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AN«O somos contador
S«o0 as hist-rias ¢
Suzana Montauriol
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Resumo: O presenterabalho objetiva compreender como séo as praticas cotidianas dos
txeran®i (ancidos) e datxedjaryi (arciag que contribuem para a circulacdo e manutencéo

dos sabereftazer Guarani na transmissdo ddhandereko (modo de ser Guarani),
considerando suas dinamicas intergeracionais, sociais e culturais. O estudo tem na etnografia
sua base metodologica, com ewistas e trabalho de campo realizagonto asaldeias
GuaraniMbya de AracruzES. Percebetse que as praticasotidianasdos ancidos/aem

contexto familiar e comunitarindo englobamapenasas atividades espirituais, mas também

as atividades educacionasda palavra, de modo que o0s papeis ocupados transitam entre
avos, conselheiros, lideres religiosos, rezadores, curandeiros e educadores. Além disso, a
intencdo de manutencao e circulacaacmdanderekdmodo de ser Guarani) é comum a todas

as atividadesatidianas observadaBssa vivéncia propde pensar sobre a pertinéncia da nocao

de ser/pessoa para o arcabouco tedrico e para as praticas interventoferapia
Ocupacionglem Gerontologia e areas afiesem contextos socioculturaipois, enquanto
concgcao que antecede o fazer humano, neogue é cara ao desenvolvimento de formas

de aproximacédo e dialogo a realidaggzoblematicas diferenciadas, especialmente aquelas
diferenciadas socioculturalment@om isso, ha uma colaboracéo para o dialogocdulterral e

a ampliacao dos saberes e debates acescenddos de valnavelhice em contexto de povos

e comunidades tradicionais, notadamente Guaiaga.

Palavras-chaves:Velhice; Cosmologi&uaraniMbya; AtividadeshumanasCotidiano



Abstract: This work aims to understand which are the everyday practicee@mai(old

men) andxedjaryi (old women) and how they contribute to the circulation and maintenance

of Guarani knowdoings on transmission of nhandereko (way of being Guarani), congjderi
their intergerational, social and cultural dynamics. This study has its methodological basis on
ethnography, with interviews anfieldwork realized among Guarani Mbya villages in
AracurzES. It was realized that the everyday practices of elder men amegnvin familiar

and community context donodt encompass only
from-theword activities, in a way that the roles taken travel among grandparents, advisers,
religious leaders, prayers, healers and educaBagord this, the intention of maintenance

and circulation ohhanderekqway of being Guarani) is the same in all everyday activities
that were watched. This experience purposes to think about the relevance of the being/person
notion to theoretical framework drto the intervention practices in Occupational Therapy,
Gerontology and its areas and sociocultural contextse that, being a conception that
precedes the human doing, it was noticed that it is related to the development of approaching
ways and dialoges to differentiated realities and problems, especially in a-sodioral way.
Thereby, there is a collaboration to intercultural dialogue and to the enlargement of knowings
and debates about the ways of living in old age in a context of traditionalepang

communities, especially Guarani Mbya.

Key words: Old people; Guararivibya cosmology; human activities; everyday activites.
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1. Experiéncias, motivacdes e construcdo da problematica

O universodestapesquisa € composto por um recorte geracigpapulacional,
territorial e cultural: ageles que aconselham, ensinam a falar, dachdg(gdrincipio vital),
curam, guardam a tradicdo qratansmitem onhandereko(modo de ser Guaranb 0s
txeramd (ancia®) e astxedjaryi(anci&) das AldeiasGuaraniPiraquéAcgu, Trés Palmeiras e
Boa Esperangajue compdem uma comunidadguarani,localizada na cidade de Aracruz
ES.

A configuracdo desse universo de alteridade e o meu encontro com ele ndo foram
processos aquecidos apenas pela tensdo entre as teorias por mim acumuladas, mas tambeér
pela tensdo entre as experiéncias académicas esoéis que vivenciei nos Ultimos anos
em torno da populacédo Guarani, da velhice e do contexto sociocultural.

Peirano (1995, p. 137) destaca que, para além da teoria apreendida nas disciplinas, a
pesqui sa depender 8 t amb ®mdasau cnbextmsgaostdricoa d o
mai s ampl oo. € luz dessa reflex«o, aprese
pesquisa entrelacada a minha trajetériag@®quisa e as vivencias que me instigaram
escolhas e naescolhas, e, assim, despertaram @ejodede acompanhar e compreender 0s
caminhos cotidianos ddageramd (ancido) e dasxedjaryi (ancid)e enxergam concepcao
analoga a ser velho sob uma perspectiva cultural outra que considere suas experiéncias,
saberes, fazeres e a capacidade impar alesriiitirem o tempo vivido a quem esta na

caminhada, independentemente de essa estar no comeco, meio ou fim.

1.1. Entre estagio e docéncia: interlocucdes sobre a velhice na literatura

Em 2013, durante o estagio académico em Terapia Ocupacional Sueigieii a
equipe do Servico Especializado de Atendimento Domicili@8EAD, prestado a idosos e
pessoas com deficiéncia (considerando também seus familiares e cuidadores) em
vulnerabilidade social e/ou situacfes de violagdo de direito ja instaladas, tgjsmmes

dependentes e com as limitacbes agravadas, e, portanto, tenham dificuldade de acessar o

1 A partir da discussdo e das explanacdes em torno do term@réalizada no subtépicd.3.1. A pessoa

2 A escolha por usar o termo comunidade para designar o conjsitnés aldeias envolvidas nessa pesquisa
sera melhor explicada no itefn3. O encontro a Yvy apy e a trajetéria dos Mbya no Espirito Sdatocapitulo
4.



servico. Esse servico é ofertado pelo Centro de Referéncia Especializaksisi&ncia
Social- CREAS que, norteado pela Politica Nacional de Assisténcia Seaimlidade de
referéncia da Protecao Social Especial de Média Complexidade.

O periodo permanecido no SEAD proporcionou vivéncias e acompanhamentos que me
revelaram uma dimensao outra da velhice, em que as mudancas e/ou rupturas no cotidiano,
bem como nos gpeis sociais e familiares dos idosos, ndo eram desencadeados apenas por
transformacdes biofisioléogicas ou por um quadro patologico instalado, mas também
decorrentes de problematica®cioculturais como conflitos, fragilizacbes e/ou rupturas
das/nas relag® familiares e comunitarias; situacdes de preconceito, violéncia, abandono;
violagdo de direitos e/ou o n@oesso a eles, assim como o-e#ercicio da cidadania e da
participacdo social.

Dentre os acompanhamenteslizadosno SEAD um especialmente m@oume. Foi
0 caso da senhora D., uma idosa que cuidava do marido acamado, também idgsoore que
conflitos com os enteadosra acusada de maus tratos contra seu conjuge, embora ndo o0s
fizesse. A medida que os encontros entre a idosa e a equipe tdonBBAD foram
acontecendo, ela passou a contar suarastie vida, as escolhas e néscolhas que fizera, o
gue a motivara se casar com o maridmqueesperavder vivido e ainda viver ao lado dele
no passar dos anos. A velhice ali parecia, entéofratar menos de uma fase com
caracteristicas universais, e mais de um momento singugacompunha o curso da vida da
senhora D.constituido a partide dimensées mdltiplas, dos desdobramentos de sua histéria
de vidae dos percursos relacdes por eleonstruidoso longo do viver

As experiéncias do SEAD permitiram, portanto, que eu enxergasse 0os modos de ser
idoso e de vivenciar a velhice para além das visGes biologicistas e desenvolvimentistas.
Nestas, cenvelheciment@ apresentado como um procebsafisioldgico, caracterizado por
mudancas gradativas e degenerativas das funcdes vitais, capaz de culminar em dependéncia ¢
perda de controle sobre si, principalmente quando se chegjaiée considerada fase final
do ciclo da vida (HECK; LANGDON, 2002

O envelhecimento (processo), a velhice (fase da vida) e o velho ou idoso
(resultado final) constituem um conjunto cujos componentes estdo
intimamente relacionados. [...] o envelhecimento é conceituado como um
processo dinamico e progressivo, no qualrhodificacbes morfoldgicas,
funcionais, bioquimicas e psicolégicas que determinam perda da capacidade
de adaptacdo do individuo ao meio ambiente, ocasionando maior
vulnerabilidade e maior incidéncia de processos patolégicos que terminam
por levdlo & more. (PAPALEO NETTO, 1996). (PAPALEO NETTO,
2002:10).



Embora tenham sua pertinéncia no arcabouco de estudos acerca da velhice e da pessos
velhg notase que tais perspectivas reduzem o envelhecimento a um quadro universal de
caracteristicas, sinais e sintasnclinicos, excluindo sua complexidatara Graeff (2011,

p.4), reduziro ser velho e a velhice a um quadro de caracteristicas desenvolvimentistas pode
se tornar um risco, ao passo que possibilit
vivénda satisfatoria da velhice aos padrbes de consumo e ndo aos desdobramentos das
histérias de vidalos sujeitos. Isso, assim, vem reforcar os processos de exclusao das pessoas
gue vivenciam a velhice, dificultando, portanto, conforme apontam Freitas, QaiSmsza

(2010), o exercicio de olhar para o processo de envelhecimento a partir das construcdes
singulares e subjetivas dos sujeitos e das sociedades.

Estes apontamentos vao ao encontro da reflexdo antropologica de Debert (1998) sobre
a velhice. A autorguestiona as visdes universalizantepresentadas difundidas sobretudo
na sociedade ocidentalnas quais a velhice é retratada como categoria natural, repleta de
aspectos defendidos como comuns a qualquer pessoa velha. A critica da autora se configura
na compreensdo de que a velhice € uma categoria social, e que por isso tera construcdes
variadas, de modo que a definicdo do que é ser velho se insgaste das formas como as
pessoas/gipos/sociedades se relacionaprpduzem o conhecimento e as ex®cias
humanasese organizam saotulturalmente.

Ratificando a discussdo, Pinheiro Junior (2005) e Rodrigues e Soares (2006)
demonstram em suas pesquisas que, ao longo da histéria da sociedade ocidental
contempor ©nea, a no- «ioved hd efeionis-e« omodleé f i vcelu
intencdo de se adequar as demandas e necessidades sociais, politicas, econémicas e culturai
principalmente das classes hegemdnicas e dominantes, e atreladas ao capitalismo e a
globalizacéo.

Segundd’inheiro Juior (2005) os primeiros estudos dedicados a definicawetisice
datam do século XVI. Nboomda ciéncia positivista, tal conceito vinha atrelado aos estudos
médicos, ao bindbmio saude e doenca e a visdo biomédica do homem. Com a eclosdo do
capitalismo indstrial, entre os séculos XVIII e XIX, o ternterceira idadecomecou a
emergir, sendo relacionado aos trabalhadores que se aposenfal@mando o debate
Rodrigues e Soares (2006), explanam que

aexpressao Terceira ldadargiu na Francga, a partir de6) em virtude da
introducdo de uma politica de integracdo social da velhice visando a



transformacdo da imagem das pessoas envelhecidas. Até entdo, o tratamento
da velhice era pautado na exclusdo social, tendo o asilo como seu principal
simbolo. Os termoselho e velhote eram empregados para reforcar uma
situacdo de exclusdo daqueles que, despossuidos, indigentes, ndo detinham
status social. A designacao de idoso era restrita aos individuos que tinham
status social advindo de sua experiéncia em cargoscps]ilecorrente de
situagdo financeira privilegiada ou de alguma atividade valorizada
socialmente. De acordo com a autora, essa classificagdo tem origem numa
época em que nas relagdes do processo de producao, a forca de trabalho era
o bem que o individudas classes menos favorecidas tinha para vender. A
partir da diminuicdo dessa forca ele entrava na categoria de velho, que, sem
trabalho e desassistido pelo Estado, potencializava seu estado de pobreza.
Essa incapacidade para o trabalho produtivo asstesale entdo e até os

dias atuais, a vkice a invalidez e decadéncigRODRIGUES; SOARES,
2006,p.7).

Os autores ressaltam, porém, que mediante a nova politica social francesa para a
velhice, emergida ainda na década de 60 do século XIX, passp@aumet ar as fApen
consequentemente o prest2gio do2006,pp.desant adc
forma, os textos oficiais franceses passaram a empregar o itlseoeem substituicdo das
express»es fivel ho e vel hot e (peito & pepsoas vaihasr o u
(RODRIGUES; SOARES2006,p.8).Isso postpa nominacaderceira idadeambém ganhou
novos sentido, passando a significar

a nova fase da vida entre a aposentadoria e o envelhecimento, caracterizada
por um envelhecimento ativo e emendente, voltado para a integracéo e a
autogestdo. Constitui um segmento geracional dentro do universo de pessoas

consideradas i dosas, ou sej a, S«O0 (
sessenta e oitenta anos. J4 os idosos com mais de oitenta anos passaram
compor a Quarta I dade, os fAvel hos v

imagem tradicional da velhice. Vale ressaltar que estdo excluidos da
categoria de terceira idade os individuos conaisirde decrepitude e
senilidadg RODRIGUES; SOARES006,p.8).

Tais mudancas ocorridas na Franga no final da década de sessenta (século XIX)
reverberaram no Brasil e de forma positiva, de modo que se passou a adotar em alguns
documentos oficiais brasileiros a concepc¢éo francesa de idoso, bem como a se utilizar o
proprio termoidoso(RODRIGUES; SOARES2006,p.8). Atualmente,

Para efeito legal, idoso é a denominacao oficial de todos os individuos que
tenham sessenta anos de idade ou mais. Esse € o critério adotado para fins de
censo demogréfico, utilizado tambémag®&rganizacdo Mundial de Saude
(OMS) e pelas politicas sociais que focalizam o elrecimento
(RODRIGUES; SOARES, 2006,3).



Todavig Pinheiro Junior (2005ontua que o termidosono Brasil ndo esi isento de
ser associado aos processos de exclus@entafios pelas pessoas mais velhas, dado o fato de
nao se encaixarem ao sistema capitalista de producao intelgar&cando na discussao, o
autor ressalta que essas definicbes vao acompanhando as conjunturas sociais e tempos
histéricos, tal qual ocorre @assificacdo etaride pessoas e grupos também realizada pela
sociedade ocidentadjue é construida ptico, econdmico e socialmengefim de organizar as
pessoas e grupos em papeéis e funcbes a se desempenhar na vida social e dar contornos a
funcionameto da estrutura social.

Rodrigues e Soares (200p6. 5 atentam que, para além do contexto histérico, os
valores e lugares que a pessoa velha ocup
t a mb ®m os respangavei pela construcéo social do ernalleeda velhice . Perceb
se, a luz dos autores, que embora na sociedade ocidental uma busca por termos e hominagde:
que melhor possam ser usados para se referir & pessoa avatibgdo de ser velho é
intimamente marcada por um carater imediatista e dwatty. Para os autores, essa
caracteristica ndo é desdobramento apenas do modelo econdmico capitalista, mas do proéprio

processo de globalizagdo que circunscreve a sociedade ocidental.

Em func&o das constantes mudancas decorrentes da emergéncia dasocied
pésindustrial, a sociedade contemporanea encagraum processo de
redefinicho de costoes, de comportamentos e conssdamente do
estabelecimento de novos paradigmas das relagdes humanas. S8o novos
valores que configuram uma nova visdo de mundosatiedade, de um

novo periodo histérico que se constréi globalmente. O processo de
globalizacdo, impulsionado pela revolugdo tecnoldgica (com suporte nas
tecnologias microeletrbnicas e da era cibernética), é marcado pela
instantaneidade e descartabilidathvorecendo o culto da juventude, da
beleza, da virilidade e da forca fisica em detrimento da idade madura e da
velhice que sdo associadas a improdutividade e decadéncia. H& até quem fale
em fAi deol ogi (ROBRIGUES ESOARESR@0EG p. 5.

Circunstancia essa que se difere das sociedadescitimntais, como pode ser visto no
debate apresentado por Cerqueira et al. (2011), sobre diferenciagdes dos modos de envelhecel
e se viver o envelhecimento em meio citadino.

Mediante esse percurso, comegeepensar o processo de envelhecimento e a velhice,

e igualmente as praticas interventoras da Terapia Ocupacional no campo da Geriatria e
Gerontologia, chegando a prodyjuntamente com minha entdo professsupervisoraum
artigo sobre o acompanhamerda senhora D. e as metodologias de intervencao da terapia



ocupacional na &rea socidlerapia Ocupacional Social na assisténcia ao idoso: histéria de
vida e produgéo de significadgdEVES; MACEDO, 2015).

Minhas questdes apenas despontavam quando atuei @ocente substituta no curso
de graduacdo de Terapia Ocupacional da Universidade Federal do Espiritc B&is,
durante os anos 2014 e 20pgriodoem queni ni st r e a disciplina n
em Terapia Ocupaci on atuava a Nisciplinag mericedbia a existénaau e
de uma menor quantidade de material que abordava o envelhecimento pelo viés social e
cultural na formacado geriatrica e gerontolégica quando comparado as produc¢des clinico
biologicas e desenvolvimentistas.

Durarte o levantamento bibliografico da parte especifica de Terapia Ocupacional,
além das inquietacdes supramencionadas, me ocorreu outro desconforto, desta vez atrelado ac
aporte cientifico da Terapia Ocupacional brasileira voltado a reflexdes e relatogicta pra
profissional com pessoas idosas que tivessem circunscritos questdes e problematicas
intrinsecas a &rea social, ao contexto sociocultural e a diversidade da velhice, e/ou partissem
de uma perspectiva socioculturalmente sensivel nos debates em tqressda velha e da
velhice.

Na buscativa que realizeencontrei trabalhoselevantes, como os de Ferrari (2013;

1991; 1981; 1975), que trazem a dsfid a importadncia de os profissionais da saude
considerarem o aspecto social da velhice, a fim de queladmua pessoa idosa seja integral,

e que foram marco numa época de luta pela democratizacdo e universalizacao da saude; e
também o de Almeida et. al. (2010), que, em consonancia com 0s autores estrangeiros
Hasselkus (1998) e Stones e Mertens (1991) sfatee a importéncia de se abordar, durante a
formacdo do Terapeuta Ocupacignal questdo social da velhice, incluindo a condicéo
socioeconOmica, as politicas publicas e a legislacdo dos programas sociais e de saude para 0s
idosos, para que os profissionaejam capazes de atuar num contexto interdisciplinar que
requer a articulacdo de multiplos saberes, como a Geriatria e Gerontologia.

Todavia, em relacéo a trabalhos de terapeutas ocupacionais atuantes na area social que
discutam as problematicas da mes$dosa do interior do campo social, encontrei apenas o
artigo que produzi durante estagio curricular no SEAD, que abordava ndo s6 as praticas de
Terapia Ocupacional Sociabmo a dimensao social e suas reverberagbes na vivéncia da
velhice e na constituio do ser velho.

Dessa f or ma, ao ministrar a di sci pl i ne
Ocupaci onal -0assimscemotngpoda ald gramluacdode aportes tedricos que

di sparassem as reflex»es sobre cuknuebheéect



como aspectos componentes da vida da pessoa velha, quanto como contextos que constituem
e dao sentido e significado ao préprio conceito de envetieetd e a nocao de pessoa velha,

a fim de contribuir por meio de discussdes menos gendeaipara praticas profissionais,
sobretudo, em  Terapia  Ocupacignal aproximadas as  perspectivas das
pessoas/grupos/contextos junto aos quais se atua.

Concomitantemente ao manejo da disciplina de Geriatria e Gerontologia, eu
participava do programa de emsfio Metuia UFES, que se propunha realizar discussdes do
interior da Terapia Ocupacional Social para repensar as problematicas humanas pautadas em
rupturas outras dos fazeres humanas de ordem sociocultural buscando refletir e gerar
novas reflexds sobre o tensionamento entre as esferas individual e coletiva, principalmente
no ©mbito te-rico e pr §-esirwtumal eaconeeitualao pdliico i d o r
operacional e o da aten-«o0 pessoal e col et
2005, p.4). Procuravae, portanto, exercitar o papel de articulador social do terapeuta
ocupacional, o qual compr eende -seutotidaooldar o
acbes com sua populagalyo - e a macroestrutura no aspecto das politisasociais-
articulando uma pol2tica que viabilize o0 ac

Foi mediante a reproducdo desse exercicio, no contexto das discussfes sobre o
envelhecimento, que eu avancei em meus questionamentos acerca do arcabougdotedrico
processo de envelhecer, passando a questionar como a velhice e o ser idoso eram retratados
pelas politicas publicas brasileiras, e se essas conseguiam envolver as diversidades no e do
envelhecimento.

No Brasil, a partir do processo de redemocratizagércado pela promulgacéo da
Constituicao Federal (CF) de 1988, o debate referente a atencéo ao enesittec@melhice
e a pessoa idosmi ampliado, buscando considerar ndo sO as alteracfes organicas, mas
também as modificacdes e pluralidades quano®aspectos socioecondmicos e culturais da
velhice, sancionando leis e instituindo politicas e programas especificos, até entdo*escassos
como: a Lei n. 8.842/94a Politica Nacional do Idoso (PNI) (1994), a Politica Nacional de
Saude do Idoso (1999),Estatuto do Idoso (2003), a Politica Nacional de Assisténcia Social
(PNAS) (2004) e a Politica Nacional de Saude a Pessoa Idosa (2006). Contudo, ainda assim, a

% Devido ao processo de redemocratizagdo, marcado pela promulgagéo da Constituicdo de Federa®@8F) d

a politicas publicas, especialmente no que tange a seguridade social (previdéncia social, saude, e assisténcia
social), foram instituidas para nortear as praticas profissionais, 0s programas e 0s servi¢cos, de modo a garantir 0s
direitos e deveresadpopulacdo, principalmente dos grupos e individuos vivendo em situagdo de miséria,
deslocamento e exclusdo social (BARROS, 2004).

“ Disp6e sobre a Politica Nacional do Idoso, cria 0 Conselho Nacional do Idoso e da outras providéncias.



pessoa idosa continuou a ser retratada pelo viés da perda de autonomia e independéncia frente
as mudancas biopsicossociais pelas quais passa a partir de uma nocdo de idade, e ndo de
pessoa, em que se compreende que seu modo de ser e de viver se configura no interior da
cultura na qual esta inserida, existindo, pois, modos e significadtiplositioser e estar do
homem.Isser a apontado pela PNI nos dizeres de
do idoso, criando condigbes para promover sua autonomia, integragéo e participagao efetiva
na sociedadeo, c alossa diép a@asisbara doea nsteusdsoent a a-
(BRASIL, 1994). A idade- marcador das passagens da vida, no viés desenvolvimentista

continuava a reger o ritmo do envelhecimento.

1.2. O cenario do universo da pesquisa e a escolha pela velhice Guarani

Paralelamente asxperiéncias proporcionadas pela docéncia e pelo programa de
extensdo, eu ainda atuava como técnica voluntaria de um dos projetos doUR&Sia
Terapia Ocupacional e os jovens Guarani do Espirito Santo: didlogos e oficinas cultiarais,
qual fazia parte esde a época da graduacdo, e que me colocava na acdo técnica e pratica
profissional em contato com uma realidade cultural diversa.

O projeto, pautado na triade enspesquiseextensdo e na problematizacdo das
guestbes identitarias dos jovens Guarani ddsias de Aracruz (principalmente as aldeias
mais antigasPiraquéAcu, Trés Palmeiras e Boa Esperanea)e outras comunidades
Guarani,possibilitava a apreensdo de seu contexto de atuacdo de forma historica, social e
cultural, com o intento de viabilizaspacos de discussado sobre tematicas da juventude, com
recorte étnico e sobre processos de emancipacao, cidadania e valorizacdo cultural, por meio
de atividades de diferentes ordens (audiovisuais, artisticas, culturais) (MACEDO et al, 2016).
Ainda havia aformacdo préatica aos alunos de acordo com a perspectiva da Terapia
Ocupacional Social, a qual propde entender os fazeres humanos de forma nao
descontextualizada, mas, em contrapartida, compreendendo que ganham significado e
valoracéo no bojo da vida socudral (BARROS; ALMEIDA; VECCHIA, 2007, p. 132).

Essa conjuntura me colocou em aproximacdo aos Guarani e fez com que eu
conhecesse uma pouco mais de perto o modo de ser deles, compreendendo as problematicas
pertencentes ao universo das comunidades tomdis, cujo desenvolvimento cultural,
econbmico, politico, social e religioso esta atrelado intrinsicamente ao usufruto da terra.

Segundo Macedo (2010), o universo Guarani contém um formato particular de

apreender a realidade e, para além, existem ddfie@es na propria forma de apreenséo
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entre jovens e velhos, homens e mulheres. Siqueira e Carvalho (2012) ilustram exemplos de
fazeres préoprios ao cotidiano indigena, como préticas religiosas, caca, pesca, trabalho
artesanal (cestaria e ceramica) e trassao da tradicdo, e destacam que esses fazeres séo
geralmente coletivos e realizados numa relacdo de ajuda mutua, uma légica contraria aquela
dominante do mundo ocidental, caracterizada por competicao e lucro.

Além disso, Ciccarone (2004) destaca queseufparidade do cotidiano da sociedade
Guarani encontrge na capacidade e modo distinto que a pegssdancente a eleem de
recrial o . Na perspectiva da autora, a vida cot
e processos de construcdo de lingunesg(verbais e ndo), o territorio da circulacdo dos afetos,
pal avras, val or es, das intera-»es e conex:
(CICCARONE, 2004, p. 83). Nesse sentidoluz de Testa (2016), pog® ponderar que a
vida cotidiana dos Mya é dinamica, pois relacdes e fazeres humanos no modo de samiGuar
estdo intimamente conectados aos mundos\th@mderue Nhandexy kweryNossos Pais e
Nossas Mes), constituindge mediante eomunicagcao da pessoa com as divindades.

Isso implica a pesoa Guar ani a capacidade de pas
artesanato ao rito, do cuidado com as criancas, da brincadeira ao tempo dzadtareza
num Ynico di a, em poucas horasbo, apontando
de fastarravteesrrit-rios e tens»es muito difere
experiéncias, conhecimentos e visées de mundo (CICCARONE, 2004>.p. 83)

A singularidale do modo de ser e de vivdly Povo Guarani gerano entanto, intensos
conflitos s@ioculturais e territoriais, tipicos as comunidades tradicionais, especialmente no
gue tange ao uso da terra como unidade social fundamental para a sua organizagdo. A maior
parte dos territérios escolhidos por eles para viver sdo envolvidos em dispdtasdanque
tendem a ndo considerar a diversidade cultural, nem as necessidades e demandas das
populacdes tradicionais em relacédo a terra (COSTA, 2012; MACEDO, 2010).

Desde a época da colonizacéo ibérica (finab&mlo XV), sdo datados movimentos
migrarios da populacdo Guarani, sobretudo em direcdo ao leste,straia quenéo
apenas gerava dispersao dos grupos Guarani como também contatos plurais e distintos com 0s
djurua (ndoGuaran)®, o queafetava o préprio modo de se organizarem sociocultiral
comunitariamente (LADEIRA, 2007)

® Esse debate serprafundado no capitulo 4 da presente dissertagéo.

® Conforme Ladeira, os Guarani Mbya utilizam o terjmaa, ou djurua (de acordo com a norma gramatical
optada pelos Mbya do Espirito Santo, e que sera nesse trabalho preferenciamente seguida), peganssosefe
brancos. Todavi a, n«o h8 registros exatos que datam
de seu sentido original. Jurua quer dizer, I|literal m
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Nimuendaju (1987 [1914]) e Schaden 1962 [1954]), antropdlogos indigenistas
pioneiros em trabalhos junto com a populagcdo Guarani, registeanmeiras migracoes
desses povosobretudo no contextorasileiro, apresntando diferencas grupais presentes na
sociedaddésuarani. No século XX, Nimuendaft987[1914]) apontou a presenca das hordas
GuaraniTafingua Oguauivae Apapokuvano litoral do Estado de Sao Paulo. No atddoi
Schaden (196pPL954]) que, por volta d&950, através da diversidade dos dialetos, costumes e
praticas rituais dessas populacdes, prop6s classificar os Guarani em trés subgiopa@s:
Nhandeva e Mbyaque também estdo dispostos de maneira singularizada geograficamente.

Ainda que esse estadenha o objetivo de inclinage a cultura Mbya, tendo em vista
sua concentracao grupal nas terras esggdtienses, como sera apresentado, vale mencionar,
brevemente, a disposicdo dos outros subgrupos pelo terti@sdeiro, uma vez querné
relacdodireta com a forma como circunscrevem seu territério e diferenciacbes étnicas,
notadamente os Mbya.

A saber, os Kaiowa centralizase, em sua maioria, no Mato Grosso do Sul e no

Paraguai. Embor&chaden (196P1954]) pontue que esse grupo aparenta néeddancado a

europeus portuguess e espanh-is conquistadoreso (LADEI RA, 20
embora a hominacgéo tenha sido criada com base no contato com os brancos colonizadores, ao longo do tempo
passou a ser uma referéncia de uso genérico para a menpassas pertencentes a sociedadesnacani

(LADEIRA, 2007, p. 35). Durante o estudo de campo dessa pesquisa, foi notado 0 uso da edjuiressao

mesmo sentido que apontado por Ladeira. Dessa forma, foi escolhido utilizar, no decorrer desee drabalh
expressdmao-Guaranicomo sinénimo, na lingua portuguesa, do tedjuoua.

" Este contexto, igualmente & nota anterior, sera apresentado de forma mais ampla no capitulo 4.

