

Rodrigues (2013, p.556-558) descreve essas moradas e seus respectivos seres
sagrados do seguinte modo: na direcdo Sul o Karai, o ser da cura e dos remédios;
ao Norte o Jakaira, ser dos plantios e do fogo; a Oeste o Tup4, filho de Nhanderu,
ser das forcas da natureza; e a Leste Nhamandu, ser da sabedoria e da luz. Todas
essas divindades estdo em conexao com o povo Guarani.

Explico que é consoante nos estudos sobre os parentes Guarani a associagao
dos pilares da opy as quatro divindades, acrescidas do ser sagrado Kuaray (o Sol).
Todavia, ha divergéncias quanto as dire¢des atribuidas a cada ser sagrado, como se

nota abaixo, na trabalho de Mendes Junior (2021).

Nhanderu, que literalmente significa “nosso pai” (nhade - nosso; ru- pai),
é aplicado a todas as divindades, as quais, por sua vez, podem ser as
seguintes: Nhamandu ru ete, localizada no leste; Tupa ru ete, no oeste;
Karai ru ete, no norte; e Jakaira ru ete, no sul. Sdo os deuses que enviam
espiritos a esta terra para que tomem assento entre os vivos. O adjetivo ete
qualifica tais divindades como os pais verdadeiros dos Nhamandu, Tup3,
Karai e Jakaira. Associadas a esses pais estdo as Nhandexy (nhande -
nossa; xy - mae):. Nhamandu xy ete, Tupa xy ete, Karai xy ete e Jakaira xy
ete. Do mesmo modo, efe qualifica essas divindades femininas como as
verdadeiras maes de Nhamandu, Tupa, Karai e Jakaira (MENDES JUNIOR,
2021, p.53).

Ainda segundo Rodrigues (2013, p.556-558), a estrutura da opy € organizada
de modo que a porta da mesma esteja voltada para a dire¢do leste, lugar onde o sol
nasce. Ao seu centro, como sustentacao, tem-se fincado um grande esteio ao qual
se liga os quatro pilares laterais. O esteio central simboliza a forca de Nhanderu-Ete,
criador de todas as coisas, do qual irradia a esséncia divina. A mesma enfatiza que
na constru¢do de uma opy somente sdo empregados materiais da prépria natureza
(cipés, palhas de sapé, bambu, barro etc), evitando-se utilizar materiais

industrializados (arames, pregos etc) porque estes atrapalham a transcendéncia de

seus frequentadores (os parentes Guarani).
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Figura 3- A Opy na Tenondé Pora, no ano 2000

Foto 26. Opy (casa de rituais Guarani), aldeia Tenonde Pord, Sio Paulo, 2000

Fonte: Ladeira (2008, p.168)

Na tekoa Tenondé Pora, a opy comunitaria ndo se enquadra em toda essa
orientacdo que Rodrigues (2013) aborda. E compreensivel essa realidade, pois a
Tenondé Pora e talvez outras aldeias guarani no Brasil, situam-se proximas a uma
area urbana, onde buscar os proprios recursos da natureza ndo sao sempre viaveis.
Ademais, o contexto e a relagdo com a sociedade ndo indigena também modifica as
normas observadas no passado, ocasionando ajustamentos por parte da propria
comunidade Guarani. Nesse sentido, a atual opy comunitaria na tekoa Tenondé
Pora é coberta de aluminio, parede de pau a pique, possui instalacéo elétrica, rede
wifi, cadeiras suficientes para acolher uma grande quantidade de pessoas.

Como a opy esta posta numa posigao paisagem, a porta principal esta na lateral
direita,®? cujo acesso se da a partir do patio de chegada. Uma outra porta se localiza
na lateral esquerda, a parte detras da casa de reza. A existéncia de janelas numa
opy € menos comum. Porém, a casa de reza da Tenondé Pora, tendo em conta ser
uma enorme opy, possui duas janelas, também nas laterais, abertas sobretudo em
momentos em que sao realizadas reunides e oficinas. Durante as cerimbnias, tanto

as janelas quanto as portas sao mantidas fechadas.

62 Para uma melhor localizag&o do que apresento, tem que entender que eu (pesquisador) estou
descrevendo a opy a apartir do patio de entrada, proximo ao CECI (Centro de Educagéo e Cultura
Indigena).
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Figura 4 - Opy (vista lateral) Figura 5 - Opy (vista de frente) Figura 6 - OQK Sé disténcia:

Fonte: acervo do pesquisador- Fonte: acervo do pesquisador- Fonte: acervo do pesquisador-
Set/2023 Set/2023 Set/2022

Adentrando o interior da opy, encontra-se na parede frontal os instrumentos
musicais utilizados nas cerimdnias (mbaraca miriichocalho, violdo, violino, tambor,
takuapu etc). Na parede traseira, além das lenhas armazenadas para alimentar o
fogo, ha um espago preparado com mantas, cobertas, colchonetes, destinado
especialmente para abrigar criangas, maes com criangas pequenas, OU mMesmo

visitantes durante as atividades.

K Ty N AT e —
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Figura 7 - Opy (vista lateral Figura 8 - fogo (tatayp M gura 9 - Opy (vista interna

Fonte: acervo do pesquisador- Fonte: acervo do pesquisador- Fonte: acervo do pesquisador-
Mar/2024 Nov/2023 Nov/2023

Estudando saude indigena na tekoa Tenondé Pora, compreendo que a opy
abriga a pessoa Guarani, do nascimento a morte, reunindo-os também em espirito
mesmo apos a morte. Ela se constitui o centro da vida e da comunidade Guarani,
sendo impossivel entender uma tekoa Guarani sem a presencga da opy e dos seus
lideres espirituais chamados de xeramdi (o xam& homem) e xejaryi (a xama mulher),
palavras Guarani que traduzem “avd” e “avd”, indicando a sabedoria dos mais velhos.
Explico que os termos “avd” (xejaryi) e “avd” (xeramdbi) se compreende mais no

sentido de sabedoria que uma lideranca possui do que propriamente em relacao a
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idade cronoldgica. Assim sendo, pode-se encontrar xamas/pajés que sejam ainda
jovens, mas que possuem uma maturidade e o conhecimento de uma ancia ou

anciao, merecendo portanto ser chamado de xeramdi ou de xejaryi.

A opy mbya, palco das falas, dos cantos e das curas conduzidos pelos
xamas, constitui-se nesse contexto como a espinha dorsal de cada tekoa,
além de ser o principal espago de encontros com os nhe’é divinos, de
producao de corpos saudaveis e as vezes também como local de reunides
comunitarias, resolucdo de conflitos e aconselhamentos, nos quais a figura
do cacique-xama exerce seu prestigio e influéncia (SANTOS, 2021, p.245).

Ainda que a opy comunitaria da aldeia Tenondé Pord esteja equipada com
eletricidade e internet, o seu espaco sagrado € mantido sob penumbra, ndo sendo
permitido o uso de celular durante as atividades. Nesse espaco, ao final de cada dia,
os Guarani Mbya se reunem em volta da fogueira para conversar, fumar o petyngua
(cachimbo), cantar, dancgar, tomar o cha de erva-mate, fazer benzimentos, estar em
siléncio, mesmo em companhia de outras pessoas.

A opy é parte do universo Guarani. Nela sao realizadas eventos de interesse do
coletivo como celebragdes, rituais, reunides, oficinas, assembleias, entre outras
iniciativas. As cerimbnias na opy seguem o calendario Guarani, orientado por
estacdes e ciclos da natureza, como ja foi apresentado.

Todas as vezes em que pernoitei na aldeia Tenondé Pora, nos dias e finais de
semana, pude estar na opy, participando tanto dos momentos dito “ordinarios”
(aqueles do cotidiano) quanto “extraordinarios” (aqueles em que ocorreram
cerimbnias e atividades).

Contextualizo que em setembro de 2022, periodo em que comecei esta
pesquisa, o parente Karai Valcenir, referéncia posta pela comunidade para me
ajudar nesse trabalho, ainda atuava como professor na Escola Estadual Gwyra Pepo.
Entretanto, no inicio de 2023, ele optou em sair da escola para se dedicar mais
diretamente as atividades na opy comunitaria, visto que ela se encontrava com
pouca movimentagdo. Conversando com o0 mesmo para tentar compreender melhor
a casa de reza, especialmente os gestos, a saudagao, o modo de se portar, o rito de
entrada e saida da opy, ele me dizia que ela (casa de reza) é como se fosse uma
escola. Porém, sua compreensao sO €& possivel vivendo, participando, estando
presente ali diariamente. E um aprendizado continuo, feito especialmente junto as

pessoas mais velhas.
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A casa de reza a gente chama de Opy. Opy! Eh! S6 frequentando
mesmo é que da pra entender um pouco mais, né! De ver, de sentir. Eh! De
praticar um pouco, né. E até pra nés mesmos, a gente tem que esta sempre
se orientando com os mais velhos pra entender melhor também. Porque a
gente vai aprendendo também, né! A gente esta aprendendo também! E
esses que vem, todos os jovens, também quando vém, eles tem que
aprender a se comportar. Saber, né: Por que que esta entrando? Pra que?
E dai, € a partir disso que o local tem um,... eh, ... O espacgo vai ser
respeitado como tem que ser.

E um espaco que ali ndo pode mais fazer algum tipo de brincadeiras de
mal gosto, de conversas que, ... muitas conversas. A nado ser algumas
historias, conselhos. Ent&o..., E sobre a casa de reza também.

Ali acontece varias conversas sobre tudo, né. Tem dias que a gente
fala sobre as drogas, por exemplo. Orientagdo sobre as drogas, o alcool e
as consequéncias. E outros dias a gente conversa mais sobre a casa de
reza mesmo. Sobre 0 espago mesmo, né. Como é que a gente esta se
comportando? Como que a gente...? Se a gente esta respeitando ou nao?
Da mais alguma orientagdo para alguns. E que no momento, as vezes, ndo
da pra falar assim, né: “Fica quieto!”. E ndo da, as vezes, pra ficar falando.
Tem alguns momentos em que a gente tem que falar sobre isso, né. Entéo,
tem varios!

A casa de reza é tipo uma escola em que se aprende muito. Se
aprende muitas coisas. E ali,... ali, eh,... vocé esta ali presente todo dia. E
vocé esta vendo, escutando, praticando. Entdo, vocé esta aprendendo! A
todo tempo vocé estd aprendendo! Principalmente por isso se tem que
respeitar a casa de reza. E um espago de nosso fortalecimento, né. Tanto
cultural quanto espiritual, quanto fisica. Tudo é ali que acontece!

A casa de reza ela esta em todos os lugares. Todas as aldeias guarani
tem a casa de reza. Tem uma casa de reza! Aqui também! S6 que aqui, €
um,... E uma aldeia grande, muito mais pessoas. Entdo, cada um tem suas
casinhas de rezas pelo nudcleo. Pelo nucleo familiar também (KARAI
VALCENIR, em 12 de abril de 2024).

De 2022 até o encerramento desse estudo (maio de 2024), acompanhei varias
mudancas na Tekoa Tenondé Pora, mudancas no aspecto fisico da comunidade e
mudancas também subjetivas, referente a convivéncia e a relagdo entre o povo.
Karai Valcenir sempre trouxe em suas falas esse desejo ou sonho de que a
comunidade voltasse a ter “uma vida cotidiana normal de novo”, fazendo referéncia
ao modo de vida Guarani, o nhandereko. Constatei que esse sonho € um sonho
coletivo, pois presenciei uma grande ades&o por parte da propria comunidade nas
iniciativas ali propostas.

Em maio de 2023, eu comentei com o mesmo que notava uma mudanca
significativa na comunidade, consequéncia sobretudo de sua saida da escola e sua
dedicagdo mais direta a frente da opy. Karai Valcenir reconhecia esse
acontecimento e explicou que foi com a chegada da internet e o crescimento da area
urbana em volta da tekoa que a dispersdo das pessoas se acentuou. Nesse periodo
as pessoas ndao mais se reuniam, a opy deixou de ser frequentada, e a aldeia

tornou-se deserta porque a maioria passou a ficar em casa se entretendo com jogos,
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programas de TV, musicas etc. A relagdo presencial passou a ser substituida pela
relagdo virtual, uma vez que os meios de comunicacdo possibilitaram isso. Sua

decisdo de deixar a escola e estar a frente da opy se entende nesse contexto.

Eh, eu percebi mesmo também! E, antes mesmo da gente frequentar
essa casa de reza, voltar a frequentar, nés ja faziamos algumas atividades.
S6 que mais atividades tipo mutirdo, organizar as coisas. Mais atividades!

E estava dando certo. As pessoas estavam ativas. Mas, que faltava
alguém pra chamar, fazer né, inventar alguma coisa pra fazer.

Entao, a partir disso, assim. Mas, s6 que pra mim, o que nao dava, pra
mim nao dava, é que eu estava na escola também, né. Ai, entre a escola e
a comunidade nao estava dando certo mesmo pra mim. Ai, eu, tipo pensei
em sair da escola. Da um tempo na escola pra focar mais nessas atividades
assim com os jovens, né. Principalmente os jovens. E assim eu poderia dar
mais atencao e fazer as coisas como tem que ser feitas.

Por exemplo, ter uma vida cotidiana normal de novo. Igual a que a
gente tinha, de: As criangas, por exemplo, tem escola, tem CECI, tem tudo.
Elas podem ir pra escola. Ai voltam da escola. Se a gente for pra buscar
lenha, vamos buscar lenha. Ou se nao tiver atividade, vao jogar bola. E na
parte da tarde vao pra casa de reza. Esse é 0 que eu queria, assim, entao.
Pra que eles pratiquem essa vida normal de novo. Porque antes todo
mundo ficava parado, todo mundo estava parado assim. Vocé passava por
uns lugares e ninguém andava, ninguém. Nao se via nada. Tudo muito
deserto! E todo mundo entocado s6, né!

E agora nao. As vezes, no sabado por exemplo. No sabado, a gente, o
pessoal fica ai, desde manha. As vezes, na parte da tarde. E ai est4 sempre
em movimento agora. Ai o das molecadas também, fazem uns grupinhos de
novo, andando pra la e pra ca. Fazendo suas paquerinhas. Também isso é
bom pra vida dos jovens!

E, porque antes nao tinha! Tanto meninas quanto meninos, ninguém se
via mais! Ninguém conversava mais também! Entdo, o meu objetivo era
esse: de o pessoal voltar a se falar, de brincar, de fazer atividades, de
frequentar a casa de reza. Esse era o objetivol O que agora esta
acontecendo. Hoje a gente ja passa ali com mais alegria! A gente ja vai ali e
quer ficar um pouco. E quer ficar ali porque o ambiente mudou
completamente assim, depois que a gente retomou. Porque a gente esta
sempre mexendo, ou andando por ali sempre. Agora a casa de reza voltou
a ser como antes (KARAI VALCENIR, 12 de abril de 2024)!

No mesmo periodo de visita ( 25 de maio de 2023), ao final das atividades na
opy, fui convidado a me sentar mais proximo da fogueira, tendo espago também
para falar um pouco de mim, da minha histéria e do que me trouxe para a tematica
da referida pesquisa. Apdés me escutarem, alguém do grupo mencionou, que eles,
enquanto moradores da Tenondé Pora, também tiveram que voltar a olhar para as
suas vidas com esse cuidado. Um mergulho existencial eu diria.

E ao fazer isso notaram que os Guarani, especialmente os jovens, estavam
dispersos, sofrendo, morrendo, consequéncia do impacto da internet, do alcool e das
drogas. Perceberam assim que tinham esquecido um espaco cultural importante que

€ a opy (casa de reza). E fizeram a escolha de regressar a origem da cultura
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Guarani, voltando a se reunir na opy, 0 que ja demonstrava um impacto positivo.
“Agora os jovens estao alegres, as criangas contentes, a vida voltou a se manifestar
na aldeia”, uma parente observava.

A fundacado de qualquer aldeia Guarani se da primeiro com a construgdo da
casa de reza (opy), morada sagrada das divindades, onde o povo Guarani alimenta
e cultiva a espiritualidade. O local de sua construgdo, que se entende também ser a
fundacao da tekoa, é sonhado primeiro pelo xeramédi ou pela xejaryi, sendo portanto
resultado de uma revelacdo divina. Ladeira (2008, p.115-120) explica que os
Guarani Mbya fundam suas tekoas baseadas em preceitos miticos, cuja orientagao
do criador converge as caracteristicas da Mata Atlantica: formag¢des rochosas ou
ruinas de antigas edificagcbes, chamada pelos parentes Guarani de tava. Eles os
reconhecem como locais onde seus antepassados viveram,; pequenas fontes de
agua banhadas pelo sol nascente; plantas e animais silvestres originais,
destacando-se o pindo etei, palmeiras verdadeiras e eternas que possuem valor
simbdlico e fazem referéncia ao mito “Yy ovu ague” (a agua que inundou o mundo
ou o diluvio).

Na perspectiva Guarani, construir aldeias nesses lugares facilita o acesso a Yvy

Maréey, a terra da eternidade ou terra sem mal.

A construgcdo de uma Opy (Casa de Reza) ocorre normalmente,
segundo os relatos Guarani, a partir de um sonho ou uma visdo que o
xerambi (av0) recebe dos deuses oriundos do cosmos indigena para
construi-la. A Opy (Casa de Reza) é construida sob a orientagdo do
nhanderukuery (os deuses protetores ou guias) de um karai, que lhe
mostram em sua viagem astral o local preciso para montar o seu tekoaa
(morada; neste caso, morada sagrada). Para os Mbya uma Opy é o proprio
templo sagrado, é nela que se destina o contato direto com as divindades
que compdem sua cosmologia. E na Opy que se destina os estudos e
praticas dos rituais indigenas e é onde ocorre tratamento das doengas e
atendimento da retxai (saude) deste povo. “N&o existe saude sem uma
Casa de Reza construida e ndo existe Opy sem xeramdi (avd)” (segundo
Carlos Papa). E na Opy que ocorre a congregacéo de toda a comunidade, é
nela onde sao realizadas as reunibes coletivas, as rezas diarias (oporai) e
cerimdénias que marcam o calendario indigena (como os nhemongarai ou
cerimonias de nominacéo e/ou batismos) e orientam a vida deste povo. E na
Casa de Reza que se constitui a esperanga e se constrdi o objetivo de
“‘Nhande yva ropyre” (N6és podemos transcender), comum nas falas dos
xeramdi (avds), ou quando se referem a “Nhandeyva Ropyre Djadjerodjy
Djadjeroky, Djadjer’oi Para rovai” que significa a propria idéia de elevagao
do corpo em sentido ao além do oceano, presente nos cantos e rezas do
xeram0i (avos, velhos sabios) (SILVEIRA, 2011, p.56).

Adentrar o espacgo da opy € aprender a se reconhecer como parte desta grande

casa (natureza, terra), uma vez que dentro da opy todos estdo numa grande roda,
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como moradores/frequentadores interdependentes. Pela perspectiva da casa de
reza, tekd (vida) demanda relagdo. A relagdo com o sagrado (relagdo vertical) e
relacdo com os parentes (relagdo horizontal) se interlagam, entendendo “parentes”
como todos os seres (visiveis ou ndo) com quem se convive ou se entra em contato.
A opy ensina e promove o cuidado com o todo no qual se habita, como bem ilustra

Krenak (2015) na imagem da canoa.

E como se estivéssemos todos aqui viajando numa canoa, e de repente
alguém comeca a tirar uns pedacos dela para fazer fogo. Nos estamos
sentindo frio”, [...] “Eu estou na canoa que a gente vai. Eu acendo o fogo.
Vocé também pega um pedago, quebra um pedacinho, faz um foguinho,
cozinha. Ai eu cago aqui, vomito ali, vou jogando meus detritos aqui, meus
restos, meu lixo. Entdo chega um momento que a gente depreda de tal
maneira a nossa canoa que se torna irreversivel - nés dangamos - entramos
todos em risco. Nao s6 a gente humana... Mas nds estamos colocando em
risco a vida do planeta (KRENAK, 2015, p.40).

A casa de reza é fundamental na promogao e cuidado da saude porque ela
guarda, atualiza e ensina os saberes referentes ao nhandereko, o0 modo de vida
Guarani. Nesse nhandereko, o significado profundo da palavra tekoa (uma vida que
flui), como lembrava Karai Tataendy, nao é diferente de saude. Assim sendo, saude
para os parentes Guarani Mbya é responsabilidade coletiva, uma vez que nao pode
existir tekoa (tek6 poréd ou tekoa pord) no individualismo, na competicdo, na
exploragédo, como € a realidade instigada pelo capitalismo. Tekoa conjuga alteridade,
diversidade, acolhimento, respeito, reciprocidade, sentir-se parte de um povo, uma
comunidade. E ter condicdes para que a teké (vida) se desenvolva. Nao é qualquer
vida, mas o modo de vida Guarani (nhandereko) que abarca indubitavelmente a vida
de outros seres também.

De forma concreta, identifiquei que a construgdo do nhandereko (modo de vida
Guarani) na tekoa Tenondé Pora passa pela opy, e se deu em diversos momentos
(ordinarios e extraordinarios) dessa investigagao. O “voltar a ter essa vida cotidiana
normal de novo” que o parente Karai Valcenir mencionava e que ganhou proporgao
a partir de sua saida da escola (inicio de 2023), € um exemplo de nivel ordinario.
Outros exemplos, de nivel extraordinario descrevo brevemente a seguir.

Em minha terceira visita, no dia 11 margo de 2023 (sabado) a opy sediava a

oficina de corte e costura, organizada por meio do “Programa Aldeias”,®®> uma

63 O Programa Aldeias € um dos programas vinculados ao Nucleo Fomentos/Cidadania Cultural. Tem
por objetivo o fortalecimento e promogao das expressodes culturais tradicionais do povo Garani Mbya
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parceria entre o Centro de Trabalho Indigenista (CTIl) e a Secretaria Municipal de
Cultura de Sao Paulo. A oficina procura promover a autonomia das comunidades
Guarani na confecgado de suas roupas, € embora voltada mais ao publico feminino,
toda a comunidade participou, reunindo as pessoas para o momento de refeicao
(café, almogo, lanche) e de convivéncia em volta da area da cozinha comunitaria. A
convivéncia, esse “estar junto” € cuidar e promover saude porque o0s encontros
criam e fortalecem lagos.

Outra experiéncia diz respeito a cerimonia da medicina ayahuasca® organizada
para o publico jovem, realizada na tarde do dia 24 de maio de 2023 na opy
comunitaria. Era a minha quarta visita a tekoa Tenondé€, onde cheguei numa quarta-
feira (24.05) e retornei na sexta (26.05). Ao chegar na opy, as 17:00hs, a cerimdnia
ja acontecia, reunindo um certo numero de jovens e se encerrou por voltas da meia
noite. Essa tematica sera melhor apresentada no item relacionado ao enfrentamento
do alcoolismo e outras drogas na aldeia Tenondé Pora.

Na mesma visita, observei que a cozinha comunitaria comegava a ser
reformada e a comunidade iniciara a constru¢ao de um agude em frente a mesma. A
reforma e ampliagdo da cozinha objetivava apoiar melhor os eventos promovidos na
opy (casa de reza). Nota-se como a “reabertura” da opy comunitaria trouxe todo um
movimento da populagdo, desde a limpeza do entorno, plantio de novas arvores, a
construcdo do acgude, a reforma da cozinha, a utilizacdo do patio para jogos e

brincadeiras, bem como a dinamicidade na convivéncia.

Entao, vai ser uma casa de apoio mesmo! De guardar as coisas! Pra
quando tiver atividades de dia, fazer alguma coisa ali né, de almoco, café,
todo mundo junto. Eu sempre falo pras molecadas ai: “Vem tomar café! A
gente tem atividade ai! Faz um pouco de atividade!” O mais importante &
estar todo mundo junto, conversar, brincar. Esse é o que vocés tem que
fazer. E mais pra isso (KARAI VALCENIR, 12 de abril de 2024)!

Na minha quinta visita, realizada de 06 a 08 de setembro de 2023 (quarta a

sexta-feira), a reforma da cozinha comunitaria ja estava concluida. Naquela ocasiéo

nas aldeias (tekoa) localizadas na zona sul (Parelheiros) e zona noroeste (Jaragua) e nos espagos e
equipamentos publicos da Cidade de Sao Paulo. Acesse o documentario institucional:
<https://youtu.be/MaFzmJAEnDU?feature=shared>.

64 O termo ayahuasca é uma palavra em lingua quichua, usada pelos grupos do Peru, que significa
“cip6 dos mortos”. Uma das formas mais comuns de preparagéo envolve o uso de duas espécies de
plantas. O cip6 Banisteriopsis caapi, também conhecido como jagube ou mariri, e a arbustiva
Psychotria viridis, que é chamada chacrona ou rainha (Marcos do Amaral Jorge, Jornal da unesp
(21.12.2022). Disponivel em: <https://jornal.unesp.br/2022/12/21/estudo-pioneiro-revela-genoma-de-
planta-usada-na-preparacao-do-cha-ayahuasca/>).



https://youtu.be/MaFzmJAEnDU?feature=shared
https://jornal.unesp.br/2022/12/21/estudo-pioneiro-revela-genoma-de-planta-usada-na-preparacao-do-cha-ayahuasca/
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118

tive a possibilidade de acompanhar a cerimbnia ka’a nhemongarai (batismo da erva-
mate), que ocorreu nos dias 07 e 08 de setembro, na opy comunitaria. Por ser uma
celebracdo longa, que seguiu noite adentro, ndo tive condicbes fisicas de
acompanhar o segundo dia da cerimbnia, dedicada as mulheres. Ainda assim,
considero importante refletir a respeito, uma vez que se trata de um dos grandes
eventos celebrativos dos parentes Guarani Mbya. Narro e discuto esta experiéncia
com mais detalhes no proximo item.

A Ultima atividade que trago para exemplificar essa relacdo da opy com o
nhandereko foi a reunido das liderancas da aldeia Tenondé Porad com a Secretaria
Municipal de Educagao e o Ministério Publico, ocorrida durante a minha sétima visita,
nos dias 22 a 25 de novembro de 2023 (quarta-feira a sabado). A reuniao foi feita no
dia 23 de novembro, contando com a presenga das liderangcas da Terra Indigena
Tenondé, professoras e professores, uma mediadora jurua, o procurador publico, e a
advogada e assessora da Comissédo Guarani.

Enquanto se aguardava a chegada do secretario/equipe da Secretaria Municipal
de Educacao de Parelheiros, a reunido iniciou com um momento de conversa entre
os presentes, atualizando a discussdo e os encaminhamentos feitos até aquele
momento. A discussdo tratava da Educacgédo Indigena Diferenciada no territério,
como prevista na legislagao brasileira (LDB 9.394/1996, artigos 78 e 79; Decreto n°.
6.861, de 27 de maio de 2009), refletindo diretamente na Escola Gwira Pepo e no
Centro de Educacéo Infantil (CEIl) Tenondé Por3, localizadas na aldeia Tenondé.

Nas partilhas apresentadas pelas liderangas, entendi que se tratava de algo
novo para a propria Prefeitura e para a Secretaria Municipal de Educacao. Todavia,

aos parentes Guarani Mbya essa luta ja é antiga.

Na verdade, a nossa luta € mais de colocar no papel. Porque o resto a
gente ja faz.

Sim, a gente ja faz! De, por exemplo, estar na escola, mas, hoje a
gente vai na casa de reza. A gente vai cantar, a gente vai dancgar, a gente
vai conversar, a gente vai brincar. E ai traz esses alunos pra casa de reza.

Eh, sobre... S6 um exemplo né, de algumas coisas que a gente faz. E
sobre as plantagées!

Dentro da sala de aula, no tedrico vai aprender as fases da lua, com
escrita, com desenhos, com imagens e tudo mais. Ta! Mas, ficar s6 na sala
de aula, ndo vai aprender nada. Porque o aluno vai Ia, ele vai escrever, ele
vai copiar, ele vai colocar la no caderno. Mas, quando ele chegar 14 na casa
dele ele vai jogar o caderno e vai fazer qualquer outra coisa. E s6 vai
lembrar do caderno no outro dia.

[...]

Mas, o que é o diferencial é vocé fazer isso la na sala, ai depois pegar
o aluno e falar assim: “Vamos carpir, vamos limpar, vamos esperar o tempo
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de chegar a lua tal e vamos plantar!” Ai sim! Ai aquilo fica guardado pro
aluno!

E ai, entdo, é esse tipo de trabalho que a gente faz com os alunos.
Tanto cada um nas suas retomadas, quanto aqui. Eh, esse é o diferencial
pra vocé ensinar o seu aluno. Entéo, esse é o ser diferente!

S6 que pro sistema “aula fora da sala de aula” ndo existe! Ela ndo é
reconhecida!

Entao, é isso que a gente quer que fique no papel e seja aprovado pela
secretaria! Nao é s6 uma coisa que esta la distante de uma educagao
diferenciada. Nao é isso! A gente ja faz na pratical Mas, como ndo esta
registrado, ndo esta aprovado la no sistema, entdo, o que a gente faz é
como se ndo existisse. E como se a gente ndo fizesse nada (MARIA,
professora Escola Gwira Pepd, 14 de maio de 2024)!

Para contextualizar a oferta da educacao na tekoa Tenondé Pora, explico que a

aldeia € composta de uma escola estadual, a Escola Gwira Pepo, e ha também o

Centro de Educacédo e Cultura Indigena Tenondé Pora (CECI), onde funciona o

Centro de Educagao Infantil com o mesmo nome. Segundo informagdes do parente

Karai Mirim (em maio de 2024), o CECI foi fundado em meados do ano 2000, porque

a escola implantada na aldeia ndo contemplava as demandas do povo Guarani e

tampouco a questao cultural.

Porque a escola, a escola tradicional, a gente sabe muito bem que a
escola tradicional, assim, ndo atende as demandas de uma comunidade
indigena, né. Porque as escolas “normais” assim , vem, vem com a visao de
fora, com a ideia de fora pra dentro de uma aldeia, né. Entdo, a gente sabe
que nao atende, né.

E eu com 33 anos, né, eu fiz parte da primeira turma que se formou no
Ensino Médio aqui na aldeia, aqui na aldeia.

E légico que a minha percepgéo € de que, eh, em todo esse tempo que
eu estudei numa escola “normal” nunca se foi trabalhado a minha cultura, a
minha identidade, né. Nunca! Eu, eu confesso que nao lembro em nenhum
momento, né.

[...]

Sim. Sempre algo de fora. E sempre os conteudos que eu ndo, que até
hoje eu confesso que ndo uso. E eu nem sei se lembro mais o que eu
estudei, né.

Entao, nesse processo de escolarizar indigena, de escolarizagao, né,
se via a necessidade de se ter um local, né, onde se trabalhasse essas
coisas, né. De, da, da cultura mesmo, né. Que é pra fortalecer, que é pra
preservar, né. E antes, né, a gente nado tinha .... Antes o nosso territorio era
muito pequeno, era de 25 hectares, né. Entdo a gente néo tinha, eh, a
possibilidade de se trabalhar essas coisas no espaco fisico, né. Devido ao
espago ser muito pequeno, né. A gente nao podia fazer pesca, ndo podia
fazer a caca. Muitas vezes, eh, nem buscar lenha a gente nao podia fazer,
né. Porque era muito pequeno. E a gente ao sair ja invadia o territorio alheio,
né. Entao era dificil, né.

Entao, por isso que surgiu a ideia de se fazer um Centro Cultural assim,
né. Entédo, a ideia era, era isso mesmo, de se fazer um Centro onde se
trabalhasse s6 cultura indigena (KARAI MIRIM, 14 de maio de 2024).
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Ele contou que no inicio do CECI, as pessoas mais velhas eram empregadas
como professores, porque na cultura indigena elas sdo vistas como sabias,
conhecedoras, que repassam os conhecimentos aos mais novos. Entretanto, com as
burocracias do jurua que é o proprio sistema de educacao (Karai Mirim nomeia de “a
colonizagéao de fora”), a estrutura do CECI mudou, exigindo-se escolaridade para a
funcao de professor.

Foi nesse processo que se vinculou a Educacéo Infantil ao CECI, passando
assim a funcionar também como instalacdo do Centro de Educacéo Infantil (CEl), o
que ocasiona um pouco de confusdo, segundo ele. Quando pergunto se as pessoas
mais velhas ainda participam do CECI, mesmo que de modo diferente por conta
dessa mudancga, ele diz que sim, pois a coordenacado da instituicdo se esforca

sempre em readequar as atividades propostas.

Sim, sim. Sao coisas diferentes, mas que estdo juntas, né. E, cada...
Na verdade, quando o CEIl foi vinculado, né, eh, acabou tendo mais
exigéncias, né, de papelada, né, de burocracia, né.

E com isso, né, a gente,... Hoje, por exemplo, né, minimamente é
pedido o Ensino Médio completo, né. Entdo, o que antes os mais velhos nao
tinham, né. Isso ai devido a essa regra, a gente tivemos que nos adaptar.

[...]

Nao, eh, permanece sim. Porque assim, as atividades que sao
planejadas aqui no CECI, eh, tem a intengdo de abranger o maior nimero
de pessoas possivel, assim. Desde criangas, adolescentes, e
principalmente os mais velhos. Ai as atividades planejadas na semana, eh,
varias vezes ela tem essa atividade de ir numa casa de reza, de conversar
com um xeram®di , de ouvir a histéria do xeramdi, né. Entao, a gente tenta se
readequar, né, pra nao perder esse contato, né (KARAI MIRIM, 14 de maio
de 2024).

Ja a escola Gwira Pepo, cujo significado pode ser traduzido como “asa” ou
‘pena de passaro”, € uma escola estadual que oferta o Ensino Fundamental e o
Ensino Médio, possuindo professores indigenas e ndo indigenas em seu quadro de
funcionarios. Nela as criancas sao alfabetizadas na lingua Guarani e continuam
estudando o Guarani até o quinto ano do Fundamental, quando entdo séao
introduzidas disciplinas em portugués.

De acordo com o parente Wera Popygua, a instituicdo atende atualmente cerca
de 300 estudantes, distribuidos entre aqueles que frequentam as aulas de forma
presencial e aqueles que sao atendidos pelas professoras/professores nas

‘retomadas”, que sao aldeias recém fundadas no Territério Tenondé.
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Hoje a gente esta com quase 300 alunos aqui, né, dentro do nosso
territério. O atendimento é feito um pouco a maior parte dos alunos eles
vem pra ca, né. E outros professores ficam nas, vao pras “Retomadas”, né.
Tem os professores aqui que atendem as “Retomadas”, né, até pra néo
deixar as criangas sem estudos. Tem algumas familias que foram pras
‘Retomadas” e eles ndo querem que venham pra ca, né. Eles preferem que
o professor va até a aldeia para repassar as atividades, assim.

[...]

Sim. A gente estd com o plano diferenciado, né, pra atender as
demandas do territério. Principalmente das “Retomadas”, né, que tem
muitas criangas que foram pra la.

E isso que foi discutido com as liderancas e foi definido esse tipo de
ensino nas “Retomadas”. Até porque, se viessem todos, eu acho que a
gente ndo daria conta, ndo. E muita crianga! Até por falta de professores, né,
professores indigenas tem pouco. A gente vai fazendo um trabalho
diferenciado, né. E tem toda uma discussao do Projeto Politico Pedagdgico,
né, que &, tem esse objetivo, né, de ser uma escola diferenciada realmente.
Nao so6 ficar “Ah, é diferenciado!”, mas vocé ndo consegue fazer um
trabalho diferenciado. Ndo é uma escola diferenciada!

Entao, ele esta nesse processo de finalizagdo ainda do Projeto (PPP),
né. E depois dai tem a parte mais burocratica, que é que o Estado
reconhecga realmente como uma escola diferenciada. Que reconhega como
que vai ser uma educagéo diferenciada. Entdo, tudo isso esta dentro do
Plano Politico Pedagdgico, né. Entao, finalizar, depois vai pra aprovagéo, e
ai que vai ser (WERA POPYGUA, 14 de maio de 2024).

Acrescento também nessa discussao a Unidade Basica de Saude (UBS) Vera
Poty (UBS), localizada na tekoa Tenondé Poréa, mas que atende todas as aldeias da
Terra Indigena Tenondé Pora (14 aldeias). De acordo com Ana, que chegou no
territorio em meados de 2005, 2006 e desde entédo trabalha ali ha 19 anos na area
da saude, a Terra Indigena Tenondé abriga atualmente cerca de 1.300 a 1.400
indigenas Guarani. Ela contou, que a atual UBS Vera Poty tem sua origem num
projeto do Hospital das Clinicas, da faculdade de Medicina da USP (Universidade de
Sao Paulo), porque havia no territério Tenondé Pora um alto indice de mortalidade
de criangas menores de 01 ano. Com o passar dos anos, as demandas e o proprio
movimento politico Guarani fez que com que a Unidade de Saude se fixasse no
territorio, nascendo assim a UBS Vera Poty.

De acordo com a mesma, tomando como polo-base a aldeia Tenondé Por3,
onde esta localizada a Unidade de Saude (UBS) Vera Poty, a aldeia mais distante
do territorio se localiza a 25 quildmetros (25 km para ir e 25 km para voltar). Na
dindmica do atendimento, a equipe de saude se faz presente nas aldeias
quinzenalmente, alternando entre a visita médica e a visita de um enfermeiro/uma
enfermeira. Ela explica que nesse trabalho, o agente de saude indigena é essencial

por conta da lingua, sendo ele a ponte entre os profissionais da saude e a
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comunidade guarani. Na auséncia do agente de saude, recorre-se a ajuda das

liderancas nas proprias tekoas.

Quando pergunto sobre a relagdo da opy com a questdo da saude,

especialmente por ela estar ha 19 anos acompanhando as mudancgas que o territério

e a propria tekoa Tenondé Pora sofreu, Ana é pontual em reconhecer a casa de reza

como um ambiente de poténcia para a promogao e cuidado da saude Guarani.

Eu acho que fortalecer isso é essencial pra saude! Porque
primeiramente, o espago da crenga, do que se acredita, em qualquer cultura,
isso é a base, né. Entdo, fortalecer essa base que é a casa de reza é
essencial pra tudo, né. Pra se reconhecer como uma pessoa dentro dessa
cultura, se acreditar em algo, né, e se fortalecer.

Porque os Guarani, a primeira coisa que eles, quando adoecem, eles
vao procurar € a casa de reza. Pra se fortalecer. Apds isso, seguem pra...,
se necessario, né. Mas a gente presencia muito que em muitos casos, a
propria casa de reza é o suficiente pra aquele paciente que esta adoecido.
E fica tudo bem. Tranquilo, né!

Entao, a importancia é essencial da casa de reza, né. Esses territorios
que foram, eh, estendidos ai, né, foram a dispersao. A primeira coisa que se
constroi é a casa de reza. Até pra se fortalecer o proéprio territério que esta
se fazendo, né. Entdo, pras pessoas se fortalecerem. E como se fosse um
arrimo. Ele que segura. E a casa de reza que segura (ANA, 14 de maio de
2024)!

Ao conversar sobre a tematica da saude, meus interlocutores foram sempre

precisos em acentuar que tanto a opy quanto a UBS (unidade basica de saude) sao

espacos/ambientes de cuidados e promogdo da saude. Uma na perspectiva

tradicional guarani (a opy) e outra na perspectiva ocidental, jurua (UBS), mas que

ambas s&o importantes e devem se conversar e atuar juntas.

Entdo, hoje a UBS e a comunidade, assim, tem um dialogo aberto
sobre isso. Porque a gente sabe que na nossa cultura existem duas
doencas: espirituais e também da, eh, fisica, né. Porque muitas vezes,
assim, eu fico preocupado pensando nisso, né. Porque hoje em dia, as
vezes, uma crianga pode passar mal por questéo, assim, do nosso alimento,
que a gente consome, né. Que nem esses dias, o meu filho estava
reclamando, falando assim pra mim: “eu acho que estou com diabetes.” E
na hora, me veio essa preocupagéo, né. Entéo, ja direto eu trouxe pra UBS,
né, pra colher o exame.

Mas, tem outra questdo também. Que a gente também faz essa
orientagdo: se alguém passar mal, primeiramente vocé tem que levar pro
pajé, né. Ai ele encaminha, ele pode falar se é pra levar no médico ou nao.
As vezes, acontece muito isso, né. E as vezes, no desespero, a gente faz
diferente. A gente esquece do nosso pajé, que é um lider espiritual muito
importante, né (KARAI JIGUAKA, 14 de maio de 2024).

Ana também reconhece que o servico de saude prestado pela UBS sé pode

funcionar se houver conversa e escuta com os moradores daquela tekoa. Ela afirma
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que a compreensdo do que seja saude e doenga para os profissionais da saude

(especialmente jurua) € diferente daquela que os parentes Guarani Mbya possuem,

porque a cultura é diferente. E somente sentando juntos que se podera diminuir essa

distancia e melhorar o servigo de cuidado e promogao da saude ofertado no territorio.

Sim. Ela é muito participativa, né. Essa gestéo é participativa de ambos,
né. Entdo, se senta sim pra conversar. Eh, é ldgico que tem muitos
acontecimentos politicos que vao, ainda mais agora, né, em relagao aos
povos indigenas, que as vezes atrapalham um pouco, né. E é muita
demanda mesmo pra eles. Mas, recentemente a gente sentou pra conversar,
faz uma proposta de sentar pra conversar. Mas, antigamente a gente se
sentava mais. Muito mais.

Mas, como mudou muito essas questdes, né. Até da visibilidade dos
povos, né, la fora. Eles também tem muitas demandas. Mas a gente sempre
compartilha, as vezes, quando nao teve essas reunides, as vezes, a gente
compartilha especificamente com alguma lideranga um problema, pra tentar
resolver juntos. Mas ela é muito compartilhada. Porque sen&o nao funciona,
né.

Porque a gente sempre, eu sempre falo isso, né, que existe um
processo de saude-doenga pra cada cultura. O meu processo de salde-
doenga, o0 que td bom pra mim nesse territério € totalmente diferente,
porque eu vim de uma outra cultura, né. E claro que a gente vai se
adaptando muito nisso, né. Sempre com respeito, né, e com muita
seriedade do trabalho. Mas, a gente sempre tem que compartilhar, né.
Porque a gente tem que ver o que a gente esta ofertando tem que esta
muito bom pra comunidade, né. E se adequar a esse movimento que existe
aqui dentro do territério (ANA, 14 de maio de 2024).

Ainda relacionada a essas diferentes formas de compreensao, o parente Karai

Valcenir lembra que muitas das doencgas que atinge a comunidade (como a diabetes,

o colesterol, pressao alta etc) sdo decorrentes da alimentagcédo. Porém, ele também

inclui na categoria doenga, os comportamentos que refletem valores ou ndo nas

convivéncias. Cita como exemplo de saude, numa dimensao coletiva, a virtude da

generosidade, chamada em Guarani mborayvu, como sera discutida a frente,

quando se falar da agricultura tradicional. O mborayvu/generosidade faz parte do

nhandereko.

A saude também tem varios tipos de doencgas, de curar também, né.
Porque temos as nossas espiritualidades que também precisam de saude
pra ela estad dando forga ao nosso corpo. E quando se fala de saude a gente
tem que esta pensando em tudo. Porque ndo existe mais s6 doencgas
espirituais, ou apenas dor de cabega, ou febre, né. Tem tudo!