8 Essa divisdo de Schaden é uma classificacdo brasileira e -sEntéssicana literatura etnografica. No
entanto, ° luz de Macedo (2016, p.109), ® pertinent
coincidente aos modos préprios dos Guarani se diferenciarem. O etndnimo Nhandeva, por exemplo, é citado por
Schadencomo de uso exclusivo pelos remanescentes das hordas Tanigua, Apapocuva, Oguauiva, hoje
identificados pela literatura como Nhandeva. Todavia, pelo fato de essa autodenominacao expressar legitimidade
ao ser Guarani (Anossa gsahgrupops) de,modd gue Hdop podem senautedesgmar t o
Nhandeva, sobretudo, frente djorua e outros grupos indigenas. Assim posto, os Kaiowa, que usualmente nao

se autodenominam Guarani, preferem se identificar diante dos outros Guarani ou da societizigeenogmo

Kaiowa, chamando os Nhandeva de Guarani. Os Mbya, por sua vez, chamam os Nhandeva de Xiripa, em
mencao asiripas - calgcas de algoddoque usavam, e se diferenciam entre si pelas nomedaddsopgem

alusdo a tanga que usavam, produzidpadir do algoddo, ou da fibra de urtiga) e irari (sem tradugdo
apresentada) (MACEDO, 2016, p. 109; LADEIRA, 2007, p. 31; SCHADEN [1954] 1962,-]l1)1Gegundo

uma lideranca, com a qual tive contato no trabalho de campo, otembeopaliz respeito tatmém a forma de

uso da tanga, representando seu recorte retangular, virado para frente e para tras, que deixa a lateral das pernas
livres, cujo objetivo € tampar as partes intimas. Alguns grupos, porém, usavam a tanga em formato mais
diagonal, envolvendo tateral das pernas, em alusdo a um envelope, ndo sendo essa tanga, pois, homeada
tambeopeDessa forma, no Estado do Espirito Santo, segundo ele, pelo fato de os seus antepassados usarem a
tanga no formatdambeope,0s Mbya costumam se autodesignar NhaadEambeopeg ratificando, pois, a
especificidade que os faz diferenciarsenperante os demais grupos. E notavel, portanto, o quio pertinente e
necessarios continua a ser na atualidade o debate e estudos acerca dos etnénimos e dos modos como 0s grupo
Guarani produzem (e vém produzindo) suas diferenciacfes. Nesse trabalho, ndo houve espaco suficiente para
realizar esse debate de maneira aprofundada com os/as interlocutores/as; sendo assim, foi escolhido seguir a
divisdo nominal proposta pela literatura, dedm que os Guarani do Espirito Santo serdo aqui referidos como
Guarani Mbya.
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Serra do Mar, Ladeira (2007) relata ter conhecido uma familia Kaiowa que permaneceu
alguns anos no litoral do Espirito Santo, mais precisamente na aldeia Boa Esperanca.

Os Nhandeva (An-:- s o0 -saeminiltplesaldeiag p@fgeaioe) s i -
no Mato Grosso do Sul, no interior do Estado de Sao Paulo e dos Estados d8ulegio
litoral paulista e catarinense (LADEIRA, 2007). Quanto aos Mbya, se reunem em aldeias no
leste paraguaio, norte argentino e uruguaio. Ja no Brasil, setemeao litoral de Sdo Paulo,

Rio de Janeiro, Espirito Santo e dos estados sulistas (Parana, Santa Catarina e Rio Grande dc
Sul), sendo que, nesses ultimos, também estdo presentes nas regifes interioranas. Ladeira
(2007, p.31) dest antoa sdg nowdosiantagno Marantdig nump areae
das reservas Guajajara; no Tocantins, na aldeia Karaja do Norte (Xambioa); e no Posto

I nd2gena Xerente (Tocant2nia)o.

Conforme Schaden (1942954], p.13) relata, no século XX houve trés migracées
Mbya para oBrasil. Os grupos que chegaram ao litoral paulista em 1924 e 1934 vieram de
lugares do leste do Paraguai (regido do Paraguai Meridional) e do nordeste da Argentina;
primeiramente, atravessaram o0s estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Parana,
passado também pelo Espirito Santo (onde uma parcela desse grupo permaneceu) e em
Mi nas Ger ai s. Em S«o Paul o, segundo Macedo
vivendo um tempo com os Nhandeva (autodenominados Tupi), na aldeia de Bananal, para
depoisfundarem a aldeia de Rio Branco.

A terceira migracdo Mbya chegou em 1946, também oriunda do leste paraguaio, de
uma regido proxima a provincia argentina de Missiones. Esse grupo, por sua vez, além de
viver um tempo no aldeamento de Rio Branco, estevaam,loutra aldeia Nhandeva (Tupi)
proxima dali. Contudo, apés um tempo de convivéncia nessas aldeias, dsslquara as
margens do Rio Comprido, mais precisamente para a regido serrana do Itariri (MACEDO,
2016; SCHADEN, [1954] 1962, p.13).

No Espirib Santo, conforme trazem Teao (2015a; 2015b), Pellon (2008) e Ciccarone
(2004), os deslocamentos e lutas dos Guarani Mbya n&o foram motivados somente por
guestbes religiosas, como também por conflitos fundiarios, que os levaram desde ao
confinamento, porres, na Fazenda Carmésia, em Minas Geraimpc exploracdo de suas
terrase a reducdo de seu territorio e dos espacos que possibilitassem a manutencédo e

transmissdo do semhanderekoem prol de uma politica de Estado desenvolvimentista e
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industrializante o que afetou profundamente seu cotidiarieke (exercicio do modo de ser
Guarani), intensificando as relacdes com osindis e as crises interrias

A partir da convivéncia com os Guarani de Aracruz, fui percebendo suas dificuldades,
privacdes e lug mas também que, pautados nas -rglicdes e enreciprocidades
intergeracionaise com a natureza e religido, os Guarani resistiram, realizando seus fazeres e
inscrevendo suas experiéncias, nas quais os mais velhos, principalmente os avos, compdem
um papel central e fundamental de transmitir a cultura Guarani e aconselhar os mais novos,
buscando fortalecer a luta pela tradicéo e pelos seus direitos ao uso da terra.

Desse modo, as praticas no projeto de extensdo e o conhecimento da realidade da
comunidaé Guarani de Aracruz tambéme instigavam a pensar sobre as diferenciacfes
existentes no modo de ser e estar ser humano, na sua cotidianidade e do ser velho em
perspectivas outras que vao a contramao das discussoes e definicbes pautadas em marcadore
biofisiol6gicos dos ciclos de vida e na divisdo geracional por faixa etéaria.

Diante desse cenario, questionamentos torngran i nqui et ant es: N C:
vel hod em culturas outras, que concebem a g
como semr ser pessoa velha nas aldeias Guarani Mbya do Espirito Santo que havia
acompanhado? Quais seriam os fazeres desses outros velhos diferentes do padrdo hegemonic
e capitalista de velhice colocado?o0

As novas reflexdes iam ao encontro dos questionamentosdadvda disciplina
ministrada e das discussdes em torno da Terapia Ocupacional, fazendo surgir questbes mais
especificas apresentadas no proximo capitdlque, juntamente a essas vivéncias ifggia

possibilitaram a conformacéo dos primeiros passasedesbalho de mestrado.

° Ao longo da dissertagéo voltarei a essa tematica e a apresentarei dexiemsa
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2. O desenvolvimento de um plano de acgao: justificativa e objetivos

Mediante a discussdo que vem sendo constrpielaebese que diferentes areas de
conhecimento tém se dedicado a velhice, apresentando olhares e inUmeraSedebara
essacategoria geracional e sociélpartir das minhas vivéncias e do dialogo com i@sque
partem do interior das tHnanidades para repensar o ser velho, e que apresentam chaves de
leitura outras que permitem ver o processo de envelhecimentekice por constituicoes
gue consideram as experiéncias humanas multiplas e diversas, compreendi que existem velhos
e velhices multiplos e diversos; e, tdo pertinentes/ou mais do que as definicdes/terminologias
em si, sdo as razdes, sentidos e sigmnifisague inscrevem o ser velho e a velhice e que séo
produzidos pela pessoa idosa.

Desse modo, € notavel a importancia da ampliacdo de perspectivas relacionadas a
velhice e ao ser velho para além dos estudos gerontologicos baseados em modos de vida
ocidentis e capitalistas. Além disso, h4 a necessidade da construgdo de visdes n&o
normativas, singulares, multiplas e diversas sobre a velhice, que considerem o ser velho por
meio da historicidade das proprias pessoas velhas, levando em conta suas dinéoniass cul
e espacdempo especificos e focalizando os fazeres humanos em ldgicas diferentes das
desenvolvimentistas e dos discursos universalizantes, a fim de ampliar o entendimento em
torno dos préprios conceitos fizer humane cotidiana

Nesse sentidage fazem igualmente relevantes os estudos em torno da cultura Guarani
gue se debrucem notadamente em torno da diversidadeetdand (ancids) e dasxedjaryi
(ancias), compreendendo as tensdes e pluralidades do seu cotidiano, relagdes e experiéncias, ¢
gue busquem ampliar aropreensao do ser velho Guarani.

Consonante ao que Ciccarone (2004, p.82) discorre, embora em estudos mais recentes
sobre os Guarani Mbya os debates venham se
ocul tamentoo ( zaghon da categoiia dagva Id@ derra sem Males e o
esvaziamento dos significados afirmativos |
trabalhos pretéritos, que optaram por abordar as experiéncias e os/as interlocutores/as Mbya
de forma homogénea,em abarcar seus embates e multiplicidades, ainda persiste a
marginalizagdo do interesse sobre tematicas que se debrucem sobre a vida social e cotidiana
dos Mbya, combat endo, portant o, a fAvis«o d
uma espéciedeimt ol ogi a vivao (ClI CCARONE, 2004, p. ¢

Assim também se configura 0 meu interesse em compreender os saberes e fazeres dos

ancidaos Guarani e a implicacdo acerca da diferenciacdo de papéis exercidos por eles na
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contemporaneidadeconsiderando que poderdosdavolver conhecimentos Guarani variados

e multiplos, uma vez que o lugar de prestigio gueerama (ancias) e astxedjaryi(anci)

ocupam dentro da cultura Guarani e sua importancia, na circulacdo e manutencdo do modo de
ser Guarani, se dao a padwo seu aprofundamento acercanti@ndereke ao longo das suas
caminhadas de vida, que podem ser diversas. Desse modo, busco entender, especialmente
esse setxeramd e txedjaryi no contexto das aldeiaspiritesantense®iraquéAcu, Trés
Palmeiras e Bo&speranca, ndo s6 pelo fato de serem por mim conhecidas, e assim ter uma
relacdo mais aproximada com seus moradores, mas também por conta das peculiaridades do
contexto sociocultural do Guarani Mbya do Espirito Santo, brevemente exposto acima, mas
que sedt aprofundado ao longo da dissertacéo.

Ratificase, portanto, a pertinéncia e demanda por reflexdes mais profundas sobre a
pluralidade dos modos de ser e viver e sobre a diversidade na producédo e reproducdo das
experiéncias humanas que vado dando sergigignificados a existéncia do homem e aos
papéis que ele vai exercendo ao longo de sua histdria, bem como as categorias geracionais a
que passa a pertencer.

As experiéncias, processos de construcdo de conhecimento e percepcdes que motivam
e justificam et pesquisa fizeram aflorar mebjetivo central, que passou a ser mirante em
meio as inquietacdes ao longo da trajetéria de buscar me faonaw pesquisadora e
materializar a pesquisa: compreender como sdo as préaticas cotidianxerdo®) e das
txedjayi que contribuem para a circulagcdo e manutencédo dos saberes e fazeres Guarani no
processo de transmissdo adandereko(modo de ser Garani). Também permitiu a

organizagao dos objetivos especificos:

1 Compreender como se organiza, no modo de vida Guardugar social, cultural e
religioso dogxeramdie txedjaryi e descrever as atividades significativas que definem
esse lugar, considerando as dinAmicas intergeracionais, bem como 0s conhecimentos e
fazeres cotidianos que geram o reconhecimentdxéoandi e txedjaryi

o Desse objetivo, decorreconhecer e descrever as atividades e os fazeres
cotidianos da comunidade Guarani de Aracrl&S, nos espacos sociais de
maior proximidade (doméstico), nos espacos da comunidades espacos
territoriais.

1 Compreeder como se constitui a nogéo de pessoa, focalizando, sobretudo, aquela na
condicdo dexeramdietxedjaryino universo Guarani a partir de suas dimensdes

historicas, territoriais e culturais.
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o Desse objetivo, decorre compreender quais sdo as categoriass foe
nomeacao e denominacao da pesSoarani ao longo do seu curso de vida e

das relacdes sociais.

E, portanto, no bojo das reflexdes tragcadas e na compreensio da representatividade das
populacdes idosa/velha/and&uarani na esfera da diversidade aemario brasileiro, que a
presente pesquisa estd se desenvolvendo. Sob a perspectiva cultural, realizei o
acompanhamento doseramdi(ancias) e dagxedjaryi(anci&) das aldeias GuaraRiraqué
Acu, TrésPalmeiras, e Boa Esperanca, em Aracris, a fm de apreender como se dao, na
atualidade e na interculturalidade, os modos de viver, os fazeres e as relagcdes desses anciaos
nas configuracfesas suas comunidades.

Dessa forma, ao buscar conhecer o velho e a velhice de seu interior e repensar 0s
fazereshumanos e os formatos de cotidianos possiveis as pessoas velhas, espero que a
pesquisa colabore para o didlogo intercultural e ampliacdo dos saberes e debates acerca das
pessoas idosas em contexto de povos e comunidades tradicionais, especialmente Guarani,
considerando a diversidade cultural na formulacéo e exercicio da cidadania.

Além disso, a perspectiva desse estudo caminha, intimamente, ao encontro da Terapia
Ocupacional, uma vez que essa area de conhecimento e pratica profissional se debruca sobre
osdiferentes e multiplos cotidianos e desconstru¢des das normativas existentes, dadicando
também, em seus estudos, a compreender os significados e sentidos dos fazeres humanos ¢
suas diferencas. Assim, o trabalho também visa contribuir para as pes@uidesanda
Terapia Ocupacional, dando destaque as abordagens tedricas, metodoldgicas e praticas que
envolvam a diversidade e o contexto sociocultural nos processos de envelhecimento humano e
acoes condizentes com dinamicas culturais Guarani.

Por fim, esta dissertacdovaloriza as narrativas (que emergem, na analise, da
observacao e das entrevistay vivénciasdialogose historiasno estudo de campo sobre o
ser txeram0i e txedjaryi, juntamente com amaterializacdodos saberedazer dos/das
ancidos/as nasuas atividades cotidiasaatividades e experiéncias como vivéncia e
autotransformacao na aprendizagem)

E um processo de interlocucédercultural, visto que se tratéo entendimento por
meio c dialogo conpstxeramd e txedjaryie terapeutas ocupaciais ndeGuarani ¢jurua).

Que existem muitas velhices, ja é sabido; como, entédo, se aproximar dessas velhices outras?
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3. Caminhos metodoldégicos: didlogos sobre etnografia e narrativa

O tema do envelhecimento humano tem sido alvo de grande nimeradesaeem
diferentes campos do conhecimento e, na Terapia Ocupacional, diversos sdo os estudos. Ha,
contudo, questdes ainda insuficientemente discutidas no equacionamento entre a
universalidade do processo de cursos da vida e a grande diversidade dasndanaienciar
0 passar dos anos na vida de uma pessoa, devido a concepcdes diferentes sobre seu luga
social. Como formular conceitos de envelhecimento que possam dar conta da experiéncia
(afetiva, intelectual, simbdlica e histérica) Guarani Mbya? Caonagpceender suas atividades
significativas e a dindmica do cotidiano guardando suas formulacdes e modo de vida? Ou
seja, como compreender os sentidos contidos nos conceitos e na no¢ao de pessoa expressa n
circunstancia dexeramdi(avd, ancido/velhaabio)e txedjaryi (avo, ancid/velhaabia)? E,
finalmente, como formular a metodologia para um estudo que possa fundamentar novas
abordagens em Terapia Ocupacional sécio culturalmente sensivel?

No intuito de refletir sobre essas questdes, enteselegue seridundamental um
estudo qualitativo, envolvendo imersao em situacdes de convivéncia cotidiana, observacéao,
conversas e entrevistas no contexto Guarani Mbya, no Espirito Santo, enfocando a etnografia
do cotidiano dosxeramdie dastxedjaryi Dessa forma, ardbalho etnogréfico, que nédo se
reduz ° reelabora-«o0o de Auma experi°°ncia pe
abrang°ncia e coer°ncia imposs2veis para a
acesso em jun. 2016, p'8)mas que se propde aganizarse no didlogo, guardando as
multiplas vozes que emergem no encontro entre as experiéncias humanas diversassenostrou
de grande importancia heuristica.

Essa perspectiva foi assumida no trabalho de camgatizado junto com a
comunidade Guarambya, canposta pelas aldeias Boa Esperanca, Trés Palmeiras e Piraqué
Acu, situadas no municipio de Aracruz, no norte litoraneo do Estado do Espirito Santo. A
definicdo dos lugares do campo esta relacionada ao fato de que existia uma relacdo anterior
com uma parte dos/das moradores/as, dada pela minha participagdo em projeto de extensdo do
programa MetuidJFES entre, 2011 e 2016, intitulad@rapia Ocupacional e 0s jovens
Guarani do Espirito Santo: dialogos e oficinas culturais

Vale ressaltar que o camfm acompanhado de orientacao bibliogréafica, tanto sobre a

pesquisa etnografica em ciéncias humanas, notadamente, na antropologia e, igualmente, sobre

1% Disponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colabégacerda.pdf>.
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a sociedade Guarani, com énfase para o contexto de vida dos Guarani Mbya no Estado do
Espirito Santo. Leerda (acesso em jun. 2016, p‘®ontua que, na pesquisa antropoldgica, o

didlogo entre os interlocutores ndo se limita ao seu significado denoctaozm interativa

entre dois sujeitos ou mais mas acopls e confronta-«o0o mnaecess
acumulada [...]0 e dAa[...] uma realidade qu
Magnani (2009, p.133) enfatiza que o faze

etnografia nem das escolhas tedricas no interior da disciplina, nemrtaalpridade dos
objetos de estudos que impdem estratégias de aproximac¢do com a populacdo estudada e nc
trato com os interlocutoreso.

Assim, a intencdo em realizar o arrolamento bibliografico foi aprofundar tanto o
entendimento dos pressupostos teénetodoldgicos para o desenvolvimento da pesquisa
social, quanto proporcionar o conhecimento acerca das dimensdes histéricas, territoriais e
culturais dos Guarani Mbya do Espirito Santo, a fim de que a tensdo dialégica discutida por
Lacerda (acesso em jun)1b) fosse estabelecida no processo de construcdo dessa pesquisa.
Ademais, os referenciais etnograficos sugerem a observacdo (que é sempre participante no
caso da etnografia), em que os atos de olhar e ouvir sejam sensibilizados, contornados e
compreendids pela penetragéo na esséncia das relagdes sociais do grupo e/ou pessoa ao qual
se busca acompanhar, ou seja, que 0 que se V& e 0 que se ouve seja visto e ouvido a partir da
intersubjetividades que existem; e que a relacdo pesqumsadoesquisada sep refletida e
entendida ndo como uma via de mao Unica, mas a partir da compreensdo de que se trata da
constituicdo de uma relacéo, que € configurada pelo encontro entre dois interlocutores, e que,
para isso, € fundamental que ambas as partes escutenoutrea(@LIVEIRA, 1998).

Dessa forma, seria possivel proporcionar interlocu¢cdes interculturais que
corroborassem tanto as observacgdes registradas, comoasisés, analises e discussoes,
auxiliando na compreenséo da constituicdo da nogdo de pessozunatancia déxerama e
txedjaryie no entendimento do seu lugar sociocultural e religioso, bem como dos seus fazeres
cotidianos no universo dos Guarani Mbya dpilEito Santa

Embora exista uma recomendacdo no método etnografico para que o teegbaddo
considere a construcdo de vinculos interpessoais e que a relacdo com os interlocutores seja
estreita(URIARTE, 2012; OLIVEIRA, 1998), a pesquisa no contexto do mestsidicto

sensupermitiu 4 meses de trabalho mais direto e intenso. Assim, elaiseei vindas entre

! Disponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colabégacerda.pdf>.
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Aracruz e Vik Velha / ES, com pernoites ndeia Trés Palmeiragiequentei a comunidade,
com os objetivos expostos, de 22 de fevereiro a 8 de’finho

Quanto aos interlocutores, por se tratar de uma pesquisa voltada a construcdo da
pessoa e a experiéncia de deeramdi e txedjaryi com enfoque no seu cotidiano, as
interlocucdes privilegiadas foram comt@sramdie astxedjaryie pessoas proximams trés
aldeias. No modo de vida Guarani, os papeis sociais e domésticos geralmemte esta
articulados entre si (MELO, 2014); no caso tikeramdie txedjaryi isto significaque sdo
considerados pela comunidade awsancidos/velhesabios a medida que tém netos
consanguineos e conhecimentos valorizados e 0s transmitem as novas geragémseinidgep
da consanguinidade (MELO, 2014).

Desse modo, foi importante dialogar nas aldeias com as liderancas e com o0s jovens
para gue indicassem quais eram as pessoas considedasdie txedjaryipor eles. Nesse
percurso, foi possivel conversar de meménformal e/ou entrevistar todos os indicados.
Foram oito pessoas referidas por pelo menos uma pessoa tgeramOi e txedjaryi,
distribuidos entre as aldeias da seguinte forma: Aldeia Piagué Keretxu Endy(D.
Marilza); Aldeia Trés Palmeiras: Kexet Tataendy(D. Ivanilda), Karai Txondaro (Sr.
Divino), Djatxuka Mirim(D. Tereza), Para Mirim Poty (D. Izaltina), Tupa (Sr. Pedro); Aldeia
Boa Esperan-a: Tatantxo Ywa Retle (D. Joana

Todos ogxeramdie txedjaryiforam convilados, depois de um periodo de visitas e da
explicacdo dos objetivos e processo, a participar da pesquisa. Trés ndo participaram: o
primeiro afirmou ndo se sentir a vontade para conversar, € 0 acesso as outras duas pessoas fo
prejudicado pela dificuldade comunicacao, pois néo tinham parentes que pudessem auxiliar
na traducao/interpretacdo do Guaspoitugués. O dialogo com esses foi mais curto, pois, s6
no processo de fechamento da pesquisa, em que meu \dooula comunidade estava mais
fortalecido,um jovem se disponibilizou a realizar a media¢ao de nossa interlocugdo. Contudo,

nao houve tempo suficiente para estabelecer uma relacdo de proximidade adequada e, desta

120 processo sobre como frequentei a comunidade Guarani enquanto pesquisadora seré discorrid®.80 tépico
Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a constru¢do do campo.

130 debate sobre o uso do nome préprio dos/as interlocutores/as na lingua Guarani e na lingua portuguesa nesta
pesquisa, é apresentado no subto@ebl.2. Dialogia e multivocalidade: fazendo cuidados éticpse se

encontra no topic@.4. Cuidados éticodeste capitulo. Vale pontuar que a grafia na lingua Guarani segue a
proposigdo do glossario e cartilha basica da lingua Guarani Nhddewa e portigwésGuarani Nhadewa,

Nhade aywu awa nhade pyara falar na lingua GuaranfASSOCIACAO... 2012), cujasegras ortogréaficas

podem ser vistas mais adiante nesse mesmo capitulo no sul®dpicd\otas éticas acerca da grafia da lingua
Guarani Mbya do Espirito Santo
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maneira, tivemos apenas conversacgdes informais, sem possibilidade de observacdo de seu
cotidiano. Assim, ndo foi possivel construir junto com eles suas narrativas.

Vale destacar que os dialogos durante o trabalho de campo se deram ndo s6 com 0s
txeramdie txedjaryi mas com diferentes pessoas da comunidade Guamana qual convivi,
incluindo criancas, jovens e adultos (com destaque para liderangas). Assim, ha uma
pluralidade de perspectivas apreendidas na compreenséo datpesmodie txedjaryipara
este estudo, contribuindo para propor caminhos para analise e escrita na constegdo des
texto.

Ao pensar sobre os caminhos que um/a pesquisador/a das Humanidades escolhe e
percorre para materializar sua pesquisa, nos quais esta circunscrito sua forma de pesquisar,
ndo de maneira generalizante, mas ao menos durante um dado estudo, meyartat
percurso é semelhante a criagoumadjakai cesto artesanal na cultura Guard@s passos
do/a pesquisador/a se apoiam em metodologias e conceitos que funcionam takoams
(fibras de taquadaque auxiliam o artesdo Guarani a moldar adfeka e ao final a peca
artesanal carrega a cultura Guarani tanto no seu fazer quanto na sua estética.

Nesse sentido, cadaljaka(ou pesquisa) € o que € tanto pelas habilidades do artesao
em escolher e preparar @akuapi(que no caso da pesquisa se eefeum conjunto formado
pelas experiéncias de vida prévias do pesquisador/a, desenvolvimento do projeto,
metodologias, campo, interlocutores que escolhe e a concatenacdo das teorias e conceitos,
com 0s quais busca dialogar, ao objeto de estudo) comoepgglaate cor da matér@ima
(pelos encontros e interlocucdes com a realidade outra que o/a pesquisador/a quer conhecer, €
que inclusive pode ser externa ao mundo das teorias, passando pela experiéncia do sensivel) e
pelo trancar dabras momento em qeioadjakavai ganhanddorma e se constituindo numa
peca Unica (ha pesquisa € o0 momento em que os dados construidos sdo analisados e
discutidos, e as reflexdes concatenadas, para que a pesquisa se conforme em sua Versac
singular e ultima).

Assim, o percwso metodologico de uma pesquisa das Humanidades €, portanto, um
desafio na direcéo de criar um sentido ao que se esta fazemloguem, como, e o que quer
dialogar- e apresentar a pratica realizadeontar quais e como foram as escolhas feitas e
discorer sobre as interlocucdes e reverberagdes do encontro com a realidade outra na busca
por responder as indagacdes iniciais.

Dessa forma, na tentativa de sanar as inquietudes do processo demtornar
pesquisadora e galgar os passos para construir esde, agitei por beber ndo somente de

uma fonte de conhecimento das Humanidades, mas buscar o dialogo com essas fontes de
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saber multiplas e diversas, me atentando mais aos seus pontos de encontro do que de
desencontros.

Nessa perspectiva, a caminhada metagioh alude ao feitio de um cesto artesanal
Guaranj materializando a experiéncia de pesquisa, e assume seu lugar em estudo reflexivo.
Portanto, no topico 3.1. Reconhecendotakuapi notas etnogréficas,0 campo sera
apresentado de forma mais detalhadagtel as estratégias e instrumentos metodologicos
apropriados para a concepcao dos dados e do campo de pesquisa; 3. iEsoolhendo
takuapi didlogos sobre narrativas, histéria de vida, e etnobiografi@rdo expostos outros
procedimentos metodolégismecessarios ndo s6 para a vivéncia do campo e configuracdo
dos dados, como para o tratamento e analise deles e discussédo dos resultados; :18.topico
Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a constrdgdoampo sera abordada a
forma como foi onstituido o meu estar em campo e a relagdo com os interlocutores,
apresentando, sobretudo, b®ramdie astxedjaryi que participaram do estudo e de que
maneira foram construidos o contato e o vinculo; por fim, no3tdmCuidados éticosera
inserido o debate ético da pesquisa, tanto respondendo aos quesitos formais, quanto

respeitando as complexas e delicadas dimensdes relacionais, culturais e linguisticas.
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3.1.Re-conhecenddakuapi. notas etnograficas

No seu sentido mais literal, de ir a algudugar e participar de atividades e de
dindmicas interelacionais, o trabalho de campo pode ser realizado por pesquisadores/as de
diversas disciplinas, com os mais diferentes objetivos (como ir para ver como ocorrem certos
eventos ou colher amostras oaletar dados), e desenvolvesa sob premissas tedricas
distintas. Assim, mesmo que haja contato entre pessoas, as relacdes que envolvem o/a
pesquisador/a ndo € analisada ou ndo constitui parte da pesquisa (URIARTE, 2012). Em
contrapartida, eleger um camge pesquisa a partir da etnografia indica mais do que buscar
um espaco para observar de forma distanciada e pragmaticamente concebida a cultura do
outro, mas significa colocae em conson®©ncia com Geeost z (1
antropélogos ndoestuam al dei as; mas em afazéreaipesguda no Em
campo é estatom e na historicidade e temporalidade da cultura de um outro; significa viver
junto alguma dimenséo das praticas de seu modo de vida e de sua realidade sociocultural,
realzar conjuntamente os fazeres cotidianos ou rituais e se relacionar com as pessoas e modos
de conhecer e estar no mundo; implica na abertura para se criar vinculos, assumir posi¢cdes em
que ndo se trata mais de fala sobre, ou pelo o outro, mas com eldRLRI2012).

Contudo, o exercicio dessa proposta metodolégica € pleno de equivocos .e riscos
Logo, esta tematica tem sido aprofundada ndo s6 no debate antropoldgico, mas também na
Psicologia, Filosofia e na Terapia Ocupacional (MACEDO et. al., 2016; ZARERDOS5).