Tem isso, mas tem outros tipos de doengas graves que a comunidade
esta sendo afetada assim, né, pela alimentagéo. As vezes, dependendo da
doengas, que as vezes, precisa de tratamento permanente: diabetes,
pressao alta, pedras nos rins, e tem varias outras coisas. Que isso € uma
das coisas que faz parte das doengas e que tem que tratar como melhorar a
saude também, né.
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E também tem a saude mental que por varios motivos, por falta de
acompanhamento, de lidar com algumas pessoas, isso acaba afetando
muito também os jovens, os pais, as maes também, né. Se néao tiver
cuidado isso vai afetando muito, né. E as vezes, a gente ndo consegue lidar.
Os xeramdis, os pajés, também ndo conseguem lidar. Porque, as vezes,
tem algumas coisas que nao fazem parte da espiritualidade. Fazem parte de
outra coisa. Entdo, os xeramdéis, os pajés, nao vao conseguir tirar isso.

O xeraméi ndo vai conseguir curar a diabetes através da... Ou, as
vezes, pode existir ervas, mas também nao sdo do conhecimento. Porque
os Guaranis ndo tinham essas doencas!

Entdo, é muito dificil quando vem esses tipos de doencas dentro da
comunidade. E também ha outros que precisam serem vistos como saude:
que é a mborayvu. Mborayvu que a gente fala € a generosidade, cuidar
mais do outro. De nao ficar naquilo de que s6 eu que tenho que ter tudo e
0s outros que se lasquem. Porque isso é doenga também, né! O espirito
nao esta feliz com isso, com as coisas que vocé faz. Porque temos o corpo
e alma, o espirito (KARAI VALCENIR, 12 de abril de 2024).

Transcendendo o universo Guarani, pode-se olhar o planeta Terra como a
grande opy, com a qual & preciso aprender a se relacionar de outro modo e cuida-la.
A saude dessa casa de reza maior (Terra) significa também a saude da pequena
casa, que é cada pessoa, cada ser. O oposto disso também é verdade: a morte dela
€ a morte dos seres que nela vivem. Assim sendo, de acordo com Hotimsky (2023,
p.74), a participagcdo na opy unida a busca por viver o0 modo de vida Guarani
(nhandereko) é o exercicio de maturagédo, aproximando sempre mais a pessoa
guarani do seu nhe’é, possibilitando-lhe assim bons encontros em seu sonho onirico,
mas também tornando-o forte para lidar como os maus encontros que porventura

surgirem na caminhada.

3.5 Os nhe’és e a cerimdnia do ka’a nhemongarai (batismo da erva-mate)

Para compreender um pouco a respeito do nhe’é (alma-nome/espirito), tem que
se ter em conta de que no universo Guarani tudo que existe na natureza possui o
seu nhe’é, o espirito, o principio vital, que advém de uma das moradas das
divindades, como ja mencionado. As moradas sagradas estdo contidas no mito dos
irmaos Kuaray (Sol) e Jaxy (Lua), cujas habitacbes estdo postas em niveis
diferentes (arai ovy e arai xii). Por ser um tema complexo e que merece tempo de
aprofundamento, simplifico-a apenas para embasar a ceriménia de nominacéo,
celebrada geralmente durante os nhemongarais, que sédo celebragbes como as do

batismo da erva-mate, do milho tradicional, do mel etc.
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Para os Guarani, cada pessoa que nasce € um nhe’é enviado pelas divindades.
A selecéo do nhe’é esta imbricado no modo de vida da familia, do coletivo onde este
sera acolhido futuramente. Nesse sentido, a constituicado da pessoa Guarani possui
vinculos com o lugar sagrado de onde veio o seu nhe’é (alma-nome/espirito),
refletindo na sua personalidade (dons, valores, habilidades, missdo etc).

Mendes Junior (2021, p.64) explica que “Apds o nascimento, o nhe’é que estava
junto as divindades aproxima-se de sua nova familia. Até que a crianga comece a
andar e esteja em condi¢des de ser nominada, ele permanecera no alto, proximo ao
pai e a mae.” Essa explicagdo ajuda a compreender a importancia dos resguardos
imposto aos pais, visto que no periodo pds-nascimento, os nhe’é sido bastantes
sensiveis, podendo decidirem nao permanecerem na terra, o que configuraria a

morte.

Alguns afirmam que, mesmo antes da concepg¢do, o nhe’é que
acompanhara a crianga ja se apresenta para os futuros pais, muitas vezes
se mostrando como um péssaro em sonho. E necessario, contudo, que os
parentes adotem uma série de procedimentos desde a gravidez para que
esse nhe’é se mantenha préximo (se nao fisicamente pelo menos em olhar),
garantindo o cuidado e a saude do corpo do qual toma conta.
Procedimentos que geralmente sao descritos como coisas que causam
alegria (-mbovy’a) a pessoa e ao seu nhe’é, e que costumam se relacionar
com o convivio com os pares, com o alimentar-se junto das comidas
tradicionais (tembi’u ete’i), com a realizagcdo de visitas entre aldeias e a
participacao cotidiana na opy (casa de reza) (HOTIMSKY, 2023, p.35).

Quando a crianga guarani inicia a dar os primeiros passos, por volta de 01 ano
de idade, é tempo para que esta receba o nome, ocorrendo dentro de uma ceriménia
na propria opy. Na tekoa Tenondé Pora, a revelagdo dos nomes acontece
geralmente durante a avaxy nhemongarai (batismo do milho) ou na ka’a
nhemongarai (batismo da erva-mate). Em 2023, a celebracdo ocorreu na ultima
semana de janeiro, porém, eu ndo consegui estar presente.

Esclareco que o nome nao € escolha dos pais, mas resultado de uma revelagao
feita pelas proprias divindades ao xeramdi/xejaryi (pajé, xama), que atua como

mediador entre o ser sagrado e a comunidade guarani.

Quando uma crianga esta prestes a completar o primeiro ano de vida
ou a andar, os pais levam-na ao Xama, durante o ritual do nhemongarai, e
lhe dizem: “Quero escutar o nome de meu filho” (“Aenduxe xera’yrery’[h.f.]
aenduxe xepiarery [m.f]). Esse mesmo protocolo foi observado por
Cadogan (1959) entre os Mbya de Guaira, no Paraguai. As maes se
apresentam ao xama dizendo-lhe: “Meu filho j& esta entre a gente: trago-lhe
porque quero escutar o seu nome’ (‘lkatupy ma oiko che memby: ery aendu
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chevy ma aru’)” (p. 41; trad. nossa). O autor continua: “O mitad renéi a= o
que chama ou da nomes as criangas responde: ‘Haveremos de escutar o
seu nome’ (‘Ery nhaendu va’e r&’), e, pondo em comunicagdo com 0S
deuses, averigua a procedéncia da palavra-alma que se encarnou no
menino (p.41-42; trad. e grifos nossos). O mesmo afirmou Nimuendaju
sobre os Apapocuva: ‘L]a, ela (a alma) ha muito que existia pronta, e a
Unica tarefa do pajé consiste em sua correta identificacdo [...]. Ele o faz
dirigindo-se as diversas poténcias celestiais mediante cantos apropriados a
cada uma delas, indagando-lhes da procedéncia da alma e do seu nome”
(Nimuendaju, 1987 [1914], p.30; grifos nossos). Notamos que ambos os
autores explicitam o recurso do xama aos deuses para obter o nome da
crianga, o que tem enfatizado por diversos outros estudiosos.

Minha experiéncia etnografica também aponta que sdo os deuses ou as
poténcias celestes que enviam os espiritos para que tomem assento entre
os humanos guarani. Porém, diferentemente desses autores, minha
hipétese é de que os nomes das pessoas ndo devem ser buscados através
de uma comunicagdo com os deuses ou poténcias celestiais. O que os
dados de campo me permitem afirmar é que sera o nhe’é quem havera de
dizer ao xama como ele deve ser chamado. Em seguida, o xama conta aos
pais 0 que ouviu. Esse mesmo ponto aparece na tese de Macedo (2009),
realizada a partir de sua pesquisa de campo entre os Guarani da terra
indigena Ribeirdo Silveira. Entretanto, a autora oscila entre trata-lo como
“um ato voluntario do nhe’é, que se identifica comumente a um pajé” (p.214),
e como fruto da relagdo do xama com os deuses: “O pajé entdo invoca
nhe’é ru ete kuéry [pais dos espiritos] pelo canto, indagando a procedéncia
daquele nhe’€” (p.215) (MENDES JUNIOR, 2021, p.79-80).

Uma vez revelada o nome, a pessoa guarani o utilizara até o fim da vida, com
excegdes a situagdes em que haja necessidade de troca. Ladeira (2007, p.116)
menciona como situagbes em que exigem a troca dos nomes as “doencgas’ graves
cronicas, acidentes ou empecilhos sucessivos que se opdem a pessoa.” Em tais
condigdes, a troca do nome deve ser feita pelo mesmo xeramdi/xejaryi que conduziu
a primeira ceriménia. A autora explica (p.121-125) que os nomes revelados durante
0s nhemongarai tem a ver com a regido de onde provém os nhe’é: nhanderu ret§,
yva pal, nhanderenondére (nascente); kuaray amba, ara mbyte (zénite); tupad amba,
yvy apy, nhandekupére (poente); Karai retd, nhandekére; Jakaira reta,
nhandekerovai.

Essa explicagao justifica o que o parente Kuaray Miri relatava em abril de 2024,
ao dizer que os nomes indigenas se repetem, de modo que se pode encontrar numa

mesma aldeia pessoas com 0 mesmo nome.

A gente recebe o0 nome guarani depois que a gente completa 01 ano de
idade, né, assim. Porque com relagdo a nossa espiritualidade, os pajés
sempre falam que depois de completar 01 ano seria melhor assim. Porque
0s pajés ja se comunicam assim com a espiritualidade. E com isso, eles
recebem o nome da crianga, assim, pela espiritualidade e ja podem passar
0 nome pra crianga, pra nos assim.

E cada um dos indigenas tem um nome, porém, o0 nome é sempre igual,
né. Por exemplo, eu me chamo Kuaray, né. Que Kuaray a gente fala pro sol,
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né. E eu tenho o meu primo que se chama Kuaray também. E ai as pessoas
que tem o nome indigena tem 0 mesmo nome que outras pessoas, né. Tem,
nome indigena tem varios, né. Tem Kuaray, tem Tupa, tem Vera,
Nhamandu. E as mulheres tem Kereju, Yva, ...(KUARAY MIRI, 26 de abril
de 2024).

No contexto dos nhe’és, entende-se a vida Guarani como um processo
constante de maturagéo (aguyje)®® que tem como referéncia final a propria vida das
divindades. A maturagédo se da no movimento de equilibrio/integragéo entre o nhe’é
(alma-nome/espirito) e o corpo ou matéria. Alcancar esse grau maximo de
maturagao (aguyje) é deixar a dimensao terrena (perecivel) sendo elevado para o
Yvy Marée’y, a terra que nao estraga, que nao acaba, a terra sem males.

A elevacido se da sem passar pela morte e essa crenca € parte da
espiritualidade Guarani. Portanto, a vida Guarani € essa frequente busca pelo
amadurecimento, implicando questdes éticas e espirituais na vivéncia com outros

seres, dentro de uma fekoa.

Yvy Marde’y pra gente, € uma elevacao espiritual, mas que vocé
alcanga, né, uma morada sagrada da nossa divindade ou do nosso préprio
altar, mas, com o nosso corpo. Entéo, a gente fala ljaguje. ljaguje seria isso!

Entdo, vocé consegue ser orientado pelo espirito, pela espiritualidade
através das divindades, né. Entdo, ela em algum momento ela possibilita
essa ai. Mas, pra isso vocé precisa ter todo, existe todo um regramento na
vida, na imperfeicdo. Entdo, vocé tem que fazer todo o contrario da
imperfeicdo, né. Vocé tem que fazer a bondade e ao mesmo tempo seguir
essa orientagdo. Até o momento que ela.., chega o momento de vocé ser
elevado, né. Entao, a gente acredita muito nisso, né.

Entao, tem algum momento que desce o apyka, que € um banquinho,
um banquinho sagrado, né, que chega no mar, em cima do mar. Que é o
momento aonde é levado esse, esses lideres com os seus seguidores pra
essa morada, com a vida e com o corpo, né. Pra o Yvyju Miri. O pessoal fala
yvyju miri, ou nhanderuambé, ou yvy marde’y. E uma outra terra que a
gente acredita estar aqui acima do céu. E uma outra vida onde nZo existe
maldade, que nao existe fome, ndo existe nada, né. Ela € muito mais uma
vida de fato, uma vida digna, né. Mas que nao tem a ver com esse mundo
fisico, mas, sim com a espiritualidade, né (KARAI TATAENDY, 26 de abril
de 2024).

Encarnando o tema da “terra sem males” (Yvy Marde’y) no concreto da vida
Guarani, sem retirar contudo o seu significado espiritual, pode-se identificar que ela

se expressa no proprio modo de vida Guarani, que é esse jeito de lidar com a

natureza, com os seres, de modo que 0s recursos naturais continuem existindo para

85 Santos (2021, p.75) “Atingir o aguyje é, segundo os Guarani Mbya, o momento final do processo de
maturacgdo corporal relacionado a modulagédo de comportamentos e incorporagao das afeccdes das
divindades, possibilitando uma ascensao do corpo, agora imperecivel, as esferas celestes sem
passar pela morte, tema amplamente citado pela bibliografia.”
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as futuras geragdes. Entendo que o préprio caminho de maturagao guarani (aguyje),
composto pela relacdo vertical e horizontal, ndo dissocia o aspecto espiritual da
relacdo com os parentes (seres), mas as duas dimensdes se entrelagam na
producao coletiva da tekd, se expressando assim na fekoa. Ladeira (2008, p.126-
127) reflete isso ligando a compreensdo de abundancia a renovagao dos ciclos da
natureza. Ela identifica “abundancia” no conceito de “eternidade” que a prépria

palavra “marae’y” expressa.

O conteudo talvez mais significativo de Yvy Mardey resida, para mim,
na condigdo de eternidade contida na prépria semantica da expressao
(Yvy=terra, mardey= que nao acaba, nado estraga, ndo adoece). A
abordagem desse tema, a partir dessa tradugao feita em conversas com
alguns Mbya, esclareceu-me questdes de ordem semantica e, sobretudo,
etnografica. Yvy mardey, a terra onde nada tem fim, é composta por
elementos originais que nado se esgotam. Essa virtude n&o reside no
aspecto quantitativo, mas na qualidade de perenidade de seus elementos.
Esse pensamento define os modos de relagcdo com o ambiente, do uso da
natureza e da agricultura, em que a nogdo de abundancia esta associada a
possibilidade de renovagdo dos ciclos, e ndo ao armazenamento e
comprometimento das espécies naturais (LADEIRA, 1992, p.96).

[...]

A continuidade da busca das condigbes para alcangar yvy mardey
significa, talvez, o desejo de perpetuar o proprio ideal de transcender este
mundo e alcangar o lugar onde tudo se originou, €, portanto, a eternidade
em condigdo humana e, assim, a conservagdao do modo de ser guarani

(LADEIRA, 1999) (LADEIRA, 2008. p.126-127).

Enquanto o ser humano possui um corpo perecivel (mara, tekoaxy), as
divindades possuem corpos eternos, impereciveis (maréa e’y). Assim sendo, desde o
nascimento até o encerramento de seu ciclo de vida na terra, a pessoa guarani
precisa alegrar o nhe’é observando as prescri¢gdes contidas no nhandereko, o modo
de vida Guarani (alimentagao, relagdo social, cerimbnias, celebragdes, opy etc).
Ignorar esse cuidado com o nhe’é significa tender para morte. E a partir desse
principio de “alegrar o espirito” que o parente Karai Tataendy entende saude,
criticando o servico de saude jurua, focada muitas vezes num tratamento

medicamentoso ou paliativo.

Entdo, tudo ela tem um ligamento de conhecimento ali, que nada esta
separado. Pra gente n&o existe essa coisa de separacgdo. Jurua kueri que
inventou isso, né: saude mental, saude psicoldgica, saude fisica, ...

Por exemplo, depresséo. Muitos falam, € uma doenga mental, € uma
doenca fisica.

Dai o pessoal pergunta: E pra vocé? Dai, tipo, pra gente... S6 que pra
mim, ela tem uma ligagao espiritual. Porque pra vocé, por exemplo... Pra
mim, o que leva, os Guarani, né, numa depressao, € quando vocé ja ndo se
encontra mais nesse mundo de aceitagao, de pertencer. E ao mesmo tempo
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0 seu corpo, ele € uma massa. E o seu espirito ele esta aqui, s6 que ele ja
esta um pouco distante porque o seu corpo ja nao esta mais respondendo a
necessidade. Entdo o seu espirito fica balanceado, né. A gente fala: “O seu
espirito ndo esta alegre!” Entao, vocé precisa alegrar o seu espirito.

Entdo, é esse conhecimento, que muitas vezes, os psicélogos nao
conseguem entender quando tratam a questdo indigena. Tipo, ingerem,
ingerem, injetam muito de remédio, remédio, remédio. E pra dormir, & comer,
é pra descansar, € pra isso... S6 que nao influencia esse outro ponto que é
o de “alegrar o espirito”, né. Porque a gente tem que estar alegre!

Entao, esse corpo que a gente tem, pra gente nao significa nada. Ele é
s6 perecivel, né, que a gente fala. E esse outro (o espirito), é a parte aonde
que vai fortalecer. Vai levantar vocé de novo! Mesmo vocé estando magro
ou vocé esta pele e 0osso. Mas, se o0 seu espirito esta bem, vocé esta 100%.
Animado e fazendo as coisas, né, alegre. E retornar de novo, de se
pertencer de novo a esse mundo.

Entao, tem que ter esse trabalho de entendimento. Ndo é s6 vocé viver
e aceitar o mundo como é. Tipo:“Ah, vocé tem que aceitar o mundo como
él”. Mas, se vocé ndo se encontra nesse mundo, como vocé vai aceitar?
Entdo, esse entendimento é: vocé tem que alegrar de novo o seu espirito
pra ele se sentir parte dessa conexdo em o que vocé perdeu na vida. E o
que vocé tem pra aprender, vocé quer aprender. Vocé nao vai deixar de
viver!

Entao, isso é o que, as vezes, a gente leva assim, pra pensar. S6 pra
pensar, né (KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024)!

Ainda que na fala do parente Karai Tataendy se tenha acentuado o espirito
como superior ao corpo, deve-se compreender que os dois (corpo e espirito) séo
interdependentes no que tange a existéncia da pessoa guarani nesse mundo. Corpo
e espirito ndo estdo dissociados. Alegrar o espirito implica necessariamente alegrar
e cuidar do corpo, uma vez que € por meio dele que se sente e se expressa afeto.

Aproximando a dimensao espiritual guarani como a questdo mental, cabe citar
Espinosa (Etica Il, Prop. 13 e 14) que diz que “O objeto da ideia que constitui a
mente humana é o corpol...]” € que “a mente humana é capaz de perceber muitas
coisas, e € tanto mais capaz quanto maior for o numero de maneiras pelas quais seu
corpo pode ser arranjado.” Na tekoa Tenondé Pora “alegrar o espirito” € notorio nos
projetos e iniciativas que trabalham a revitalizagao cultural, o enfrentamento das
drogas e alcool, senso de pertencimento a comunidade, valorizagdo da pessoa e

insergao no coletivo.

Mas, quanto ao primeiro ponto, pergunto-lhes: ndo é verdade que a
experiéncia igualmente ensina que se, inversamente, o corpo esta inerte, a
mente ndo se torna também incapaz de pensar? Pois quando o corpo
repousa durante o sono, também a mente, ao mesmo tempo que ele,
permanece adormecida, ndo tendo, como quando estd acordada, a
capacidade de pensar. Acredito, além disso, que todos sabem, por
experiéncia, que a mente nao é capaz de pensar, a cada vez, de maneira
igual, sobre um mesmo objeto; em vez disso, a mente é tanto mais capaz
de considerar este ou aquele objeto, quanto mais o corpo é capaz de ser
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estimulado pela imagem deste ou daquele objeto (ESPINOSA, Etica Il
Proposigéo 2, Escolio).

Um dos elementos guarani nesse processo de alegrar o espirito € o cultivo da
espiritualidade, o que passa necessariamente pela opy. Ela acontece por meio do
canto, da danga, do fumo do petyngua, das celebragdes e cerimbénias organizadas
em comunidade. O ka’a nhemongarai (batismo da erva-mate) € uma dessas
cerimébnias e descrevo a partir daqui a minha experiéncia nessa celebracgao.

Ela foi vivenciada durante a minha quinta visita, ocorrida em 06 a 08 de
setembro de 2023. Naquela ocasido a cozinha comunitaria ja estava concluida e deu

suporte ao evento, como se pode constatar nas fotos (figura 10 e 11).

Figura 10 - Cozinha comunitaria em reforma Figura 11 - Cozinha comunitaria reformada

Fonte: acervo do pesquisador /Mai-2023 Fonte: acervo do pesquisador / Set-2023

O ka’a nhemongarai (batismo da erva-mate) é uma das celebragdes na qual se
realiza a revelagdo do nome Guarani as criangas na faixa etaria de 01 ano a 02 anos,
conforme me explicou o Karai Valcenir. Ocorreu nos dias 07 e 08 de setembro de
2023, na opy comunitaria, reunindo muitos parentes e amigos, vindos das aldeias

vizinhas e da propria cidade de Sdo Paulo.

O “Batismo da erva”, ele acontece em dois periodos. Um que € na
chegada o Arapyau, que é o Tempo Novo, né, o Ano Novo. Que é a
primavera também, que o jurud chama. Que é o... esse tempo de
celebracao, né, pra gente. Onde a gente tem que celebrar pelo tempo novo,
né. Pra que os plantios sejam feitos e que dé certo. Pelos animais, para que
se reproduzam. Pela chuva.