Este estudo dialoga na dupla perspectiva: a da Antropologia e a da Terapia Ocupacional. Foi a
partir desses campos de saberes que foi trabalhada a nocédo de alteridade para conhecer ¢
imergir na cosmologia Guarani Mbya e no seu contexto socioakllfpartindo dos seus
valores e significados. Atentar para o0 modo de vida e de construir conhecimento Guarani
forma uma orientacdo com questionamentos emergentes do encontro das diferencas na
compreensao das formulagbes Mbya em estudo.

Na Antropologiaas reflexbes sobre o tema da alteridade e dos seus significados sao
constantemente renovadas, circunscrevendo o conceito com o sentido de reconhecimento e
modos de lidar (de se relacionar) com a diferenca. Lacerda (p.2, acesso em jufi, @016)
seu artigoTrabalho de Campo e relativismo: alteridade como critica da antropglogia
discorre sobre as mudancgas pelas quais a disciplina vem passando no curso de sua historia,

sendo redefinida a relacado observador/observado sob diferentes perspectivas- tagsinas

14 Disponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colabégacerda.pdf>.
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como seus procedimentos metodoldgicos, producdo e organizacdo de esabediante as
transformacdes pelas quais as sociedades passam.

Ja na Terapia Ocupacional Social, autores como Macedo e outros (2016), Neves e
Macedo (2015), Barros (2015), Past(®615), Barros, Galvani e Almeida (2013), Galvani e
Barros (2010) e Barros (2004) trabalharam em diferentes vertentes e contextos o conceito de
alteridade, a luz de suas interlocu¢cdes com a Antropologia enquanto principio articulador das
acoOes interventosada profissdo no campo social, sendo sua concepc¢ao compreendida como a
prépria nocdo de outro; logo, € uma nocao relacional, construida através da acao dialégica
( BARROS,; ALMEI DA, VECCHI A, 2007) ; ® Nncapac
humana do oudr, considerands e suas caracter?2sticas pr-pr
al., 2016, p. 83), de modo que reconhecer a multiplicidade existente no outro € conhecer a
diversidade de lentes existentes em si proprio, € (re) desseliEmbém.

Assim sendo, drabalho de campo, como orientado pela etnografia, foi procedimento
metodoldgico e etapa fundamental para esse estudo por possibilitar um encontro de
alteridades e a construcdo de um percurso de pesquisa dialégico. Um desafio permanente e
metodoldgico, pis prevé uma interacdo, que deve ser ela mesma construida no contexto de
dindmicas culturais e critica as visdes prévias de uma pesquisadora, que nao teve uma
socializacdo Guarani Mbya e se propde a aprender como se organiza o modo de vida do
txeramdie das txedjaryi

Logo, a observacéao foi a estratégimve pertinente, uma vez que almejar conhecer os
fazeres, saberes, experiéncias e relacfetxdmEmdie txedjaryi Guarani das aldeias Piragué
Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca do Espirito Santo éairsdi a um mundo
sociocultural® que é produzido a partir de dois principios fundamentais que modulam a
organizacéo sociocultural e que estao intimamente ligados: o parentestoa’a

A relacdo de parentesco, segundo Pissolato (2004,-p.17) facem grande

parte a residéncia, as atividades econdémicas, a vidanitedl i gi os ao, pel o f

> O mundo soocultural, a partir da discussdo de Goncalvez, Marques e Cardoso (2012), pode ser
compreendido como 0 mundo que cria as pessoas que dele fazem gmrsemodos de ser, de estar, de se
relacionar-, uma vez que tenciona a relagdo entre a pessaato ra sua condi¢cdo individual, quanto na
condic&o de ser social/ coletive a cultura da qual faz parte e na qual esta inserida. E o mundo produzido pela
intrincada relagdo pessgaupocultura, e que também a produz. Sendo assim, por meio de sua imaginagao
singular, as pessoas também criam o mundo e, logo, elas proprias e seus pontos de vista acerca desse mundo.

'® Nesse momento da dissertagdo a nocatekieasera apresentada no sentido de caracterizar o campo da
pesquisa, de modo qukebateextensodo ternmo se encontra no interior do capitdloNoc¢8es pertinentes sobre
os Guarani Mbya e sua trajetéria no estado do Espirito Santo: tramas para pensar narrativas
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cerne fAreuni «o de consangu?2 né’oContudo, maprdtica, di s
a autora pontua que o mapa social pode ter contornoslesyridevido, especialmente, a trés
fatores: a diversidade dos modos de organizacdo espac@lue variam conforr
de desenvolvimento entre grupos de parentes
sua] combinacdo com formas econémieas de tr abal ho ®tecosim@os v ar
m¥%l ti pl os de M@Aorganiza-«o0o da |lideran-abo.
fundamental € a familia nuclear e extensa.

Ja o segundo principio esta relacionado a constituicateldm que, conforme as
discussbes de Pissolato (2006) e Silva (2007), vai além do encontro de espacos territoriais
com requisitos ecolégicos, estratégicos e simbdlicos necessarios para a configuracdo das
aldeias, conforme apresentava Melia (1989). Para Pissolato (2006), arag&ordaekoa
diz respeito ao encontro de lugares onde os Guarani Mbya possam exercer 0 seu viver bem,
pautado na sua tradicao cultural e na sua conectividade com os deuses, a fim de fazer com que
a vida na terra dure.

Silva (2007), por sua vez, em sumperiéncia etnografica, pontua que, para seus
interlocutores, os Guarani Mbya e Nhandewa da Triplice Fronteira (territorio entre o Brasil, 0
Paraguai e a Argentina), a nocaoteleaesta atrelada, sobretudo, as relacdes que constituem
os lugares, ou seja, tekoaexiste mediante a reunido dos parentes e o relacionamento que
estabelecem entre si; logo, ndo € uma nocdo, necessariamente, fixa a um lugar geografico.
Ainda assim, o autor ressalta que a expressdo ndo deixa de circunscrever 0S espacos
territoriais, uma vez que necessita deles para a materializacdo dos encontros. Nessa
perspectiva, a terra também se configura enquanto unidade social fundamental para o povo
Guarani, pois ela é peca importante, junto com o parentesco, para o caminhar Guarani.

Sobre aconexao entre esses dois principios, conforme Ciccarone (2011, p. 143), as
rela-»es de parentesco englobam Aos interc
objetos rituais, pecas artesanais, remédios do mato etc.), as cerimodnias rituais, assisn como

articula-»es pol2ticas e 0os v2nculos sol i d:¢

" De acordo com Pissolato (2004, p-7a ) , o distanciamento entoaonextogr upo
entre parentelas, entre unidades de familias extensas ou entre unidades menores, como as familias nucleares [...]
[sendo] observavel na distancia fisica geralmente existente entre grupesedilentes, no interior de uma area

mais extensa[..l st o ®, na maneira de residir dita mombyrymb
|l ado, o distanciamento tamb®m estaria na fAado-«o0 de
nNn«o se expressa fisielagawesnt e o, mas no transito entr

A diversidade das formas econtmicas e de trabalho
mais ou menos extensa, que pode incluir o cultivo de rogas, a producdo e comercializagdo de artesanato, o
trabal ho O¢6indirwiaduadlionde vodumas o6f de capta-«o de rec
desenvolvidos a partir de inice7lativas externaso (PI .
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f2sicos das al deias por meio de Amovi ment a
sua vez, caracteriza a di n Goiedade Mbya e, foptanto,d u - <«
a conserva-«o0 de sua concep-«0 e exerc2cio

Dessa forma, os lugares ocupados, a partir do parentesco, passam a ser integrados na
configura-«o -theanded, fid@mc é iundod pana @as Guarani, €
formado tanto pela extensdo do seu territorio tradicional quanto pela ampliacdo dos seus
tekoa fiReatualizando e conservando sua configuracdo espacial, os Mbya se afirmam
territorial mente como sGCCAROHB A041, ® 148)i cament e

Embora as notas tedricas apresentadas sejam significativas, Peirano (2008) ressalta
que o ato de elaborar o dialogo entre as mdltiplas vozes, objetivo da pesquisa pautada nos
pressupostos etnograficos, precisa ser contextualizad partir das vivéncias do/a
pesquisador/a, pois, sem contextualizacdo, a experiéncia ndo se torna texto. A autora, ao fazer
esse apontamento, ap@a em Malinowski, que fala sobre a pertinéncia de o antropélogo
apresentar @ontexto da situacae na ngéo decenade Crapanzan@005) que aborda a
importancia de o pesquisador acessar (e apresentar) outros sentidos que estdo presentes n.
comunicacdo, como o olfato, a visdo, a percepcdo espacial e o tato, para contar sobre a
realidade vivida.

Crapanzanq2005) debate que a cena nao se trata da realidade objetiva, e nem se
resume as suas subjetividades, mas se encontra na realidade objetiva e é conformada a partit
das intersubjetividades existentes nos atos de comis@cau seja, a cena € a realidade
cotidiana com suas sombras e as experiéncias das pessoas gsogeibre si, dando ao
cotidiano cores e nuances, sombreamentos, afetos e hurmoedsmentos do dominio
subjetivo.

Isso posto, optei por apresentar, nesse momento em que falo do trabalh@aleasam
percepcdes espaciais que fui construindo, pois essas também ajudaram na compreensao da:
subjetividades e intersubjetividades existentes no campo de pesquisa e dao sentido as
experiéncias e aos fazeres tieramdie txedjaryi, bem como ao papel dsle sua funcéo na
cultura Mbya.

E em consonancia com a reflexdo proposta que a observacdo foi mais uma vez
estratégia relevante, no sentido de proporcionar a vivéncia da percepc¢éo espacial a partir do
acompanhamento de meus interlocutores em seus fapéickarms e, assim, 0 entendimento
da configuracdo das aldeias Piradugi, Trés Palmeiras e Boa Esperanca no cenario atual:
como estdo dispostas em relacdo a sociedade envolvente, camatato proximo da

comunidade Mbyaao perimetro urbano e como as tésn lutas fundiarias travadas,
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principalmente com o setor industrial da regido de Aracruz, influenciam sua organizacao
sociocultural.

Nesse sentido, primeiramente, observei as aldeias mencionadas de acordo com a
delimitacao territorial e geogréafica de Amaz. Tais aldeamentos estdo localizadas no Distrito
de Santa Cruz, em uma regido que abarca ainda mais quatro aldeias habitadas tanto pelos
Guar ani como pelos Tupinikim (Areal, Ol ho
Guarani em processo de implagéio (Nova Esperanca)

Além disso, essa regido € margeada pelos bairros: Pontal do Piragueacu, Coqueiral,
Saue, Mar Azul, Putiri, Barra do Sahy e Barra do Riacho; contornada por trés rodovias
estaduais: E®10, ES257 e ESA56 (MAPA..., acesso em 20 s2017Y% e conta com uma
zona portuaria composta pelo Terminal Especializado de Barra do Madiocel, que,
segundo consta em seu site, ® o WA¥nico pc
c el uf @BRIOCEL, acesso em 15 nov. 2017He vistas paramicamente, as aldeias

estdo assim dispostas:

!9 para ver os dados dessas aldeias de forma mais detalhada acessar & {fem@ndontro aYvy apy e a
trajetoria dos Mbya no Espirito Santtessa dissertacéo.

%0 Disponivel em: <http://guarani.map.as/#!/>.

’Segundo os dados do site de Portocel, este term
continuamente, com capacidade de embarque anual@®97.50 00 t on el das de cel ul os:
fipropriedade conjunta da Fibria (51%) o, antiga Ara
empresas produtoras de celulose no Brasil 0,acedsospon?
em: 15 nov. 2017). Esses dados valem ser notados na medida em que posteriormente sera apresentado a
repercusséao da producgédo de celulose em Aracruz na histéria dos Guarani e Tupinikim que la se encontram.

X9

2 Disponivel em: <http://www.portocel.con/pt/index.htm>.
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Figura 1: Localizacdo das Aldeias Guarani envolvidas no trabalho de cdfopte: Mapa Digital
Guarani (disponivel em: <http://guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set. 2017), escala 1:15.000 cm.

Em seguida(re) observei as aldeias internamente: os espacos territoriais (a disposicéo
das casas, suas formas, a vegetacdo, as estradas), 0s espacos e eventos comunitario
(socias/coletivos) e os de proximidade (doméstieasjo que (re) observei porque, embora
tenha frequentado essa comunidade Mbyagmos, era preciso perder os vicios de visdo e
tornar a v8la como se nunca a tivesse visto.

As trés aldeias, ainda que interligadas internamente, tém entradas separadas, mas todas
sdo margeadas pela BR -B$0; nosentido Distrito de Santa Crfgacruz, primeiramente
vem a aldeia Piraquécu, depois Trés Palmeiras e, por fim, Boa Espefdngdas sdo
contornadas por uma mata folhosa, de mdultiplos tons de verde e marrom, arbustos que se
entremeiam entre rasteirosattos, e grandes arvores, cujo home desconhe¢o, mas que me
faziam lembrar abacateiros e pés de manga. Essa disposi¢cdo vegetal compde uma verdadeira
cerca verde, que tampona aos transeuntes e motoustasvisdo mais minuciosa da
comunidade Mbya.O maximo que se vé sdo as estradas de terra que interligam os

aldeamentos e algumas casas que estdo mais proéximas as suas entradas.

% Vale destacar que historicamente essa disposicéo é inversa Boa Esperanca é aldeia mais antiga dentre elas e
mais nova é a Piraqucu, como podera ser visto mais a frente na dissertagdo no tépico 4.5 em que retrato a
histéria dos Mbg do Espirito Santo.
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Na medida em que se avanca ao interior das estradas Mbya, algumas casas comec¢am a
aparecer; a mata continua por entre 0s espacosatie®i e os caminhos internos que
interligam as aldeias também sdo de terra, pomguis estreitados, servindo de abrigo,
especialmente, para os animais silvestres, de modo que os moradores da comunidade, em suz
maioria, so transitam a pé ou de bicicleta.

Em todas as aldeias, as casas mais expostas e proximas umas das outras sdo aquela
gue se encontram no perito da area central, e que dizem respeito, hotadamente, as moradias
das liderancas, bem como de seus familiares nucleares: filhos/as, noras, gnssas,n
irmaos/as. Conforme as casas vao se afastando da area central, passam a ser localizada
distantes umas das outras, de modo que, quando aproximadas, estao relacionadas aos laco:
consanguineos, conformando ndcleos de parentela, semelhante aodaobpervRissolato
(2004; 2006) na aldeia Pardirim, no Rio de Janeiro.

Quanto a construgdo das casas, além de variarem em seu foailgatmas sdo mais
quadradas, outras mais retangularesnotei que uma boa quantidade € de alvenaria,
construidas comijolos, cimento, areia, telhado feito com telha de barro, e cujo fim era apenas
para moradia. Na aldeia Boa Esperanca, vi também algumas poucas casas de madeira, que me
fizeram lembrar palafitas, mas fixas no chéo.

Ha ainda as casas de pau a pique, qugasdes foram estruturadas com barro e varas
retiradas das arvores ou dos bambuzais, e os telhados, em sua maioria, eram de palha
mescladas com varas de bambu. Essas casas sdo usadas tanto para moradia quanto para fir
religioso- nesse Ultimo caso, confoando afpy (Casade Rezdf, que se diferenciam um
pouco das demais, pois, além de serem retangulares, sua posicdo e porta de entrada Sac
voltadas para o leste, onde o sol nasce.

De acordo com meus interlocutores, tanto as casas de alvenaria quaatpaasa
pique, ndo raro, sao atualmente construidas via pagamento, de modo que a mao de obra pode
ser tanto de pessoas de fora das aldeias, mas que sejam conhecidas pela comunidade, quant
pelos proprios membros da comunidade. SeguxeldjaryiT at a n ta Rete (I. woana),
antigamente, as casas eram todas de pau a pique, e para tasstéa era preciso pagar,
pelo contrario: eram feitos mutirdes, nos quais toda a comunidade auxiliava no feitio; hoje,

contudo, quase ndo mais se vé essa acao coleti@gessoa nao tiver familiares que possam

4 Apresentase aqui a expressdo Casa de Reza como forma aproximada de traducdo na lingua portuguesa do
termo Opy no intuito de uma leitura mais fluid@.odavia, no item5.2. Caminhos cotidianos e praticas
espirituais: narrativas de tdjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e
txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonagjo capitulo 5, sera apresentado o debate em torno do @py® de suas
traducdes.
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ajudar na construcdo, tem que juntar o dinheiro paralpagapor isso, as vezes, uma casa
pode levar muito tempo para ficar pronta. Nesse sentido, ancid deu seu préprio exemplo: disse
que, para construir sua raeasa, foi pagando aos poucos, conforme conseguia arcar com 0s
materiais, € que, ainda assim, tinha que contar com a disponibilidade de quem estava
construindo. Naquele momento, queria aumentar um pouco a residéncia, mas ainda nao tinha
dinheiro o suficiate.

Além disso, outraxedjaryi, Keretxu TataendyD. Ivanilda), me atentou a outros
fatores dificultadores na edificacdo de uma casa: no caso das estruturas de alvenaria, ha o alto
preco dos materiais, o que pode ocasionar a demora para a pessodaigaias de pau a
pigue, por levarem materiais completamente naturais, tém sua constru¢do dependente da
disponibilidade dos recursos da natureza para ficar pronta, o que anda raro nas terras daquela
comunidade. Conforme a ancia explicou, fazer a casaadéilha foi um sacrificio, pois ndo
podiam pagar uma de alvenaria, e seu esposo e filhos ndo encontravam materiais ha mata parz
construiu uma de pau a pigque.

Durante minha estadia na comunidade, notei também que as casas podem ser vendidas
ou alugadasrdre os aldedos, e que ha uma procura até por pessoas de fora da comunidade
com o interesse de comprar casas ja prontas ou construir nos terrenos das aldeias. Essa relaca
€ negociada com os caciques, que cumprem o papel de liderancas politicas tradinasai
ndo é bem vista pela comunidade, sobretudo pelos ancidos, que dizem que a presenca de nao
indios poderia acarretar problemas espirituais para todos que ali vivem.

No que diz respeito as areas centrais, as aldeias apresentam algumas diferencas entre
si. Na aldeia Trés Palmeiras, o centro é composto por uma cabana em formato circular, com
sua base feita de toras de madeira, e o forro, de bambu e palhas; na aldeia Boa Esperanca, ¢
cabana central também é circular, mas sua base é de concreto: somfnte gede palha e
bambu; ja a aldeia Pirag#&u ndo possui uma cabana central, mas um patio em formato
circular, cerceado por casas um pouco mais proximas.

Além disso, a area central da aldeia Trés Palmeiras é ponto para intefinet gue
faz com @e jovens, e até mesmo adultos, permanecam horas por |& para acessar 0os conteldos
da rede de internet, com os mais diversos fins, por exemplo: entretenimento e diversao;
comunicacdo com amigos e parentes por meio das redes sociais; e uso para trabalhos
esolares.

Vale destacar que € comum entre essas trés areas centrais o fato de serem mais
iluminadas do que o interior do territério das aldeias, possuindo postes e/ou fios com

lampadas puxadas em maior quantidade, e de serem, geralmente, 0 espaco elago para
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reunides comunitarias. No tempo que permaneci junto da comunidade Mbya, notei que, nas
situagOes que envolviam questdes a serem debatidas pelas trés aldeias, os encontros foramn
preferencialmente realizados na cabana central da Trés Palmeiras.

As reunbes comunitarias habitualmente sdo convocadas pelas liderancas e tém por
objetivo discutir assuntos internos das aldeg@®r sejam conflitos ou consonancias entre 0s
que ali vivem,e que necessitam de decisdes conjuntas, como: estratégias para o didlogo
intercultural com as empresas, industrias, governantes, universidades, pesquisadores/as;
distribuicdo de beneficios financeiros privados e publicos; necessidade de mutirbes para
cuidado do espaco geografico; debates para festas e eventos culturaig¢gassipara as
lutas pela cultura e tradicdo do povo Guarani. Em tais reunides, € possivel ver a presenca de
criancas, adultos, ancidos, liderancas, homens e mulheres.

Entretanto, as reunides também podem acontecer em molde mais aberto, com a
presenca dodjurua (ndc-guarani), especialmente quando se trata de parcerias e/ou prestacéo
de servicos a comunidade Mbya, como debates com equipes técnicas de empresas e industrias
para a resolucdo das problematicas socioambientais, e acdes de saude, como palestras.
vacinacdes e/ou a¢des universitarias extensionistas.

Durante o tempo do meu trabalho de campo aconteceram algumas reunidées com uma
equipe técnica contratada pela mineradora Samarco S/A para avaliar, junto com os Mbya, 0s
impactos da lama do rompimento daragem de Fundéo, localizada na cidade MahaGa
nas terras indigenas do Espirito S&hta equipe era composta por técnicos de especialidades
variadas como antropologos, médicos, gedgrafos, historiadores, entre outros, que foram
escolhidos pela minerath apds indicagdes dos Mbya.

O dia em que pude presenciar a reunido desde seu inicio era para a equipe técnica
discutir junto aos trés aldeamentos a repercussdo da devastagcdo da natureza (de forma geral

nao so pelo estouro da barragem de Mariana) naipfiode venda dos artesanatos. Durante a

% A mineradora Samarco S/A, cujas empresas acionistas radasisdo a Companhia Vale do Rio Doce e a
angloaustraliana BHP Billinton, era responséavel pela barragem de Fundao, localizada no Municipio de Mariana,
MG. No dia 5 de novembro de 2015 o dique de Funddo se rompeu, gerando uma onda de lama residual e
poluente devastadora que dizimou o distrito de Bento Rodrigues e vidas que ali existiam, soterrou centenas de
nascentes, contaminou rios significativos, como o Gualaxo do Norte, do Carmo e Doce, bem como destruiu
florestas inteiras situadas em Areas de Presg@ovRermanente, gerando prejuizos sociais e econdmicos de forte
impacto em populacdes diversas. A lama desceu pelo Rio Doce, até chegar a soadeano Atlanticona
localidade da Vila de Regéncia, pertencente ao municipio de Linhares, no EspiotdLO&ES, 2016)Dessa

forma, no Espirito Santo, impactara® ndo s6 as populacdes e rios atrelados diretamente ao Rio Doce, mas
também outros, por meio de vestigios da lama e de seus rejeitos de minério carregados pelo mar. Um dos rios no
gual constatamse evidéncias da lama foi exatamente o Pirguieem Aracruz (Portal G1, disponivel em:
<http://g1.globo.com/espiriteanto/desastrambientalno-rio-doce/noticia/2015/12/larrde-rejeitosde-minerio-
dasamarcechegaaracruzes.html>, acesso em: 29 no2017), o qual, além de margear a aldeia Guarani
PiraquéAcu, serve a comunidade Mbya como fonte de subsisténcia.
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reunido, enquantos técnicosse colocavm a escuta dos anfitrifes montando cartazes para
anotar o que falavam, os Mbya expuseram suas pecas artesanais em tecidos no chao da caban
central e sobre mesas de madeira.

A populacdo Mbya, sobretudo os artesdos e liderancas, contou que, com a exploracao
da terra pelosljurua (ndc-guarani), muitas matériggimas usadas para o artesanato estavam
se esgotando e, embora as pecas artesanais no passado fossem objetos usikzados n
atividades cotidianas, hoje, mesmo nao tendo mais essa utilidade, tesearapnesentacées
da cultura, cuja venda auxilia na complementacdo da renda das faenitiaseu feitio
proporciona que adentidadeétnica seja compartilhada entre as geracBiego, sem 0s
materiais naturais para dar continuidade a producéo, tiveram que comecar a [addgidr
primasintética, o que, além de lhes ser oneroso, fazia com seu artesanato perdesse casa vez
mais as caracteristicas tradicionais, gerando reclamagsicleétntes e, por vezes, até a
desisténcia da comprbem como a impossibilidade do debate entre os proprios Mbya acerca
das possiveis mudancas culturaiesejadas e/auecessarigpara a manutencao e circulacao
do modo de ser Guarani

Para os moradoreta aldeia Trés Palmeiras, a situacdo afetava até mesmo o Centro
Cultural que la havia sido construido para atender a toda a comunidade, inclusive abrigar a
Associacao Indigena Guaradiboapy Pind6 Nesse espaco comunitario, 0os artesanatos sao
expostos par venda em meio a quadros de fotos e artefatos que revelam algumas passagens
da histéria dos Mbya no Espirito Santo. Embora pessoas das trés aldeias possam deixar suas
pecas para a venda, em geral, sdo as mulheres quem cuidam do Centro Cultural, sobretudo
esposa do cacique da aldeia Trés Palmeiras. Vale destacar que, em festas ou comemoracgdes
0s artesanatos passamsearemvendidos em barracas, de modo que cada familia fica
responsavel pela sua exposi¢cdo, o que é geralmente também um encargo das oueheres,
ficam reunidas junto com as criangas de colo.

Para além das areas centrais das aldeias e do Centro Cultural, observei, assim como
Teao e Loureiro (2009), que &py sdo consideradas pelos Guarani Mbya também espaco
social e comunitario, sendo frequatids por homens e mulheres nas suas variadas categorias
geracionais (crianga, jovem, adulto e ancido) e por liderancas politicas e religiosas para a
realizacdo de rituais religiosos. Das trés aldeias, apenas Trés Palmeiras eAuatjuid&am
Opy.

Confome o cacique Toninho (Wera Kwaray), da aldeia Boa Esperanca, a construcéo
de umaOpytem que ser feita em um lugar revelado Wbanderu(Nosso Pai), pois, para o

povo Guarani, construir por construir ndo faz sentido, uma vez GQpy @ mais do que uma
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edrutura fisica, mas tem que ser levada dentro de cada pessoa. Além disso, Toninho explicou
que, para se tedpy, € preciso que os aldedos estejam dispostos a cumprir seus preceitos,
frequentar os encontros dentro da Casa de Reza e buscar se manter |tarprededos

djurua (ndeguarani) como festas de forro; sdo por esses motivos que, por enquanto,
continuam sem construir uma na®ayem Boa Esperanca.

A Opy é, portanto, mais do que espaco sociocomunitjpera os Mbya,é
primordialmente seu espaco sadp, o local onde os corpos séo fortalecidos por meio das
relacbes e das praticas, como o cami@a, a danca, o fumo dmetyngua(cachimbo) e o
nhemdgueta (aconselhamento), que produzem encontros alegres e potencializadores. Sobre o
uso dopetynguafuii nf or mad a, t al gual Macedo (2013,
principais veiculos de transmissédo de capacidades e conhecimentos, constituindo um canal de
comuni ca- «o d&hapdero Knen(rossas deliges), que acolhem suas oracdes e
seus pedios de cuidado. Vale destacar que, ainda dDpyseja um espaco coletivo e aberta
a toda comunidade, pode estar localizada dentro de um nudcleo familiar menor. Ademais, a
entrada dogdjurua (ndoguarani) s6 acontece mediante convite e permissdo dosslidere
espirituais.

Tanto na aldeia Trés Palmeiras, quanto na PirAqué notei que aOpy estava
inscrita em espacos domésticos, sendo cuidadas por ancidos de um determinado nudcleo
familiar; ja a aldeia Boa Esperanca nao pos@pg Coformetxedjaryi TatanboYwa Rete
(D. Joana), esse era seu maior sonho, porque gepy fica dificil as criancas aprenderem
sobre a espiritualidade e caminharem no caminho certo, assim como 0s jovens também ficam
sem espaco para ouvirem os conselhos e aprenderem com os htas vel

Em Trés Palmeiras, &py fica sob os cuidados e direcdo tledjaryi Keretxu
Tataendy(D. Ivanilda) e do seu esposax@ramdiKarai Txondaro (Sr. Divino); ja na aldeia
PiraquéAcu, esse papel é atribuidobédjaryi Keretxu Endy(D. Marilzaf®. Em anbas as
aldeias, a®Opy ndo ficavam abertas durante o dia, apenas em ocasifes especiais, como
quando vinha alguma lideranga espiritual de fora. No ent&edjaryi Keretxu Endy(D.

Marilza) gostava de estar dentro dela assim que o dia amanhecia pasadszaiacoes.

As pessoas, de modo geral, se reuniar@pyaquando o0 sol se punha; contudo, notei

gue nao havia momento certo para encerrar o encontro, de maneira que em alguns dias

acabava por volta das vinte e uma horas, em outros, chegava proxinmtelastrés horas, e,

% Os detalhes d®py e os momentos que |4 vivenciei serdo apresentados detalhadamente, durante a discusséo
das narrativas.
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conforme astxedjaryi Keretxu Endy(D. Marilza) e Keretxu Tataend{D. Ivanilda) me
contaram, quando necessario, 0s encontros iam madrugada adentro.

Quantos aos rituais religiosos, participei apenas de um ritual de cura realizado pel
txedjaryi Keretxu TataendyD. Ivanilda), pelotxeramdiKarai Txondaro (Sr. Divino), e pela
filha deles, Silvana, que Kunha Karai(mulher xam&). Nesse ritual, observei que os lideres
religiosos inspiravam e expiravam a fumacggpdtyngua/cachimbo) sola cabeca e as partes
toracica e ventral de uma mulher que fora colocada sentada em um banco-nentreida
Opy.TxedjaryiKeretxu Tataendy (D. Ivanilda) me explicou que o objetivo de tal gesto era
realizar uma limpeza espiritual na mulher, tendo enavjge ela havia acabado de perder um
bebé, e que as causas poderiam ser véarias, desde um contato corshsenar@oruim, até
um trabalho espiritual feito para prejudiea Além disso, conforme txedjaryi depois que
um acontecimento tao triste como essdumaca também servia para fortalecer a pessoa,
levando a tristeza embora.