Entdo, € o tempo em que a gente agradece pela, por essa vinda de
novo, né. Entdo, é onde a gente faz a cerimdnia do “Batismo da Erva”, que
é também o novo tempo que se abre. Entdo, onde, também é o momento
importante, né, que nesse dia a gente recebe os nomes quando crianga.




131

Entdo, as criangas de mais ou menos 01 ano e meio a 02 anos, vao receber
0 seu nome Guarani.

Entdo, € o momento de celebrar mesmo pela nossa existéncia, pela
nossa natureza. E que a gente colhe o que a gente plantou, né. Entéo, é o
agradecimento (KARAI VALCENIR, 12 de abril de 2024)!

Outra cerimbnia onde a nominagao Guarani acontece é o Avaxi Nhemongarai
(batismo do milho tradicional) celebrada nos meses de janeiro e fevereiro,®®
concluindo o Ara Pyau (tempo novo/ano novo). Karai Valcenir contou que além
dessas duas celebragdes, existe também a cerimbnia do batismo do mel. Lembrou
que embora os Guarani de hoje ndo extraiam mais o mel como no passado, é
importante ndo esquecer que o mel existe, agradecendo pelas abelhas e a natureza

como um todo que a produz. Esse é o sentido de toda a celebracéo.

E também n&o é sé o “Batismo da Erva”, né. Tem varias outras
cerimbnias. Tem, por exemplo, o “batismo do mel”, com um paozinho que é
feito de milho. Que também é uma celebracgéo pela...

[...]

E o mesmo periodo! De final de agosto até o final de fevereiro, elas sdo
feitas, né. E também é a mesma coisa! Pra que essas abelhas consigam
produzir o seu mel, pra que nao falte alimento tanto pra elas (abelhas)
quanto pra nés, né.

Que também, houve um tempo em que os Guarani dependiam mais da
natureza, né, entdo eles faziam isso. Para que nao falte nada. Pelo ciclo, né.
Para que nao falte!

A arvore vai florescer. E através dessas arvores, através dessas flores,
as abelhas vao conseguir produzir o seu mel. E através dessa produgao do
mel ndo vai faltar alimento pra gente também. Entdo, esse é o nosso
agradecimento e que a gente mantém até hoje. Nao porque a gente esta
vivendo disso ainda, mas é a nossa tradigdo, o costume que ndo podemos
esquecer.

A gente ja esqueceu de como pegar o mel, mas a gente sabe que ele
existe. E que temos de agradecer pelo pouco que ainda tem. Ent&o € isso,
que quando chega a primavera, que significa o Tempo Novo, o Ano Novo, a
gente agradece por tudo isso que a gente tem.

E ai tem um outro periodo que é onde se fecha esse Tempo Novo, que
é a chegada do inverno.

-]

E mais ou menos entre o final de fevereiro e comego de margo!

Ai é pra fechar, né! Ai agradecemos pelo tempo, esse tempo que
passamos e pelo tempo novo que esta vindo, né. E pelas coisas que
colhemos, pelas colheitas também. E, ai € o momento de resguardo, seria
mais de resguardo, né (KARAI VALCENIR, 12 de abril de 2024).

Na manha do dia 07 de setembro (quinta-feira), a comunidade se reuniu na
cozinha comunitaria para o café da manhd e havia um grande movimento de

parentes chegando, enchendo assim o patio da opy. Em um dado momento, apds o

café, os homens se organizaram em grupos e foram buscar as folhas de erva-mate,

66 Ver em Ladeira, 2007, p.133-136.
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retornando mais tarde com alguns galhos que foram colocados atras da cozinha
comunitaria, proximo a um fogo.

A seguir, um senhor (xeramdbi) segurou os galhos e comegou a passar as folhas
sob o fogo (saberecar), queimando-as de modo rapido. Na sequéncia, os homens
coletaram as folhas dos galhos e agruparam em pequenos feixes, como se pode
observar nas imagens (figura 12 e 13). As 11:45hs, segurando os seus feixes, eles
se posicionaram em frente a casa de reza, formando uma grande fila. Ali
permaneceram por alguns minutos se organizando e depois iniciaram o ritual de

entrada na opy.

Figura 12 - Concentragédo ka’a nhemongarai | Figura 13 - Cerimobnia do ka’a nhemongarai

r

Fonte: acervo do pesquisador / Set-2023 Fonte: acervo do pesquisador / Set-2023

No rito, os homens deram trés voltas ao redor da opy, carregando 0s seus
feixes, e depois entraram na mesma. As mulheres e outras pessoas que nao
tomaram parte direta na cerimdnia ja estavam dentro da opy, num grande siléncio.
Ao entrar na opy, observei que na parede frontal da casa de reza, onde sé&o
guardados os instrumentos musicais, estavam amarradas algumas taquaras
(bambus) destinadas a receber os feixes de folhas de erva-mate que seriam
batizadas. Proximo das taquaras, de pé, estavam os xeraméi e as xejaryi que fariam
0 benzimento.

A medida que os homens foram entrando, formou-se uma grande roda ao
centro da opy, acompanhadas sempre pela batida do tambor e do violdo. A seguir,
eles se colocaram em trés filas paralela aos xeraméi e xejaryi, voltadas a parede
frontal da casa de reza. E comegaram entdo a cantar e dangar por um tempo.

Enquanto dangavam, o lider espiritual comegou a soprar a fumaga do petyngua no




133

espaco onde as folhas seriam colocadas. Quando a danca se encerrou, retornou-se
ao circulo inicial e os participantes caminharam para fazerem a entrega das folhas,
passando pelo xerambi e amarrando em seguida os feixes na taquara posta para
esta finalidade.

Quando todos os participantes entregaram seus feixes, passou-se para o
momento do discurso das liderangas, todas feitas em lingua Guarani. A fala da
lideranga feminina foi acompanhada de muito choro e algumas pessoas se
aproximaram dela para consola-la. O ultimo discurso foi o do parente Karai Valcenir,
encarregado das atividades na opy, e apds a sua fala todos foram para o almogo no
espaco da cozinha comunitaria.

Encerrado o almogo, o espaco da tarde foi livre e alguns se reuniram no campo
de futebol para jogar. Nesse intervalo, as pessoas das aldeias proximas chegaram
trazendo suas coisas e organizaram seus espagos dentro da casa de reza (mantas,
colchonetes etc). A finalidade era passarem a noite na opy juntamente com os seus
familiares acompanhando a cerimdnia.

Por volta das 18:30hs, retomou-se a cerimbnia na opy, iniciando com a fala do
parente Karai Valcenir e as atividades se estenderam até as 5:00hs da manha do
proximo dia. Durante a noite, as atividades se resumiram em cantos, dancgas,
benzimento feito pelos lideres espirituais, havendo sempre um intervalo entre uma
atividade e outra. Por volta das 21:30hs, ocorreu o primeiro benzimento feito pela
lider espiritual (xejaryi) a uma crianga.

Acompanhada da mée, a crianga se sentou numa cadeira colocada ao centro da
opy e o atendimento foi acompanhado de canto, fumaca do petyngua, choro, e o ato
de “succgao/chupar” como ja mencionei inicialmente. O atendimento durou 01 hora e
foi ajudado por outras pessoas, principalmente quando a lider espiritual retirava do
corpo da pessoa atendida algo que precisava ser removido. Esse era 0 momento em
que a mesma se mostrava vulneravel, ndo conseguindo se manter em pé sozinha.
Outros ajudantes (mulheres e homens) interviam, mantendo-a em pé e soprando
sobre o0 seu corpo a fumaga do petyngua. Algumas vezes era necessario sacudi-la
para que a mesma nao desfalecesse.

Apds o primeiro atendimento, houve intervalo, e o segundo atendimento se deu
as 23:30hs. Foi o atendimento de uma jovem e o procedimento foi semelhante ao

primeiro. Encerrado o atendimento, a lider espiritual foi levada para perto do fogo
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para se aquecer e ficou sob os cuidados de algumas mulheres que ofereceram agua,
cha de erva-mate, e a ajudaram fazendo massagens nos pés.

A celebracdo continuou com um longo canto e os participantes se puseram a
dancgar no centro da opy. Os homens se colocaram em duas filas alinhadas a frente
e as mulheres logo atras. O canto intercalava entre quem puxava a melodia e o povo
que respondia, fazendo um bonito coral. Os passos da danga eram 0s mesmos,
alterando apenas a velocidade dos movimentos. Notei que proximo a conclusédo de
um canto, os participantes (a maioria jovens) aumentavam a velocidade da dancga e
seguiam fazendo saltos que conduziam a grande roda. Essa danga demorou por
cerca de duas horas, cansando alguns participantes. Quem estava cansado se
retirava da danga por um tempo, se colocando ao lado, mas logo depois retornava
ao grande circulo para continuar celebrando.

Por volta de duas horas e vinte (2:20) da manha me retirei da cerimonia por
conta do cansago e fui descansar. Pela manha, fui informado que as atividades se
encerraram por volta das 5:00hs. Todavia, notei que os participantes dormiram
pouco, pois, antes mesmo das 8:00hs, todos ja estavam reunidos novamente na opy

para o segundo dia de cerimdnia, agora dedicado as mulheres.

Sim!

Dai, nesse processo, a gente faz de manha s6 os homens. Mas, com
as mulheres juntas. Mas € o momento dos homens!

A gente amarra, cada feixinho simboliza um espirito que eu quero que
seja curado, que seja,... Que esse pessoal se concentra pra fortalecer, né.
Dai eu posso pegar o meu e posso amarrar pros homens que eu quero que
ela seja benzida ou que seja, enfim, monitorada pelos Xeramébis. Pros meus
filhos, né, se eu tenho. Ou meu pai, se estiver longe. Ou se eu souber se
alguém que esta doente da minha familia, dai eu amarro.

E é o momento, assim, de receber os nhomes. Entao, nesse primeiro dia,
nessa primeira noite, € os homens. Entdo os homens recebem os nomes
também. E momento de receber nome!

E noutro dia, é das mulheres, né, o ka’a ku’i. Que é o chimarrao ja, né.
Ela simboliza a mesma coisa! Cada cuia pequena é um espirito, né. Entao,
as mulheres vao colocar pras mulheres!

E a noite é feito o mesmo processo. As mulheres recebem o nome das
criangas, também mulheres. Nesse mesmo processo, assim (KARAI
TATAENDY, 26 de abril de 2024).

Tomando parte na cerimbnia do ka’a nhemongarai, percebi o entusiasmo da
comunidade guarani nessa nova etapa marcada pela reabertura da opy comunitaria.
Fazendo um paralelo com a minha primeira visita (setembro de 2022), a opy

comunitaria agora estava com uma nova configuragdo e expressava de fato essa

poténcia na vida da tekoa Tenondé Pora. Tal constatagdo se fundamenta nos
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acontecimentos que fui acompanhando no decorrer desse tempo, os quais me faz

afirmar mais uma vez, que saude, no contexto guarani, é construgao coletiva.

3.6 A retomada Guarani Mbya: conselho de liderangas, intercambio de

sementes sagradas e a medicina ayahuasca

Embora eu compreendo que toda a mobilizacdo e iniciativa que os parentes
Guarani fizeram e fazem para a producdo e reprodugao do nhandereko é em si
‘retomada”, escolhi refletir sobre ela dentro de um item especifico, partindo de modo
particular da significativa experiéncia da lideranga Jera Guarani, atualmente
moradora da aldeia Kalipety e integrante do Conselho de Liderangas “Tenondé Pora
- Kalipety”.

Jera Guarani possui o nome em portugués de Giselda Pires de Lima, tendo
nascida e crescida na aldeia Tenondé Pord. E uma das liderangas referéncias do
povo Guarani, trabalhando especialmente em projetos de revitalizagdo cultural,
agricultura tradicional, movimento de mulheres, entre outros. No curto depoimento
intitulado “Perfis NAMU: Jera Guarani”?” publicado pelo canal “NAMU” em 23 de
dezembro de 2015, Jera comenta que se concebe como “normal” numa cultura
seguir o grande fluxo, como as aguas de uma cachoeira que correm para 0 mesmo
lugar. Entretanto, ela pondera, que as vezes, ha pessoas que desafiam esse fluxo,
trilhando caminhos diferentes daquilo que esta posto e que a maioria esta
observando. E dessa forma que ela se reconhece, porque sempre pensou e quis
fazer coisas diferentes daquelas que a comunidade e a cultura em que a mesma
vivia estava acostumada.

Ao falar de sua historia, ela conta que na cultura Guarani Mbya os casamentos
eram arranjados pelos familiares e as pessoas se casavam muito cedo, ainda no
periodo da adolescéncia. Por conta disso, quando ela completou 13 anos, a familia
lhe arranjou um noivo e queriam que ela constituisse familia com essa pessoa. Tal
situagdo provocou nela revolta e reflexdo. Embora ela ndo se opusesse a vida de
casal e a criagao de filhos, Jera ndo se sentia pronta para viver aquilo naquele
momento, sobretudo da forma como estava sendo conduzida. Ela dizia para si
mesma “Eu vou casar. Eu vou ter filhinhos. E vai ser s6 isso a minha vida. Eu ndo

quero isso!” (Jera Guarani, 2015).

67 VVideo “Perfis NAMU: Jera Guarani”: <https://youtu.be/PloFVU-sSi8?feature=shared>.
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E pensando dessa maneira decidiu enfrentar o cacique da época, manifestando
a sua recusa ao casamento “proposto”. Segundo ela, o grande desafio ndo foi o
cacique, porque este foi até gentil, mas a sua prépria mae. Para a méae de Jera,
agindo daquele jeito Jera estava se rebelando contra toda a aldeia e desrespeitando
um dos lideres mais importantes na sociedade Guarani: o cacique. Ainda assim, a
sua convicgao se manteve, pois ela havia tomado uma decisao a respeito: “Meu! Eu
vou morrer, mas eu nao vou fazer isso! Eu prefiro morrer, assim. Prefiro desaparecer
do mundo agora, a fazer isso, e ter essa vida que eu sei que vai acontecer, né.”
(Jera Guarani, 2015).

O casamento foi suspenso, ainda que algumas puni¢cdes |he foram impostas, e
ela conta que sobreviveu a tudo isso. Continuando a vida, apds os estudos na aldeia
e proximidades, Jera cursou Pedagogia na Universidade de Sao Paulo (USP),
formando-se em 2008. Convivendo na area urbana, por conta também dos estudos,
ela identificou contrastes entre a vida na aldeia e a correria da cidade de Sao Paulo,
sobretudo o anonimato das pessoas, o individualismo, a indiferenga com as pessoas
abandonadas nas ruas (pobres, criangas, pessoas idosas). Aquilo que para ela, na
aldeia, soava como extremamente grave, no contexto da cidade era tratado como
algo muito normal. Toda essa experiéncia ajudou-a a direcionar forgas para

fortalecer a prépria aldeia onde morava, fortalecer o seu povo Guarani Mbya.

E que as pessoas ndo dividiam muito do que tinham uns com os outros.
Essa coisa muito individual, assim, né. Dos jurua nao se conhecerem na rua.
Se passarem, se encontrarem e ndo da ‘Javy ju’, ndo da Nhande Ka’aruju’,
que € ‘boa tarde’ e ‘bom dia’, né. E que ninguém tava nem ai pra ninguém.
Dai, pessoas na rua dormindo, velhinhos, criangas. E que as pessoas nao
ligavam pra isso.

No retorno pra aldeia era tudo diferente, assim, né!

Todas essas coisas que pra mim batia como uma coisa muito forte e
errada, na aldeia ndo existia. Dai, tipo, querendo ou ndo, comegou a vir
essa situagcdo de comparagao, né. Tipo “Na minha aldeia, as pessoas mais
velhinhas sao muito respeitadas, sdo muito sagradas pra todo mundo. E na
cidade ndo é.” Enfim, dai, tipo comegou esse fortalecimento na propria
aldeia.

Mas, ainda hoje eu tenho muitos amigos jurua. Gosto, as vezes, de ir
pra cidade, fazer umas coisas diferentes e tal. Mas, 90% ¢ aldeia, 90% &
cultura Guarani, fortalecimento cultural. Vamos lutar por esse povéo forte!
Pelas mulheres também, pelas criangas.

Eu vou bastante pro mundo de fora, assim, de jurua. Mas tento trazer o
menos possivel pra aldeia, né. Das coisas que ndo sdo muito boas, assim.
Mas, as coisas boas, as vezes, eu também fago o caminho de trazer pra ca,
né. Mas, elas por si proprias chegam, assim. Por viés de outras situagdes,
como pela TV, como pela tecnologia e tal. E ai, o que eu fago mais, €, na
verdade, da uma peneirada, assim, de tudo o que vem pra dentro. E
conversar com as pessoas sobre isso: Até onde vocé aceita isso? Até onde
vocé tem que ter isso também? Pra ndo entrar em conflito com essa
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dindmica de vocé ter s6 o suficiente e ter uma vida tranquila e saudavel
(JERA GUARANI, 23 de dezembro de 2015).

Jera Guarani foi uma das que comecgou a questionar o proprio sistema de
gestado da aldeia organizada a partir da figura do cacique, do vice-cacique, do cabo e
do capitao, constituida sobretudo por homens, onde as mulheres da aldeia, apesar
de serem muitas, nao faziam parte. Na entrevista “Mulheres que abrem caminhos:
Jera Guarani”®® publicado pelo canal da Secretaria de Direitos Humanos e
Cidadania, no dia 31 marco de 2022, ela conta que mesmo quando crianca, essa
forma de organizagdo da aldeia (cacique, vice-cacique, cabo, capitdo) ndo era
compreensivel para ela e parecia bem estranha. Ao frequentar a escola e estudar a
histéria do Brasil na versao do jurua, esses questionamentos se intensificaram,
agora ganhando embasamento a partir dos estudos que ela realizava. Diversas
vezes comentava com a mae dizendo “Cabo e capitdo € de jurua. Nao é da cultura
Guarani! E a gente tem cabo e capitdo.” (Jera Guarani, 2022).

Nessa dinamica de organizagao, apesar de alguns encargos serem substituidos
por outros no decorrer do tempo, o0 modelo continuou sendo o mesmo. Em 2008, a
gestao era configurada na figura do cacique e vice-cacique, acrescida de outros trés
(03) colaboradores. Foi nesse periodo que Jera Guarani, em conversa com alguns
lideres homens, iniciou uma campanha com a ideia de que aquela forma de
organizagdo centrada no cacique e vice-cacique, mais os trés auxiliares, néo
conseguia conversar e ver de fato as demandas internas da fekoa. A partir dai, essa
organizacdo ganhou uma nova configuracdo, nascendo assim o Conselho de
Liderancas/Conselho Guarani. Ela acentua que apesar da estranheza por parte das
pessoas mais velhas e das mulheres quanto a essa mudanca, notou-se que nessa

nova forma as pessoas sentiam-se muito mais livres.

[...] Acredito que esse territério Tenondé Pora, foi uma das primeiras
aldeias, foi um dos primeiros territérios, e que talvez, nesse momento, ainda
seja, 0 unico territério indigena que esta com uma organizagao politica
interna muito diferente. Pra muitos Guarani, que ja vinham, ja vem, ha muito
longo prazo, assim, muito tempo assim de experiéncia de vida na aldeia,
aonde as aldeias, todas as comunidades & gestadas, é organizado, é
decidido, é pensado s6 por homens.

E ai, entdo, pra mim Jera, que hoje tenho quase 40 anos, quando eu
nasci no territério Tenondé Pora, o modelo, né, da politica ainda era cacique,
vice-cacique, cabo e capitdo. E mesmo antes de eu ir pra escola de jurua,
mesmo antes de eu aprender a falar um pouco o portugués, a escrever um

68\/ideo “Mulheres que abrem caminhos: Jera Guarani”:
<https://youtu.be/U_uwE4cH6xo?feature=shared>.
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pouco em portugués, eu ja achava super estranho essa coisa, essa palavra
de “cabo e capitdo”. Ndo me parecia mesmo que era algo nosso. Enfim,
mas, na aldeia em que nasci, entdo, até 2015. 2014, 2015, era, ja estava
diferente, mas era muito nesse fluxo, né: de homens que sabem, que
decidem, que sabem o que é melhor pra todo mundo.

Enfim, e ai, depois de cacique, vice-cacique, cabo e capitdo, as coisas
comegaram a mudar e tal. E de repente, por varios anos também a aldeia
ficou sendo cuidada sé pelo cacique e vice-cacique.

E ai, entao, a aldeia Tenondé Pora, em 2008, comegou 0 movimento ao
contrario. E ai, entdo, pra muitos mais velhos, que ja tinham uma
experiéncia, que ja tem uma experiéncia de vida na aldeia. Aonde quem
sabe, quem dita o que, 0 que que vai acontecer, como vai acontecer, era
homens, s6 homens, foi bem diferente.

Mas, a gente age e acredita até o momento, que o modelo que a gente
tem hoje, € muito mais parecido com a nossa propria cultura, a nossa
propria organizagao politica interna. Que é das pessoas entender que a
aldeia e tudo que existe nela, de bom e de problemas, é de todo mundo. E
ai, entdo, a gente comegou a amadurecer € a desenvolver uma ideia no
coletivo, na comunidade, de que, “se de fato a aldeia é de todo o mundo,
entido as coisas também tem que ser pensadas por todo o mundo, tem que
ser decididas por todo o mundo.”

E ai, entdo, na questao politica, hoje, na Tenondé Pora, eu até acredito,
que de fato, talvez, seja o Unico territério indigena que tem aldeias que nao
tem cacique. E ai, pra gente, isso €& muito representativo e muito
significativo. Pra gente, mulher, principalmente. Porque quando vocé né&o
tem mais essa figura cacique, isso significa que a politica interna é diferente.
Mas que esse diferente € mais parecido com 0 nosso mesmo, e € mais
democratico, de fato.