No que tange aos espacos coletivos mencionados, é significativo abordar também a
presenca das liderancas, seus papeis e as diferenciacfes notadas em relacdo ao género e &
poder politico. Segundaxedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda), antigamente, o poder
politico na sociedade Guarani ficava concentrado nas maoswdosr adj a , lideres» nd e
espirituais fortes, que eram capazes de chefi@pa® as aldeias; desempenhavaortgnto,

o papel de lideranca espiritual e politica.

Macedo (2010), contudo, ressalta que, na historia da sociedade Guarani, pelo fato de
sua organizacao estar baseada na familia extensa, a principio ndo havia uma chefia unificando
a sociedade em sua tldade, mas sim urtkeramdi(ancido/velhesabio), em torno do qual
as familias extensas geralmente se organizavam, devido ao seu prestigio e respeito alcancados
mediante sua sabedoria e papel religioso. Nessa perspectiva, a reflexdo da autora € de que,
mesno que o chefe religioso exerca o papel de lideranca politiceehigiosa e se legitime
por meio da religido, carrega em si a ambiguidade de derivar do processo de contato e
interacdo que se iniciou com a chegada dos europeus. Assim, mudancas naednasao
relacdo de poder sdo inevitaveis dentro da sociedade Guarani, tanto em raz&do de necessidade:
externas e do contato interétnico, quanto internas.

Em consonanciaixedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) afirma que hoje, nas
aldeias Piraquécu, Trés RImeiras e Boa Esperanca, a lideranca politica fica a cargo apenas
do uwitxa (cacique). No trabalho de campo, nesmique a chefia politica tem por papel
cuidar das aldeias administrativamente; isso significa, tal qual apresentado por Teao (2015b) e

Maced (2010), que awitxa (cacique) é responsavel pelo didlogo entre a comunidade e as



34

organizagfes do Estado. Assim, atua negociando as relagbes e trocas interétnicas e
interculturais com agentes nrgovernamentais (ONGSs), igrejas cristas, movimentos saxiais
orgaos governamentais. Nesse sentido, € a pessoa que vai debater os posicionamentos ¢
resolucdes concernentes a serem tomadas junto com a comunidade, convocando e
estimulando os moradores da aldeia a participarem das discussoes.

Quanto a lideranca esjual, foi observado que, nestas aldeias, a espiritualidade
articula conjuntos amplos de sentidos existenciais, relacionais e politicos, ficando para os
txeramdi/KaralY wy r a(papaisjredigiosos masculino) e dasdjaryi/Kunha Karaipapeis
religiososfemininosf’ uma responsabilidade de manter inteligibilidades e continuidades de
valores e préaticas reconhecidos como saberes fundamehtiimais, mesmo existindo
adultos e jovens, na comunidade Mbya, que tém buscado aprimorar os conhecimentos para se
tornar uma chefia espiritual, as referéncias ainda sé&emmmdie astxedjaryi

As liderangas espirituais, femininas e masculinas, realizam as praticas de cura
relacionadas ao uso de ervas e plantas medicinais para enfermidades fisicas e praticas de cure
espiritual Todavia, diferentemente da literatura (SILVEIRA, 2016; MACEDO, 2010;
PISSOLATO, 2006) que indica que as chefias religiogag além das curas tradicionais,

ainda realizam onhemongarai(ceriménia de nominacdo das criancas Gudfania

2" Essa mesma divisafoi notada por Macedo (2010) em sua pesquisa. Contudo, no que tange aos termos e
papeis religiosos, valem aqui alguns esclarecimentos elucidados pelos jovens Genilson e Donizete e outros
interlocutores durante o trabalho de campo do presente estudacoB® a&om suas explicacdes, pbde se
compreender que o ternyow y r aéumdgrnago guardehuva de papel religioso, abarcando dois papeis com
caracteristicas e funcdes diferentes para os Guarani Mbya, de modo que seu uso e significado vdo depender da
regidogeogréafica em que a pessoa Mbya mora: 1) O termo pode significar papel religioso que diz respeito a
pessoa que, para além de ter conhecimento das plantas medicinais e dos remédios, tem um saber amplo e
profundo em torno das questdes espirituais, espemidndas doengas espirituais mais complexas e das suas
manifestacées (para uma discussao extensa, ver Silveira [2016]), capaz de realizar cura por meio do seu poder
curativo e terapéutico (que, segundo Silveira [2016, p1B4) diz respeito a sua capadigade se comunicar

com as divindades e com os seresshdoman o s , iinterpretar as distintas
floresta e dos esp?2ritoso, e de estabel enbemongamist as |
(cerimbnia de nomaxdo das criangas Guarani). Dessa forma, o tgrmoy r aréferels¢ a lider religioso.

Nesse sentido, pode ser usado como sinbénimo do tkamm e o p i t a § 2) Owuatré sentido de papel

religioso atrelase a pessoa que esta comecgando a caminhadaeptmanar um grande curador espiritual, e que

dessa forma tem a incumbéncia de apoiar aquele que faz o trabalho espiritual pesado, o lider religioso, dentro da
Opy. Quanto a expressafarai, € possivel va sendo utilizada por autores como Silveira (30Macedo

(2013) e Pissolato (2006) também para fazer mencdo a posicdo de lider religioso que realiza préaticas curativas
tradicionais e smhemongaraital uso foi igualmente verificado por Macedo [2010] nos trabalhos de Ferreira
[2002]), contudo, empregadmmo sindnimo deama J& o termdunhd karaj conforme os interlocutores, é a

forma de nomeacéo feminina (kunha: mulher) respectiva ao papebde ai / ywyr ad i,elporidso pi t a €
também referida na lingua portuguesa como mulher xama. Com relag&ermostxeramdi (ancido/velhe

sabio) etxedjaryi(ancid/velhasabia), estes sdo utilizados para se referir aos/as lideres religiosos/as que sdo mais
velhos/as; porém, tal debate serd apresentado com maior profundidade no capitulo 4 dessa dissertagéao.

%8 A pertinéncia donhemongarai(ceriménia de nominacdo das criancas Guarseij tratada com maior
amplitude no capitulo 4, especificamente no i#rh Nogcdo de pessoa Guarani Mbya: entre a literatura e
apontamentos no campo
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comunidade Mbya do Espirito Santo, conforme informado pelos interlocutores, atualmente
ndo ha lideranca religiosa residindo ali que tenha desenvolvido e/ou aprimorado saberes e
fazeres que a permitam realizar o ritual de nominacdo. Logo, quando ha necessidade d
nhemongarai é preciso chamar algutkeramdi/KaralY wy r a duitxedjargi/Kunha Karai

de fora, ou se deslocar para outra aldeia onde o ritual acontega.

Assim, partir do didlogo com tedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e outros
interlocutores, poelse entender que o poder polit@dministrativo e o poder politico
religioso ndo se concentram mais nas maos de uma mesma pessoa ha comunidade Mbya do
Espirito Santo. De acordo com Teao, o0s tedricos que se inclinam ao estudo dos movimentos
indigenas no BEasil pontuam que as liderancas que cumprem papeis politicos e/ou religiosos,

a partir da Ahereditariedade obtida por me
compreendidas como liderancas tradicionais (TEAO, 2015b, p. 140). No contexto das aldeia
supracitadas, essas liderancas podem ser entendidas comitxagcacique) chefia politica

- e ostxeramdOi/KaralY wy r aeastadjanyi/Kunha Karat chefia religiosa.

A luz da explicitacdo de Macedo (2010, p.79) sobre essa divisdo do podeppeliti
das observacdes no estudo de campo da presente pesquisa, € possivel compreender que tai
liderancas sé&o consideradas tradicionais, ndo apenas pela hereditariedade, mas por manterern
as formas tradicionais de organizacéo politica e comunitaria. gsficsi, em consonéancia
com a autora, que a chefia politica e a chefia religiosa sdo aquelas que dirigem as cerimdnias
com cantereza, dancas, invocacdes alemongaraie somandee a isso também é possivel
dizer que séo aquelas que orientam aldeias&aitiral e religiosamente, buscando mediar 0os
valores e préticas tradicionaibem como sua transformagaono contato com a sociedade
envolvente

Com relagéo a constituicdo das liderangas tradicionais (politico e religiosa) Mbya no
Espirito Santo, easse deu de forma histérica, ao longo da trajetériagi@mta porde do
processo de luta pela terra junto aos Tupinikim (TEAO, 2015b, p.136). Dessa forma, de
acordo com os interlocutores, as liderancas tradicionais das aldeias Aicaguérés
Palmeiras éBoa Esperanca sédo todas descendentes da grande lider peligiosa Tatétxi
Ywa RetgD. Maria), que foi responsavel pela migracdo do grupo Mbya ao Espirito Santo e
sua instalacéo no territorio de Aracia3.

Para Teao (2015b, p.148), a capacidaeeagropriacdo dos Mbya de suas praticas
histéricas € fundamental para que possam reforgar e justificar o poder politico nas aldeias.
Além disso, afirma a autora, € uma maneira encontrada pelos lideres tradicionais para

manterem seu podear, & e scto-nroi ai,c oan sterravdi - « 0
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No entanto, o perfil das liderangas tradicionais Mbya no Espirito Santo tem mudado
ndo somente quanto a divisdo do poder, como em relagcdo ao género. Atualmente, o poder
politico das trés aldeias Mbya estéaago principalmente das liderancas masculinas, diferente
das chefias que existiam ao longo da sua caminhada até o Estado e do inicio da presenca
Mbya nas terras espirigantenses.

Na cabana central e nas reunides comunitarias, 4setoque 0s homens s&o
consideravelmente presentes e se destacam no exercicio do poder politico tradicional, mas
voltados mais a chefia politi@dministrativo, na posicdo dewitxa (cacique), do que na
chefia politicereligiosa. Nesse sentido, seus fazeres se voltavam a pegébe dos
encontros, chamando a comunidade a participar das decisbes e acolhendo sua opiniéo,
distribuindo tarefas e recebendodpgrua (hdeguarani)

Ja as mulheres, embora as tenha visto com uma participacdo menos direta no que
tange as acgles politi@ministrativas, a observacdo feita apontou que exercem poder
politico tradicional na posicdo de lideres espirituais, atreladas aos cuidaddsy @da a
orientacdo espiritual da comunidade, bem como a cargo dos aconselhamentos acerca das
condutas sociais, tdamente atxedjaryi (ancids/velhasabias) e tais orientacfes sao téao
significativas quanto as daowitxa (cacique). Na aldeia Piraq#é&u, por exemplo, devido ao
respeito e prestigio queedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) tem enquanto lider religiosa
exerce participacao fundamental nas decisdes tomadas na aldeia, bem como tem fala presente
Nos espacos comunitarios.

Segundo Teao (2015b), as primeiras liderancas Mbya no Espirito Santo, além de
serem politicereligiosas, eram formadas por mulheres e sacterizaram por acdes para
al ®m da condu-«0 do grupo Guarani ao Estad:«
nacindios e politicos locais para conseguirem meios e recursos destinados a sobrevivéncia e
ao deslocamento desses indios nos estastosnpidos durante oguatapordo . El as tam
resolviam problemas comuns no grupo, davam conselhos e interpretavam os sonhos e as
revelagdes sobre os caminhos a serem trilhados (TEAO, 2015b, p.141).

Todavia, no final do século XX, apds a morteTagatxi (D. Maria) e de sua filha
Keretxu Mirim (D. Aurora), que a sucedeu em seu papel de xaméa, conselheira e lideranca
religiosa, as chefias politicas e religiosas das aldeias ficaram sob responsabilidade dos netos
de Tatétxi. Os caciques foram escolhidos pemunidade dentre esses descendentes, que
mesmo atualmente se mantém na atividade politica das aldeias (TEAO, 2015b, p. 143).

No que tange a relacdo de poder dentro da sociedade Guarani, Macedo (2010) pontua

gue na contemporaneidade os jovens também téomédo o papel de chefe de familia, uma
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vez que o prestigio e 0 respeito passaram a estar vinculados ndo somente a sabedoria e &
questao religiosa, como também a questdo econdmica e aos papeis de destaque assumidos n
vida comunitaria, como professore eetlires de escola.

Teao (2015b), por sua vez, ao abordar as novas relacdes de poder, discorre sobre as
novas liderangas, as quais surgem a partir dos novos espacos sociopoliticos gerados pelas
instituicBes e da necessidade de atuacdo dos Mbya no cumprihediarefas especificas com

a sociedade nao indigena:

As liderancas sdo denominadas também de representantes e sdo escolhidas
pelas comunidades e chefias tradicionais para exercerem fungdes
determinadas. [...] As novas liderancas devem conhecer a [ipguguesa,
superando a oralidade, e conhecer bem os textos escritos; dominar 0s
mecanismos de contato com os nao indios, tais como o conhecimento das
instituicoes, das relacdes politicas; expor com clareza a situagdo do grupo
étnico; realizar viagens fregntes e possuir disponibilidade para viver
longosperiodos afastados das alddiBEAO, 2015b, p. 140)

Nos espacos comunitarios da comunidade Mbya do Espirito Santo, a presenca desses
representantes (novas liderangas) também foi observada, e assimaaimefia tradicional
politicaadministrativa, os homens se destacaram, ocupando as posicées de dirigente da
Associacao Indigena Guarani Mboapy Pindd, professor e diretor da escola indigena e jovem
lider, atuando em tarefas especificas na relacdo emdraunitlade e a sociedade envolvente.
Teao (2015b, p.136) explica que as novas liderancas surgiram devido ao contato aproximado
com a sociedade envolvente, porém evidencia que no cenario dos Mbya do Espirito Santo
foram impulsionadas a partir do processardplantacdo da educacao escolar indigena nas
aldeias.

Por fim, na perspectiva de Teao, a assimetria das relagcbes de poder entre homens e
mulheres Guarani faz parte da construcéo das relacdes de género, dizendo mais da diversidade

de articulagOes e da diphacia dentro das relacdes do que da desigualdade de autonomia:

Nas reunibes, as mulheres Guarani sdo mais quietas e os homens detém o
poder de decisdo e manifestam suas opinides mais frequentemente. Sao os
homens os principais interlocutores com a s@dedndo india. [...] no que
tange aos costumes e a conservacao das tradicdes sspleranulher que

ela seja obediente ao marido e cuide dos afazeres domésticos. Embora, no
espago publico das reunifes nas aldeias, os homens falem e decidam mais,
no ambib domeéstico, as mulheres aconselham seus maridos sobre as
opinides que devem emitir nagy, has reunides. Ou seja, os Guarani, tanto
homens quanto mulheres, possuem um jeito diplomético de ser, sabem
resistir, falar, calar quando precisam eicatar-se en diferentes esferas
(TEAO, 2015b. p.148)
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Ainda sobre os espacos fisicos comunitarios observados, cabe apresentar a Escola
Indigena de Ensino Fundamental Trés Palmeiras, tendo em vista sua relevancia enquanto
espaco coletivo. Construida recentementd;saola Indigena esta situada na aldeia Trés
Palmeiras, um pouco mais afastada do centro da aldeia. Ela atende as trés aldeias e possui un
grande fluxo de pessoas: pais, avés, criangas, professores e funcionarios. Conforme os
interlocutores, a educacdo namwnidade Mbya € de corresponsabilidade ndo s6 dos pais e
professores, mas também dos avos, que costumam estar presentes nas reunides e participan
ativamente das decisdes. Hoje € considerada um espaco comunitario significativo por
proporcionar tanto o apmdizado cognitivos as criancas, quanto a transmissao da tradicédo
Mbya, uma vez que conta com os saberes dos professores, bem como dos ancidos e de outro:
membros da comunidade que tenham experiéncias culturais para agregar a formacao das
criangas, e promavtrocas culturais entre as geracoes.

No que diz respeito aos eventos comunitarios, presenciei ndo sO6 as reunides
comunitarias e os rituais 1@py, como também um mutirdo e a Festa do indio. O mutirdo, tal
qual registraram Teao e Loureiro (2009, p. 1$B)trata de um momento de trabalho coletivo,
realizado por todas as pessoas da comunidade, destinados ao bem comum. Normalmente,
estdo atrelados a arrumacdo e limpeza do espaco fisico das aldeias, sejam as edificacdes de
uso coletivo ou as matas. Tambénd@m acontecer para o feitio de obras arquitetonicas,
como construir moradia para alguém, ©@py, ou cabanas para exposicao de artesanato. No
mutirdo do qual participei, todos os moradores da aldeia Trés Palmeiras foram convocados
pelo cacique a participacpm o objetivo de limpar a area central da aldeia como preparacdo
para a Festa do indio.

J4 a Festa do indio é comunitaria, geralmente aberta as pessoas de fora da comunidade
Mbya. O evento, quando aberto a sociedade envolvente, constitui um espacositEiexga
cultura indigena, material e imaterial, como artesanatos, comidas, dancas, cantos e pinturas
artesanais, e também da sua comercializagdo. Todavia, na época da minha estadia na
comunidade Guarani, essa festa ndo foi aberta aos de fora; segurslmterocutores, o
principal motivo foi a falta de verba e o ndo repasse de subsidios da prefeitura de Aracruz a
comunidade, alegando que ja subsidiava a Festa do indio que ocorria na aldeia Tupinikim, na

regido de Caieiras Velha.

9 Embora apresente no texto achBla Indigena, néo foi possivel aprofundar minhas observagées quanto a esse
espaco, pois oxeramd@ie astxedjaryia frequentavam mais quando convidados, ndo era um espaco pelo qual
circulavam com frequéncia.
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Dessa forma, a festa dgual participei foi um momento mais intimista de
confraternizacdo coletiva e interna, acontecendo na cabana central da aldeia Trés Palmeiras e
envolvendo principalmente essa aldeia e a de Boa Esperanca. Foram servidas carne e
mandioca e expostos algunseaanatos, cuja venda era feita entre os préprios Mbya, ao som
de musicas variadas e alguns cantos Mbya.

Na medida em que fui aprofundando a observagdo dos espagos e contextos mais
comuns e mais abertos agjsirua (ndc-guarani), fui adensando minha capacdie de estar
presente nos eventos Mbya e as relacdes com os ancidos e com a comunidade. Desse modo
consegui participar dos espacos de maior proximidade relacional, fundamental para a
observacéo e compreensédo. Do exterior das casas, passei as suas ‘eadasdas ao interior
das moradias, onde pude observar os espacos domésticos e familiares que estavam atrelados
as atividades do nucleo familiar, como plantio, trato dos animais, preparo dos alimentos e
cuidado com os filhos/as e netos/as.

As casas, por ehtro, variavam tanto em sua estrutura fisica quanto na familiar.
Falando primeiro das constituicdes familiares, encontrei formatos mdultiplos de familias:
casais recérmsasados que moravam sozinhos, sem filhos/as e proximos aos seus pais, 0 que
era bem comm, de modo que a mée, a sogra ou a avd sempre estava por perto para prestar
ajuda e orientar; casais rec@asados que abrigavam em sua casa parentes como primos/as e
ou irmaos/as, que ficavam algum tempo e depois partiam; mulheres e homens sem conjuges,
vivendo apenas com seus filhos/as; ancidos que moravam apenas com o conjuge; ancidos que
moravam sozinhos; e ancidos que viviam com seus filhos/as e/ou netos/as.

Acerca da estrutura fisica, as casas feitas de alvenaria, geralmente se dividiam em uma
pequenasala, dois quartos, uma cozinha, janelas na sua parte frontal e nas laterais, dispostas
de acordo com os comodos, e nem sempre tinham forro debaixo do telhado. J&4 o chdo era de
cimento batido, sem revestimento como piso, taco ou tdbua corrida. E senhmnam ti
varandas, na quais as pessoas, principalmente mulheres, com frequéncia se reuniam na parte
da tarde para conversar, descascar sementes ou olhar os filhos/as e netos/as.

As casas de pau a pique, por sua vez, se diversificavam mais em sua compogicao, ta
em relagdo ao chédo, que ora era de terra batida e ora de cimento, quanto em sua divisao
interna. Algumas estruturas se configuravam de forma semelhante a um barracao, porém com
uma porta frontal e janelas laterais; outras casas se dividiam em umarsaglaarto e uma
cozinha; umas tinham o forro do telhado feito apenas de palha; e algumas misturavam a palha

com lona e barro. Houve duas que chamaram a atencgéo por serem de dois andares: uma dela:
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era do filho dexedjaryiTat ant x9¢ Ywa Rete (D. Joana) , 0
convidou a conheel& por dentro.

A primeira vista, por fora, a casa me parecia fragiensacdo essa muito norteada
pelas minhas nocdes ocidentais de edificagcdioas ao va internamete percebi que tinha
uma estrutura forte, pois o sustento do bambu era reforcado por toras mais grossas de
madeira; tinha uma base circular maior e um andar superior também circular, porém menor,
cuja base era mais leve, feita somente de bambus dispadtoa lado e amarrados uns aos
outros de forma bem justa, sem vaos.

O filho detxedjaryiTat ant x @ Ywa Rete (D. Joana), Ve
me a subir ao andar superior, cujo acesso se dava por uma escada de madeira. Ele explicou
gue os bambus eram muito fortes e que so6 se fragilizavam se fossem cortados na lua nova,
pois qualqguemadeira quando cortada nessa lua tende a apodrecer pela presenca de bichos e
pragas que a deterioram. Além disso, disse que os bambus podiam ir sendo reparados e
trocados a medida que fosse necessario, bem como o telhado. Contou ainda que a outra case
era do txeramdi Tupad Kawray (Sr. Jonas), seu tio, e que ele adorava essas construcoes:
inclusive, havia construido a casa com as préprias maos ha anos atras, e que a mesma ainde
era boa, sendo necessario apenas reformar o forro, servico o qual o tio ja estava
providenciando.

Tanto as casas de alvenaria quanto as de pau a pique também possuiam diferenciacdes
acerca da disposicdo dos banheiros: algumas tinham banheiro dentro e outras fora, em cabines
feitas de plastico ou cimento; quando fora de casa, os chsiveio eram elétricos.

As casas, de forma geral, tinham eletricidade; tod&xedjaryi Keretxu TataendyD.

Ivanilda) relatou que nem sempre a luz funcionava e que nas casas de pau a pique era mais
dificil a instalagdo, assim como era mais raro encorm@sas com eletricidade mais no
interior da aldeia. Para ela, atualmente, a luz € fundamental, assim como as casas mais
protegidas, pois ainda que sejam indigenas, ndo aprenderam a viver como Seus ancestrais,
completamente na mata, logo, ndo sdo de todobichos que conseguem se defender: os
animais peconhentos, por exemplo, sdo 0s que mais a amedronta. Alguns jovens também me
relataram se sentirem desconfortaveis com a falta de luz, principalmente para realizarem os
trabalhos da escola ou usarem os tolgjeletronicos. Sem luz em casa, alguns deles iam para

a casa de parentes onde havia eletricidade para poder cumprir as tarefas escolares a noite.

A maioria das casas que conheci tinha ao menos uma cama, um fogdo a gas, uma
geladeira e uma televisdo, masgue nem sempre se encontrassem em bom funcionamento.

Nas casas que havia eletricidade e televisdo, observei que era comum assistir a televisdo a
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noite, o que foi confirmado pdxedjaryi Keretxu TataendyD. Ivanilda), ao dizer que,
atualmente, as pesso@referiam estar em frente a televisdo a noite do quepyaEm
algumas moradias, notei também o uso de esteiras na sala ou colchdes.

Durante o estudo de campo, também percebi poucas hortas e espacos de plantio, os
quais frequentemente eram inscritos aspacos domeésticos e ndo comunitariossolo, de
acordo com meus interlocutores, e pelo observado leigamente, ndo esta muito propicio para
plantacdes, principalmente em PiragA@i, cujo terreno foi depdsito de lixo municipal no
passado. Tanto os anc&quanto 0s jovens apontaram que essa situacdo acaba doslava
buscar comida industrializada e fora dos espacos de suas aldeias, a um custo que nem sempre
conseguem arcar pela falta de verba.

Além disso, para asxedjaryi a falta de espacos para mkr implicava em uma
alimentacdo menos equilibrada, cuja base estaria nos alimentos organicos e no seu preparo
tradicional, o que lhes acarretava problemas de salude fisica e espiritual, bem como o
desinteresse dos jovens pela alimentacdo propria da ecuGuarani. Algumas casas,
entretanto, como a daedjaryi Keretxu TataendyD. Ivanilda), tinham um espaco para a
plantacdo de ervas medicinais, que lembrava a conformacdo de uma estufa, e mudas e raizes
para fins alimentares, as quaitxadjaryidizia ssmhar em plantar em um terreno fértil algum
dia, e vélas brotar em qualidade e abundancia.

Quanto as criacdes de animais, vi poucas, de modo que os bichos, em sua grande
parte, eram de estimacdo. O cacique de Boa Esperanca, assim como stiaedjangi
Taa ant x9g Ywa Rete (D. Joana), me disse que,
e de porco do mato, ndo sé para subsisténcia, mas especialmente para que 0S Meninos
pudessem aprender a cacgar.

Sobre a circulagéo das pessoas, observei que os hadhdtes e ancidos geralmente
nao ficavam nos arredores das casas: quando ndo estavam fora resolvendo assuntos politicos ¢
interculturais, como no caso das liderancas, que viajavam até mesmo para outros estados,
estavam trabalhando na cidade, como eraiaggib ddaxeramdiKarai Txondaro (Sr. Divino),
que trabalhava no Servico Autdnomo de Agua e EsgB®RAE; ou como axeramdiTupa
Kawray (Sr. Jonas), que passava boa parte do seu tempo na prépria comunidade, porém
buscando ervas medicinais, fazendo rep®diatendendo pessoas.

As mulheres adultas e as ancias, por sua vez, ficavam mais em suas casas, cuidando
principalmente dos filhos/as e netos/as, lavando as roupas e preparando a alimentagéo,
buscando, por meio de seus conselhos, trandimtsr os cosimes e tradicdo do Bvo

Guarani, desempenhando, dessa forma, os papeis de méae, sograNes®e).quesito,
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entretantofxedjaryi Djatxuka Mirim (D.Tereza) era excec¢ao, pois gostava bastante de andar
por entre as aldeias para encontrar a parentela e @igjanesmo para aldeias fora do Estado
do Espirito Santo, a fim de visitar os filhos e netos.

Os homens e mulheres jovens circulavam bastante, principalmente a pé e de bicicleta
e, as vezes, também de moto. Andavam pelas trés aldeias para visitarem autsoaosu
para se reunirem nos jogos de futebol, que geralmente aconteciam aos sdbados no campo de
aldeia Trés Palmeiras; durante a semana, costumavam se deslocar também para estudar nc
bairro Coqueiral, trabalhar nas proximidades, como no distrito da Samz, ou até mesmo ir
a festas, como os bailes de forr6 que aconteciam nos arredores das aldeias. No bairro
Coqueiral, por exemplo, além de irem para estudar, frequentavam para comprar mantimentos
nas vendas e buscar encomendas que faziam aos ca@estavam de encomendar roupas,
calcados, maguiagem e objetos eletrénicos.

Observei, porém, que os homens jovens circulavam mais que as mulheres, pois essas
costumavam permanecer nos aldeamentos cuidando das criangas (filhos/as, irméos/as,
primos/as, solimhos/as). Alguns até mesmo viajavam para fora do estado, tanto para
visitarem parentes em outros aldeamentos, quanto para trabalharem, o que fazia com que
muitas jovens mulheres recéasadas vivessem sozinhas com seus filhos por longos
periodos.

Os maisjovens e as crian¢as tinham um ritmo proprio. As criangas, quando néo
estavam na escola, ficavam a brincar em grupo, por exemplo, de pique e pega ou futebol,
proximas de suas casas. Ja 0s jovens se reuniam na cabana central da aldeia Trés Palmeira
para pgar videogame ou acessanternet ja que ali hawi-fi disponivel; no entanto, quando
ndo estavam nessa area central, costumavam permanecer em suas casas.

Ainda que autores (TEAO; LOUREIRO, 2009) apontem que pode haver alguns rituais
que sdo de cunho destico, como a primeira menstruagdo das meninas, o casamento, o0 parto
e o resguardo, ndo presenciei nenhum desses rituais. O mais proximo disso que vivenciei foi a
construcdo aproximada de um casamento, quando o cacique da aldeia Trés Palmeiras prop0s
cagr a mim e meu entdo noivo em uma cerimdnia cultural na aldeia, situacdo que discutirei
ao trabalhar a narrativa sobre a constru¢cdo do campo mais a frente neste texto.

Por fim, para o registro da observacdo e das conversas informais, o recurso principal
foi o diario/cadernos de campo, além de fotos e videos; ja para as conversas formais, houve,
sempre que permitido, gravacdes em audio.

Dentre esses instrumentos, o diario foi fundamental para o registro do trabalho de

campo: nele pude anotar e descrever sdoas observacdes, como minhas impressoes,
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informacgBes, algumas teorizagBes incipientes e esquemas para tornar mais inteligivel as
explicagBes de meus interlocutores, mas também minhas angustias, anseios e receios. A partir
da vivéncia do campo, compreerddiscussdo de Magnani (1997) ao debater que o caderno

de campo € mais do que um espaco confessional que figura o estado entre mundos em que
vive o/a pesquisador/a: € um espaco que possibilita o registro da experiéncia e os dados por
ela construidos. Oseja, o diario de campo, ao mesmo tempo em que é instrumento de
captacdo do tempo vivido, € produto das vivéncias, vindo a somar aos outros produtos como
documentos, entrevistas, descricdes dos momentos cotidianos que obtive por outros meios,
como gravadqgmaquina fotogréfica, filmadora e transcri¢des.