E ai, entéo, o territério Tenondé Pora hoje, tem a Tenondé Pord mesmo,
que é uma das mais antigas. Tem o Kalipety, tem a Itapemiri, tem Brilho do
Sol, e tem Gwira Paju, que ndo tem esse modelo de cacique. Ai, no lugar de
cacique, existe um grupo de liderangas, que a gente chama de Conselho
Guarani (JERA GUARANI, 20 de abril de 2021).

Em outro documentario “Mulheres lideres mudando a histéria da Terra Indigena

Tenondé Por&”®® produzido e publicado pelo canal SESC-Santo Amaro, em 20 de

abril de 2021, a parente Jera Guarani conta como foi a sua presenca e participacao

nesse novo modo de gestdo. Ela a caracteriza como uma experiéncia desafiadora e

significativa porque era a primeira vez que uma mulher assumia ou fazia parte de

uma coordenacdo da aldeia, lugar anteriormente ocupado apenas pelos homens.

Santos (2021, p.250-251), ao analisar esse fato, explica que a conformacao politica

da aldeia, naquele contexto, fazia uma marcacao de género, estipulando assim que

a fala politica masculina ocorresse num espago oficialmente definido (o cacique e

seu conselho) enquanto que a fala politica das mulheres se desse no cotidiano, de

modo disperso. Isso explica a reagao de resisténcia por parte de algumas pessoas

da comunidade, inclusive das proprias mulheres, como menciona a propria Jera.

69 VVideo “Mulheres lideres mudando a histéria da Terra Indigena Tenondé
<https://youtu.be/DeHp4iamurQ?feature=shared>.
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E ai, na Tenondé, aonde eu nasci, que isso se iniciou em 2008, quando
eu entrei como lideranga oficial num grupo de 05 homens. E ai, foi um inicio
da minha vida muito cheio, de muitos desafios, assim, porque as criticas
eram bem pesadas. E, a coisa diferente que teve, é que as criticas eram
mais fortes, assim, no grupo das mulheres, assim. De pensar “Como que
uma mulher vai ser lideranga? O que ela esta fazendo no meio de homens,
entao?” Porque estava todo mundo muito acostumado a ser guiados sé por
homens, né.

E ai, entdo, um dos meus argumentos pras pessoas era, que a equipe
de liderangas, ou ter liderangas homens ou nao ter, ndo conseguia atingir
uma parte muito importante da vida da aldeia, que era a vida das mulheres.
E que as mulheres, por sua vez, tinham uma importancia muito grande na
aldeia, de sustentabilidade, de rotatividade, de praticas, de conhecimentos
culturais que abasteciam e que davam base pra aldeia. Mas, que as
mulheres nunca tinham voz, que as mulheres tinham muitos problemas as
vezes, e ninguém falava nada. E ai, entdo, eu falava: “E muito dificil uma
mulher chegar e procurar um cacique pra falar que sofreu algum tipo de
violéncia. Primeiro, porque tem vergonha, tem medo. E, enfim, outro homem,
um homem ndo mexe com o outro homem, as vezes, dependendo da
situagao. E ai, entdo, quando tem uma mulher na lideranga, tudo pode ficar
mais facil, e tal.”

Mas, enfim, foi momentos assim da minha vida em que eu aprendi
muito, chorei muito, sofri bastante. Mas, pra, vindo mais pra ca, assim, pra
frente, estou bem feliz também. A gente esté feliz, de verdade. Porque foi
onde se iniciou essa nova configuragdo de liderancas que tinham homens e
mulheres, e tal, comegou na Tenondé. E hoje a gente tem o Conselho
Guarani que é composto por homens e mulheres, e jovens dos dois géneros.

E agora que a gente esta nessa etapa ja, né, de viver 04 anos sem
cacique, tudo fica mais democratico. Quando tem emprego na aldeia a
gente consegue abrir inscrigao, pra dar direito pra todo mundo, ndo sé pros
parentes daqueles que é lideranga. Ou de familias mais numerosas ou mais
antigas na aldeia. A gente consegue fazer isso (JERA GUARANI, 20 de abril
de 2021).

O passo dado por Jera abriu caminho para que outras mulheres também
pudessem participar e contribuir melhor com a propria comunidade. O argumento
sustentado por ela de que “quando tem uma mulher na lideranga, tudo pode ficar
mais facil, e tal.” foi verdade. Fazendo parte do Conselho de Liderangas, a mesma
conseguiu criar espagos de escuta as mulheres e com isso atender e protegé-las
contra os diversos tipos de violéncia existentes dentro da aldeia. A partir de seu
relato se constata que a iniciativa quebrou paradigmas, mudando a perspectiva da
prépria aldeia e dos demais parentes no decorrer dos anos. Consequéncia disso,
atualmente, ha um incentivo, suporte e reconhecimento por parte dos proprios

homens nessa atuagao politica das mulheres nas aldeias daquele territorio.

A gente consegue proteger melhor e atender melhor as mulheres que
vivem ou que viveram, que foi vitima de violéncia de varios aspectos, né.
Quer seja de violéncia fisica, moral, verbal. Enfim, de outros tipos de
violéncia também, como o que é caracterizado como crime na cultura do
jurua, né, como estupro, por exemplo. Mas que pra gente Guarani Mbya,
também isso € um crime.
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E ai, entdo, o numero de mulheres que a gente conseguiu ajudar,
atender, até a fazer com que a policia, né, que € uma coisa bem diferente
nas aldeias, né. De vir na aldeia, de tomar providéncia, com as questbes
das mulheres e tal, a gente conseguiu fazer tudo isso. A partir desse modelo
diferenciado, assim, de ter homens e mulheres na equipe de liderangas.

E ai, entdo, tem uma aldeia que eu quero contar pra vocés, que € a
aldeia do Itapemiri, que é uma aldeia super especial, que foi iniciada, foi
construida sé por mulheres, com duas irmas que € a Laura e Beatriz. E que
na visao da maioria, por exemplo, acharam super estranho “Como que uma
aldeia vai iniciar sem um homem no comando? Sem um homem na frente,
entdo?” E ai a aldeia esta seguindo super bem. Ta todo mundo plantando,
todo mundo feliz, todo mundo com boas expectativas. E até agora a gente
nao viveu e nao esta vivendo nenhum movimento politicamente contra isso,
assim. Nem contra essas duas mulheres que iniciou a aldeia do Itapemiri. E
a gente tem a aldeia do lkatumiri também, que foi iniciada por mulheres,
assim.

De modo geral, estda bem equilibrado. E muitos momentos aqui no
territério Tenondé Pora, o que a gente vé € um movimento muito bonito,
assim. De autoprotegdo, de autoconhecimento, e de valorizagédo também
dos préprios homens, que sdo entdo 0s nossos irmaos, pais, tios, sobrinhos,
primos, valorizando e fortalecendo a atuagao politica efetiva das mulheres
nesse territério Guarani. Que por sua vez, entdo, fortalece varias outras
coisas, questdes (JERA GUARANI, 20 de abril de 2021).

A primeira vez que tomei conhecimento sobre o Conselho de
Liderangas/Conselho Guarani, uma forma peculiar de organizacdo das aldeias
Tenondé Pora e Kalipety, foi em minha segunda visita de campo, no dia 19 de
novembro de 2023. Na ocasido, conversando com o Karai Tataendy, uma das
liderancas que compde o atual Conselho, ele relatava o rompimento que tiveram de
fazer com o antigo modelo de gestdo da aldeia centrado na hierarquia do cacique e
seus auxiliares (vice, cabo e capitdo). Segundo ele, essa forma de gestdo sao
resquicios ainda do proprio regime militar (1964-1985) e do SPI (Servigco de
Protecdo aos indios),”® onde o controle se fazia sob imposicdo de castigos e
punicoes. Ele foi enfatico ao dizer que tal modelo nunca foi Guarani.

De acordo com o mesmo, logo que houve esse quebra, houve resisténcia de
alguns, sobretudo por estarem acostumados aquele molde. Contudo, a comunidade
foi percebendo depois que essa nova forma era participativa e atendia melhor as
necessidades dos moradores. E nessa nova gestdo as mulheres tinham espaco,
estavam juntas ali discutindo e construindo com as demais pessoas. Aquilo era

riqueza.

70 O Servigo de Protegdo aos indios (SPl)nasceu em 1910 e funcionou em diferentes formatos ate
1967, sendo entéo substituido pela Fundagdo Nacional do Indio (Funai), hoje Fundag&o Nacional dos
Povos Indigenas.


https://pib.socioambiental.org/pt/Funda%C3%A7%C3%A3o_Nacional_do_%C3%8Dndio_(Funai)
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Ela foi no processo! O povo Guarani segue uma hierarquia, né, de uma
gestado que ela é, ela tem uma caracteristica de uma governanga como da
sociedade. Tipo assim: tem o cacique, vice-cacique, tem as vezes, o cabo.
Entdo, por muitos anos, a gente... até 2013 a gente tinha ainda aqui na
aldeia e no territério muitos caciques, né. E eram representantes, entre
aspas, de poder. Que define, que pode estar autorizando, fazendo as
deliberagbes. Num entendimento, numa avaliagao so6 dele, daquela pessoa.
Ele tem todo esse poder, né.

Entdo, a gente viveu por muito tempo com essa hierarquia. E a
hierarquia muito de obedecé-la. De vocé mesmo sabendo que, as vezes,
que nao esta coerente ou que vocé nao esta de acordo, vocé tem que
aceitar. Porque é uma hierarquia que vem de uma ordem de cima pra baixo.
Entdo, a gente assim entende que a comunidade ficava numa, nessa
situagao de aceitar tudo.

Entao, a gente ficou até 2013. E de 2013 a gente teve uma saida de um
cacique que estava no poder, entre aspas de novo. Tipo, no poder assim de
fazer a gestdo da aldeia. S6 que a gente teve essa saida dessa lideranga
que estava com esse direcionamento, né.

E ao mesmo tempo, a gente, na época ja tinha um movimento muito
forte assim de jovens e mulheres. Porque os jovens comegam assim numa,
0s mais jovens comegam assim muito no cargo de professor mesmo. Entéo,
eu também estava nessa experiéncia de ser professor. Entdo, era um
caminho ali que se colocava que os professores eram conhecedores da
lingua do nao indigena, das coisas, né. Entdo, a gente era muitas vezes
empurrados, né. E muitas liderangas assim, eu acho que se fortaleceram
nesse campo. Tanto do movimento das mulheres, com os jovens, e também
com o professor. Tanto que a maioria que hoje é lideranga, foi professor. Ou
€ ainda.

E dai, nesse sentido assim, teve essa transformacdo. Assim, de
quando o cacique sai, a gente ficou meio todo mundo perdido. O pessoal
falou: “O que que vai acontecer? A gente indica um, a gente indica outro.
Como é que a gente faz?” E dai a gente chegou num entendimento, assim,
de que essa construgao ja estava sendo muito bonita, né. E que ja estava
fortalecendo muito esse olhar coletivo de ter pessoas. Eh, pessoas homens,
mulheres, jovens, adultos, as mais velhas assim, nessa luta engajada
(KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024).

Karai Tataendy contou que enquanto a comunidade discernia essa mudanca,
fez-se uma pesquisa na propria cultura Guarani para ver como era o0 modo de vida
Guarani no passado, o nhandereko. Essa investigacao ocorreu junto as pessoas
mais velhas da aldeia, aquelas que conheciam a histéria, a cultura do povo Guarani
Mbya. A pesquisa mostrou que os Guarani nunca tiveram “cacique” ou “capitdo”. Os
lideres que sempre conduziram o povo eram xerambi ou xejaryi (xamas, pajés),
responsaveis de cuidar e alimentar a espiritualidade do coletivo. Eram essas
pessoas que conduziam os nucleos familiares, mediado pelo sonho, em busca do
Yvy Marée’y, a terra sem males. Entdo, o modo coletivo de organizagdo do passado
sempre foi circular (baseado na autoridade) e ndo vertical (baseado no poder

apenas), onde o bem viver de todos importava.
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Entao, a gente avaliou e comegamos a pesquisar também varias coisas
da cultura Guarani, do nhandereké. E uma delas assim, que a gente teve
conhecimento dos mais velhos, foi que a gente nunca teve cacique ou
capitdo. A gente sempre teve xeramdi ou xejaryi, que eram os condutores
da espiritualidade, que nos orientavam e nos guiavam. Porque os Guarani
nunca foram de viver em muitas pessoas. Sempre € um nucleo familiar que
€ guiado por um lider espiritual, que a gente chama de xeraméi. Entao, eles
que levavam na busca da Terra sem Males, na busca do Yvy Marge’y. Que
recebiam os sonhos, né. Pra onde que a gente tem que ir, o direcionamento.
Entdo, eles eram guiados, mas n&o nessa hierarquia tipo de dominar. Tipo
“eu mando aqui e vocé faz isso”. Nao nesse sentido. Mas, sim um guia
espiritual. Eles falavam: “Agora a gente tem de ir pra l1a!” Mas, a vida, a
convivéncia, era muito mais equilibrada, né. Porque ali s6 vivia em harmonia.
Nao existia essa coisa de que “aquela pessoa que manda e eu obedeco”.
N&o! “Aquela é maior e nés somos menos”. Nao! Nao existia isso! Era tipo
uma vida que era muito de, que tinha um equilibrio tanto de vida fisica, mas
também espiritual. De ter um orientador ali, de falar: “A gente tem que viver
desse jeito! A gente tem que melhorar nisso!”. Tipo, num conselho ai para
ter um Bem Viver entre todos.

Entdo era diferente de uma hierarquia que esta ali para mandar e
desmandar. E falar o que esta certo e o que esta errado. Entao, com isso a
gente fortaleceu (KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024).

O parente Karai Tataendy contextualizou que essa mudanga na organizagao
interna da aldeia perpassa o periodo em que o povo Guarani estava lutando na
justica pela ampliagdo e reconhecimento das Terras Indigenas Tenondé Pora e
Jaragua. Terras cujas Portarias Declaratérias sairam em 2015, 2016, como foi
apresentado nesse trabalho. Para ele, o préprio movimento de reivindicacao é
consequéncia dessa nova forma de gestdo, desse novo modo de se perceber
enquanto Guarani, onde as pessoas se sentiram parte e responsaveis pela tekoa,
como bem lembrava a Jera Guarani, anteriormente.

Se no antigo regime “cacique” a questdo da demarcagao estava paralisada por
diversas razdes, no novo regime “Conselho de Liderangas/Conselho Guarani” a luta
flui, agregando muitos participantes. Essa faganha resulta da articulagdo dos
proprios parentes Guarani Mbya, utilizando diversos meios para pressionar o
governo e pautar perante a sociedade brasileira os seus direitos. A repercussao
desses eventos mostrou a cidade de Sdo Paulo que os indigenas Guarani
continuam existindo e transitando pelos mesmos espagos que os jurua, embora

invisibilizados para muitos e para a propria sociedade.

Foi no territério mesmo. No territério, na época, a gente ja estava com
as retomadas, né. E a Tenondé Pora, que é a aldeia que é mais populosa,
era ali que estava sendo feita a politica. Entdo, a gente fez com os mais
velhos desse territério mesmo, as pessoas mais conhecidas que a gente
tem. E fomos falando.
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Fizemos varias reunides, né. O pessoal fala de “reunido geral,” muitos
falam “assembleia”. Mas, um encontro de, das aldeias, com muitas... E a
gente falou, colocamos essa observagédo. E também mostrando um pouco
dessa luta que ja estava sendo construida sem o cacique. E sem o cacique
a gente via um movimento mais fluindo, assim. Tipo, muitos jovens, até os
mais velhos, assim. As pessoas que vocé nem achava que iria acompanhar
a luta estava la na rodovia. Tipo, estava la na Paulista. Estava...

Em todos os momentos, assim, quando vocé vé a luta do povo Guarani
no municipio de Sao Paulo, € muita gente! Tanto vocé vé desde crianga,
adolescente, adulto, adulta assim, mulheres, né. E vocé nado consegue ver
quem é que ta'na frente. Por exemplo: “Ah, aquele l1a € o mandachuva!” Nao
existe isso nesse movimento coletivo! Tanto que eu posso esta falando aqui
como Karai Tataendy, mas no movimento n&o aparece. E o coletivo! E todo
mundo! As vezes, tem um ou outro que queira, quer aparecer ali, mas que,
enfim, que ndo é esse o0 movimento que a gente busca, né (KARAI
TATAENDY, 26 de abril de 2024).

Outra importante iniciativa promovida pela Jera Guarani no Territério Tenondé
Pora e que continua crescendo, é a agricultura tradicional Guarani ou a soberania
alimentar Guarani, como ela mesma define. O projeto consiste em recuperar as
sementes tradicionais Guarani das quais se produz os alimentos sagrados,
alimentos deixados pelas divindades. No contexto guarani, todo alimento tradicional,
chamado tembi’u ete’i (alimento verdadeiro), € entendido como alimento que
fortalece o fisico e o espirito, razdo pela qual antes de qualquer plantio se faz o
benzimento das sementes. Um desses alimentos € o avaxi etei (milho tradicional).

Jera Guarani e Karai Thiago (2023, p.30-33) explicam que para o plantio do
milho especificamente (avaxi), o melhor periodo indicado € o da lua minguante no
més de setembro, podendo também iniciar um pouco antes, mesmo em agosto. O
rito do benzimento se faz as sementes, antes do plantio, e se repete na primeira
colheita, pois para os Guarani € o benzimento que transforma os frutos em alimentos
sagrados. De modo geral, as aldeias Guarani possuem uma diversidade de avaxi
(milho), com cores e caracteristicas variadas (avaxi ponhy’i, avaxi huu va’e, avaxi Xii
va’e etc) das quais se pode preparar diferentes iguarias, sempre observando os

costumes tradicionais.

Antes dos primeiros plantios, realizam o benzimento (nheemongarai)
das sementes: avaxi karai, jety karai, kumanda karai (benzimento do milho,
batata doce, feijao guarani). Se vao plantar logo, fazem o ritual em jaxy oua
guaxu (lua cheia).

No inicio de ara pyau, comeca o tempo do plantio. “Os mais velhos, os
mais idosos € que conhecem bem quando é a época do plantio”. Na
primeira volta da lua, em ara pyau, antes de plantar qualquer coisa, é
preciso plantar cabaga (yakua), para fazer chocalho, melancia (xanjau) e
manduvi (amendoim). Esses deviam ser os primeiros plantios em jaxy nha
pyt (lua minguante).
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O tempo de Jaxy oua guaxu (lua cheia) € mais para o plantio de batata
(jety ju), mandioca (mandio). O milho guarani (avaxi etei) deve ser plantado
entre o final de ouva guaxu (lua cheia) e comego de jaxy nha pyt (lua
minguante). “Na tradi¢do Guarani, deve ser plantado primeiro o milho (avaxi
etei). Depois que ele nasce, junto do lugar, planta-se kumanda (feijao).
Depois, na segunda volta da lua, é bom plantar jety ju (batata doce) de novo.
Antigamente, na nossa tradigédo, depois ja nao plantava mais”.

[...]

Em qualquer fase da lua se pode realizar o nheemongarai (“béngéo”)
dos alimentos colhidos na roga. “A escolha do dia € o pajé que sabe. Na
sabedoria dos Guarani, € assim: se eu tenho bastante milho, mandioca,
batata, entdo, na primeira colheita eu ndo posso pegar assim uma espiga e
comer sem ter feito nhemongarai. Entdo, na primeira colheita, os pajés tém
que benzer antes de se comer”’. Com isso, transformam as plantas em
alimento (LADEIRA, 2008, p.171-172).

Santos e Oliveira (2020, p.18) chamam atengao para um outro aspecto do modo
de vida Guarani presente na agricultura, denominado de mborayvu, que pode ser
traduzido como “generosidade”. O mborayvu (generosidade) é o fundamento da vida
comunitaria, apresentado como ideal a ser cultivado na relagao entre as pessoas.
Trata-se da capacidade de partilha: de alimentos, do espaco ao redor do fogo
(tataypy rupa), a participacdo nos mutirdes, ensinamentos por meio de palavras e de
acdes. Enfim, tudo que se relaciona ao produzir coletivamente um territério. Os
autores acentuam que a generosidade (mborayvu) é a virtude mais enaltecida no

contexto guarani, especialmente numa lideranca.

Entre os Guarani, a importancia da agricultura nao reside somente na
quantidade e na qualidade da produgdo (embora estas sejam as metas),
que podem oscilar a cada ano por diversas razdes. Seu significado se
encontra na sua prépria realizagdo e no que isso implica: organizagéo
interna, reciprocidade, intercAmbios de espécies, experimentos, rituais,
renovagao dos ciclos. Desse modo, a agricultura faz parte de um sistema
mais amplo que envolve aspectos da organizagao social e principios éticos
e simbdlicos, fundamentados antes na dinamica temporal de renovagao dos
ciclos do que na quantidade e disponibilidade de alimento para consumo.

Para os Mbya, sua produgao destina-se, exclusivamente, ao consumo
interno e ndo ao comércio, sobretudo quando se trata de seus cultivos
tradicionais (LADEIRA, 2008, p.176).

E pelo enfoque do nhandereko que Santos e Oliveira (2020, p.17) situam a
poténcia da agricultura Guarani, que carrega praticas e saberes guardados e
repassados entre as diversas geragdes. Eles explicam que os tembi’u ete’i (alimento
verdadeiro) sao versdes das plantagdes que as divindades guarani cultivam em suas
moradas sagradas. Desse modo, para os parentes Guarani, “saude” passa

especialmente em se alimentar dos alimentos deixados pelas divindades, seguindo

os seus exemplos. E nesse contexto que se entende que todo alimento produzido
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segundo a tradicdo Guarani, passa pelo ritual do benzimento (das sementes, das
colheitas, do preparo, da partilha), respeitando o tempo, o modo de como cultiva-los
e a propria partilha. Equiparado com a agricultura jurua, a plantagao Guarani Mbya

nao utiliza agrotoxicos.

As distancias produzidas nos movimentos dos Guarani Mbya séao
organizadas principalmente em processos discursivos e agbdes que
conformam um modo de ser e agir que hoje os Mbya nos informam por meio
do termo nhandereko. Trata-se de um conjunto de condutas e praticas
expressas e exigidas nas falas dos mais velhos, que servem de
aconselhamento (como vimos, nhemongueta). Nesses discursos, sao
ressaltados justamente os preceitos relacionados ao modo de vida deixado
pelas divindades, ao comedimento, a generosidade (mborayvu), as regras
matrimoniais (-mendakuaa), ao uso correto do idioma (ayvukuaa), aos
alimentos verdadeiros (tembi’u ete’i) e a importancia dos cantos-reza (tarova)
e dangas (jeroky). Os enunciados negativos que aparecem nos discursos
normalmente séo reprovagbes a falta de generosidade com os parentes, a
ter comportamentos coléricos como os de inimigos (-vaija) e a viver de
modo parecido aos nao indigenas (jurua reko) (SANTOS, 2021, p.300).

Contextualizo que na histéria da aldeia Tenondé Pora, o cultivo do milho e de
outras sementes sagradas foram se perdendo ao longo dos anos. Tal fato decorre
da grande influéncia da cultura jurua (ndo indigena) por meio de alimentos
industrializados, somada a pequena extensao territorial onde se mantiveram por
anos (26 ha). Esse impacto gerou adoecimento na comunidade.

Jera conta que os Guarani passaram a se alimentar da comida do jurua no
momento em que a energia elétrica chegou na aldeia, porque o olhar que se tinha
em relacdo aos povos originarios era de que precisavam ser ajudados. E pensando
desse modo, os juruas iniciaram a levar seus alimentos, seu modo de compreender
o mundo, sem conhecer e considerar o universo Guarani. O efeito disso foi o quase
desaparecimento das sementes tradicionais nas aldeias, modificando drasticamente

a vida Guarani.

Quando eu tinha seis ou sete anos era muito dificil chegar a minha
aldeia. Nasci ha quase 40 anos em uma aldeia de 26 hectares, € |a vivi toda
a minha infancia, comendo milho de Jurua, esse milho amarelo que ja
continha veneno, porque ndo havia mais milho guarani. Aprendemos a
comer a comida do Jurua na mesma época em que chegou a aldeia a
energia elétrica, entre outras coisas.

Quando os Jurua chegaram a aldeia, rapidamente depararam com a
falta de arquitetura considerada conveniente, correta e confortavel, porque
na aldeia nao existiam casas de alvenaria nem todas as outras construgdes
da cidade — nem automdveis, nem maquinas, nem escadas rolantes. As
pessoas simplesmente tém uma casinha de pau-a-pique e cozinham no
chao com lenha, todos cobertos de terra, com as criancas descalgas. Assim,
imediatamente, fomos considerados um povo miseravel, um povo que
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precisa de muita ajuda, um povo de coitadinhos. “Eles sdo muito sofridos,
sdo muito sujos!”

E comegaram a levar alimentos para a aldeia. Naturalmente, as
pessoas tém curiosidade, comegam a experimentar as comidas do Jurua e
se encantam com a praticidade. Mesmo sendo Guarani, o fascinio ocorria
com a populagao indigena em varios aspectos. Desde quando comegamos
a consumir esses produtos, ficamos por mais de 70 anos na aldeia guarani,
na capital de Sado Paulo, sem comer ou plantar mais nossos alimentos
tradicionais.

Eramos mais de 170 familias que tinham ocupado todo o espago, e ndo
havia lugar para plantar nossas comidas tradicionais. Com o passar do
tempo, com esse numero todo de pessoas numa aldeia pequena tendo
muito acesso a cidade e as coisas dos Jurua, as coisas dos guarani foram
desaparecendo. Eu mesma so fui conhecer os milhos guarani aos 30 anos
de idade. Sdo milhos coloridos, muito bonitos e gostosos de comer. Mas
antes eu nao os conhecia (JERA GUARANI, 2020).

Frente a esta realidade, as comidas tradicionais existiam apenas na memoria e
lembranca das pessoas mais velhas, nao tendo significado, talvez, para aquelas que
nasceram ja convivendo muito préximo com a cultura jurua. Pelos relatos obtidos em
campo e pela prépria partilha da Jera Guarani, compreendo que mais do que o
contato com o ndo indigena, foi a falta de terra a que ficaram subjugados que

impossibilitou o cultivo da agricultura tradicional.

Sim, em aldeias. Também, depois que conseguimos a nossa Portaria
Declaratéria de nossas terras, né, depois que conseguimos €& que isso
reapareceu tudo de novo, né. Porque foi onde algumas familias puderam
resgatar de novo essa pratica, de plantar essas variedades. E que por muito
que a gente ficou aqui na Tenondé, eu nao tinha mais visto essas
plantacgdes, esses tipos de milhos.

E depois que cada um, algumas familias grandes, né, foram fazer suas
aldeias onde tem mais espagos, elas puderam plantar de novo, replantar de
novo: Kalipety, Tekoapord, Gypora, e outras retomadas, né. Aldeias da
retomada eles estavam conseguindo fazer essas plantagoes.

E sdo isso, né! E esta se fortalecendo assim.

Ja fizeram algumas colheitas, ja distribuiram também pra outras aldeias
pra que se espalhe de novo, né. Pra alguns lugares que ja ndo tinham
puderam mandar assim, pra essas aldeias que estavam precisando, né. E
que nao é pra ser vendido, né, mas pra se cultivar mesmo (KARAI
VALCENIR, 12 de abril de 2024)!

Morando na aldeia Tenondé Pora e trabalhando como professora na rede
estadual, escola Gwyra Pepo, Jera Guarani menciona que em 2001 as liderangas
organizaram um evento de cinco dias, reunindo as pessoas mais velhas para
falarem para a comunidade sobre a cultura Guarani. Nesse encontro as ancias e os
ancides trouxeram tudo o que tinham vivenciado até aquele momento, também as

perdas, convertendo-se assim num grande lamento. E um dos lamentos dessas

pessoas mais velhas era quanto aos alimentos sagrados Guarani de antigamente.
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Toda essa partilha e lamento provocou na Jera muita tristeza, levando-a a se dar
conta de que a mesma n&o sabia, ndo conhecia nada da cultura Guarani.

Ela conta que os saberes das pessoas mais velhas eram muito forte, apesar de
tudo que haviam atravessado. E foi naquela ocasidao que ela decidiu, firmando para
si mesma um compromisso, de que faria tudo o que fosse possivel para fortalecer a

cultura Guarani Mbya. E assim nasceu o projeto “Soberania Alimentar Guarani”.

Mas, naquele momento eu comecei a amadurecer pra mim, que tudo
que eu pudesse fazer pra fortalecer essa cultura, pra trazer de volta. Pra,
tipo assim, simplesmente imaginar que eu podia fazer pratos especificos,
tradicionais do povo Guarani. E que mesmo que fosse uma vez, uma Unica
vez que eu pudesse oferecer pra um desse mais velhos, seria ja uma
alegria muito grande, assim. Uma troca muito importante por, por todas
essas pessoas, diante de tanta histéria. De perda de territério, de massacre,
de enfim, muita histéria triste. Tinham carregado até os dias de hoje, até
aquele momento tanta sabedoria, assim, com tanta generosidade ao
mesmo tempo.

E ai, entdo, eu comecei a fazer projetos de intercambios, de conversas,
de reflexdes, e com varios outros pontos importantes da aldeia que é a
danga, que é o canto, o artesanato, e tal, e ndo sei o que. E ai de repente,
eu foco todos esses movimentos de experiéncia de projeto, o publico da
aldeia que tinha se achegado, os mais velhos, os pais, as maes, pra focar
nessa ideia, na concepg¢ao de como que € a comida pros Guarani, né.

E ai, entdo, “Ah, nossas comidas, nunca pode se plantar envenenada
porque ela é sagrada.” E ai, “A gente ndo tem mais! Entado, a comida que a
gente esta comendo ela ja é plantada envenenada. Entdo, ela alimenta
teoricamente s6 o nosso corpo. E a nossa comida sagrada tem que
alimentar o nosso corpo e a nossa alma também.” E ai, entéo, a partir disso,
eu comecei a amadurecer esse tipo de vontade, de desejo, de objetivo
também. E a gente fez inUmeros projetinhos.

E ai, de repente, a aldeia Tenondé Pora, que fica ai mais de 70 anos
sem ver as suas sementes tradicionais. E que eu ja tinha ficado depressiva
porque na reunido, em 2001, tavam falando mais de 10 tipos de milhos
Guarani. E eu nunca nem tinha visto, entdo, muito menos comido. De
repente a gente tem varios pratos feitos, ainda que fosse de milho de jurua,
numa mesa exposta, na Tenondé Pora. Uma variedade de comidas muito
bonita também.

E ai, depois disso, entdo, a gente comega a se unir, se juntar, pra ir pra
intercambio de troca de sementes (JERA GUARANI, 03 de maio de 2022).

O projeto “Soberania Alimentar Guarani” iniciou buscando e trazendo de outras
aldeias Guarani, seja as do Brasil quanto as dos paises vizinhos (Bolivia, Peru,
Argentina, Paraguai), as sementes tradicionais Guarani para serem cultivadas no
Territério  Tenondé Pord. Como é préprio da cultura  Guarani
(mborayvu=generosidade), a medida que se foi cultivando foi-se também fazendo

trocas, partilhas, tanto de sementes quanto dos saberes referentes as mesmas

(mitologia, histéria, benzimento, plantio, comidas etc).
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O intercambio de sementes tradicionais restaurou um aspecto importante do
nhandereko Guarani, que s&o as cerimbnias (nhemongarai), realizadas nas tekoas
seguindo os ciclos proprios de cada plantio. Nota-se assim que a pratica da
soberania alimentar Guarani constitui também cuidado e promogao de saude. Nao
apenas saude das pessoas, mas também uma saude coletiva, da comunidade e da

natureza como um todo.

E ai, um outro trabalho muito bonito que fago, que me arrependo de ter
comecgado tarde isso, mas, é a questdo da soberania alimentar Guarani.
Que é de recuperar as sementes Guarani. Que é de trazer de outras aldeias
que mantiveram, de certa forma, ainda também com dificuldades, a manter
essas comidas sagradas Guarani, que ndo tem veneno, que nao tem
agrotéxico. Que nao tem a situagdo de enfraquecer, adoecer o corpo, mas
alimenta seu corpo e alimenta o seu espirito, a sua alma.

E ai, a gente, em 07 anos, aqui na aldeia Kalipety, recuperamos mais
de 09 tipos de milhos Guarani e mais de 50 tipos de batatas doces: roxas,
amarelas, brancas, brancas com roxos no meio, como se fossem mandalas.
Amendoim preto, cana Guarani, abdbora diversas também, maracuja
silvestre, enfim, varias outras comidas. Muitas delas é pra nés mesmo, mas,
outras que plantamos pensando pra alimentagdo dos bichos silvestres da
Mata Atlantica (JERA GUARANI, 31 de margo de 2022)!

Na entrevista intitulada “Jerd Guarani: Culturas Indigenas”,”" organizado e
publicado pelo canal Itau Cultural, no dia 03 de maio de 2022, Jera Guarani conta
que para o povo Guarani, a agricultura, o cultivo de sementes tradicionais acontece
muito no coletivo. Desde o preparo da terra, o plantio, o benzimento, sdo processos
que se dao com a participagéo das criangas, dos adolescentes, dos jovens, homens,
mulheres, todos juntos. Ela explica também que €& préprio da cultura Guarani,
ensinado pelas pessoas mais velhas, o entendimento de que cada pessoa que
nasce tem aptiddo (méo boa) para algumas coisas especificas (artesanato, pesca,
instrumentos, construgdes etc), e isso se aplica também a agricultura. Portanto, cada
guarani precisa com o tempo descobrir para qual tipo de plantio a sua “mao é boa”, e

investir nisso.

Mas, na cultura Guarani, independentemente de género, sempre se fala,
se ensina, que as pessoas, cada pessoa que nasce nesse mundo tem uma
mao boa pra certos tipos de coisas. Em relagdo ao artesanato, por exemplo,
ndo é todo mundo que nasceu pra saber fazer arco, cesto, colar, pulseiras
ou brincos tradicionais, enfim. Cada um tem um dom mais apurado pra
certos tipos de artesanatos. E ai na agricultura também.

E ai, entdo, na Tenondé e na Kalipety, quem muito nos ensinou e ainda
nos ensina é o Karai Mirim, que é o Pedro Vicente. E ai ele falou isso pra
mim mesma também, que ja estou trabalhando com a agricultura Guarani,

" Video “Jera Guarani: culturas indigenas”: <https://youtu.be/1Tx1pfDuPg8?feature=shared>.


https://youtu.be/1Tx1pfDuPg8?feature=shared
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do meu povo, desde 2001, eu diria. Pelo menos eu iniciei em 2001. Quando
eu descobri que eu tinha perdido muita coisa da minha cultura quando eu fui
estudar a cultura do ndo Guarani.

E ai ele falou ‘Nao adianta vocé plantar mandioca, batata, milho, ... Vai
devagar! ... amendoim. Porque talvez n&o dé tudo pra vocé! E ai vocé tem
que entender e reconhecer primeiro, e saber o que da melhor pra vocé
(JERA GUARANI, 03 de maio de 2022).

O projeto da soberania alimentar Guarani, que € a agricultura tradicional,
acentua e estimula a virtude do mborayvu (generosidade). Esse valor contrapbe-se
ao modo de vida capitalista que coloca as pessoas como competidoras e por
consequéncia, exploradas e exploradoras, formando assim um mundo de ganéancia e
acumulo. Por conta do comportamento competitivo, segregou e se segrega pessoas,
classificando vidas como mercadoria (pessoas, natureza, seres), onde o sistema
decide quem pode e nao pode viver, quem vale mais, quem vale menos. Jera (2020)
faz um paralelo entre o conceito “civilizado” e “selvagem”, afirmando que muitos dos
sofrimentos infligidos aos demais e a natureza decorre de quem se considera
“civilizado”. O seu convite, entdo, € para que a humanidade se torne “selvagem’,
retirando-se do centro de importancia e se reconhecendo como parte do meio, da

natureza. Dando esse passo o ser humano se tornara melhor.

Uma das coisas que digo para os mais velhos e para vocés, Jurua, em
momentos de encontro, é que seria importante fazer antropologia na cultura
de vocés. Tirar o Guarani da aldeia para ele ficar na casa de vocés e
observar vocés todos os dias. Sentir, refletir, tentar entender, fazer relatoérios
e, finalmente, produzir uma tese de capa dura, bem bonita, com muitas
paginas, fotografias, graficos e referéncias a outros estudos, para concluir e
dizer aos Jurua para se tornarem selvagens, para que se tornem pessoas
nado civilizadas — pois todas as coisas ruins que estdo acontecendo no
planeta Terra vém de pessoas civilizadas, pessoas que n&o sao,
teoricamente, selvagens.

Se fizéssemos um estudo antropolégico na cultura de vocés, teriamos
qualificagbes e um respaldo maior para conseguir convencer muitas
pessoas a se tornarem selvagens, a se tornarem pessoas ndo téo
intelectuais, ndo tao importantes. Vocés passariam a correr o risco diario de
ser assassinados, de ter suas casas e suas familias queimadas, seus
filhotes queimados. Mas, de um modo geral, vocés seriam melhores (JERA
GUARANI, 2020).

Iniciativas como as da agricultura tradicional Guarani representa vida, saude,
para os parentes Guarani e para o seu entorno, que no contexto do territério e aldeia
Tenondé Pora é a prépria Mata Atlantica. E um retorno ao modo tipico Guarani
(nhandereko), uma vida de equilibrio com a natureza e os seus seres, com o qual o

povo Guarani, mas também os povos originarios em geral, sempre tiveram contato

desde os tempos remotos. Quando estes passam a conviver com a cultura jurua, os
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considerados “civilizados”, deparam-se com outra forma de lidar com a natureza,
onde a ganancia destroi e desrespeita tudo.

A maneira como a sociedade n&o indigena tem se relacionado com a natureza,
o planeta, tem caminhado para a autodestruicdo, como é visivel atualmente
(desmatamento, fome, aquecimento global, poluigdo, pobreza, guerra etc). Nesse
cenario, Jera lembra que a cultura jurud necessita se reconhecer no proprio
entendimento de civilizacdo que ela criou, e isso se inicia com respeito pelo lugar
onde se vive: o planeta Terra. E respeitar essa casa (Terra) ndo é diferente de se
autorespeitar, uma vez que todos estao e sao parte dela. Nao se trata de classificar
a cultura jurua pelo viés apenas de coisas ruins, pois ha elementos e iniciativas
positivas. Mas, ela precisa mudar, saindo desse centro de se achar superiora e

aprender com o diferente, se percebendo como parte deste grande yvyrupa.

Na aldeia, desenvolvo o discurso de que a nossa cultura também é
importante, de que ela ndo é inferior a nenhuma outra cultura, de que ela
também tem que continuar sendo valorizada. Um dos argumentos que uso
para estimular o trabalho de fortalecimento cultural e, principalmente, de
defesa da natureza é falar que podemos nos encantar com a cultura jurua,
mas ha também o risco de nos perdermos. Se nao respeitarmos as regras
que nos foram colocadas desde que nascemos, ndo vamos ter coisas boas.
Temos que lembrar os ensinamentos da generosidade: se a natureza da a
agua, se a natureza da o remédio, se a natureza da o alimento, entdo o
minimo que podemos fazer, tendo ou ndo alguma crencga, é respeita-la.

N&o achamos que amanha ou depois o mundo vai acabar. Os mais
velhos também ndo acham isso, mas falam que agora as coisas vao ficar
bem mais complicadas. E esse agora ndo é somente depois da ultima
eleicdo presidencial e do covid-19. Na verdade, eles estdo falando isso ha
algum tempo, porque sabem que tem Jurua nas ruas da cidade passando
fome, sem casa, que tem criangas na rua, que tem idosos nas ruas. Que,
em um territério que produz tanto alimento, ha fome (JERA GUARANI,
2020).

Outro elemento importante no processo de saude e que é parte da “Retomada
Guarani Mbya” se refere ao enfrentamento do alcoolismo e outras drogas. E nessa
perspectiva que a medicina ayahuasca passou a fazer parte da vida dos parentes
Guarani na tekoa e territério Tenondé Pora. O impacto do alcool, das drogas, assim
como da internet e dos meios de comunicagao, sempre foram questdes recorrentes
e preocupantes na fala das liderangas durante a minha conversa. A maioria das
pessoas na aldeia sofreu ou sofre algum impacto referente a problematica do alcool
e outras drogas, seja como vitima direta ou indireta, uma vez que o problema atinge

a todos.
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Em minhas conversas-entrevistas realizadas nesse estudo, um dos tépicos era
que a pessoa falasse sobre a sua experiéncia pessoal com a opy. Para muitas das
pessoas, a opy foi central na recuperagao do vicio do alcool, das drogas, por meio
do fortalecimento da espiritualidade e da presencga no coletivo. O se perceber nao
solitéario, mas parte importante de uma tekoa é essencial. Nesse sentido, ha uma
comunidade que sofre com os problemas da pessoa, que ajuda, que cuida, que
espera, que ama. Enfim, a conscientizagao e a recuperagao do sentido de pertenca

ao coletivo € o principal caminho.

Eu acho que primeiro assim, &€ a consciéncia! A conscientizagéo, né.
Porque muitos jovens, a gente entra, entram nesse mundo sem saber direito
0 que é, né. E ao mesmo tempo com muitas questdes. Entdo, hoje tem que
fazer um trabalho de prevencgéo, né. Tem que fazer um trabalho de antes
mesmo de seu filho, de sua filha, entrar nesse mundo das drogas, ter esse
entendimento de que é possivel.

E que muitas coisas que levam pra esse caminho, com esse trabalho
que a gente ja esta fazendo, tipo, sdo coisas que estdo la no passado. Sao
sofrimentos. Sdo0 magoas que muitos jovens assim, trazem, trazem com
eles assim. Entao, a gente entende que é um trabalho que tem que ser feito
como um entendimento de prevencgéo.

Tipo, antes mesmo a gente ja tem que entender que os nossos filhos
tem algumas coisas. Se tem, como € que eu vou ajudar, né. Antes de mexer
com bebida alcodlica ou com outras drogas. Porque depois que entram, é
muito dificil tirar, né.

E hoje a gente trabalha muito a questdo da espiritualidade mesmo, né.
De buscar esse trabalho assim de trazer de volta todo o conhecimento que
eu falei anteriormente. Pensando no Nhandereko, nessa vida espiritual que
€ muito, assim, € muito bacana, né! Esse entendimento que os Guarani tém
da espiritualidade, e da vivéncia, né. Por exemplo, né, entdo de trazer de
volta esse corpo, com o espirito junto, né. Tipo: “Nao, eu tenho valor! Nao,
eu sou importante!”

Entdo, a gente tenta trazer isso de volta, né. De trazer que vocé foi
enviado também pela nossa divindade para ser: um xeram®éi; uma xejarayi;
pra ser um yvyra’ja, que & aquele que toca, aquele que canta, né. Entao,
pra alegrar e fortalecer os espiritos (KARAI TATAENDY, 26 de abril de
2024).