Acerca do uso desse instrumento, num primeiro momento carregava o caderno de
campo comigo por onde ia entre as aldeias. Nesse periodo, ainda ndo pernoitava na
comunidade Mbya; entdo, quando chegava em Vdld/ cidade em que havia me fixado,
transferia minhas anotagdes para um arquivo digital. Na medida em que a relagdo com a
comunidade Mbya foi se aproximando, houve menor necessidade de anotar durante as
atividades do campo, pois aumentava a compreensdaagacidade de memorizar melhor as
informacdes, além de ser mais viavel retornar para buscar os interlocutores quando as duvidas
surgiam.TxedjaryiKeretxu Tataendy D . l vanil da) sempre refor-
com a cabe-a e c arforma, oxregisos Roocaderno pé&ssagam a ser
realizados somente ao fim do dia, e ndo no tempo do convivio. Anotava alguns pontos,
principalmente antes de sair das aldeias, para depois acrescentar os detalhes do dia, ja direto
no computador.

Ao pernoitarna Aldeia Trés Palmeiras, o caderno de campo ganhou novo impulso.
Registrava manualmente a noite, depois de retornar dos encontros que participayaena
me organizava para dormir. Vale pontuar, no entanto, que quando voltava para a cidade,
buscava tnasferir os registros para o computador, pois essa era, também, uma forma de
organizar as vivéncias, tornande mais inteligiveis e mais proximas para a reflexao.

Os demais instrumentos de registro da observagdo, como maquina fotografica e
filmadora, foran acessados de forma moderada e numa construgdo conjunta com O0S
interlocutores, pois percebi que era importante compreender os motivos que definia a
necessidade de fotografar e/ou filmar e como introduzir essa forma de registro. Sobretudo os
anciaos tinhanuma relacédo distanciada com essas tecnologias; esse entendimento acabou
guiando o processo de observacao do cotidiandxeosbie dastxedjaryi sendo as relagoes
mais importantes do que o proprio produto fotografico ou filmico.
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O caderno de campo foiinstrumento carrghefe para o registro das observacoes e
conversas (e pranalise). Contudo, a fim de que alguns pontos principais e pertinentes nao
escapassem, a entrevista com gravacfes de audio, quando possivel, constituiu em importante
instrumento omplementar, respeitandoodentacdo do processo de escrita e de restituicao
das entrevistas da Historia O(RIORTELLI, 2010) e da Etnobiografia (GONCALVEZ,
MARQUES E CARDOSO, 2012)
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3.2. Escolhendo takuapi: dialogos sobre narrativas, histéria de vida e
etnobiografia

Debrucafse sobre as praticas cotidianas tayamd e dastxedjaryi é debrucase
ndo sé pelos espacos territorial, sociais e doméstico em que vivem, mas também sobre os
conhecimentos que por eles sao produzidos, 0os quais vao se @mdgunediante suas
experiéncias de vidaou nas palavras de Barros (2012, p. 2gmopo vivide, e por vezes sédo
revelados através de seus relatos, de suas narracdes. Afinal, o povo Guarani € um povo de
tradicdo oral, e a pessoa para eles é construidengio das palavras de orientacdo, faladas
pelas divindades, desde a sua geragcdo no ventre materno, quer seja de modo direto ou
indireto, através dos lideres espiritdais

Nessa perspectiva, as narrativas sdo pertinentes, pois revelam as vivéncias dos
txeramd e dastxedjaryi e, consequentemente, as historias que constroem a organizacado e
praticas socioculturais Guarani. Assim posto, a fim de me aprofundar acerca da cotidianidade
dostxeramdie dastxedjaryiMbya do Espirito Santo e do que era ser aneiaacia naquele
contexto, optei por realizar entrevistas semiabertas como instrumento e esttzggipara
ouvir os relatos de suas experiéncias (passadas ou contemporaneas) e, assim, agregar a:
informacgdes a construcdo dos dados, o que ja vinha reddizaediante a observagéo e o uso
do caderno de campo.

Todavia, pude perceber, no meu convivio contxesamdie com astxedjaryi das
aldeias Piraquécu, Trés Palmeiras, e Boa Esperanpae o modo como narravam 0 Sseu
viver - seus gestos, o tom de suazes, os caminhos escolhidos para responder as minhas
indagacdes, 0s assuntos que por vontade propria decidiam contar, o trecho de suas histérias de
vida priorizados e as memoérias emergidas em suas-fa@a® constituindo em uma maneira
Unica de expressse e transmitir os sentidoside x e r ade® i % e d,jbenrcgmoseus
fazeres e as relacdes imbricadas, configurando, assim, seu cotidiano.

Nesse sentido, a expresshistoria de vidaemergia na construcdo do relato dos
txeramdie dastxedjaryi Mbya do Espirito Santo, revelando um pertinente papel de amparar

as narrativas, seja sobre fenbmenos, acontecimentos ou periodos de tempo, conforme aponta &

%0 O debate sobre a intrinseca relacdo entserpessoa Guarane a palavra serd desenvolvido de modo
minucioso no topicat.3 Nocdo de pessoa Guarani Mbya: entre a literatura e apontamentos no ,cdmpo
capitulo 4.
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discussédo de Silva e Barros (2010) em torno das possibilidades que tal no¢do oferece ao/a
pesquisadoa do campo das Humanidatfes

Nessa perspectiva, a nocado de historia de vida pode ser compreendida nesse estudo
COMO recurso que proporcionou 0 acesso a memoria, a qual, enquanto locus das lembrancas,
das reminiscéncias, do tempo vivido, tem papel fundtahea compreenséo da cotidianidade
dos anciaos e na relagéo pesquisador/pesquisado, pelo fato produzir e figurar sentidos tanto na
relacdo que constitui entre as experiéncias do passado, do presente e do futuro que ha de vir,
qguanto na relacdo que estabele fAcom a subjetividade daque
di al ® i co entre a subjetividade do ouvint
Conf or me apont a Portelli (2010, p.19): A«
organizados verbalmente no diadloguerativo entre fonte e historiador, entrevistado e
entrevistadoro, entre pesquisador e interlo

Quem conta uma histéria, faz necessariamente apelo a sua memodria e a
trabalha para dar inteligibilidade a experiéncia e para ressignificaidm viv
conferindelhe uma logicidade que constrdi, organiza e justifica seu ponto de
vista. Ao relatar sua historia de vida, o narrador concatena parte dos fatos e
eventos que a constituiram de acordo com a situagdo e com as relagbes que
ocorrem durante a @pria narrativa (SILVA; BARROS, p. 69).

Sendo assim, enquanto a histéria de vida produz os sentidos as vivéncias, as narrativas
exercem o papel de meio dinamico, intercambidvel e conectado com outras histérias, através
do qual as pessoas organizam eaorma realidade compreensivel. A narrativa € um tempo
gue se vive simultaneamente ao tempo vivido, no qual o ato de narrar elabora e reelabora a
experiéncia (SILVA; BARROS, 2010; CARVALHO, 2003). Logo, os conteudos das
narrativas dos ancidos com os qua@atjuei ndo foram evocados apenas pelas interlocuces
formais que se deram nas entrevistas, mas também por conversas informais surgidas durante a
pesquisa de campo. Foi na experiéncia dos encontros e na medida em que meu vinculo com os
txeram®ie astxedjayi, com seus familiares e a comunidade, se afinava, que as narrativas
foram tomando forma.

Contudo, Silva e Barros (2010, p.69) atentam para o fato de que nem sempre o

processo de acessar a memoria € um ato racional, como o abrir de uma gaveta para se pe

%1 De acordo com os autores Silva e Barros, a expressao histéria de vida podeastr ppexr multiplos fins

enquanto instrumento de fimetodol ogia de estudo na |
biografias e de depoimentos pesscasse j am el es escritos ou oraiso e po
conhecimentot a i s c omo fisoci -l ogos, antrop-1logos, histori

terapeutas ocupacionaiso (SILVA; BARROS, 2010 p. 69
dos termos historia de vida, histéria oral de vida e mempaiaa o leitor que queria uma compreensao mais
ampla acessar a referéncia.
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um objeto qualquer desejado, por exempl o; F
Tal apontamento é justificado pelos autores por meio do debate de Bardin (1997, p. 170), que
apresenta e explicita o discur shoorcaommOfR} une
cComo Aproduto acabadoo; | ogo, nel e cabem
(BARDIN, 1997, p. 170 apud SILVA; BARROS, 2010, p. 69).
Na mesma direcao, a discusséo proposta por Gongalvez, Marques e Cardoso (2012, p.
10) também destacque as narrativas ndo sdo neutras, pois 0s individuos ndo sao meras
mani festa-»es da represprtaonagemdeEeti caj a
criativa [...] desenvolve uma autonomia de significados que ndo esta submetida diretamente a
forcai manente da sociedadeo. Para os autores
medi ador as, pois Acriam e agregam nNnovos Si
tempo em que transformam aqueles que [a] <co
Tal debate me atentou a observar asipossibilidades dentro da escolha por trabalhar
com entrevistas, para além da sua funcao metodoldgica de construcdo de dados, e me fez
compreender gue o pr-prio ato de narrar ®
acontecimento e sua significacéimtervém o processo de dar sentido ao que aconteceu ou ao
gue est8§8 acontecendoo (PASSEGGI, 2011, p. 14
Ademais, as narrativas etnogréaficas, ainda a luz de Gongalvez, Marques e Cardoso
(2012, p . 10), transfor mam t aaor/a gue se priopanha r o p
trabalhar metodologicamente com base na etnografia) quanto o personagem etnogréfico.
Logo, no trabalho de campo etnogréfico, as narrativas também podem ser experiéncias, e por
i sso observadas, fAevidencmando saeal bun-«o p
Foi nesse sentido que, a fim de direcionar o tratamento dos dados construidos nas
entrevistas e como concepcao para posteriormente pensar as narrativaslasraefiesinalise
e discussdo dessa dissertacdo, escolhi também a etnobiognadizstvatégia metodoldgica,

compreendendo que

[...] No lugar de tratar a narrativa como distinta de praticas sociais
6concretaso, a etnobiografia recusa
experiéncia, insistindo na qualidade produtiva do discursonéma forma

0 conceito de etnobiografia afeta necessariamente ndo s6 o0 modo como
tratamos as histérias que os sujeitos etnograficos nos contam, mas também
como contamos nossas histérias etnogréaficas sobre essas histérias e seus
personagenpessoas. Em owts palavras, a etnobiografia implica uma
dimensdo metanarrativa da etnografia, em que o lugar da agéncia da propria
narrativa etnogréda tornase objeto etnografico (GONCALVEZ,
MARQUES E CARDOSO, 2012, p. 10).
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Quanto ao manejo das entrevistas, uiiliza roteiro de tematicas e perguntas (Anexo
[) para que orientasse a conversa com 0s ancidaos, partindo do projeto de pesquisa, do
levantamento bibliografico realizado previamente e das sugestfes elencadas pela propria
comunidade. Assim, busquei operareasrevistas na mesma direcdo apresentada por Portelli
(2010, p.20), em que esse instrumento é mais do que um roteiro de perguntas e/ou temas a
serem respondidos: € um espaco de constru¢do da relagdo entre pesquisador e narrador, nc
qual primordialmente devn hav er a fAtroca de ol hareso en
modula o préprio ato narrativo e as narrativas produzidas a partir desse encontro, quer seja
do/a pesquisador/a, quer seja do/a narradb@sse modo, a cada encontro, as perguntas
tomavamformas Unicas, a fim de garantir ao interlocutor sua compreensao.

Para Diniz (2010), € a troca genuina que permite com que as perguntas do roteiro
sejam redescritas mediante a singularidade de cada pessoa, pois quando ha troca, as demandz
e necessidadede ambos os lados encontram formas de se expressar, sendo essa a agao
garantidora da qualidade ética da entrevista e da validacado dos dados; o roteiro, por si s6, ndo
garante a validacdo. O que a autora defende ndo é que se abandonem os roteirosstie entrev
e 0s planejamentos, imas apenas Qque a <capa
i mponder 8vel de cada encontro entre pesqui s

Nesse sentido, os encontros com cadaamoie txedjaryi se deram em espagos
diferentes, ora de maior proximidade, como a cozinha das casas, suas varandas e seus
quintais, ora de maior coletividade, com@py e a cabana central daeia Trés Palmeiras.

Para realizar as entrevistas, precisei combinar os dias com antecedémgiar ecdm 0s
ancidos e ancids formas singulares de trocas pelas entrevistas*tedidas

Ademais, nos contatos que antecediam as entrevistas, buscava estabelecer com o/a
narrador/a a maneira pela qual a entrevista seria feita; negociava, assim, a forma mais
confortavel para responder as perguntas para cada pessoa. Ela poderia ocorrer tanto na
presenca de parentes ou s6 com a pesquisadora, seguir ponto a ponto do roteiro ou, apos
explicacédo geral, comentar conjuntamente. Os encontros poderiam ser em um didiasl em
separados, com respostas na lingua Guarani (com predenigaérprete) ou na lingua
portuguesa.

Apés as negociacbes, as entrevistas eram gravadas em formato de audio, no
dispositivo LG Leon,gerando arquivos de extensdgp. No que tange ao trataniendas

entrevistas, primeiramente, os arquivos de 4udio foram transcritos e, mediante a necessidade

%2 Maiores detalhes sobre tais negociacdes seréo explicitados no3@piEoidados Eticos
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das falas, traduzidos da lingua Guarani para a portuguesa. Para tanto, contei com o apoio de
Genilson, Alice e seu cunhado Donizete como intérpretes Gual@sgse momento, inicieu

se também uma pi@nalise, tendo em vista que os dados comecavam a se organizar e tomar
formas, o que possibilitou cessar as davidas emergidas junto aos anciaos e intérpretes.

As informagdes, seguidamente textualizadas, orgamra permitiram que o texto
ficasse inteligivel, bem como possibilitaram o processo de adensamento do conteudo das
narrativas, conjuntamente com as notas do caderno de campo. Tendo em vista que essa etap:
do processo de construcdo de dados estava denfpoado disponivel para o trabalho de
campo, a validacao do texto junto comtesramdie com adxedjaryifoi conduzida, ainda
que as narrativas ndo estivessem em sua conformacao final, pois ja era possivel ver seus
primeiros contornos e discutir com efeforma e a direcdo que elas tomariam.

No processo de textualizacéo, os intérpretes também colaboraram com sua escuta ativa
e com as devolutivas acerca do texto em construcdo. Por fim, na conformacdo das narrativas,
na perspectiva da etnobiografia, a cosipdo do texto etnografico incorpora os elementos
extratextos, constituindo uma versao final a partir da qual € possivel maior profundidade nas
discussoes.

Nessa conjuntura, as narrativas apresentadas trazem histérias de vida, relatos de
fazeres cotidians, saberes e expressoes, que, entrelagcados, vdo configurando biografias
individuais dostxeramdie txedjaryi com os quais dialoguei durante 0 meu estar nas aldeias
Guarani Mbya do Espirito Santo. Dessas narrativas, emergem caminhadas distintas com
diferenciacBes que ratificam as particularidades dos ancidos, e que me parecem apontar uma

multiplicidade de caminhos, saberes e fazeres do ser &ei@ouarani Mbya
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3.3. Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a constru¢do do campo

E no caminhar @aminho vai se fazendo. Ir ao campo é mais do que se estar
na aldeia: é jA comecar o dia pensando para onde se vai, com 0s sentidos
voltados para o fAestar | 80 (Caderno

Janeiro a junho de 2017: esse era o periodo escolbidmipn para a pesquisa no
campo nas aldeias Guarani espisgmtense, Piraguécu, TrésPalmeiras, e Boa Esperanca.

Esse tempo seria destinado ndo s6 ao trabalho de campo, mas também a estudos histéricos
transcricfes, traducdes e faéalises. Contudo,anintencdo de me preparar para 0 meu estar

|4, passara os meses de setembro a novembro de 2016 frequentando o curso de extensac
ofertado pela Universidade Federal de Sdo P&ulisivel e o invisivel na vida Guaragjue

abordou as tematicagzantos e cainhos entre aldeias e cidades; corpos, imagens e
transformacdes; imagens e palavras que agem; fazendo objetos e conhecieeimossivel

no cinema e na casa de reza.

O curso, que era ministrado por mestres Guarani, foi fundamental para me fazer
merguhar na cultura Guarani como pesquisadora. As tematicas agucaram em mim 0S
guestionamentos, me fazendo entender que 0s papéis sociais vinham sendo remodelados
dentro das aldeias, de modo que o papel dos ancidos na transmissdo do conhecimento
tradicional tarbém pudesse estar passando por mudancas. Nas aldeias de Sdo Paulo, por
exemplo, dada a implementacdo das escolas nas aldeias, muitas liderangcas vinham fazendo
parcerias com as escolas para que essas envolvessem 0s ancidos em seus projetos.

O tempo de ir a&campo havia chegaddaneiro anunciava o preparo para 0S meus
encontros com a comunidade Guarani Mbya do Espirito Santo: era hora de me aprofundar nos
estudos acerca da historia daquele grupo no estado e dar inicio a escrita dessa
contextualizagao. O intemdessa acao era abrir as cortinas para a minha imerséo no campo, e,
sobretudo, compreender o cenario em gue 0S ancidos viviam, o que necessitava também
considerar o acerto das arestas do projeto inicial, de modo a afinar minhas ideias e reformular
minhasindagacdes, atribuindo profundidade ao trabalho tedrico que vinha desenvolvendo e
propriedade para a nova etapa.

Dessa forma, em meu cronograma, reservei as primeiras semanas de janeiro para o
meu retorno ao Estado do Espirito Santo, minha acomodacéo dafbrucar sobre o material
tedrico. Nesse tempo, ficaria na cidade de Vila Velha, onde meus pais moram e onde eu
morava antes de me mudar para o interior de S&o Paulo para cursar o mestrado. A cidade

situase entre uma hora e trinta minutos e duas hmasomunidade Guarani em Aracruz, o
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gue possibilitaria 0 meu ir e vir no comego.

Iniciaria as visitas as aldeias entre o fim de janeiro e o inicio de fevereiro. Mas o estar
em campo, ainda que seja em um Estado ja conhecido, € mesmo um devir: as coisas na
sairam bem como o planejado. No fim do dia 5 de fevereiro, um domingo, a Policia Militar
(PM) do Espirito Santo anunciou sua paralisacdo total por melhorias nas condicbes de
trabalho e salariais. Segundoside INTERSINDICAL - Central da Classe traballead
(INTERSINDICALCENTRAL, acesso em 07 dez. 20¥7)os policiais militares do estado
iniciaram o movimento de reivindicacdo junto com suas esposas e familiares mulheres, no
s8bado 4 de fevereiro, Ai mpedi ndo oespdol i ci
Esp2rito Santoo. No entant o, encontraram i
estadual para negociarem os reclames, transformando a paralisacdo parcial da categoria em
uma paralisacdo acentuada.

Mediante o posicionamento da Policia Militama onda de violéncia, desde o sabado,
comecou a se desencadear no Estado, o que fez a séguagaenunciar o resguardo da
populacdo em suas casas. A tensdo comecou a se instalar, enquanto o governo do Estadc
continuava a recusar a negociacdo; a pgpolaera dado toque de recolher. Para além da
Regido Metropolitana da Grande Vitéria (Cariacica, Fundéo, Guarapari, Serra, Viana, Vila
Velha e Vitoria), os municipios do interior também registraram situacbes extremas de
violéncia. Ademais, servicos de savdescolas, meios de transporte publico, comércio e
agéncias bancérias ficaram paralisados. O medo assolava o estado: a crise de segurance
publica estava decretada (ESPECIAIS.G1, acesso em 07 deZ*2017)

O direito de ir e vir e tantos outros ficaram cortgoieente prejudicados pela agéo do
governo e da policia. A mesma policia que reivindicava agiu com violéncia; 0 mesmo
governo que se colocava como Avoz do povo
ferido, e 7 gr eve ¢ hama vdaria. Aeociédade aentérreog wna o ,
perfeita marionete daquele cenario de horror. Mortes, assassinatos, suicidios, furtos, assaltos,
trafico de drogas e suas fac¢cbes disputando sobrevivéncia e espaco. Gente inocente caida nc
chao; gente escondida em suas £agente exposta as mais diversas barbaries.

Também a populacdo indigena de Aracruz foi atingida. De acordo doamal de

% Disponivel em:  <http://www.intersindicalcentral.com.br/rdésbrigadaspopularessobrecriseda

segurancgublicano-espirito-santo/#.WimlpHnJ3IW>.

% Disponivel em: <http://especiais.gl.globo.com/espsinto/2017/linhalo-tempecriseda-segurancano-
es/>.
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Noticia do Portal R7 (NOTICIAS.R7, acesso em 07 dez. 30¥7com o do Canal de
Noticias do Instituto SocioambientalSA (ISA, acesso em 07 dez. 207, no sabado, 04 de
fevereiro,um grupo de Tupinikim foi intimidado durante um passeio pela Praia dos Padres, na
rodovia ES010, préximo ao bairro Coqueiral, tendo seus cavalos baleados por policiares
militares apos discutirem com o gy sem qualquer motivo cabivel para tal ato, exceto uma
provavel irritabilidade dos policiais para com os indigenas.

O clima de extrema tensdo durou cerca de quinze dias. Mas ao fim da primeira
semana, as pessoas voltaram a circular pela necessidadend&reen seu cotidiano, apesar
do medo. No entanto, varios servigos ainda permaneciam paralisados e muitos municipios
estavam com seus espacos comerciais completamente destruidos e/ou depredados. Dess:
forma, viajar entre os municipios ainda era se expgraade risco: as rodovias estavam
esvaziadas e vinham sofrendo assaltos relampagos e emboscadas. Eu precisei esperar a poeir
daquele tragico turbilhdo baixar: a sensacdo de impoténcia me consumia.

Ap6s quinze dias, as Forcas Armadas e Forca NacionSedaranca Publidase
instalaram por completo no Estado: fora a Unica acdo que o governo tomara. A greve
continuava, a PM estava esgotada, e a populacdo, dilaferagaesenca do exército parecia
uma estratégia falseadora de paz para que se tamporassé@e calassem os debates. E
assim foi. A vida seguiu. Voltar a circul ar
pois foi apenas em 25 de fevereiro que algumas negociagdes se iniciaram, mas apenas com as
mulheres dos policiais militares. Quanés atividades das Forcas Armadas e da Forca
Nacional de Seguranca Publica, essas s6 se encerraram em 8 de marco (ESPECIAIS.G1,
acesso em 07 dez. 203%)

% Disponivel em: <https://noticias.r7.com/cidades/policaisamem-cavalosde-indios-no-litoral-do-espirito
santeassistaac-video-08022017 >.

% Disponivel em: <https://www.socioambiental.orgptnoticiassocioambientais/indiegipiniquimsac

agredidospor-policiaisem-aracruzes>.

3" De acordo com as informagdes do site G1, as Bokgmadas e as Forcas Nacionais de Seguranca Publica
comecaram a chegar ao Estado do Espirito Santo no dia 06 de fevereiro, e no dia 07 j4 estavam na atuando no
reforco da seguranca do Estado (disponivel em: <http://especiais.gl.globo.com/saspicidQ7/linhado-
tempocrisedasegurancano-es/>, acesso em: 07 dez. 2017).

¥Um |l evantamento recente do site G1, publicado em
contabilizacéo oficial dos homicidios foi imprecisa entre governo e Sindicate Po |l i ci ai s Ci vi s 0
com cada 6rgao € possivel apresentar 0os seguintes nimeros: Sindicato dos Policiaigp@xisnadamente

215 mortes; Ministério Publico do Espirito Sart810 mortes; Transparéncia ativa do siteS#gretaria de

Estad da Seguranca PublicaSesp- 202 mortes; Resposta da Sesp a GNA24 mortes no Estado (disponivel

em: <https://gl.globo.com/espirisanto/noticia/criséasegurancdaz-6-mesese-g1-mostraa-respostado-
governoea-onu-e-a-realidadedevitimas-e-pmsno-es.ghtml.>, acesso em: 07 dez. 2017)

%9 Disponivel em: <http://especiais.gl.globo.com/espsinto/2017/linhalo-tempecriseda-segurancano-
es/>.
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A minha vida como pesquisadora também precisou seguir, mas ja ndo foi da mesma
forma, ndo so6 pelo @&so0 nos prazos que estabeleci, mas porque todo o contexto vivido me
sensibilizou ainda mais. Eu estava agora passando pela experiéncia de revisitar o Estado onde
morei por anos, v de outro angulo e sentir a violéncia de um lugar outro. De repente me
percebi revisitando também a histéria dos Guarani no Espirito Santo, compreendendo que me
dirigia a uma sociedade que teve uma caminhada de luta e resisténcia marcada
constantemente por sofrimento e violéncia. Sentiram o caos da barbarie ndo sé por dias, mas
por anos, décadase ainda o sentem. Constituiras@ e se constituem permeados, e a partir,
dessa dor. Uma dor acessada por minha alteridade, mas jamais sentida em sua profundidade.

No dia 22 de fevereiro, consegui partir rumo a Aracruz. Um misto de,netsao e
alivio davam o compasso desse dia. Resolvi ir de carro, pois 0s transportes publicos e
intermunicipais ainda estavam normalizando seus itinerarios e horéarios. A tenséo, dessa vez,
se fazia presente ndo sé pela crise de seguranca, mas pel@praugstar em campo.

Estava diante da minha sombra e da minha luz. Era chegada a hora de me apresentar
nao como Terapeuta Ocupacional, papel que por vezes me fortaleceu, mas como a pessoa que
sou, com todas as minhas facetas. Esse era um dos exataipesquisa de campo: a arte de
conviver e descobrir outras tantas possiveis trocas relacionais para além do lugar do Terapeuta
Ocupacional, lugar esse que também esperava poder revisitar ao final da experiéncia. Além
disso, me apresentaria como pesquisadoapel novo, que estava descobrindo e aprendendo
dia a ap6s dia, cujas nuances e linhas ténues ainda me assustavam e atormentavam um poucc
Nessa perspectiva, convidei minha mée para me acompanhar na visita; além da companhia
durante o percurso, era utitama de me mostrar mais préxima da comunidade, notadamente,
no sentido da relacdo de alteridade; ou seja, de mostrar que da minha parte ndo queria apenas
aprofundar o conhecimento acerca deles, mas almejava que eles também me conhecessem de
forma mais pbxima.

A estratégiechave pensada para construir o campo foi dar inicio as negociacdes pela
aldeia Trés Palmeiras, uma vez que la sempre fora o lugar central de reunido do projeto de
extensdo da UFES do qual participara por anos; logo, era a aldeia opdssaas mais
tinham me visto e onde tinha aliangas antigas, como com Alice, filha do cacique, Nelson, e
seu esposo Genilson, que claro, precisariam ser fortalecidas. Depois, buscaria acessar as
demais aldeias: Piraqugu e Boa Esperanca.

Ao chegar a ldeia Trés Palmeiras, eu e minha mae fomos recebidas por Alice,
exatamente a jovem com quem mais tinha ligagdo. Conheci Alice quando crianca e a

acompanhei até sua passagem para a vida a adulta, que se concretizou tanto por suas
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mudancas biofisiol6gicas quanpelo seu casamento com Genilson. Assim que me viu, Alice
abriu um largo sorriso, ao qual eu retribuilaéor perto era um alivio, dissipava em mim a
tensao, devido a liberdade que tinhamos uma com a outra, e me transmitia for¢ca através do
seu olhar.Desde minhas primeiras idas a aldeia, ha anos atras, havia aprendido que, no
siléncio dos Guarani, muito pode ser dito, e que o olhar diz tanto quanto as palavras.

Passado um tempo, Eliane, mée de Alice, e Patricia, sua irma, apareceram. Sentamos
todas navaranda da casa de Eliane. Ficamos conversando: contei da vida em S&o Paulo;
Alice, da sua vida de recéoasada; e Patricia, dos projetos que vinha tocando na aldeia.
Desde a Ultima vez em que conversara com Patricia, seu desejo era criar um livréda culin
tipica Guarani, e assim ela o fez.

Patricia contou que, junto com outros Guarani e com o auxilio de alguwna (nao
guarani), organizara, no ultimo ano, o livro de culinaria tradicional Guarani, intitulado:
AT i 6 u- Almterio Sagrado Guarani: cultura, identidade e memoéria na comida tipica
Guarani o, o qual agora est avaambémfaleunsdbme n o c
processo de materializacdo desse sonho e disse quedg@aonhecer todos os alimentos
tradicionais e nem saber prepérg, convidoumulheres das trés aldeias, especialmente as
txedjaryi para ficarem a cargo dessa incumbéncia.

Na ficha técnicaddalv r o, numa sess«0 espec?2fica qu
conhecimento tradicional que passaram informacdes sobre a alimentacéo tradicional Guarani
[ .. . ] por meio de depoimentos e elabora-«o
estavam regtsados osdas txedjaryi as quais Patricia especificoeretxu Endy (D.
Marilza), Djatxuka Mirim (D. Tereza) e Tata
a saber quem eram t&®djaryidas aldeias.