A medicina ayahuasca é conhecida, no contexto do povo Baré e acredito que
em outros povos indigenas também, com o nome de caapi. Eu cresci escutando os
meus pais e parentes proximos falarem do caapi, sempre no contexto da formagéao e
atualizagcao dos pajés. Ao longo do ano, existe periodo especifico em que essas
pessoas se reunem para se aprimorarem nesse oficio, ocorrendo sempre em
coletivo, uma vez que sdo dias de reclusdo e concentragcdo. O uso do caapi

possibilita o acesso a um outro mundo por meio do sonho, no qual os seres

sagrados e as divindades ensinam os pajés.
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Por nunca ter presenciado de fato, mas apenas escutado, sobretudo por ter
parentes proximos que exercem essa tarefa, me limito a dizer que a sua utilizagao
requer disciplina. Esta disciplina reflete na escolha da alimentagao (comida, bebida),
nas relagdes, nos espagos de convivéncia, porque 0s pajés sao pessoas que lidam
com o atendimento e a cura de outras pessoas. No relato do préoprio Davi Kopenawa
(2015) ele conta com detalhes como foi 0 seu processo de formagédo como xama,
utilizando especialmente a imagem da construgdo de uma casa pelos proprios

xapiris (seres sagrados na cultura yanomami) em seu corpo.

Foi assim que aconteceu. Comecei a beber ydkoana num certo dia no
tempo da seca. A casa estava quase vazia. Ndo era um periodo de festa
reahu, porque os xapiri preferem o siléncio. Nao gostam de descer quando
a casa daquele que os chama esta cheia, barulhenta e enfumacgada. No dia
anterior, na floresta, meu sogro tinha cortado e colocado no fogo tiras de
casca da arvore ydkoana hi. Tinha recolhido sua resina vermelha e
cozinhado num pote de cerdmica. Na manha seguinte, se pds a pulveriza-la
com muito cuidado. Quando terminou, me chamou e me disse para eu me
agachar diante dele. O sol ja estava bem alto no céu. A yakoana recém-
preparada tinha um cheiro muito forte. Entdo ele comegou a soprar grandes
quantidades de pdé em cada uma de minhas narinas, com um tubo de
madeira de palmeirinha horoma. Soprava com forca e recomegou varias
vezes. Era a primeira vez que eu inalava tanta yakoana assim!

Eu estava muito ansioso, porque estava longe de conhecer todo o
poder dela! Entdo, de repente, sua imagem, Yakoanari, bateu em minha
nuca com forca e me jogou para tras, no chdo. Desmaiei logo e fiquei
estirado na praga central, em estado de fantasma. Durou bastante tempo. A
yakoana tinha me matado mesmo! Depois de um tempo voltei a mim um
pouco e comecei a gemer. Meu ventre caia de medo e eu fiquei imovel,
prostrado na poeira. Devia mesmo dar pena de ver! Minha cabega doia
muito! Achei que néo iria sobreviver. Eu estava cada vez mais apavorado.
No entanto, apesar do medo, me agachei de novo na frente do meu sogro e
continuei aproximando as narinas deixando escapar um lamento a cada
nova dose de yakoana: “Aaaa! Estou virando outro! Aaaa!” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p.135-136).

Na realidade dos parentes Guarani Mbya, tekoa Tenondé Pora, a medicina
ayahuasca foi introduzida nos ultimos 05 anos, inicialmente como uma terapia
tradicional indigena para o tratamento de alcoolismo e outras drogas. Chegou para
ajudar a enfrentar a problematica porque havia uma demanda muito grande entre os
jovens e o sofrimento atingia toda a aldeia. No decorrer dos anos, 0 seu uso se
ampliou também para o campo da revitalizagéo cultural, uma vez a medicina conecta
a pessoa que a utiliza a sua prépria esséncia. De modo rudimentar, exemplifico
como a acado de fazer um “reset” no computador, reconfigurar novamente.
Atualmente, a sua utilizacdo acontece nesses dois contextos: recuperacdo do

alcoolismo e outras drogas, revitalizagao cultural.
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Entdo, a gente faz esse trabalho de busca, né. E também buscando
outras alternativas, com outras medicinas, né, de outros parentes, né. Que
possam fazer também o processo de desintoxicagdo, né. Por exemplo,
porque a gente acredita muito, a gente tem esse processo de vomito como
uma limpeza mesmo. E acho que todos os povos tém isso, né. Mas, isso é
muito forte pra gente!

Dai, a gente vai conhecendo outras medicinas que possibilitam isso
mais facil, né. Porque a gente faz via o processo do cachimbo, né, também.
Do tabaco, e outras medicinas fortes, né, como alguns cipés ou folhas
também que a gente usa, que é bem forte. Dai vocé se limpa mesmo! As
vezes, vocé leva uma semana se limpando, assim.

E dai, a gente esta, por exemplo, hoje usando outras medicinas, como
0 préprio cambor, né, que é o sapo, o veneno do sapo, né. A vacina do sapo.

Tem a Ayahuasca. E rapé, né, que o pessoal esta usando bastante.
Que ajuda muito também na parte da mentalidade, né, quando vocé esta
fissurado, né. Por exemplo, os dependentes quimicos. Quando ta com
vontade, aparece como se estivesse morrendo de fome. Tipo, vocé tem que
usar, né. Ela vai necessitando! E o pior é que ela da uma consequéncia que
é, ela da reacgdes no corpo. Nado é s6 uma fome! Ela tipo da dor de cabeca,
dor ndo sei aonde, dor no estdbmago,...Entdo, vocé precisa usar! Senao,
vocé acha que vai morrer, né! Entao, esse é o vicio, né!

Entao, é importante vocé ter alguma medicina que tire isso, essa fissura,
né. Entdo a gente ta aprendendo, né. O pessoal usa muito, por exemplo, o
rapé, né. Quando esta assim, da gente colocar uma quantidade boa e aplica
neles. Tipo, pra se limparem, né. E as vezes, funciona, né.

Dai a gente vai fazendo esse trabalho espiritual no dia a dia, assim. Pra
tentar melhorar e tudo, assim. E também acho que esta interagdo também,
né. Tipo, de trazer eles de novo pra sociedade Guarani, de trazer eles pro
movimento coletivo. Sempre quando tem coisinha, a gente chama pra estar
ali juntos. Esse é o trabalho mais, mais forte que a gente esta fazendo
(KARAI TATAENDY, 26 de abril de 2024)!

Alguns interlocutores contaram que foi através do uso da medicina ayahuasca
que eles passaram a ter mais interesse pela sua questao cultural, os saberes e as
praticas indigenas Guarani Mbya. Muitos dos que fizeram o tratamento tradicional,
como é a medicina ayahuasca, hoje atuam como liderangas dentro de suas tekoas,
trabalhando especialmente para ajudar e conscientizar os demais. Escutando relatos
como estes, nota-se que a ayahuasca trouxe e continua trazendo mudangas boas

para a aldeia guarani.

Esse mesmo jovem me contou que sua experiéncia mais revitalizante
foi o periodo que passou em uma aldeia fluminense, conhecida por ser
muito tradicional, habitada apenas pela familia do cacique-xama, famoso
por ser muito severo e exigente quanto as normas de conduta e as praticas
rituais na opy. Apesar do ftrato austero e dos pesados trabalhos
comunitarios, a frequéncia e a intensidade dos rituais na opy lhe pareceram
extremamente positivas a sua formagédo - cosmolégica e corporal - como
Guarani Mbya. Nao por acaso, ele foi um dos propositores da ideia de que
diversos adolescentes de sua aldeia na Tl Tenondé Por4, reincidentes em
conflitos internos e no uso de drogas obtidas nos bairros vizinhos, fossem
levados para la, onde permaneceriam por uma longa temporada. Depois de
pouco mais de um més, as liderancas que foram visita-los estavam
satisfeitas com os resultados parciais. “Estao felizes (ovy’a) e fortes
(imbaraete) no opy reko (vida ritual da opy).”
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Diante da problematica vivida pelos jovens, as liderangas dessa aldeia
nao recorreram, portanto, a escola, aos muitos parceiros ndo indigenas e ao
facil acesso a informacédo e as tecnologias digitais tdo presentes na aldeia
Tenonde Pora, e que certamente colaboram para uma melhoria qualitativa
da afirmacéo politica dos Guarani no mundo contemporaneo; recorreram ao
nhandereko, as afecgbes e as distancias territoriais e cosmologicas
organizadas e conduzidas por seu xamanismo (SANTOS, 2021, p.302).

De acordo com o parente Karai Valcenir, no inicio da utilizagdo da ayahuasca, a
tekoa contou com a ajuda de uma pessoa de fora no que tange a capacitagdo no
preparo e a conducdo do trabalho com a medicina tradicional. Essa atividade
demandou 15 a 20 dias, ocorrendo num periodo de dois a trés anos. O local para
essa pratica foi a aldeia Kalipety, por ser um espago mais reservado, uma vez que o
rito necessita de maior siléncio e concentragao. Ele foi enfatico em reconhecer que

a medicina trouxe melhorias para o seu povo.

Sim. Com certeza. E certeza, né, que ajuda muito na revitalizac&o.

E que teve uma grande melhora, assim. A gente ndo alcangou assim
100%, porque é dificil mesmo. E infelizmente, ndo depende s6 da gente.
Como eu falei, ndo depende s6 da medicina. Ela ajuda, faz um trabalho
assim, mas a partir do trabalho assim, nés também temos que pensar no
bem-estar da gente. A gente tem que se gostar também. A gente tem que
se amar. A gente tem que ter os cuidados também com a gente, né. De que
somos importantes pra alguma coisa, né. Pra gente, né, pra nossa familia.
Entdo, a gente tem que pensar um pouco nisso também. E, tipo, isso
também depende de cada pessoa. E as vezes, as pessoas ficam um bom
tempo sem usar nada, sem beber nada, assim, mas que as vezes, voltam.
Voltam e depois ficam de boa de novo, assim. Tem a recaida, né. Mas, é
assim, né.

[...]

S6 que, assim, deu uma melhorada, né. E hoje a gente consegue
pensar melhor, buscar mais alternativas, querer ajudar. E olhando la de tras
pra hoje, assim, teve grande mudanga. E como eu falei. Hoje eu poderia
estar fazendo parte, né, dessas pessoas que estao viciadas, que estdo por
ai. S6 que hoje, assim, eu parei com isso e t6 em conversa, assim, com
mais jovens, né. Entao, isso também ja ajuda, né. Nao s6 de minha parte,
mas de outros também, né, que viviam assim igual eu, que bebia bastante,
que promovia as festinhas, que fazia esses tipos de coisas, né. Mas, que
hoje, a maioria, assim, percebe que isso € uma coisa ruim. Nao € uma coisa
boa pra ficar se ostentando, buscando isso, assim, né. Entido, hoje, essas
pessoas que tomam, que tem esse contato com a comunidade, com todo
mundo assim, a maioria assim bebia, né. Entdo, hoje a gente tem essa
melhor preocupagéao, né. A gente consegue ver melhor, né. Porque a gente
ja que esta aqui, entdo, sempre tentar dar um exemplo, assim, né. “Poxa!
Eu néo t6 bebendo, mas vocé esta. Por que?”, né. Sempre querer ajudar
(KARAI VALCENIR, 24 de maio de 2024).
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CONSIDERAGOES FINAIS

“A primeira vez que eu fui na Africa, 0 meu amigo Chapa me levou num museu que
tem em Angola, que eles chamam de ‘Museu da Escraviddo’. E naquele lugar tinha
uma pia e estava escrito um texto na parede, que era mais ou menos assim: ‘Foi
nesta pia que os negros foram batizados e através de uma ideia distorcida do
cristianismo eles foram levados a acreditar que eles ndo tinham alma.’ Eu olhei pro
meu parceiro e naquele dia eu entendi qual era a minha missédo. A minha misséo
cada vez que eu pegar uma caneta e um microfone, é devolver a alma de cada um
dos meus irméos e irmas que sentiu que um dia nédo teve uma” (Emicida, 2020, 14
min 58s - 16 min 01s. In: EMICIDA: AmarElo- E Tudo pra Ontem.).

Ao final dessa conversa e reflexdo dada ao longo dessas paginas, te convido a
entrar comigo na opy para também se fortalecer no encontro com os seres sagrados
e no encontro com os parentes que ali estdo. Nao é preciso falar Guarani, pois a
linguagem do coragéo, do afeto, é universal. Ndo € preciso se apresentar e nem que
se apresentam a ti, pois na opy somos todos parentes, seres que habitam este
grande yvyrupa. Recordas que a largada da viagem se deu nesse centro (opy),
simbolizado na imagem do apyka (o portal sagrado). Agora retornamos para o
mesmo centro e nos colocamos entre os demais seres (pessoas, natureza, espirito),
entendendo que nesse grande circulo, coexistimos, ndo somos o centro.

Aqui o embalo do tempo sagrado entretece o tempo terrestre abrigando o novo
e o velho, a primavera e o0 verdo, o outono e o inverno, como as aguas de um
grande rio que nunca se estragam. O movimento entdo entrelaga vida e morte, como
o ‘inspirar’ e o ‘expirar’ da respiragdo, como a visita do kuaray (Sol) e do Jaxy (Lua),
que acontece ao natural e nem nos damos conta muitas vezes. E nesse ciclo que a
saude Guarani é promovida e cuidada, ndo como algo separado do cotidiano, mas
intrinsecamente no ordinario da vida pessoal e comunitaria.

A opy na tradigdo Guarani esta na génese do povo porque ela € a fonte ou o
alicerce da teko (vida). Teko pessoal, tekdé comunitaria, tek6 dos demais seres com
quem convivemos, constituindo assim numa tekoa no seu sentido profundo:
ambiente que possibilita o fluir da vida, da teko.

Para os parentes Guarani, a tekoa é sonhada pelos lideres espirituais (xejaryi,
xeramdi) e a sua descricdo pelo ser divino Nhanderu converge para a natureza:
fontes, nascentes, passaros, animais, arvores originais, peixes, bichinhos, o sol, o
ar, .... Sao seres que convivem conosco numa relacdo de alteridade, implicando

assim respeito, zelo, cuidado, gratidado, reciprocidade, uma vez que coabitamos o
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mesmo jardim, a mesma casa (planeta Terra). E preciso, entdo, aprendermos
constantemente que a tekoa, esse ambiente que possibilita a existéncia da vida, é
um direito e ao mesmo tempo responsabilidade nossa, indigenas e nao indigenas.
Todos!

O nhandereko Guarani, modo peculiar de vida Guarani, € um estilo que pode
ser abragado, vivido e disseminado no mundo. Certamente ele demandara sair do
centro e se alocar & margem, ‘entre’ e ‘com’ com os demais seres. E como bem
lembrou a parente Jera Guarani, deixar de ser “civilizado” e se tornar “selvagem”.
Saude na perspectiva da opy passa pela relagdo, vertical, horizontal, circular
(espiritualidade, parentes, natureza), onde o cuidado integra corpo e espirito, fisico e
mental, pessoal e social, uma vez que “alimentar o espirito” é trazer de volta a
pessoa para a comunidade. Comunidade entendida aqui como a grande casa de
seres (visiveis e invisiveis).

Os povos originarios viveram nesta estreita relagdo com a natureza e os seus
seres por séculos, muito antes da chegada do jurua. Assim sendo, falar de saude
indigena a partir da casa de reza Guarani Mbya é algo novo apenas para a
academia, para a sociedade jurua, que por muito tempo ndo se permitiu viver a
relacdo de “hdspede” e “anfitrido”. Fez a escolha pela relagdo de dominante e
dominados, senhor e escravos, civilizado e selvagens. E assim instituiu um
adoecimento coletivo e a destruicdo de nossa prépria casa comum, o planeta Terra.

Se expandirmos o nhandereko Guarani Mbya para outras dimensdes de nossas
vivéncias, tenho certeza que também construiremos tekoas mundo afora. Tekoas
onde cabem todos. Onde a diferenga ndo € ameaca. Onde o progresso nao é
destruir o outro. Onde a civilizagdo nao tem nada a ver com segregar, empobrecer,
escravizar, ... Enfim, onde o poder ndo se conjuga com o destruir, mas com a
capacidade de cuidar, de gerar e produzir teké (vida). Se abragarmos isso, entéo, a
yvy marde’y Guarani (terra que nao estraga, terra sem mal) pode ja ser uma
realidade entre nds, nao apenas espiritual.

Em junho de 2021 eu chegava para morar em Sao Paulo e iniciar os estudos do
mestrado que hora se conclui. Tinha feito a op¢ao de cuidar melhor de mim, porque
me encontrava quebrado, machucado, ferido, atravessando o meu luto por conta do
suicidio de um dos meus. Tal fato me fizera perceber, que como indigena, a morte
autoprovocada sempre fora minha vizinha, ainda que eu nao |Ihe desse muita

atengdo. Vim para o campo da Psicologia querendo entender mais sobre essa
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vizinha sedutora (morte autoprovocada, suicidio) que continuava e continua levando
vidas indigenas, sobretudo de jovens.

Na academia, outros eventos aconteceram e me ajudaram a focar no tema da
saude e ndao no da morte, me conduzindo assim ao encontro dos parentes Guarani
Mbya, na tekoa Tenondé Pora, distrito de Parelheiros. Ao me encontrar com a casa
de reza (opy) em setembro de 2022, tive a impressao de que ela era central na
cultura Guarani, como uma fonte de agua que alimenta a todos.

Ao longo desse tempo de pesquisa e convivéncia na tekoa Tenondée,
compreendi e constatei que a opy é de fato o coragdo da vida e da comunidade
Guarani. Tudo se origina e cresce em torno dela, sendo impossivel um parente
Guarani n&o trazer em si a sua marca. A casa de reza € a casa de cuidado e
promogao de saude porque agrega o perecivel e o imperecivel na mesma relagao.
Relacdo que inicia no rito de nominacdo Guarani, interlagando alma-nome na
pessoa, constituindo assim um unico ser.

A opy gera, ensina, forma, molda, sustenta a pessoa Guarani, funcionando
como uma guardia das tradi¢gdes, das praticas e das memorias do povo Guarani
Mbya. E semelhante a uma escola jurua, ainda que o seu “curriculo” seja flexivel,
ajustavel, pois ela também é um espago de formagdo e atuagdo politica,
fortalecimento cultural, espiritual, sempre convergindo para o cultivo do modo de
vida Guarani (nhandereko).

Esquecer ou se distanciar desse espago sagrado € deixar de ser alimentado,
negligenciando assim que a saude Guarani consiste em “alegrar o espirito”. Tal
exercicio abarca todas as dimensdes da vida guarani (alimentagao, a convivéncia, a
partilha, o benzimento, o canto, a danga, as ceriménias etc), estando imbricado com
o coletivo e com o préprio territorio.

Isso me faz dizer, que para os parentes Guarani Mbya, saude é nada mais que
a construgao e o cultivo da tekoa = lugar ou ambiente que propicia o fluir da vida, da
tekd. Essa construgcao nédo se da como algo pessoal, mas sempre comunitario, uma
vez que no universo indigena nunca se esta sozinho. A vida acontece na relagéo
com os diversos seres, sendo 0 ser humano apenas mais um nesse ambiente que
abriga a diversidade.

Como toda pesquisa, 0 meu estudo nao finda a discusséo e reflexdo do tema da
saude indigena, se colocando apenas como uma contribuicdo nesse vasto campo

que tem relevancia social e académica. E valioso para a sociedade conhecer que os
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povos indigenas existem e que suas praticas culturais, saberes, tém muito a
contribuir no cuidado da vida em geral. Se no passado ndo distante foi-se ensinado
que os indigenas nao tinham alma, ndo tinham conhecimento, merecendo assim
serem tutelados, a histéria mostrou e continua mostrando que seus saberes
ancestrais prevalecem e podem ser disseminados nos diferentes ambientes,
também académicos.

Pautar esse saber no ambiente académico é contribuir para que estereoétipos se
modifiquem, preconceitos sejam superados, e que as diferengas possam ser vistas
como elementos que aproximam. O Brasil é indigena e mesmo assim desconhece a
sua historia. O ataque e violéncia aos povos originarios e as minorias sociais
continua ocorrendo, ndo apenas como violéncia fisica, mas sob outras diversas
formas. A academia também €& um espago que necessita ser descolonizado,
retomado e enriquecido com a presenga e saberes indigenas.

Ao findar dessa jornada, me percebo transbordando com a troca de saberes
que a comunidade Guarani Mbya me proporcionou viver e sou imensamente grato a
eles por essa experiéncia. Desejo continuar discutindo e explorando a tematica em
futuras empreitadas académicas, com maior propriedade e compromisso, pois
entendo, assim como disse Emicida, que também € minha missao servir-se dos
espacos em que transito, frequento, atuo, para devolver a alma (melhorar a vida,
garantir a saude) de meus parentes que continuam sendo violados, exterminados.
Que possamos sonhar e construir juntos novas tekoas!

Ha’evete! Aguyjetve!
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APENDICE

CARTA DE INDIGNACAO

Sao Paulo, 19 de outubro de 2023

Me chamo Giomar Henrique Clemente, tenho 39 anos, sou indigena Baré,
natural de Sado Gabriel da Cachoeira- AM, estudante de mestrado do curso de
Psicologia Social na PUC-SP, bolsista CNPq. Quem entra no curso de mestrado
sabe o quanto o fator “tempo” conta, pois tudo passa muito depressa.

Cheguei no mestrado me propondo a estudar a tematica do “suicidio indigena”.
Ao longo dos meses e da discussao no nucleo de pesquisa, esse tema foi se
configurando para “Saude mental indigena”. Apds varios contatos e articulagdes
para encontrar um territério indigena como lugar de pesquisa, cheguei aos parentes
Guarani Mbya, na tekoa Tenondé Por4, distrito de Parelheiros, zona sul do municipio
de Sao Paulo.