Ao terminar minha conversa com Patricia, AliceEkane, busquei pelo cacique,
Nelson. Falei sobre minhas intencdes de pesquisa, mas ele ndo disse nem que sim € nem que
nao quanto a autorizacdo do estudo, afirmando que ndo podia me responder tdo brevemente,
pois ndo dependia so dele; contudo, ndo mibiprem sua fala, de estar ali. Eu lhe entreguei
uma coépia do meu projeto e disse que estava aberta a conversarmos sobre ele; o cacique o
recolheu, mas né&o disse nada.

Percebi que poderia continuar frequentando a comunidade, mas naquele momento me
parec@ que a autorizacao viria mediante minha conquista por esse espaco. O que néo foi
facil; por mais que eu e as pessoas que ali viviam ja tivéssemos tido contato, estar ali como
pesquisadora trouxe questionamentos da comunidade: qual seria a minha caofrquads

eram 0S meus reais interesses, por que tinha comecado por Trés Palmeiras? E ndo so da



55

comunidade, como meus também: como poderia, entdo, contribuir? E construir interesses
comuns a comunidade? Que tipo de autorizacdo eu esperava?

Certo dia, ao gestionar Nelson se estava autorizada, ele novamente disse que iSso ndo
cabia somente a ele, mas que no final de semana seguinte teria uma reunido comunitaria e eu
poderia ir para conversar sobre meu projeto com os moradores da aldeia. No dia combinado,
fui para Trés Palmeiras e, chegando |a, descobri que ndo era uma reunido comunitaria, mas
sim um mutirdo para limpar a aldeia e pregarpara a Festa do indio: o objetivo ndo era que
eu falasse, mas que trabalhasse com a comunidade. Passamos juntos djaated,
varrendo, capinando e juntando lixo. Ndo sO os adultos e jovens estavam presentes: as
criancas também, e com elas passei uma parte do tempo brincando. Aos poucos, ia
conhecendo as familias e elas me conhecendo também. Ao fim, Nelson fez urtiragrade
na lingua Guarani, e depois disse que ia falar em portugués também: disse que agradecia a
ajuda dos moradores e a quem havia vindo de Vitoria, e que aquela aldeia estava aberta a
ajudar quem a ajudasse. Acolhi suas palavras, pois era a Unicagjassagndocguarani)e
da capital que ali estava, e entendi que meu didlogo com a comunidade estava assim
comecando.

Dessa forma, aos poucos, fui descobrindo que, se queria falasoboen povo
Guarani, deveria estar com o povo Guarani. E isso impliggravezes, mais convivéncia do
gue conversa, atencdo aos momentos de siléncio, disponibilidade para escuta sem pretensao.
visitas a aldeia nem sempre estendidas, até que pudesse ficar mais, e acolhimento das
instrucdes que eles mesmos me davam, primograle 0s jovens. Isso aconteceu, por
exemplo, quando Genilson me falou que, enquanto Nelson ndo me autorizasse oficialmente,
eu precisaria ir para as outras aldeias, conquistar as autoriza¢des simultaneamente e fortalecer
as parcerias.

Lembrome que, diate da fala de Genilson, fiquei bastante assustada e preocupada
com 0s rumos da pesquisa e com o tempo que tinha disponivel para o trabalho de campo. Suas
palavras remetem a discusséao de Clifford (1998, p.247), quando discorre sobre a diferenca da
organizaéo do tempo de uma cultura para outra, e sobre a cumplicidade entre o tempo
etnografico- que por vezes é organizado a partir da linearidade e do controle, imputando ao/a
pesquisador/a mais a coleta de dados e menos a producéo destes junto com osna®riocu
e a forma como a cultura com a qual se dialoga lida e configura sua propria temporalidade.

Nessa perspectiva, Genilson parecia desafiar a experiéncia do convivio com um
tempo pautado na vivéncia das relagbes: para Marinho (2007), o teaimpg o tempo

proprio para acédo e/ou tempo vivido. Assim ocorreu: fui batendo aspswams, perdendo o
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medo de fndestar como e atrapal har o cotidi
compondo esse cotidiano. Era um desafio da vida, como eles mesmosiame dizneu
desafio!

Em termos de alianca para pesquisa, Alice e Genilson se tornaram meus lacos
principais. Ainda contei bastante com o apoio de Donizete, cunhado de Genilson e Alice, e
algumas vezes também com as dicas de Vander, filho do cacique def@oan€a, Toninho.
Genilson, especialmente, teve o papel de ser meu orientador, dada sua experiéncia com outros
pesquisadoresia época em que morava na aldeia RdMatm - Rio de Janeirog também o
gosto que tomou por minha tematica de estudo.

Sendo asim, fiquei sabendo sobre os demais ancidos na medida em que minhas visitas
foram acontecendo; quem os indicou foram Genilson e Alice, por meio de suas relacdes de
parentesco. Eles me apontaram D. Ivanilda e seu esposo Sr. bwixedjaryi era tia de
Alice, e a esse casal cabiam os cuidados da @Wpyade Trés Palmeiras. O outteeramdi
indicado foi Sr. Jonas, da aldeia Boa Esperanca, primo do pai de Alice. Ele é conhecido por
muitos devido a sua capacidade de fazer remédios com plantas medibarasre

Na medida em que ia e voltava das aldeias, a relacdo com a comunidade foi se
tornando menos frouxa e mais enlacada, e as autorizagGes vieram. Na aldeia Trés Palmeiras,
minha autorizacdo oficializese com, e no, meu casamento cultural. Logo qeguwi a
aldeia para a pesquisa, contei a Alice que estava noiva e iria me casar em julho do ano
seguinte. Ela mostrese empolgada com a noticia, pontuando que, assim como eu tinha
participado do casamento dela, ela queria participar do meu, sendo midhahma
Conversando sobre a logistica do casamento, percebemos que talvez isso ndo seria possivel
Mas, para ndo perdermos o momento, propus para que Alice pedisse uma béncédo a mim ao
pai dela, um momento bem intimo, s6 entre nds: eu levaria um boloassta, poderia ser
minha madrinha.

O tempo passou, entre v8rios dAir e viro,
na aldeia. Com a comunidade se articulando em torno da Festa do indio, o pedido da béncéo
foi ficando para trds. No entanto, um dielson me procurou, dizendo ter ficado sabendo que
eu queria uma béncdo. Confirmando, expliquei do que se tratava e da minha relacdo com
Alice, e ele perguntou se eu queria a béncao cultural. Com a expresséo de duvida estampada
no rosto, demonstrei quemaabia do que se tratava. Nelson me disse que consistia na béncao
conforme a tradicdo Guarani, com roupas, adornos e pintura. A intencao dele era que, a partir
do meu casamento, esse tipo de béngéo passasse a ser coldpdaa@sEicguarani), posto

gue havia procura. Além disso, segundo Nelson, se as demais igrejpsudegja cobravam
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pelo casamento, entdo, porque ele ndo poderia?

Aquela situagcdo me surpreendeu, e ainda mais quando ele disse que a mim nao
cobraria, pois a relacdo comigo era outradeveria levar apenas bolo e refrigerante no dia
para a comunidade celebrar. Aquilo foi uma surpresa extraordinaria. Em estado de espanto,
aceitei; meu noivo, que ja estava sabendo da intencdo da béncao, de forma companheira e
apoiadora, aceitou e me acampou nessa grande aventura intercultural.

Meu casamento aconteceu no dia 22 de abril: foi 0 momento em que consegui mostrar
gue estava ali de corpo, alma e coracdo. A cerimdnia permitiu 0 encontro da comunidade com
a minha familia e trocas afetivas, iadio as portas da minha vida. Nao apenas eu estava
entrando na vida dos Guarani, mas naquele momento eles também passaram a entrar na
minha. Foi um encontro intercultural, em que as alteridades se depararam, se perceberam e se
acolheram. Alice foi quem mpreparou, e Genilson preparou 0 meu noivo; arrurAanso
separadamente. Em nossas cabecas colocaram cocares, pintaram nossos rostos, e Eliane nc
deu de presente colares para trocarmos, que durante a cerimo6nia foram segurados por Alice e
Genilson.

Nelson poferiu as palavras sagradas e as traduziu, dizendo que ali estava nos
abencoando e selando nosso amor. Depois, pediu para que eu € meu noivo nos declardssemo
um ao outro, e em seguida que meus pais também se pronunciassem. Nesse momento, tudo st
misturou ao mesmo tempo em que celebravamos minha unido matrimonial, também
falavamos da gratiddo de estarmos participando daquele momento. Meus pais, especialmente,
pontuaram a importancia da minha pesquisa para que eles também pudessem conhecer mais
os GuaraniAo final, Nelson selou a béncao, dizendo que a partir de entdo eramos marido e
mul her, e compl etou: Ase ® assim, voc° est 8§

N&o era mais apenas a Amabile: daquele dia em diante, passei a ser Ydarpdju-
arvore amarela (parte femininagpérito capaz de ir além de seus limitgegaome que recebi
durante a cerimdnia, juntamente ao meu noivo, que, na condicdo de esposo, passou a se
chamary r o 0, yachhém arvore amarela, porém representando o genéro masculino.

Quanto as demais autorizacOea:aldeia Piraquécu a negociacao foi com um jovem
lider, Rodrigo, filho do cacique Pedro (Peru). Pira4gé era a aldeia com a qual, até entéo,
vinha tendo o menor contato. Conheci o Rodrigo por intermédio da sua esposa, Sabrina, com
guem pude conversaobre a pesquisa antes, nas tardes que passava na casa da sua mae,
Marilda, moradora de Trés Palmeiras, que por muitas vezes me dava suporte logistico, e que,
apos a autorizagdo de Nelson, passou a me abrigar para pernoitar na aldeia.

Rodrigo, por sergvem, ja havia trabalhado com outros pesquisadores; por conta de
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suas experiéncias, compreendeu minhas intengces e se colocou disponivel para me
acompanhar como intérprete e tradutor na entrevista com sua avo, &édjagyi existente

na PiraquéAcu, D. Marilza, tendo em vista que ela se sentia mais a vontade em falar em
Guarani. Também a ele entreguei uma copia do projeto; no entanto, Rodrigo sinalizou que
primeiramente sua avé precisaria querer participar da conversa, pois ali na aldeia ela também
eralideranca, uma lider espiritual. Na ocasido, ele a chamou e explicamos minhas intencées a
ela, que assentiu em patrticipar.

Com relacdo a aldeia Boa Esperanca, a negociacdo se deu de forma diferente.
Conhecia de vista o cacique de |a, Toninho, pois asgasatte Boa Esperanca compunham de
vez em quando o projeto de extens&o ocorrido em Trés Palmeiras. No entanto, com ele, meu
vinculo se deu de forma diferente das outras liderancas, pois Toninho quis ndo sé saber
informacfes sobre o projeto de pesquisa, cdezoquestdo de B e discutilo a fundo
comigo, colocandse disponivel também para participar como interlocutor na entrevista.
Contudo, anteriormente a isso, em nossa primeira conversa, ele quis saber por que havia feito
a escolha de pesquisar juntorca Povo Guarani, pois também participava do universo
académico e gostaria de compreender melhor minhas intencdes. Nesse encontro, conversamos
algumas horas na casa de sua irnt&iedjaryiJoana, a quem me apresentou. Quanto ao outro
ancido da aldeia, tamém seu irmao, txeramdiJonas, Toninho se disponibilizou a conversar
com ele sobre a pesquisa antes da entrevista.

A partir dessa conjuntura, minha relacdo mudou significativamente com a
comunidade. A condicdo de mulher casada, e casada na aldeianowenais proxima das
demais mulheres, que passaram a querer saber como ia meu marido, dado que ele continuave
a morar em S&o Paulo, e também quando os filhos/as chegariam. Ademais, o fato de ter um
nome Guarani igualmente proporcionou maior vinculagado tor causa de o nome
representar minha relacdo de reciprocidade com a comunidade, quanto pelo fato de o nome
Guarani ser de pronuncia conhecida pelos Mbya, ao contrario dodjme (ndcguarani).

Através do convivio mais cotidiano, passei a ser acohgma pelos jovens durante
minhas andancgas pelas aldeias, e também a acordpané® suas demandas: geralmente,
quando ia de carro para a comunidade, eles me pediam paftasi@mcentro comercial mais
proximo, que ficava em Coqueiral. Além disso, passé&equentar @py de D. Ivanilda,
mediante seu convite, bem como os espacos de maior proximidade dos ancidos. Com D.
Joana, por exemplo, cheguei a participar do seu aniversario e até do preparo de alimentos em
Sua casa.

Foi ainda por meio do estreitamie dos vinculos com comunidade que acabei
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descobrindo a existéncia de mais um casal de ancidos em Trés Palmeiras: Sr. Pedro e D.
Izaltina, que moravam ao fundo da aldeia. Descobri que ali moravam por meio de uma
conversa informlacom Alice e Genilson, quae disseram nao ter muito contato com o casal,

pois nenhum dos dois tinham familia nuclear ou familiares ali na aldeia: eram apenas os dois,
0 que os fazia viver mais afastados da comunidade. Segundo os jovens, ndo era comum ver o0
casal circulando muito.

No comeco, senti resisténcia dos jovens em me acompanhar até os idosos quando Ihes
pedia companhia; sobretudo pelo fato de o casal s6 falar em Guarani, eles se esquivavam.
Contudo, ao fim do trabalho de campo, Genilson me acompanhou até a casa da® elzalt
do Sr. Pedro. Conversamos por pouco tempo, e eles disseram que, de fato, tinham apenas um
afilhado em Boa Esperanca, e D. lzaltina tinha também la uma filha. Os dois juntos nao
tinham filhos. Vieram do Sul e passaram por Sdo Paulo até chegaremiam Esmto;
segundo D. Izaltina, hoje faziam a opc¢ao de ficarem mais quietos em casa porque essa era a
forma que haviam aprendido com os antigos de se concentrar mais €fh Deus

Dessa forma, meus encontros e minha relagcdo cotrecamdie com astxedjaryi
foram acontecendo de maneira especifica, a medida que me conheciam e me viam circular
pelas aldeias e a partir do contato que ia estabelecendo com sua familia nuclear. Logo, ndo
acompanhei um por um por tempo determinado, mas conforme as cenas ecasssiarm
acontecendo, mediante o firmamento e aprofundamento do vinculo. Foi caminhando de uma
aldeia a outra e de uma varanda a outra que conheci as experiéncias, historias de vida e
caminhos cotidianos ddgeram®ie dastxedjaryi as quais apresento dormato de narrativa
no capitulo 5.

ApGs as entrevistas, realizadas de acordo com a disponibilidade dxemadie
txedjaryi, Genilson, Alice e Donizete me ajudaram nas transcri¢cdes e tradugdes dos relatos,
uma vez que boa parte do vocabulério foi ecai@ni. O principal auxilio, porém, veio de
Genilson, que fez as transcricdes das falas Guarani mais longas, auxiliando inclusive nas
interpretagdes. Para tanto, ele e Alice se disponibilizaram a passar uns dias na casa dos meus
pais em Vila Velha, pois lAnhamos uma estrutura melhor para o trabalho. Todavia, para que
fossem para 14, houve uma condi¢do colocada: que em meio as tarefas da pesquisa também
tirassemos um tempo para passearmos pelas cidades de Vila Velha e de Vitoria, pois Genilson

e Alice nurta tinham andado por la. Para mim, foi um momento de grande alegria, pois selava

0 A conversa com D. Izaltina e Sr. Pedro n&o foi profunda a ponto de possibilitar construcdo de nawativas;
entanto, seus relatos apresentaram algumas informag8es pertinentes que optei por apresentar no topico da
dissertacdo em que falo sobre a velhice no contexto do Povo Guarani.
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nossas trocas interculturaasreciprocidadeEra a pesquisa no campo chegando ao fim, na
certeza de que o didlogo com aquela comunidade foi um confronto de afetos e alteridad

O campo encerrege no dia 8 de junho, selado pela minha devolutiva das entrevistas
aos anciaos, materializando assim as pactuacdes que havia firmado com eles. Foram
momentos emocionantes, de abracos e sorrisos ja saudosos, que representavam ama histori
escrita a multiplas e diversas maos.

Apresento a seguir a forma como se deu o0 encontro com cada ancido que decidiu ser
interlocutor nessa pesquisa, a fim de situar ao leitor o contexto que reverberou nas entrevistas

e nas conversas informais, e, conggf@mente, nas narrativastderamaoie txedjadryi

3.3.1. Sobré fHentre/vistaso

3.3.1.1. O encontro com Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza)

Notas sobre a narradoral xedjaryi Keretxu EndyD. Marilza) ¢ moradora

da aldeia PiraquéAcu. E neta ddatétxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D.
Aurora, ja falecidas. E tambéninma mais velha ddxeramdiJonas, da
txedjaryi Joana e do cacique Toninho, que residem na aldeia Boa
Esperancga. Dentre os narradores, € a mais velha, mas ndo sabe dizer ao
certo quantos ar® tem. De baixa estatura e os cabelos bem grisalhos,
presos em um coque na altura da nuca, apresenta sinais do tempo em sua
pele e uma expressdo acentuada que vai ao encontro da sua voz forte e do
papel de lider espiritual que desempenha em sua aldeia.

D. Marilza me recebeu a primeira vez no quintal da sua casa no dia 7 de margo de
2017; antes disso, tinha ouvido sobre ela apenas na conversa com Patricia acerca do livro de
culinaria tipica Guarani, momento em que circulei 0 noméxddjaryi no exemplar ge
comprara para mim. Depois daquela conversa, resolvi procurar por D. Marilza na aldeia
PiraquéAcu. Como n&o conhecia ninguém dessa aldeia, Alice me levou até a o patio central,
onde fica concentrado o maior numero de casas, para que la eu encontrasspaadmte
préximo de D. Marilza que pudesse me apreskntBncontramos Rosani, sua neta, filha de
seu filho Pedro (Peru), cacique dessa mesma aldeia. Rosani disse que poderia me levar até suz
avo naquele mesmo instante. Alice e eu fomos de carro, @iRoas a frente, de bicicleta.

Quando chegamos, ela ja tinha chamado a avo.

“0 termo fAentre/vistaso foi e mp r ens mesmoosentid® qué o autoreol | i
apresentou, ndo para designar uma forma metodologica de construcdo dos dados em si, mas para destacar a
rela-«o existente entre pesquisador/a e narrador/ a,
suscitaalteridade e modula o proprio ato narrativo e a narrativas produzias a partir desse encontro, quer seja do/a
pesquisador/a, quer seja do/a interlocutor/a / narrador/a.
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A casa de D. Marilza fica proxima a entrada da aldeia; é de alvenaria e envolta por
vegetacdo. Por fora ndo parece ser muito grande; no seu quintal, porém, existe outra casa, mas
essa € de barro e bambu e aparenta ser maior. D. Marilza veio caminhando a passos lentos dc
fundo do quintal, quando parou a nossa frente e soltou um suspiro, semelhante ao de uma
pessoa cansada. Rosani me apresentou a ela. Ao cumprimentar D. Mariigaecexgpe
estava na aldeia porque queria conhecetxadjaryi e ostxeramdie, sabendo que era
considerada um#xedijaryi gostaria de conversar um pouco com ela. Perguntei se estava
ocupada; D. Marilza abriu um sorriso, colocou as maos na cintura e qlissestava
capinando e queimando mato, mas assentiu a conversa. Rosani explicou que ali em Piraqué
Acu a terra tinha muita areia, que era dificil produzir alguma coisa, mas mesmo assim sua avo
insistia em cuidar do local.

Para dar inicio a conversa, pentei para D. Marilza se ela fazia reza forte. Esse
assunto me veio a mente porque, momentos mais cedo, antes de chegar a aldeia, encontrei
uma antiga conhecida da época da universidade, e ao comentar que estava indo para a
comunidade Guarani, ela me falajue ja havia estado na aldeia Piraggé com um grupo
de Biodanca e que participara de uma reza forte nessa aldeia, feita por uma senhora de cabelos
grisalhos e que aparentava bastante idade. Diante de D. Marilza, me recordei desse relato e
decidi perguatar.

D. Marilza fez um gesto para sedaj Alice, Rosani e eu a acompanhamos. Ela
caminhou até a casinha de barro no quintal, fez um gesto com as maos para que eu me
aproximasse da janela e observasse, pergun
afirmativo da minha cabeca. A porta de entrada da casa era voltada para leste; proximo dela
havia alguns bancos e um cobertor pendurado, mas antes dos bancos um espaco escurecidc
parecia estar daquele jeito por conta do uso de fogo. Pela disposi¢céoresseseeaOpy,
conforme explica Silveira (2016). D. Marilza me convidou a entrar depois de ouvir que eu
nunca tinha visto um@pyde perto.

La dentro batiam apenas uns poucos raios de sol, que faziam criar uma atmosfera de
penumbra; as paredes eram a#taschao, batido de terra, mas o espago era aquecido. Havia
ainda um cheiro adocicado que se misturava a outro cheiro, parecido com madeira queimada.
Embaixo da mesma janela pela qual D. Marilza me most@uyae que ficava oposta a porta
de entrada, &ia um conjunto de instrumentos musicais: violdo, tambor, taquara e chocalho.
Silveira (2016), em seus escritos, afirma que esses instrumentos citados sao considerados
sagrados pelos Guarani e, quando dispostos conforme observei, configuram ocCyitar da
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D. Marilza se sentou e me convidou a fazer o mesmo, assim como Alice e Rosani. Ela
comecou a falar; sua voz era baixa e, mesmo trémula, soava forte. Disse que para os indios
era muito importante o espaco da Casa de Reza, porque ali era onde congeguizg da
oracdo, se comunicar e conectar cohranderu(nosso pai), € que era exatamente essa
capacidade interlocutéria que os tornava diferenteslgoga (ndoguarani): existiam coisas
que ouviam e sentiam que nunca nenhdjorua saberia e sentiria, por iSso precisam
acreditar mais nos Guarani quando falam que o mundo vai acabar se continuar do jeito que
esta. Além disso, ressaltou que a oracdo ja € uma preparacdo para o dia em que surgira um
fogo debaixo da terra e tudo acabara.

Depois desse encant s6 foi possivel conversar com D. Marilza de forma mais
prolongada no dia de sua entrevista, que foi negociada por intermédio de seu neto Rodrigo. A
entrevista ficara marcada para o dia 12 de abril de 2017, as oito horas da manha, na casa de D.
Marilza. Quando cheguei, ela estava no quintal varrendo as folhas das arvores junto com uma
moca que n&o conhecia; Rodrigo estava dentro da Casa de Reza tocando violdo.
Cumprimentameanos e D. Marilza sugeriu que sentdssemos em cadeiras no quintal, proximo a
Opy. No comeco, algumas perguntas precisaram ser refeitas para que ganhassem sentido, e
Rodrigo se disp0s a orientar essa reconstrucdo. D. Marilza falava num tom de voz firme e
forte.

Na medida em que as perguntas foram avangando e D. Marilza foi trazend@passa
da sua historia, experiéncias passadas e do cotidiano, seus saberes e conselhos, ndo s6 sua vc
deu o tom do seu contar, como também seus gestos, que foram ficando mais expansivos,
caracterizados pelo levantar das méos para sinalizar onde as htsibdas acontecido e a
intensidade dos fatos, principalmente naquelas que diziam respeito a espiritualidade. Seus
olhos por vezes revelarase marejados, revelando por tras da voz firme também a voz
embargada, semelhante & de uma pessoa emocionada ao lémdrancas guardadas na

memoria.

3.3.1.2. O encontro com Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda)

Notas sobre a narradoraTxedjaryi Keretxu TataendyD. Ivanilda) é
moradora da aldeia Trés Palmeiras e casada com o txeramdi Divino. E neta
de Tatatxi Yva Rete, D. Maria, e filha de D. Paulina, irma de D. Aurora,
todas ja falecidas. Ema mais velha do cacique Nelson, e irma mais nova
da txedjaryi Tereza, que também residem em Trés Palmeiras. Dentre os
narradores aparenta ser a mais nova. De olhar até&gervas medicinais
parece conhecer bem os processos de cuidado da salde espiritual; e com
falas de orientagéo, proferidas em tom de conselho a varanda de sua casa,
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defende que a memoéria e o coracdo sdo os melhores lugares para se
guardar o aprendizado Guani.

O contato inicial com D. Ivanilda, diferentemente de D. Marilza, ndo foi em sua casa,
mas no mutirdo comunitario que ocorreu na aldeia Trés Palmeiras. Como D. Ivanilda é tia de
Alice, com quem eu tinha proximidade, ja conhedieedjaryide vista.Coincidentemente, no
mutirdo, trabalhei junto com sua filha Silvana, sua nora Luciana e seus netos menores que
brincavam ao mesmo tempo em que ajudavam as pessoas ali presentes na limpeza coletiva de
area central da aldeia. Tal contexto fez com que nux@apasse de D. Ivanilda; contudo, por
conta da demanda do mutirdo, ndo consegui ter, naquele momento, uma conversa prolongada
com ela, mas pude obse#lga D. Ivanilda capinava, limpava e podava as plantas ao redor da
cabana central, tratands de formaelosa: algumas ela inclusive separou e afirmou que iria
replantar. Por alguns instantes também parava, descansando as maos na cintura, e respirave
profundamente, semelhantemente a uma pessoa cansada pelo trabalho bracal.

Depois do mutirdo, tornei a estaraim préxima de D. Ivanilda no dia em que
acompanhei Alice até a casa dela para comprar picttédgryie o marido vendem picolés
para complementar a renda de casa). Nessa ocasido, D. Ivanilda estava na varanda da sua cas
e recebia a visita da sua irrhbécia e dos sobrinhos, que moravam em Aracruz também, mas
na area de reserva indigena. Ela e Lucia contaram sobre quando eram pequenas e as viagen
que faziam a Vitdria, das longas distancias que caminhavam a pé, de como a regido de
Aracruz e as rodovidsaviam crescido e da saudade que sentia da avo, D. Maria, ja falecida,
pois, quando era viva, fazia com que a comunidade seguisse mais a tradicdo Mbya.

A conversa com D. Ivanilda sobre a intencdo de conhecer, de forma mais aprofundada,
os txeram0ie astxedjaryi, aconteceu quando o vinculo com a comunidade comecgou a se
fortalecer e na medida em que a frequéncia das minhas visitas aumentava. Para tanto, D.
Ivanilda sinalizou que conversassemos em uma gferéa pois costumava ser o dia em que
ja tinha adantado seus servigcos domesticos para que no final de semana pudesse ir a area da
reserva indigena, onde estava construindo uma casa nova. Isso posto, agendamos a convers:
para 29 de marco de 2017, na parte da tarde.

No dia marcado, encontrei com D. Ivamiltha varanda da sua casa; contudo, ela
estava ocupada tentando falar com a irm@, D. Tereza, que havia viajado para Santa Catarina.
D. Ivanilda relatou que se preocupava com a demora da irma, pois esta tinha perdido o cartao

de aposentadoria e estava semhdiro; vinha tentando falar com ela ha dias, mas nao
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conseguia. Perguntou se eu podia tentar realizar a ligacdo e se eu sabia alguma forma de
ajudar a orientar sua irma, ao qual respondi afirmativamente.

Enquanto tentdvamos fazer a ligacdo do meu tedefbn Tereza conseguiu ligar no
celular do neto de D. Ivanilda. As duas conversaram um tempo na lingua Guarani e depois D.
Ivanilda passou o telefone para mim. ApOs as orientacbes dadas e a ligacdo encerrada,
perguntei a D. lvanilda se ainda poderiamovewsar, e ela respondeu que sim.

D. Ivanilda sugeriu que a entrevista fosse realizada naquele mesmo dia. Com a
expressao semelhante a de uma pessoa gque esta desconfortavel, a principio, ndo aceitou que
audio fosse gravado; mas depois, quando a convaimaaemais fluida e intima, ela sinalizou
que poderia gravi. D. Ivanilda ainda destacou que talvez suas respostas ndo fossem
compreendidas, pois eu afpirua (ndeguarani), e quedjurua em geral tém dificuldade de
entender o que Mbya fala, mas que pddiar a vontade para pontuar quando ndo entendesse.
Assim sendo, ao longo das perguntas, D. Ivanilda passou a apresentar uma expressao mais
relaxada e menos tensionada. Quando queria sinalizar algo que era mais importante, elevava o
tom de voz e traziaadmemoaria os conselhos que sua avo Ihe dava, dando as suas falas um
tom de orientacdo. Além disso, com gestos que apontavam para o alto e para as plantas que
rodeavam sua casa, fazia mencdo ao cuidado com a saude Mbya e sobre a importancia de

estar conectdtb comnhanderunosso paig buscar realizar a vontade dele para se viver bem.

3.3.1.3. O encontro com Txedjaryi Tatantxao

Notas sobre a narradoraT at ant x ¢ (DYJeana)&Rradradora da

aldeia Boa Esperanca, vive com sua filhaMile e com suas netas. E neta

de Tatétxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D. Aurora, ja falecidas. E também
irm& datxedjaryi Marilza, da aldeia Piraqué\¢u, dotxeramdiJonas, e do
cacique Toninho, ambos moradores de Boa Esperamgadijartyi de
semblantesuave e sorriso largo, sugere acolhimento, que se materializa em
cafés e chas servidos a quem chega em sua casa, embalados por histérias e
casos dos antigos que gosta de contar.