Na minha primeira visita a tekoa Tenondé (setembro 2022) expliquei de onde
vinha, o meu projeto de pesquisa, e pedi permissdo da comunidade para que eu
pudesse estar entre eles e assim ir conhecendo a realidade daquela comunidade. E
fui muito bem acolhido por eles, o que firmou um compromisso entre nds: o povo
Guarani Mbya e eu enquanto pesquisador indigena.

No decorrer desse tempo, tive contato e conheci a casa de reza (Opy) Guarani
Mbya, compreendendo o quanto esse lugar coletivo é importante na tematica que eu
me proponho estudar. Defini que esse seria o foco do meu estudo: discutir
saude/saude mental indigena a partir da casa de reza (Opy) Guarani. Como
pesquisador indigena, nao estou ali invadindo ou roubando
informagdes/conhecimento da comunidade Guarani Mbya, muito menos me
colocando entre eles sem o seu consentimento. Muito pelo contrario. Sou indigena e
estou adentrando esse espacgo a partir da comunidade e suas liderangas e tomarei
todos os cuidados éticos que uma pesquisa dessa natureza exige.

Por se tratar de uma pesquisa etnografica que envolve pessoas e sobretudo
povos indigenas, a orientagao foi que o meu Projeto de Pesquisa fosse submetido
ao Comité de Etica em Pesquisa (CEP)da PUCSP e posteriormente & Comisséo
Nacional de Etica em Pesquisa (CONEP), para a apreciacéo (Resolugdo n. 466/12
CONEP). Para esta submissao, solicitei uma carta da lideranca da tekoa Tenondé
Pora, na qual esta expressa que eles (aldeia Guarani Mbya) sabem da minha
presenga como pesquisador indigena, conhecem do que se trata o meu projeto de
pesquisa, e apoiam que ela seja realizada, apds a apreciacdo do Comité de Etica
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em Pesquisa, uma vez que a pesquisa se dara com a supervisdo da propria
comunidade.

Entendendo que no Brasil a FUNAI (Fundagdo Nacional dos Povos Indigenas) é
o Orgao indigenista “oficial”, protocolei um pedido de autorizagdo junto a instituicdo
no dia 30 de junho de 2023, seguindo o que consta na Instrugdo Normativa numero
01, de 29 de novembro de 1995 (FUNAI). Acompanhou esse protocolo o documento
assinado pela lideranga da aldeia Tenondé Pora, cujo conteudo ja foi explicado
acima. A resposta de minha solicitagao veio no dia 10 de julho de 2023, por meio do
oficio n. 419/2023/AAEP/FUNAI, elencando seis pontos, sendo os itens 4 e 5 a
justificativa de que n&o cabe oficialmente a ela enquanto instituicdo a permissao
para o ingresso em Terras Indigenas em situagao “Declarada”, etapa na qual se
encontra a Terra Indigena Tenondé Poraque abriga a Tekoa Tenondé.

4. Em pesquisa no Sistema de Informagbes Indigenista (Sll), da
FUNAI, foi verificado que a Terra Indigena supracitada, encontra-se no
processo de Declarada (Terras que tiveram a conclusdo dos estudos
publicados no Diario Oficial da Unido pela FUNAI, ndo cabendo oficialmente
a permissao deste 6rgado para o ingresso pretendido em terras indigenas
com situagdo juridica: Declarada).

5. Ressalta-se aqui o reconhecimento da importancia de tal pesquisa
para o grupo indigena Tenondé Poréa e, sendo assim n&o ha possibilidade
de emitir autorizagdo, no momento, para o0 ingresso em areas em processo
juridico acima mencionado. (OFICIO N.419/2023/AAEP/FUNAI)

Mediante esta informacgao, entendi que a FUNAI so6 responde oficialmente pelas
Terras Indigenas homologadas e esta responsabilidade se da (deveria se da) em
didlogo da instituicdo com as liderangas do lugar. As Terras Indigenas em processo
de demarcagao, como € o caso da Tenondé Pora, se ndo estdo sob jurisdicao da
FUNAI, n&do cabe a ela como instituicdo autorizar ou negar a entrada na aldeia. Essa
autorizagao € de competéncia das liderangas da aldeia Tenondé Pora que possuem
sua organizagao propria, autonomia enquanto povos na gestao de seus territorios, e
com quem desde o inicio mantive contato.

Acreditando nisso submeti o meu projeto de pesquisa para a apreciagédo do
Comité de Etica em Pesquisa da PUCSP, justificando essa discussdo e anexando o
oficio emitido pela FUNAI, bem comoa carta da lideranca da aldeia Tenondé Pora. O
parecer do colegiado do CEP saiu no dia 28 de setembro de 2023, indicando pontos
a serem corrigidos no projeto. Sdo pontos validos e eu levei em consideragao para a
minha segunda submissdo. No entanto, achei grave a sugestdao do comité no que
tange a autorizagdo para o ingresso em Terras Indigenas: “O colegiado do CEP
reunido e baseadoem parecer de jurista especializado no tema, considerou que a
FUNAI reconheceu que ndo é competente para autorizar a pesquisa, dado que o
grupo Tenondé Pora esta estabelecido em uma area DECLARADA e ainda néo
DEMARCADA. Nesse sentido sugere que o projeto seja apresentado néo
qualificando a comunidade em tela como indigena.”

Na minha compreensao, o parecer do CEP, especificamente com a sugestao
acima, so deu peso ao documento da FUNAI e o documento da lideranca da aldeia
Tenondé nem sequer foi considerado. E destaco ainda que o colegiado faz uma
leitura equivocada do préprio documento, pois, o oficio apenas informa que nao é da
competéncia da FUNAI a autorizacdo em Terras “Declaradas”. Em nenhum espacgo
do documento esta mencionado que ela nao autoriza.

Me questiono como pesquisador indigena a razdo para que um documento de
uma lideranga ou coletivo local dos povos indigenas (nesse caso especifico da
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aldeia Tenondé Pora) n3o seja considerado como respaldo no Comité de Etica em
Pesquisa dentro da academia. Sera que tudo precisa passar pela FUNAI? E como
fica a autonomia dos povos indigenas, sua organizagao, direito de consulta prévia?
Nao deveria um pesquisador indigena ter outro caminho de acesso quando se trata
de pesquisas académicas em terras indigenas? Por que precisamos ser sempre
tutelados pela FUNAI? Nao esquegamos que nos anos anteriores essa mesma
instituicdo que deveria zelar pelos direitos dos povos indigenas era a inimiga
ferrenha dos povos originarios.”?

Reconheco o valor do Comité de Etica em Pesquisa (CEP) e da CONEP. Nao
estou aqui pedindo para infligir qualquer norma. ESTOU INDIGNADO PELA FORMA
COMO SE CONDUZIU a apreciagdo do meu Projeto de Pesquisa. E penso que ha
normas em vigor que merecem de fato serem infligidas, porque séo absurdas. Essa
de n&o considerar um documento emitido pela Comunidade Indigena é um exemplo
concreto.

Na tentativa de fazer um esclarecimento junto ao Comite de Etica em Pesquisa
(PUCSP) solicitei uma reunidao com o colegiado e esse encontro se deu ontem
(18.10), as 16:30hs, na modalidade remota. E fui informado que o CEP entrou
em contato com a FUNAI para que ela esclarecesse o documento emitido, visto
que para eles o oficio era confuso. A FUNAI informou via telefone que nao autoriza o
ingresso em Terras “Declaradas”. Eu argumentei que ha uma contradigaoentre o que
consta no documento e a informacgao passada via telefone. Por que o documento
nao é claro quanto a autorizagao? Por que o CEP nao considera o que esta escrito
no oficio e aceita se respaldar pela informacdo dada por telefone? E a FUNAI
apenas quem atribui ou destitui um grupo ou uma terra como “indigena”? E absurdo
essa maneira de conduzir uma apreciagdo de um projeto de pesquisa,
especialmente porque nos coloca (eu como pesquisador indigena, as liderangas
indigenas da Tenondé Pord) como tutela da FUNAI. E revoltante! At¢ quando
precisaremos reproduzir essas atitudes?

Ao final da reunido de ontem, entendi que mesmo eu fazendo uma segunda
submissao do meu Projeto de Pesquisa, o parecer do CEP da PUCSP nao sera
diferente. E lamentavel! E a maneira como o CEP apresentara o meu Projeto tem
peso na avaliacdo da CONEP. Eu tenho consciéncia de que até que todo esse
processo se conclua, ja se passardo um ou dois anos e nao sera possivel
concretizar o estudo proposto. Outra opgao € a de seguir adiante com o estudo sem
precisar submeter a apreciagdo do CEP e CONEP, o que implicaria (para mim)
restringdes para publicagdes futuras em revistas que pedem a apreciagdao do Comité
de Etica. Me sinto provocado a seguir na segunda opcdo, transformando esse
estudo também num PROTESTO e num ATO POLITICO contra esse protocolo
colonizador que insiste em olhar para nos (pesquisadores indigenas, povos
indigenas, terras indigenas) como quem precisa ser tutelado pela FUNAI.

Tenho certeza que ndo sou o Uunico indigena a enfrentar isso no meio
académico. Isso mostra que as coisas precisam mudarl Os Comités de Eticas
precisam sair desse pensamento de que tudo deve passar pela FUNAI e olhar para
as comunidades indigenas, organizagdes indigenas, como organismos que as
representam e pautam suas demandas. Espero que o meu LAMENTO e a minha
INDIGNACAO tenha repercusséo e possa suscitar no meio académico, nos coletivos

2 Esclarego que ndo estou defendendo uma postura anti-funai, pois reconhego a sua importancia
como instituicdo. Questiono a questao da tutela visivel nesse processo de apreciagdo e 0 modo como
ela (funai) procedeu ao passar informacdes divergentes via documento e via telefone quando o CEP
solicitou esclarecimentos.
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indigenas e ndo indigenas, amigos, apoiadores, indigenistas, professores, uma
discussdo séria quanto a isso, para que uma mudangca comece. Que outros
académicos, pesquisadores indigenas, ndo precisem desperdicar o tempo tentando
resolver essas burocracias cuja dor tortura a alma.

Gratidao para quem se disp0s a me escutar!
Respeitosamente,
(Giomar Henrique Clemente - kuekaturete@gmail.com)
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ANEXOS

Um resumo da historia de Sol e Lua’®

A mae do Sol (Nhanderu xy’i), quando era mocinha, esteve no mundo. Era uma
jovem bonita, que um dia teve a ideia de fazer uma lago para pegar o passaro
inambu, mas em vez de pegar o inambu, em seu lago caiu uma corujinha
(urukure’a’i). Ela gostou tanto da coruja que a levou para casa para criar.

Quando chegou em casa, a mae do Sol tentou alimentar o bichinho, oferecendo
alguns grilos (Kyju) que havia cagado, mas a coruja ndo aceitava. Voltou entdo a
procura de alimentagdo e trouxe muitas borboletas (popo’ju), mas a coruja nao
aceitava. Ela ja ndo sabia mais o que fazer quando ofereceu farelo de mbejy™ e a
corujinha finalmente comeu. Em pouco tempo, a mae do Sol percebeu que seu
ventre estava comegando a crescer e que estava gravida. Entdo ficou muito
assustada e preocupada, sem entender o que havia acontecido.

A coruja, percebendo sua tristeza, apareceu como era, transformando-se
(onhemboete) em homem. E a moga viu que era Nhanderu Papa, o nosso Deus, que
disse a ela, sua namorada (guembireko pe), que ia embora, convidando-a a ir junto.
Ela nega, alegando que a sua esposa celeste nao ficaria contente. Nhanderu Papa
diz a ela que pode segui-lo quando quiser para levar seu filho Kuaray, o Pequeno
Sol, que sabera guia-la, conversando com ela desde o ventre.

No dia seguinte, ela resolveu ir atras de Nhanderu Papa, mas pela mata onde
ele seguira havia varia picadas, e ela ndo sabia por onde ir. Lembrando-se do que
Nhanderu Papa havia dito, perguntou ao bebé que estava em sua barriga qual era o
caminho, e Kuaray respondeu que pegasse o da direita. Ele pedia também que ela
colhesse flores que estavam, para que ele as levasse para brincar na morada de seu
pai. Até que, pegando um girassol (yvoty), a mae € picada por uma mamangava, fica
furiosa e da tapas na propria barriga.

O menino se cala em represalia, e, sem saber o caminho, a mae os conduz a

morada da onga velha originaria (xivi ypy jaryi), que Ihe recomenda que volte, pois

73 A publicagdo A vida do Sol na Terra conta com uma versao bilingue da narrativa, além de belas
pinturas feitas por Carlos Papa Miri. Construi esse resumo mesclando a versdo em guarani e a
versao em portugués, que nao coincidem em todos os pontos, dando prioridade para a forma de
narragao da versao original.

74 Trata-se de um alimento semelhante ao beiju, porém feito de milho, que é tido como alimento
verdadeiro (tembiu ete’i), pelos Guarani.
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seus filhos séo ferozes e irdo devora-los. Porém, sem saber voltar, a mae de Kuaray
fica, e a onca velha a esconde sob uma panela.

No dia seguinte, chega a primeira onga mais nova (hemiariré), que,
pressentindo algo, pergunta se a avd havia cagado. Ela retruca que nao, que esta
velha para isso. A segunda onga chega, pergunta 0 mesmo e ouve a mesma
resposta. Chega o irm&o mais velho das ongas, o que tinha o melhor olfato (tyke’y
inhapyinguaveva’e). Ele percebe o embuste e revira a panela, achando Nhanderuxy.
Devoram-na rapidamente e descobrem o filhote. A avo-onga pega o filhote para si,
justificando que é velha e quer a carne mais macia. Tenta mata-lo nas brasas, que
se apagam. Tenta mata-lo com um pau, mas ele foge.

Desiste e resolve cuidar dele, colocando-o no sol para secar, pois estava
molhado da placenta. Ele cresce rapidamente, e pede um arco e flecha com o qual
caga borboletas e grilos. Depois de um tempo, passa a cagar muitos passarinhos
(guyra’i) para alimentar a onga velha e seus filhos.

Kuaray sentia-se muito sozinho, e um dia pegou uma folha da arvore de
Kurupika'y (leiteiro) e, com seu saber das coisas, disse:

- Irmé&ozinho, levante-se!

E dito isso, a folha transformou-se (ombojera) em menino. Ele disse a esse
menino:

- Vocé é meu irmao mais novo, meu nome € Kuaray [0 pequeno Sol] e teu nome
€ Jaxy [0 pequeno Lual.

Na volta, a avé-onga questiona a identidade de Jaxy, e seu irmao responde que
€ um amiguinho que ele achou na mata, e trouxe para Ihe fazer companhia. Jaxy diz:

- Eu ndo tenho méae e n&o tenho pai.

A avo-onga os adverte a nunca irem a floresta verde densa (ka’aguy ovy), pois é
perigoso. Jaxy convence Kuaray a irem até la, onde comegam a matar passarinhos,
que abundavam. Kuaray pede a Jaxy que os amarre no seu cinto para facilitar o
transporte. Jaxy faz isso, mas se distancia do irmao.

Ele encontra um papagaio (parakau) e tenta mata-lo com suas flechas, para
levar ao irmao. O papagaio desvia e questiona Jaxy:

- Por que vocé quer me matar, para alimentar (-poraka) as ongas ferozes que
devoraram sua mae?

Ele ndo entende, se assusta, e tenta flecha-lo de novo, duas vezes. Sem

sucesso, chama o irm&o. Kuaray tenta também, mas o papagaio desvia e fala a
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mesma coisa. Ele entende imediatamente e comecga a chorar. Pergunta onde pode
encontrar os 0ssos da mae verdadeira, e o papagaio indica o local embaixo de duas
grandes pedras, perto da morada das ongas.

Revoltados com o que descobriram, voltaram para onde estavam os passaros
mortos, e desamarrando-os foram soltando um a um, dizendo seus nomes e
trazendo-os novamente a vida.

- Tucano (tuka)! Sabia (avia)! Tangara (tangara’i)! Tico-tico (kyky’i)! Araponga
(guyra’itapu)! Beija-flor (maind’i)! Azuldo (myro’d)! Jacu (jaku)! Juruti (jeruxi)! Inambu!

Kuaray amassou o cinto de cipé (guembepi) que haviam feito para amarrar os
passaros e o jogou para o alto, e essa corda tornou-se o passaro jayru (guyra jayru’i).
Dessa vez, os irmaos voltaram para casa sem nenhum passaro. A onga velha os
questiona sobre por que ndo cagaram e por que tém os olhos vermelhos de choro.
Kuaray responde que ndo estavam com vontade de cagar, e que choraram porque
foram picados por marimbondos.

Saem e vao ao local onde estavam os ossos da méae. Kuaray manda Jaxy ir
para longe espantar os inambu, e ressuscita a mae a partir dos 0ssos. Jaxy nao
obedece, fica a espreita e, ao ver a mae, corre para mamar em seu peito. Muito
fraca, ela desmonta. Kuaray manda novamente o irmdo para longe e faz outra
tentativa. A cena se repete, segue o barulho dos ossos caindo, e Kuaray decide
transformar a made em um animal de caga para os Guarani: a paca (jaixa), que vai
pulando para o mato. Hoje em dia, quando a paca é cagada, o Sol sai bem fraquinho,
pois fica com pena da mae.

Os irmaos decidem vingar a morte da mae e fazem uma armadilha (monde) com
um sabugo de milho. A primeira onga chega e zomba de uma armadilha feita com o
material tdo leve, e é desafiada por Kuaray. Ela entra no monde e morre, pois 0
sabugo era pesadissimo. Chegavam varias ongas, uma atras da outra, agindo da
mesma forma, até que morrem todas as ongas-macho. A avé-onga vé a cena, € 0s
repreende. E eles retrucam que as ongas € que pediam para entrar na armadilha.
Ela manda e eles destroem o monde.

Pensam entdo em outra estratégia para terminar com as ongas que restaram.
Criam uma lagoa grande, com uma ilha dentro. Nessa ilha, com o seu saber das
coisas, Kuaray fez surgir a arvore frutifera chamada guavirova (guavira) e varias
outras. Traz a casa sua fruta e comega a comé-la, dando inveja as ongas que, sem

homens para cacar, passavam fome. Eles contam que ha frutas numa ilha, e se
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oferecem para fazer uma ponte (yvy vovd) para elas irem até la no dia seguinte.
Kuaray combina com Jaxy de virar a ponte quando todas estiverem em cima. Ele tira
a casca da arvore que serviu de ponte e a joga na agua, gerando (ombojera)
monstros aquaticos (ypo, guairaka, jaguaxi, kuriju jagua) para comerem as ongas
fémeas. E ele chama o rio de Para Guaxu (mar), dizendo que sua agua vai ser
salgada.

Kuaray atravessa para a ilha, e Jaxy fica na terra firme. As ongas comegaram a
passar devagar pela ponte, mas havia uma que ficou por ultimo porque estava
gravida e ndo conseguia subir na tora. Kuaray fez um sinal para Jaxy esperar, pois
s6 faltava essa onga subir, mas Jaxy entendeu que era para virar a tora, e virou. Ai
foram todas agua abaixo, exceto a onga gravida, que nao conseguira subir. A onca
que restou ja nao fala mais, e comega a rugir como fazem as ongas atualmente, e
com seu filhote macho reproduz a espécie. A tora que servia de ponte se transforma
em uma serpente gigante.

Os irmaos ficam separados, e Jaxy gritava desde a terra firme, perguntando
sobre as frutas que achava, se era para comer, € como. Kuaray respondia: a
guavirova e o guajivu s6 podem ser comidos depois de defumados com o cachimbo
(-moataxi); o coquinho da palmeira pindo (quapyta) € preciso socar para comer; o
aguai € so assar. Mas Jaxy devia guardar as suas sementinhas para mais tarde.

Depois disso Kuaray manda Jaxy fazer uma fogueira e jogar nela as sementes
do aguai. Assim ele faz, elas explodem e, com o impacto, ele vai parar do outro lado
das aguas, junto a seu irmao.

Kuaray disse entao:

- Nessa ilha vamos formar o nosso mundo, a “terra sem males”, que sera
grande.

Vao caminhando e a ilha vai se tornando grande, parecendo ndo ter fim.”®
Encontram Anha, seu tio, pescando no pari [tipo de armadilha de pesca]. Kuaray
mergulha na agua, e vai roubando os peixes, enganando Anha, e levando para
comer assado com seu irmdo. Jaxy quis imita-lo, mesmo com Kuaray o
desencorajando, mas faz errado e € preso no pari, sendo puxado por Anha, que o

devora. Sempre que tem eclipse lunar € porque Anha esta comendo Jaxy. Kuaray

5 O trecho desde o pulo de Jaxy até o encontro de Anh3 estd apenas na tradugao do livro e ndo na
transcricdo em guarani. Entretanto, esse tema do alargamento da plataforma da primeira terra (yvy
tenondé) é conhecido em varias outras versdes.
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vai a casa de Anha como convidado e recupera o cranio do irméo, preparado numa
sopa. Da sopa refaz o cérebro e, do créanio, recria Jacy, ralhando com ele.

Em seguida, manda o irm&o pegar seu arco e apontar para o céu. A flecha
atinge o chao do céu, e Kuaray manda Jaxy continuar atirando, uma flecha em cima
da outra, até que forma uma escada que chega a terra. Kuaray manda o irmé&o
deixar o arco na terra, a partir do qual se faz a arvore de guyrapaju, que serve até
hoje para fazer os arcos verdadeiros (guyrapa ete’i). Eles sobem ao céu, onde o pai
os estava esperando, cumprimentando-os pelos exemplos que deixaram aos

homens. Sua missao na terra havia terminado, mas muito ainda os esperava.

Retirado de: PIERRI, Daniel Calazans. O perecivel e o imperecivel: reflexées

Guarani Mbya sobre a existéncia. Sao Paulo: Elefante, 2018, p.46-51.
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