A primeira vez que D. Joana me recepcionou no quintal de sua casa foi riadoanh
dia 14 de abril de 2017, logo depois de eu ter me dirigido a casa do seu irméo, o cacique
Toninho, para conversarmos sobre o projeto de pesquisa que tinha intencdo de realizar em
Boa Esperanga. Toninho tivera um imprevisto e precisara ir a cidadeaysa disso, pediu
gue o esperasse na casa de D. Joana e que ficasse a vontade para conversar com ela. At
aguele momento, s6 conheciatxadjaryi pelo livro de culinaria tipica Guarani e pela

indicacao de alguns interlocutores.
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A casa de D. Joana é pitha a de Toninho, porém do lado oposto, um pouco mais de
frente & cabana central. Estava cedo, o clima, chuvoso, e a aldeia, em profundo siléncio:
parecia que todos estavam dormindo. Contudo, na medida em que chegava mais perto da casa
datxedjaryi obsevei que havia luacesa e barulho de panela cozinhando alimentos. Além
disso, uma mulher se encontrava em uma cadeira do lado de fora da casa, bem préxima a
porta de entrada. Do outro lado, havia uma senhora de estatura mediana e com os cabelos
grisalhos pesos em um coque, que lavava alguns utensilios de cozinha em um tanque; suas
caracteristicas indicavam que era ela D. Joana. Antes que pudesse me apresentar, ela passo
por dentro da casa e saiu pela porta de entrada, segurando uma caneca, cuja fusaéga que
indicava um liquido quente, que entregou a mocga, que lhe agradeceu, desgedhamando
de D. Joana e foi embora.

D. Joana, logo apdés minha apresentacdo e a explicacdo de que estava na comunidade
para conhecer otxeramdie astxedjaryi e ao sializar de que fora Toninho quem me
orientara a espetld ali, puxou uma cadeira, a enxugou e me convidou a sent&uando o
fiz, ela, que também havia se sentado, comecou a contar que estava fazendo cha para a moc:
gue acabara de sair, pois, com o0 climeonstante e as chuvas dos ultimos dias, muitas
pessoas estavam ficando resfriadas. Em seguida, me ofereceu um café, ao qual aceitei.

Permanecemos um tempo ali no quintal, onde D. Joana contou sobre sua chegada e a
de seus familiares ao Estado do Espifianto, destacando como as caracteristicas ecolégicas
e geograficas do espaco haviam mudado, principalmente depois que as estradas foram
construidas. Relatou também que, nessa época, cuidava de muitos sobrinhos: varios foram
criados por ela, e por isscabou se casando mais tarde e tendo filhos/as apenas aos vinte e
sete anos.

A chuva comecou a engrossar e ficar forte, ao que D. Joana fez o convite de entrarmos
em sua casa. Era a primeira vez que entrava na casa dxadjsyi A casa tinha trés
comode, dois quartos e uma sala, que desembocavam direto na cozinha, onde permaneci
sentada a mesa. A cozinha de D. Joana estava aquecida e exalava um cheiro doce, que pareci
vir do alimento que cozinhava no fogéo, criando um ambiente aconchegante e acolhedor.

Nao demorou muito e Toninho chegou. D. Joana serviu o0 alimento que preparava,
canjica. Ali conversamos sobre a pesquisa e ndo so6 Toninho deu a autorizacdo para o estudo
acontecer como D. Joana aceitou participar, permitindo que eu a visitasse com maior
frequéncia.

Isso posto, a entrevista de D. Joana foi marcada depois de um tempo em que estava

frequentando sua casa. Nas visitaxedjaryisempre servia café e me convidava a sentar. As
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vezes, suas netas se juntavam a nos; noutras, eram seus filhogegosmmomentos, D.

Joana estava s6. Em algumas visitas também a ajudava a descascar frutos secos para extrair .
semente, que depois eram vendidas a empresas. Nas conversas, D. Joana sempre contav
historias de seus antepassados e mitos Guarani, sidalizpre se preocupava com O
aprendizado das netas, tanto com a alfabetizacdo da lingua Guarani (inclusive destacava que
foi ela que alfabetizara algumas netas) quanto com a transmissdo das histérias tradicionais,
pois as criancas e jovens que recebiam muoitaéncia da sociedade envolvente podiam
acabar se esquecendord@mnderekqmodo de ser Guarani).

No dia 05 de maio de 2017, pela manh&, D. Joana me recebeu no quintal de sua casa
para realizar a entrevista. O acordado foi que, no mesmo dia, enti@wssau irmao, o Sr.

Jonas, porém antes, as 9 horas.

Cheguei a casa daedjaryi por volta das 10 horas. Antes de iniciarmos, D. Joana
apresentava uma expressao um pouco fechada perto do sorriso com o qual sempre me recebia
parecia reticente com a esnista. Busquei saber se ainda desejava participar. Ela disse que
sim, mas que gueria saber como era e se seu irmdo Toninho também participaria. Contei um
pouco sobre o andamento da entrevista de Sr. Jonas e confirmei que Toninho havia sinalizado
gue gostaa de responder alguns pontos do roteiro; mediante minhas palavras, sua expressao
relaxouse, ela tornou a apresentar seu sorriso € acenou com a cabeca, fazendo um movimento
afirmativo para que iniciAssemos.

Pelo fato de D. Joana falar e compreendenguli portuguesa, nao foi preciso que
nenhum interprete nos acompanhasse. De toda forma, algumas perguntas foram refeitas para
gue o sentido melhorasse e ficasse mais claro. D. Joana buscava ilustrar suas explicagcbes e
formul&las de modo didatico, mesclan@s aprendizados que tivera com sua avd, casos
antigos e suas experiéncias pessoais; seus gestos nao eram muito expansivos e seu tom de vo
era constante, ainda que permeado por algumas risadas; seus olhos, no entanto, estavan
sempre atentos aos meus comsoolhos de uma professora que busca se certificar se 0 aluno

esta compreendendo o conteudo transmitido.

3.3.1.4. O encontro com Txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonas)

Notas sobre o narradorTxeramdiTupa Kwaray (Sr. Jona® morador da

aldeia Boa Esperancagside sozinho, porém proximo de suas filhas. E neto

de Tatétxi Ywa Rete, D. Maria, e filho de D. Aurora, ja falecidas. E também
irmao datxedjaryi Marilza, da aldeia Piraqué\¢u, e datxedjaryi Joana e

do cacique Toninho, que residem na aldeia Boa EspgeraCom sinais do
tempo em sua pele que revelam uma expressao forte e ao mesmo tempo
sorridente txeramdiJonas aparenta um viver alegre e repleto de sabedoria,
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gue o faz ser reconhecido pela comunidade comgrofuindo conhecedor
das ervas medicinais @8 benzimentos.

Desde o comeco do trabalho de campo, Sr. Jonas foi mencionado pelos interlocutores
como otxeramdida aldeia Boa Esperanca que trabalha com ervas medicinais, e por vezes foi
citado comotxeramdicurandeiro. Por conta disso, falavam que dificil encontrdo, pois
sempre estava andando em busca das ervas para fazer seus remédios e benzimentos. De fatc
durante o estudo de campo, raramente o via quando circulava pelas aldeias.

Dessa forma, foi na Festa do indio, ocorrida em Trés Pakneiral9 de abril de
2017, que aconteceu o primeiro encontro com Sr. Jonas. Em raz&o do clima frio e do chuvisco
insistente que caia, as pessoas optaram por ficar reunidas na cabana central. Havia uma caixa
de som e microfone ligados para que o caciquegsedaar avisos e para que musicas fossem
tocadas. Por volta das 13 horas, alguns moradores de Boa Esperanga comegaram a chegar
dentre eles o cacique Toninho e o Sr. Jonas. Este ultimo vestia um adorno na cabeca, feito de
palha e penas; tinha o rosto paidacom alguns tracejados indigenas e um sorriso no rosto que
parecia expressar contentamento.

ApGs alguns jovens cantarem cantos tradicionais, o cacique Toninho comecou a cantar
musicas em estilo sertanejo: algumas misturavam letras na lingua Guaraai loogoa
portuguesa. Foi um momento de bastante divertimento: todos riam e dancavam em pares
compostos ou por homem e mulher ou por mulher e mulher. O Sr. Jonas era quem mais
dancava e sorria, com um jeito que o fazia parecer bastante extrovertido. 3 guesemtes,
principalmente asxedjaryiJoana e Ivanilda, riam muito dele, sinalizando que desde rapaz ele
ja era brincalhdo e animava os encontros e festas comunitarias.

Em um dado momento, Sr. Jonas me chamou para dancar; as mulheres sentadas, que
asistiam a dancga, dentre as quais eu estava, incentivaram o aceite do convite, falando, ao
mesmo tempo em que riam, que seria divertido. Dangamos uma musica; ao terminar, voltei ao
banco e o Sr. Jonas, ainda de pé, comecou a contar que, para ele, seréGgralegre e
feliz, e por isso era importante brincar, dancar e rir. Para ele, festejar, se divertir e conversar,
da forma como estavamos, juntos e respeitando uns aos outros, era uma maneira de cultivar a
alegria e viver bem.

Posteriormente a esse entro, Sr. Jonas tornou a conversar comigo de forma
prolongada apenas em sua entrevista, que foi combinada ¢eenamndipor meio de seu
irmao Toninho. O cacique achou melhor que ele mesmo marcasse o dia e a hora com o irméao

para que eu o entrevistass&na disso, disse que me acompanharia para me auxiliar, caso
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precisasse, com a traducado e interpretacdo da lingua Guarani. A entrevista ficara agendada
para o dia 05 de maio de 2017, as 9 horas da manh&; Toninho me esperaria em sua casa e d
la nos encontrdéamos com Sr. Jonas. No entanto, quando cheguei a casa do cacique, seu filho
avisou gue surgira um imprevisto e ele ndo conseguiria estar presente na entrevista; contudo,
havia conversado com dois jovens para que acompanhassem 0 processo.

Sr. Jonas nossperava num espaco aberto envolto por vegetagcéo e arvores proximo a
casa de uma de suas filhas, que ficava mais ao interior da aldeia, mas que néo era distante da
casa do Toninho. @&eramdiestava sentado em uma rede de balanco e, da mesma forma que
na Feta do indio, usava o adorno de pena na cabeca. Sua expressdo era suave e serena,
gquando nos viu abriu um largo sorriso. Durante a conversa, nenhuma das perguntas
precisaram ser traduzidas para a lingua Guarani ou para o portugués, o que deu certa fluide
ao dialogo.

Sr. Jonas respondia as perguntas com uma voz firme, mas sem alterar o tom, o que ia
ao encontro de sua expressdo serena, presente na maior parte da entrevista, mas que S
modificava em poucos momentos, de acordo com o conteldo a ser rdepoenklandese
ora mais séria, ora mais descontraida. Seus olhos e gestos vatasampre a mata que nos
circundava, ilustrando suas palavras, que falavam de uma espiritualidade e de uma tradicao
cultural conectada a natureza e fundamentada na relag&giprocidade entre os seres Vvivos,

humanos e ndhumanos, e do cuidado com os bens naturais.

3.3.1.5. O encontro com Txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza)

Notas sobre a narradora:Txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza) é
moradora da aldeia Trés Palmmas e reside com a bisneta Thissiane. E neta
de Tatatxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D. Paulina, irma de D. Aurora,
todas ja falecidas. Brma mais velha do cacique Nelson e tadjaryi
Ivanilda, que também residem em Trés Palmeiras. De andar sempre
corstante entre a casa da irma Ivanilda e dos filhos que também moram ali
proximos, e cumprimentos repletos de sorrisos e pequenas risadas que
demonstram afetividad&sedjaryi Tereza parece prezar pelo bom convivio e
pelos bons encontros que podem aconteneseu caminhar.

Ao ver a foto de D. Tereza no livro de culinatipica Guarani, organizado por
Patricia, me lembrei da afeicdo teedjaryi da época em que acompanhava seu neto no
projeto de extensdo junto com os jovens Guarani. Até entdo sabiaaquewiglem Trés
Palmeiras; todavia, nos momentos iniciais do trabalho de campo, ndo a vi pela aldeia, até que

figuei sabendo quetaedjaryiestava em Santa Catarina visitando uma filha e os netos.
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Sendo assing primeiro contato com D. Tereza, diferentateedas demaixedjaryie
do txeram®iJonas, ndo foi na varanda de sua casa ou em algum espago comunitario, mas pelo
telefone, ao ajudar sua irmé D. Ivanilda a corl@ta fim de saber se tinha conseguido se
organizar para retornar a aldeia Trés PalaseiConforme D. Ivanilda dissera, D. Tereza
havia perdido o cartdo de aposentadoria durante a viagem e por essa razdo nao tinha renda
para pagar passagem de volta; também havia tentado acessar uma agéncia bancaria, mas na
tivera sucesso. D. Ivanilda pediéo sO que eu fizesse a ligacdo como orientasse sua irma.

Por meio de um sobrinho de D. Tereza que estava ao seu lado durante a ligacéo,
consegui orientdos a buscar algum servico de Assisténcia Social mais proximo. I1sso ocorreu
no fim de marco. Nos diagie se seguiram, D. Teresa nao voltou; mas em meados de abril D.
Ivanilda contou que, com a ajuda de uma sobrinha de Santa Catarina, a irma conseguira se
organizar e estava voltando.

As primeiras palavras trocadas com D. Tereza pessoalmente foram ncergasam
cultural que tive na aldeia Trés Palmeiras, para agrddgmé ter emprestado uma saia com
desenhos tipicos Guarani para ser usada na cerimdnia. Depois disso, passei a ver D. Tereza
sempre que ia a aldeia Trés Palmeiras pois, como sua casa firagpddxcabana e da casa
de sua irma D. Ivanilda, comumente ela estava circulando por esses arredores.

Aproximamenos aos poucos, a ponto de passar a Alsité varanda de sua casa. D.
Tereza sempre contava da relacdo com os netos, com os filhosfasrguam perto e longe,
com as irmas e da boa convivéncia que preza. Pontuava que os Guarani sdo um povo de ajuda
mutua e de reciprocidade, mas que ainda assim faz questdo de reforcar isso aos netos/as ¢
filhos/as. Também relatava que povo Guarani é cotedatre si e que quando algo de ruim
acontece com algum deles, ndo importa onde estejam os demais, eles pressentem a noticia
antes que ela seja anunciada.

Com nosso vinculo mais estreitado, fdltes sobre minhas intencées de pesquisa e
contei da experi@ia das entrevistas que ja tinha feito. Ela aceitou participar, e disse que eu
poderia entrevistéa quando quisesse; era so avisar antes. Trés foram as tentativas de realizar
sua entrevista, mas percalgos aconteceram, de modo que foi somente com agutexiloi
fim do trabalho de campo que consegui entreNésta

No dia 29 de maio de 2017, na parte da tarde, D. Tereza sentou junto comigo na
cabana central e ali foi realizada sua entrevista. O comego foi marcado por algumas
dificuldades com a traducéo eterpretacdo da lingua portuguesa para a lingua Guarani, e
vice-versa, pois ndo havia nenhum intérprete para auxiliar; mas pouco tempo depois, Luciana,

nora de D. Ivanilda, apareceu e ajudou.
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Na medida em que respondia as perguntas, D. Tereza trazigahistinemdérias das
suas relacdes passadas e da convivéncia que teve em sua infancia com suas irmas, primas ¢
avos. Também relatou passagens do seu cotidiano atual, composto pela convivéncia com seus
filhos; com os netos que, por vezes, passavam em apaasver se ela estava bem, davam
Ihe comda e faziam algum servigco ao qual ela n&o tinha mais disposi¢cédo; e com a bisneta
Thissiane, de quem cuidava, e que tinha passado por um momento de sofrimento por n&o
gostar de morar na aldeia Trés Palmeirasnidazeom que D. Tereza temesse ficar so.

Assim, as relacfes foram conformando o seu contar, por algumas vezes expresso com
risadas e um tom de voz mais alto e expansivo, que parecia de uma pessoa alegre, e por outras
expresso com um olhar que parecia mesiaslo e um tom de voz mais baixo e introspectivo,

fazendo alusdo a expressao de uma pessoa preocupada e reflexiva.
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Figura 2: Arvore genealdgica dtxeramdie dastxedjaryi narradores/asesta pesquiséps nomes

marcados com * ndo o sa@uas fotos @dem ser vistas no Anexd.ll
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3.4. Cuidados éticos

3.4.1. O debate sobre Etica em Pesquisa e a Pesquisa Social

Realizar pesquisa partindo de uma perspectiva profissional como a Terapia
Ocupacional, area de conhecimento e pratica profissional queadiacub pelas Ciéncias da
Saude como pelas Humanidades, e pautar esse estudo nas Ciéncias Humanas e Sociais
compreendenda como pesquisa social realizada junto a populagéo indigena Guarani Mbya,
€ escolher certo posicionamento ético, que vai ao encaluso pressupostos tedrico
metodoldgicos elegidos e dos interlocutores com os quais dialoga, elcobmoalebate.

No cenario brasileiro, historicamente, a pratica cientifica e a relacéo
pesquisador/pesquisado tém sido alvos de debates que discutem mladEaespertinéncia
de normas que orientem e rejam as condutas dentro dessa relacdo, sejam em estudos comn
pessoas ou com comunidades. Todavia, tais discussdes, por muito tempo, ficaram a cargo das
ciéncias biomédicas, dado a falta de reconhecimento dasigees nas areas humanas e
sociais e das condutas éticas dos seus pressupostos-meéticimlogicos (EDITORIAL,

2015). Como o debate biomédico aponta que as pesquisas envolvendo seres humanos poden
oferecer risco, a Etica na Pesquisa acabou envolvendomaido especifico, os
Aprocedi mentos de prote-«o0 aos participant
2014, p. 2011 apud EDITORIAL, 2015, p.859).

Com a aprovacéo da Resolugéo n. 466/12 (BRASIL, 2012), que em seu artigo XIII.3
Areconhece as cassdpsepesqdisascnasdGiéhaas Huanas e Sociais e de
outras que se wutilizam de metodol ogias pr -
comecouse a ampliar os debates das normas éticas, apontando que estas deveriam perpassal
pel a A medordos entre odpesquesador e o pesquisado, selando compromissos e
refor-ando o resguardo dos direitos dos pa
860), e nesse sentido contemplar também a forma como a relacdo pode ser construida.

Todavia, tal resolgcdo ainda era rasa mediante as peculiaridades das pesquisas sociais.

[...] a pesquisa social implica necessariamente considerar a interferéncia do
pesquisador na realidade estudada, na construgdo de um processo
interrelacional que altera 0 pressupost@réfmente aceito nas areas
biomédicas) de que o pesquisador seria um observador imparcial e a
pesquisa, um teste de hipétese, formulada a priori, destinado a reificar a
realidade bjetiva, objeto da investigag§®ORTO, 2010, p. 107).
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Nas Humanidades, gesquisa ndo se trata de um estagio investigativo intermediario,
que qualifica a pesquisa em seres humanos, mas diz respeito a pesquisa com pessoas (DINIZ,
2010) . Logo, a pesquisa soci al Aenvol ve ri s
cotid anas, por isso se qualifica como pesqui
(DINIZ, 2010, p. 186).

Isso implica, por exemplo, no uso de um roteiro de entrevistas e do Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido conformado em moldes outros, quenvadaléée
acarretamento de danos ~ vida dos interloc
de pesquisa parte de outros fundamentos morais, que recusam a légica contratual, tais como a
confianca no pesquisador, o desejo da escuta, a troca simbhdiaaplicidade politica ou a
identifica-«0 com o tema de estudoo (DI NI Z
por vezes a reprovacdo de projetos de pesquisa social no Comité de Etica em PE&Riisa
dada a falta de entendimento das caradeagsta pesquisa social.

Nessa perspectiva, as discussdes entre académicos e profissionais das Ciéncias da
Saude e das Ciéncias Humanas e Sociais continuaram inflamadas na luta das Humanidades
por uma proposicdo de resolucdo que efetivamente fosse equatagarantisse normas
aplicaveis as pesquisas sociais. Em 07 de abril de 2016, uma nova resolucao foi aprovada, a
Resolucdo n.510/16, que dispde

sobre as normas aplicaveis a pesquisas em Ciéncias Humanas e Sociais cujos
procedimentos metodolégicos envatr a utilizacdo de dados diretamente
obtidos com os participantes ou de informacdes identificaveis ou que possam
acarretar riscos maiores do que 0s existentes na vida cotidiana. (BRASIL,
2016)

Embora, por meio desta resolucéo, alguns direitos tenhant@idpistados pelos/as
pesquisadores/as das Humanidades, tais como:

adocéo de um sistema de avaliagdo com gradacédo da gravidade dos riscos
(em quatro niveis), e consequente tramitacao diferencial dos projetos no
sistema (art. 21);

exigéncia de composicaguénime entre os dois grandes grupos de ciéncias
nos colegiados do sistema CEP/Conep: seja na propria Conep, seja nos CEP
gue pretenderem avaliar projetos de Ciéncias Humanas e Sociais (CHS) (art.

26 e 33);
possibilidade de promover a informacéo sobreategfio dos participantes
por mei o de um Aprocesso de escl

necessariamente por um Atermoo f or ma
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possibilidade de comprovacdo do consentimento / assentimento dos
participantes por outros meios que ndo o escrito (ars.115 (ABRASCO,
acesso em 12 dez. 20%7)

as pesquisas em Ciéncias Humanas e Sociais continuam vinculadas ao Ministério da Saude, o
que acarreta entraves, como ® o caso da pe
liminarmente como de alto risco pesistema CEP/Conep, mantendo e aprofundando uma

Vi s«o tutelar fartamente ultrapassada no e
2017)3,

3.4.1.1. A escolha pelos cuidados éticos

Levando em consideracdo que o momento da configuracdo dessa pesipaisiu
com o contexto de acirramento dos embates em torno das divergéncias entre as perspectivas
éticas das Ciéncias Biomédicas e das Ciéncias Humanas e Sociais, busquei uma ética de
pesquisa desenhada em formato de cuidados éticos, que tratam dec@emertedrico
metodoldgicas seguidas para o processo de construcdo da relacdo e interacdo, de maneira
dialégica, na busca pela compreensédo do outro. Essa escolha se fundamenta e justifica a partir
de ponderagées e posicionamentos ante a conjuntura baadieiebate de Etica na Pesquisa,
sobretudo social.

Primeiramente, as praticas de pesquisa em Ciéncias Humanas e Sociais estdo
relacionadas a uma ética outra para além da das bases formalistas e burocraticas, que nem
sempre fazem sentido para a populag@o a qual se busca dialogar. Em seguida, o presente
estudo tem seu percurso tedrioetodolégico fundamentado pelos pressupostos etnograficos,
gue revelam uma ética de pesquisa atrelada mais ao assentimento negociado e formalizado
diretamente com as pess e comunidade do que com 6rgdos governamentais.

Aléem disso, considerando que se trata de uma pesquisa de cunho antropoldgico com
populacdo indigena, notadamente os Guarani Mbya, conforme Ferreira (2010), as questbes
éticas assumem uma complexidade suebate e reflexdes em torno das condutas ndo deve

se limitar & necessidade de normatizacdo da pesquisa, mas antes deve remeter ao pesquisadc

“2 Disponivel em: <https://www.abrasco.org.br/site/noticias/formaeaducacao/aprovaearesolucaesobre
eticaempesquisanaschs/17194/>

“3 Disponivel em: <https://www.abrasco.org.br/site/noticias/formaeaducacao/aprovaearesolucaesobre
eticaempesquisanaschs/17194/>
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Aitanto "s rela-»es de pesquisa quanto aos i
das pessoaso.

Por fim, a figuracdo e inicio desse estudo foram anteriores a aprovacao da resolucéo
n.510/16, circunstancia em que as normas éticas estavam ainda mais distantes da realidade dz
pesquisa social, de modo que, mesmo com a aprovacao da nova resolucao, rémpavia
hébil para adequar o projeto ao sistema de registro centralizado, tendo em vista o prazo ndo
extenso para a pesquisa de mestrado e a necessidade de um tempo consideravel para ¢

pesquisa no campo.

3.4.1.2. Dialogia enultivocalidade: fazendo cuidade éticos

Clifford (1998, p. 247) explica que no trabalho de campo etnografico uma pergunta
suscita uma troca, assim como uma resposta estabelece uma divida, conformando um
processo incessante de trocas. Dessa forma, o dar e receber estdo submetidisi@ um r
continuo, a um tempo que nem sempre é correspondente ao calendario académico. A pesquisa
etnografica e o texto etnogréfico sdo criados, portanto, a partir dos processos sociais e do
didlogo entre as muitas vozes; logo, os dados ndo sao coletadgspthasdos por meio da
relacdopesquisadde-interlocutofa (edag, e x er cendo o0 seu sentido
dadaso.

Tais observacdes do autor acerca do tempo do trabalho de campo e da producédo dos
dados ecoam um debate anterior e precursor daltialetnogréafico: a ética na/da pesquisa
etnografica. Essa diz respeito a uma ética pautada nas relacdes sociais e que considera, de
acordo com Ferreira (2010, p.143), os processos linguisticos e comunicativos na sua praxis.

Desse modo, a luz do pressupostnografico, procurei primeiramente as liderancas
das aldeias elegidas para o estudo: o filho do cacique de P&kaquéue ali desempenhava o
papel de jovem lider, o cacique de Trés Palmeiras e o cacique de Boa Esperanca, de modo a
dar inicio as nossanterlocucdes por meio da explicacdo das minhas intencdes de pesquisa. O
encontro com os lideres se deu em dias separados, na ocasidao entreguei uma cépia do projetc
de pesquisa, juntamente com um roteiro prévio das entrevistas e com um Termo de
Consentinento Livre Esclarecido pr#®rmulado.

A intencdo desse encontro era esclarecer os procedimentos do estudo para que se
tornassem compreensiveis & comunidade Mbya e também para que, a partir das orientacdes
das liderancas, pudesse adequar as proposicessdaisa as especificidades nativas. O ato

de compreender, segundo Ferreira (2010), sO ocorre através do acordo que o dialogo
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possibilita. Assim posto, a autora explica que o consentimento livre e esclarecido é validado
eticamente a partir da compreens@s thterlocutores/as dos termos que baseiam a pesquisa.
Tratase, nessa logica, de uma ética dialdégica, em que a relacdo e os assentimentos sao
construidos na medida em que as interlocucbes e o0s vinculos sédo estabelecidos e
consolidados; e os direitos dasterlocutores/as sao garantidos na medida em que o/a
pesquisador/a busca tanto compreender o outro quanto se fazer compreendido (FERREIRA,
2010, p.143).

Nesse ambito, cada lideranca lidou de uma forma frente a minha proposta. Em Boa
Esperanca e Piragqu&u, o cacique e o jovem lider, respectivamente, conversaram
diretamente comigo e sugeriram mudancas em algumas nocdes esgjupsi® quando
passadaparaa linguaGuarani ndo faziareentido, e/ou nao fazia sentido para a comunidade
discutir aquela tematéquestdo. Por exemplo termovelhofoi orientado a ser substituido
por ancido, por ser uma traducao que denota aos Mbya 0 sentido de respeito a pessoa mais
velha.

Ja o cacique de Tré%almeiras sugeriu que eu conversasse diretamente com a
comunidade dare a minha pretensédo, de modo que foi o jovem Genilson quem se colocou
disponivel para discutirmos os passos pretendidos da pesquisa e as reformulacdes necessarias
me auxiliando na adequacédo dos géneros discurgvastornar a proposta do estudo
inteligivel a comunidade, sobretudo aos ancidos e ancids, e, concomitantemente, continuar
fazendo sentido a mim. Tal ato proporcionouluir dialégico, o qual, segundo Ferreira
(2010), proporciona a construcdo dos consensos; sendo assim, cheguei, junto com a
comunidade Mbya, a um formato final para o roteiro das entrevistas (Anexo I) e para o Termo
de Consentimento Livre Esclarecido (Anexo llI).

Além das orienta¢cdes quanto as proposicbes da pesquisa, as liderancas Mbya me
guestionaram quanto ao meu comprometimeoim a causa indigena, no sentido de qual era
a caminhada que vinha fazendo em torno do povo Guarani, 0 que me despertou o desejo por
estudar osxeramdie txdjaryi e qual era meu interesse em pesquisar com@éeacordo com
Ferreira (2010), nas pesqgasscom povos indigenas, € habitual que a acdo do antropologo seja
requisito para que o trabalho etnografico aconteca. Assim, no que concernia a minha
disponibilidade para ajudar a comunidade, os lideres de Boa Esperanca e-Ajtaqué
buscaram entender maiesmo a pesquisa poderia servir para suas proprias aldeias e para as
lutas dos Guarani Mbya, principalmente no contato interétnico e intercultural cojor e

(ndoindio). Isso posto, ambas as liderancas me deram permissdo a seguir com a pesquisa.
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Todavie, o cacique de Boa Esperanca pontuou que gostaria de também participar da
entrevista, pois, embora ndo fosse ancido, tinha muito a acrescentar, ao que eu acolhi.

O cacique de TréRalmeiras, por sua vez, me perguntou se havia possibilidades de
ganho ecodmico para a aldeia com minha pesquisa, pois percebia que muitos pesquisadores
djurua (ndcindio) conheciam a cultura Mbya e depois ganhavam a custa desse conhecimento
sem dar nenhum retorno a comunidade. Esse foi um dos dialogos de maior tenséo que tive
durante a pesquisa, pois ndo havia verba para repassar as aldeias, e ndo conseguia
compreender naguele momento se o debate em torno do dinheiro se tratava de um reclame e
desabafo acerca do nawestimento dos 6rgédos de pesquisa nas comunidades investigada
ou se se tratava de uma barganha, na qual o dinheiro cumpriria o papel de um alvara para eu
pudesse permanecer na aldeia como pesquisadora.

Busquei me posicionar, pontuando ao cacique que nao tinha verba e nem interesse de
minha parte em ganhar a austos conhecimentos dos Mbya. Expliquei que meu trabalho
dizia respeito a uma construcdo conjunta e de reciprocidade, e por isso me colocava a
disposicdo da comunidade para contribuir em outros formatos, até mesmo atuando como
terapeuta ocupacional. A licdenca, ao contrario das demais, disse que precisava pensar e que
a decisdo também dependia da comunidade.

De acordo com Ferreira (2010, p. 148),

No processo de negociacdo do consentimento para a realizagdo da pesquisa,
liderangas e comunidades indigenavaliam os beneficios e as
possibilidades de ganhaseja econdmico, seja no incremento do prestigio e

do poder- que podem advir da pesquisa e da presenca do antropélogo em
campo.

Nessa perspdeh, minha permissdo na aldeiaé$ Palmeiras dese de foma
parcelada, na medida em que me mostrava participativa na vida comunitéria e reforcava o
prestigio e o poder de sua liderangca, como: quando fui ao mutirdo comunitario e ajudei a
limpar a aldeia; quando escutava os relatos do cacique acerca da cultolhiz suas
orientacdes, como o cuidado que deveria ter com as palavras que aprendia na lingua Guarani;
e quando auxiliava os jovens em suas necessidades no centro de comercial do bairro de
Coqueiral, préximo a aldeia, levands de carro. Sendo assim, imnautorizacdo a pesquisa
foi selada com o meu casamento cultural na aldeia, celebrado pelo proprio cacique, momento
esse em que exerceu e reforcou seu papel politico frente a comunidade Mbya.

Ademais, os lideres Mbya me propuseram que buscasse diretambm@mamoie as
txedjaryie Ihes explicasse os termos da pesquisa para que eles decidissem livremente sobre
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sua participacdo. Dessa forma, o consentimento de cada ancido e ancia foi acontecendo de
maneira especifica, na medida em que negociavam comigdicbes que lhes eram
importantes dentro da relacdo que vinhamos construindo. Por exemplo, minha participacédo na
Opya convite deKeretxu Tataendy (D. Ivanildajninha presenca no aniversarioat ant x o
Ywa Rete (D. Joang)e ajudas dentro da prépria comunidade ou fora, como quando 0s
ajudava a descascar as sementes que vendiam, ou-tsvagadistrito de Santa Cruz para
comprarem mantimentos. As entrevistas, sobretudo, aconteceram mediange duec
levavam em conta compras que lhes fazia na cidade, como livros, alimentos ndo pereciveis
(por exemplo, farinha de trigo, farinha de mandioca e pé de café), produtos naturais (como
fumo e ervamate) e objetos de uso @y, tais quais copo e bomba tbenmar chimarréo.

Ainda fez parte das trocas e negociacdes das conversas formais e informais com os
txeramdie astxedjaryio uso e o n&oiso do gravador em certos relatos e explicacdes. Nessas
situagOes, buscava a prevaléncia do desejo dos ancidosemdooao caderno de campo no
ato da conversa quando o gravador nao era permitido, e em alguns momentos nem acessava ¢
caderno de campo, buscando retomar a conversa com 0 ancido ou ancia até que o conteudao
ficasse fixado e/ou compreendido.

Nesse sentido, Feira (2010, p.148) explica que a acédo do/a pesquisador/a

assume a forma de um servigo a ser trocado com as comunidades indigenas
gue auxiliardo o pesquisador no empreendimento etnografico. Por meio da
interacdo, as relagbes de reciprocidade necesg@iasa manutencdo do
trabalho de campo sado atualizadas.

Foi o que também ocorreu na minha relacdo com os jovens, diante dos apoios
cotidianos que lhes dava, fosse nas dificuldades diante do dialogo interétnico, nas relacdes
entre si e com seus familiaresu no uso do carro para transpdas de um lugar ao outro.

Com o tempo, tais acdes permitiram astabelecéssemos negociacdes e contratos em que
eles também me ajudavam em minhas interlocu¢des com a comunidade e com as questdes
linguisticas que emengim no decorrer do trabalho.

Por fim, foi firmado, junto aos ancidos, que lhes seria entregue uma copia das
entrevistas feitas ao final do trabalho de campo, bem como revisdes dos dados anotados no
caderno de campo que fossem pertinentes a construcéagieasrativas, a fim de pontuarem
suas consideracdes e modificacdes, caso fosse seu querer. Tal ato reverberou em momentos
bastante significativos: ao fazer as devolutivas, foi notavel o empoderamento sentido pelos

txeramdie astxedjaryi expresso em fab como as dkeretxu Tataendy (D. Ivanilda) A F u i
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eu quem disse tudo i1isso0? Nossa, Como eu SE&
porque voc°®° entendeu direitiMad.ant xldo ¥wa &
Joana) que me relatou, conum sorriso nNo rosto que parecia expressar uniupdo
contentamentoque os filhos/as e netos/as se juntaram a ela para lerem juntos a entrevista,
comecgando no fim da tarde e adentrando a noite, tamanha era a curiosidade por seus relatos, c
que gerou o athecimento de historias por eles até entdo desconhecidas e a contacdo de
outras

Outra escolha feita também maen@o de devolutiva aos/as interlocutoresalre o
processo de construgcdo do estudo de cafopdhes entregar uma copia impressa das
fotografias tiradas nalecorrer do nosso convivi@ que igualmente geroafeicdes que
pareciam revelasatisfacdpndo s6 pelo contato com o material produzidas tambénpela
materializaca® lembranc&ternizadala relacdo e dos lacos construidos.

Vale ponuar que na mesma perspectiva dialogal e relacipsaldeu a escolha por
usar 0s nomes proprios dos/as interlocutores/as na lingua Guaranaéfgua portuguesa
ao longo da pesquisa de campo e do trabalho edoustcando preservar seu protagonismo e
identidade Os nomes préprics em Guarani para oxeramdie txedjaryi narradores para
os/as interlocutores/as dessa pesquisa, tal qual para a sociedade Gwranipertinente
conforme explanaam em nossas corversagma vez que sdo considerados ssewwmes
verdadeiros por serem recebidos a partirnthl@emongarai(cerimbnia de nominacao das
criancas Guarani) e estan atrelade a sua conectividade com os mundos celestais
orientacdo que recebamsNhanderue Nhandexy kwergNossos Pais e Nossas Mad3essa
forma € o nome que Ihes represenigue diz da sua identidade Guarani e, portanto, € o nome
que utilizam entre siParalelamente a isso, dada a minha condicdo de pesquishdra
(n&oguarani), acconhecer os ancidos e ancésuvir sobre eldasem didlogos com seus
parentestal qual em contato com f@s demais interlocutores/a® nomeem portugués
também foi utilizado por eles/as para se apresentarem e na construcao de nossaoejacéo
segundaeexplicaramnarelacdo com os naguaranj este € o modo como seferem a si e uns
aos outros

Diante de tais particularidasleao longo da dissertagaoptouse por mencionaos
txeramdie txedjaryi narradoresutilizando os dois nome®fuantoaos demais interlocutores,
como nem todositilizavam nome proprio em Guarama relacdce nas interlocucdegue
estabelecemos mencdo a eles no texte daapenas pelo nome proprio em portugués
corpo do texto, contudo, foi preciso fazer alguns recortes para dar mais fluidez a escrita e

leitura e deiglas maiscondizentesis vivéncias de/no campo.
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Assim, no presente capitulo, em sua apresentacdo e no t8dicReconhecendo
takuapi: notas etnogréaficasos txeramdie as txedjaryi narradore&as sdo mencionandas
pelo nomepréprio Guarani eseguidamnte entre paréntesepgelo nome em portuguégsse
mesmo formato foi assumido no decurso dos capitulos .4Ja Bo tépicd.3. Texturas e
cores: narrativas de pesquisadora e a constru¢do do campo subtopicd.3.1. Sobre
ient r e,/tambésntdesteapitulo,preferencialmente, optege por usar o nome proprio
em portugués, tendo em vista que inicialmente era assimgjibya se apresentavam a
mim: fez parte da construcéo do encontro pesquisaidtedocutores(as)/narradores(as).

A ética dialégicanesta pesquisa se constituiu, portanto, em uma conduta fundamental,
que auxiliou ndo s6 minhas interlocu¢cdes com as muitas vozes com as quais dialoguei ao
longo do trabalho de campo, como p6de fomentar o dialogo entre os proprios interlocutores,
especialmnte os dialogos interfamiliares e intergeracionais comxeyamoie astxedjaryi
reforcando o prestigio dos ancidos e das ancias e a importancia de seu papel no seio familiar e

comunitario.

3.4.1.3. Consideragdes

Para os estudos de base etnografio@ intervencao ocorre diretamente no cotidiano
das pessoas, a reflexdo ética € conduta fundamental e de necessaria constancia para &
construcdo da pesquisa e das relagbes compreensivas, uma vez que permite que as relacdes d
pesquisa sejam pensadas @eresadas, bem como (repnstruidas mediante as acodes
emergidas da imersédo do campo e do aprofundamento do dialogo e das relacdes.

No que tange a ética em pesquisa com povos indigenas, Ferreira (2010, p.156) ratifica
gue fAas pri mei r angopdhogordava esponder ajicaraents sao aq@elas que
el e construiu dialogicamente com o0s parti
dialégica que o/a pesquisador/a consegue se utilizar do relativismo e se colocar em
perspectiva, compreendendo o mode vista do outro.

Assim posto, embora ndo seja legalizada a obrigatoriedade da revisdo ética na
conducdo de pesquisas, a publicacdo cientifica esta veementemente, ainda que de forma
i mpl 2cita, atrelada ao Si st ecosade€dddepBlecanéq : 1
aceitam artigos para publicagdo sem o projeto ter sido previamente aprovado por um comité
guanto aos aspectos ®ticoso (DINIZ, 2010, p

Logo, as discussdes em torno de éticas outras, de fundamerfosroéma@ticos, sao

significativas por possibilitar a ampliagcdo do debate acerca da revisdo ética pelos proprios
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periédicos de Ciéncias Humanas e Sociais, cuja exigéncia vem crescendo, e sobre a
legitimidade do atual sistema para a pesquisa social, pois ainda ha muito o quera®nhece
reconhecer da singularidade e efetividade da ética dialégica para a conformacdo das
pesquisas, seja enquanto metodologia de acdo, seja enquanto reflexdo que se propde no

sentido de tornar mais humana a pesquisa com seres humanos.

3.4.2. Notas éticas@rca da grafia da lingua Guarani Mbya do Espirito Santo

Nesta dissertacdo, para a escrita das palavras na lingua Guarani, foram consideradas,
preferencialmente, as normas de grafia sugeridas pelo glossério e cartilha basica da lingua
Guarani Nhaddewa e pogués- Povo Guarani Nhadew&hdde aywu awa nhéade pyara
falar na lingua Guaran{ASSOCIACAO... 2012)produzido pelos Guarani Mbya do Espirito
Santd*. A partir dessa referéncia, é possivel apontar as peculiaridades da escrita Mbya do
Espirito Santo.

Em relacdo ao uso do til (~) sobre as letras com o objetivo de produzir sons nasais, na
cartilha é visto que as aldeias do Sul e do Sudeste do Brasil ddo preferéncia pelo nédo uso do til
(~), escolhendo utilizar o M e o N para o som anasalado. Em catittapao Espirito Santo,

optase pelo til (~) no lugar do M e do N, como pode ser visto no exemplo abaixo (tabela 1):

Escrita referente aos Guarani Escrita referente aos Guarani Mbya
de outros estados do Espirito Santo
(M, N) (til [~])
anguja- rato anguja- rato
ang u 6 atambor an g u 6- saamhor

Tabela 1: Substituicdo do M e N pelo til (~) na grafia dos Guarani Mbya do Espirito .Saote:
Associacdo... (2012, s/p).

Quanto ao uso do J ou DJ, os Mbya do Espirito Santo usam o DJ no lugar do J,

conforme a seguir (tabela 2):

44 Conforme nota contida na cartilha, embora ela se refira @zedorgrupo Guarani do Espirito Santo, referido

nessa regido pelos antropélogos como Guarani Mbya, seus autores fizeram a opcao pda iniiimEndo o

etndnimo Nh&dewa pois se reconhecem menos pelo termo Mbya, e mais pela autorreferéncia Nhdndewa
Tambeopé, uma vez que essa circunscreve o subgrupo Guarani que no passado ndo andava nu como outras
etnias, mas usava tanga que cobria as partes intimas. J& Mbya, para eles, € um termo usado pelo proprio
subgrupo GuaraniNhaddewa para fazer mencdo aos poval®s quais se diferenciavam etnicamente
(ASSOCIACAO... 2012).
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Escrita referente aos Guarani
de outros estados

Escrita referente aos Guarani Mbya
do Espirito Santo

(a, je, ji, jo,ju, Jy)

(dja, dje, dji, djo, dju, djy)

Ajaka- cesto

Adjaka- cesto

Jat eabédlha

Dja t eabelha

Tabela 2: Substituicdo do J pelo DJ na grafia dos Guarani Mbya do Espirito . Saoide:
Associacao... (2012, s/p).

No que diz respeito a utilizagdo do V no lugar do W, as aldeias fora do Estado do
Espirito Santo usam o V no lugar do W; ja as aldesgdito-santensefazem uso do W, pelo

fato de que, para eles, essa letra tem som duplo de V e de U, conforme abaixo (tabela 3):

Escrita referente aos Guarani
de outros estados

Escrita referente aos Guarani Mbya
do Espirito Santo

(V)

(W)

Mandwi - amendain

Maduwi - amendoim

Vata- blusa

Wata- blusa

Tabela 3: Substituicdo do V pelo W na grafia dos Guarani Mbya do Espirito S&uate:

Associacdo... (2012, s/p).

J4 o KU, utilizado pela maioria das aldeias Guarani, de acordo com a cartilha, é

substitudlo pelo KW na escrita Mbya no Espirito Santo (tabela 4):

Escrita referente aos Guarani
de outros estados

Escrita referente aos Guarani Mbya
do Espirito Santo

(Kua, Kue) (Kwa, Kwe)
Kuaray - sol Kwaray - sol
Ikua - buraco Ikwa - buraco

Tabela 4: Subsituicdo do KU pelo KW na grafia dos Guarani Mbya do Espirito SaRtmte:

Associagao... (2012, s/p).
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Tal qual ocorre com o X: no Espirito Santo, os Mbya utilizam em seu lugar o TX
(tabela 5):

Escrita referente aos Guarani Escrita referente aos Guarani Mbya
de outros estados do Espirito Santo
(xa, xe, xi, X0, Xu, Xy) (txa, txe, txi, txo, txu, txy)
Xeme- meu marido Txeme- meu marido
Xeru - meu pai Txeru - meu pai

Tabela 5: Substituicdo do X pelo TX na grafia dos Guarani Mbya do Espirito S#uoe:
Associagao... (2012, s/p).

Por fim, vale sinalizar que, embora se tenha optado pela grafia do Mbya do Espirito
Santo, algumas palavras Guarani foram escritas de outra forma em duas situa¢des: quando
estavam inseridas em citagbes de outros autoreslasjuais optei por respeitar a grafia do
autor/a; e em alguns trechos de narrativas nos quais os transcritores e tradutores Guarani,
ainda que morassem na comunidade Mbya do Espirito Santo, eram de outros estados, 0 que
por vezes gerou divergéncias naréa. Além disso, segui a orientacao deles de ndo acentuar
a silaba tonica das palavras na lingua Guarani, tendo em vista que maior parte das palavras
nessa lingua sdo oxitonas e ndo ha, segundo Macedo (2016), unanimidade acerca da

acentuacao grafica ddaba tonica.



84

4. NocOes pertinentes sobre os Guarani Mbya e sua trajetoria no estado do
Espirito Santo: tramas para pensar narrativas

Construir um olhar de proximidade para os povos indigenas, particularmente para a
pessoa Guarani Mbya na circusnstamtgaxeramaoie txedjary,que considere seus diferentes
modos de ser, criar cultura, produzir experiéncias e saberes, escrever suas proprias historias e
diferenciarse, ndo se da apenas no contato direto ou indireto com esses povos:sEmeca
também, na deonstrucdo imagética do lugar de sujeitos consideradoshistadcos,
conforme viséo proposta ao longo da historiografia do Brasil.

Isso implica na necessidade de escolha de chaves de leitura dentro da producgéo de
conhecimento, pautadas nos esforgosddscolonizacdo do discurso histérico acerca das
sociedades amerindias. Durante muito tempo, essas sociedades (independente da etnia) forarr
tomadas nos debates historiograficos e antropolégicos (académicos e didaticos) como
isoladas, selvagens, exéticagnssonhecimento, consideradas um entrave ao progresso e com
uma populacdo a margem da condicAo de ser pessoa no modo de ser eurocéntrico
(CAVALCANTE, 2011).

Esta logica pautada em estere6tipos fez com que as sociedades amerindias fossem
retratadas de form@reconceituosa e, por vezes, romantizadas; consequentemente, vistas pela
sociedade envolvente como ameagca ao sistema social (CAVALCANTE, 2011). Logo, mesmo
no século XXI, a presenca de pessoas indigenas circulando entre aldeias e cidades, bem comao
exercexdo seunodo de see reconfigurando sua tradi¢cdo, continua a ser alvo de preconceitos
e intolerancias, que reforcam a estas sociedades entraves no exercicio efeneraiéio da
cidadania e situacbes de violéncia contra sua populacdo (AMAZONIA, acess?O e
jan.20185>.

A relevacia da descontrucdo dessa imagem foi provocada nas vivéncias junto com o
povo Guarani e Tupinikim de AracruzES; pelas interlocu¢cdes na formacéo durante a
graduacdo e no periodo de docéncia no curso de graducdo de Terapia cDalmki
Universidade Federal do Espirito Santo; e pela experiéncia proporcionada pelo curso de
extensad visivel e o invisivel na vida Guarangéalizado no percurso do mestrado. Situacdes
essas que sensibilizaram a pertinéncia de localizar o debatesadodezacdo do discurso

historico também nesse estudo, mais precisamente nesse capitulo, dada a importancia das

4 Disponivel: <http://amazonia.org.br/2017/10/violerctmtraos-povosindigenasaumentarmumerosde-

assassinatesuicidiose-mortalidadeinfantil/>.
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questbes acerca da sociedade Guarani que dele emergem; e para que assim as concepcoe:
suas adjacéncias, e as discussoes que aqui serdo sxuossiam ser devidamente embasadas.

Neste capitulo, sdo apresentadas, a luz da perspectiva Mbya, as noc¢des de territorio,
mobilidade e pessoa, especialmente na condicietemdie txedjaryi*®, além da trajetéria e
identidade dos Mbya do Espirito Santogsthcando o protagonismo historiogréfico e
sociocultural dessa sociedade nas diversas negociacdes e nas lutas, notadamente, nas terras c
Espirito Santo. Discute, igualmente, os rearranjos socioculturais para a garantia de sua
sobrevivéncia econémica, tiarial, cultural e simbdlica. O intuito € que essa apresentacao
seja um preltdio para a andlise posterior das narrativasxdeemdi e das txedjaryi,
contextualizadas e sensiveis a relacdo de alteridade.

“SVale dizer que a escolha por focalizarseesapitulo @ocdo de pessoa Mbyeircunscrevendo os aspectos da
organizagdo sociocultural dos Mbya do Espirito Santo na apresentagdo do trabalho de cargeoaddat

ndo de achfs menos importantes, mas porque, na constru¢cdo da pesquisa consoloynais aspectos
configuraram mais o cenario do que a trama das narrativas, de modo que poderdo ser retomados, Se NeCessarios ¢
demandados, na apresentacao das narrativas e na producéo de suas analises.
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4. 1. Do Adescobri ment o« 0ed deo fceonncoounit srtoad
contato

A descolonizacéo do discurso histérico comecou a partir da década de 1990, quando
AvE8rias novas i niciativas, frutos da art
historiadores, trouxeram a tona trabalhos com perspee a s renovadaso (C
2011, p.363), apontando que a eliminagdo dos povos indigenas se deu tanto fisicamente,
guanto na condicdo de sujeitos histéricos. Nesse sentido, comecaram a surgir reflexdes acerca
da histéria candnica do Brasil, com releiturgge buscavam superar a perspectiva
eurocéntrica e evolucionista sobre os povos indigenas e dar visibilidade ao curso de suas
proprias historias (CAVALCANTE 2011, p.363).

Frente as novas producdespassou a ser admitido o fato de que o Brasil é uma
constuck 0 hist-rica e pol 2tica, e h«o fAdescobe
Levando em consideracdo que a etmologia do tetescobertadiz respeito a revelar algo
que esté escondido, e que as terras, que mais tarde vieram a ser chamadak @deeckae
habitadas pelos povos indigenas antes da chegada dos europeus, 0s pesquisadores/a:
comecaram a questionar que o paradigma do descobrimento geeptitggava de discutir a
anulacéo da historiografia indigena e do entendimento dos indiomnengo&os originarios
dali. As terras até poderiam ser desconhecidas pelos europeus, mas nao pelos indigenas, de
modo que, ao considetds originarios e profundos conhecedores delas, vieram a tona novos
debates em torno da compreenséo de que se trattantppndo de uma descoberta, mas de
uma invasao.

No mesmo sentido, passsa a questionar o paradigma dacontro entre dois
mundos, entendendo que o contato realizado entre indigenas e europeus néo se tratou de urr
encontroentre 0 Velho e o Novo Mundanas sim de uma conquista (CUNHA, 1992).
Conforme apontam Teao e Loureiro, apoiadas em Dussel (1993), o encontro se da na medida
em que os fritoso, Nfdeuseso, Amitoso e AfAc
desprezados, ou seja, se da na medidguena relacéo de alteridade é exercida por ambas as
partes, e a dialogia entre as diferencas é configurada (TEAO; LOUREIRO, 2009, p.27). Em
contrapartida, a conquista é a relacdo regida pela destituicdo do outro, da sua condi¢cdo de
pessoa, cultura e mode diver e ser; ela vai além do desprezo pelo outro: opera na logica da

viol °ncia e destrui-«0 (ueeoetoonidigem queoeutmoea npr

4" para Cavalcante (2011), os marcos referencifisesm assunto sdo Cunha (1992); Monteiro (1994) e Oliveira
(1999).
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perseguido, explorado e oprimido, Visto ape
imposto como superior (TEAO; LOUREIRO, 2009, p.27).

Nessa Otica, o embate que desencadeou a conquista dos povos indigenas pelos
europeus aconteceu entre dois etnocentri&hupse se colocavam divergentes na forma de
compreender a humanidadearacterizadgelo etno@io e pelo desdobramento dessm
genocidio significativo contra as sociedades indigenésites, porém, de pronunciar as
reverberacdes dessa divergéncia, € pertinente apresentar essas perspectivas a fim de localiza
o embate, cuja complexidadegtoba ndo somente o dominio da terra, mas também o da
visdo de mundo indigena que se contrapde a visdo ocidental capitalista.

De acordo com Viveiros de Castro (2015, p.43), a perspectiva amerindia compreende
gue, no universo, existem agentes/seres subgehumanos e ndou manos (fAos de

animais, 0s mortos, as plantas, os fenbmenos meteoroldgicos, muitas vezes também os objetos

e os artefatoso), e gqgue gqual gpessoawnaverdpe e s |
sao dotados demaalmasemeh ant e, ou seja, de fAum mesmo cC
perceptivas, apetitivas e cognitivaso. Em

condicdo de pessoa é atrelada & presenghmdadeintencionalidadé’.

Dentro desse conjunto basicoaacidades que constitui as almas, e € compartilhado

por elas, tamb®m est8 inclusa a fAapercep- «a
a existéncia, em que seres #f0 ma n o s , Afdotados de al mafl, ]
portanto, em condicd¢ ou contextos determinados, S«O0 |
de exist°ncia no gqual veem a Si mesmos e a

sobre si e cada ser outro com o qual se relacionam (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.44
43).

Todavia,ainda que as almas sejam em sua esséncia semelhantes, néo significa que as
expressdes e compreensfes desses stgvanos e ndbumanos- serdo homogéneas ou

terdo a mesma identidade, pois cada ser vé a si mesmo e aos outros de forma diferenciada,

8 Uso o termoetnocentrismaao no sentido mais simples da palaveompreendido como: modo de ver a
diferenca dentro de uma cultura especificenas como um modo especifico de ver ardifea, que pode ser

tomado por qualquer cultura, tal qual aponta Viveiros de Castro, segundo o entendimentoSQteaussi o
etnocentrismo ® um predicado t2pico da natureza hun
custas da humanidadednbr o mani festa uma semel han-a essenci al
DE CASTRO, 2015, p.35).

“9Viveiros de Castro (2015, p.47), define o conceitpessoac o mo ficentr o de i ntenci ona
uma diferen-a pot e mwgdua seguirdo,tvatarei a @sse cbheoeito, hem gomo a relagéo
existente entre pessadma, para tratar desse assuntondmeira aprofundada



88

uma \ez que os corpos, feitos mediante a acdo dos agentes, os diferencia (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015).

Nesse sentido, pessoa é o ser, independente do status de humaharearém Logo,
humanidade2 uma posicdo que pode ser assumida pelos seres que tem aess&Ema@, €
Adhumano6é ® o nome de uma rela-«o00 (VIVEIR
uma forma de conviv°nci a, na qual Auma das
diz respeito aos estatutos r el VEIR@SsDEe r e
CASTRO, 2015, p. 45). Logo, o lugar dmmanidadeé alterado em consideracdo as

Aposi-»es prim8rias de predador ou presabo,
Afsoci al ment e produzi dao, de I nt e semelhamce r a
acontece, portanto, a partir do reconheci
perspectivao, ou sej a, Afda capacidade de o

CASTRO, 2015, p. 448)°*. No perspectivismo indigena, a nocéo/statusessoaantecede a
dehumang tal qual a diferenca antecede a semelhanca.

J8 na perspectiva europeia, fAo corpo per
(6a naturezad)o (VI VEI ROS DE CASTRO, 2015,
todas as exiéncias, inclusive a dimensédo da alma, para que, alicercada nele, seja constituida
simbolicamente. Essa construcdo, por sua vez, promove a diferenciacdo das culturas e a
capacidade deroduzilas Dessa formahumang no etnocentrismo europeu, € ser.
Conudo, o que lhe confere a condicdosgeé a capacidade de produzir almas e diferenciar
culturas, de modo qubumanidadendo € posicdo dentro de uma relacadiuenanoé
concepcao/status anterior apssoaDesse modo, 0s europeus questionavam a existéaci
alma dos indigenas, destituindbhes a humani dade por dageo r ec
alma®d (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 38Sem o discernimento da diferenca pela Gtica
da alteridade, so fazia sentido a dominag&o do outro indigena.

Assim, ndo prece pertinente referir encontroentre dois mundos ou duas culturas
uma vez que o0 universo indigena foi cabalmente devastado por um estiiatElae
genocida conformado por atos cruéis e brutais que nao tinham outro objetivo sendo saciar o

conquistadoem sua sede por colonizar, civilizar, evangelizar, produzir alma e enquadrar em

* vale destacar que os estatutos de predador e presa configuram uma das dimensées bésicas das inversdes
perspectva devi do ao fato do perspectivismo excepcional:

englobar outros serem 0 m2 ni mo , 0s mortoso. Entretanto, el e #Ap
como os grandes predadores e carniceiros, tai® ® jaguar, a anaconda, o urubu ou a harpia, bem como as
presas t2zpicas dos humanos, como O0Ss porcos selvag

(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 45).

*1 Essa capacidade Viveiros de Castro (2015, p. 47) nom@iaacio de fperspectividadeo.
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seu sistema a diferenca que Ihe incomodava e com a qual ndo sabia lidar (e que até hoje o
incomoda e nédo sabe manejar) (DUSSEL, 1993). Conforme ratifica Ladeira (2007, p. 73)
Apersegui - «o0, d o mi n a -- oncipdlmeaté icami relaca@o, a tera)o n ! r
paternalismo, ignorancia sao e sempre foram marcas patentes do contaio iésde a
conquista da América.

N&o intenciono recontar aqui a historia dos indios noilBnams destacar que a
historia das sociedades amerindias ndo comeca com a chegada dos portugueses, nem se
restringem a esse contato (CAVALCANTE, 2011). Todavia, segundo Cunha (1992), a Europa
reforcou sua forma de expanséo inscrita nos moldes do capdateercantil, intimamente
movida pela ganancia e ambicdo, de modo que o morticinio sem precepentgEroundo
foi somente pouma politica de exterminio, mas por impor os indigenas a sua légica social e
cultural, a qual esses nao estavam preparadosemetarmos biolégicos, nem socioculturais.

O contato das populagbes indigenas com o europeu ndo sé propiciou sua devastacdo, como
alterou(e ainda alterads suas experiéncias e modoseleem uma perspectiva dglénciae
exterminio que seguem até hdpeste modo, atualmentpara abordar assuntos referentes a
estas sociedades, exige trabalhar as formas em que estalesden os relacionament@®m
oseuropeus e, posteriormente, com a sociedade nacional (PISSOLATO, 2006).

Para a sociedade Guarani, oipartir desse persistente contato e por acossamentos
socioculturais e fisicos por parte ddisirua (nac-guarani)que eles desenvolveram formas
singulares de manutencao e circulacdo de sua tradicdo, cultura, e religido, bem como maneiras
de se relacionane com a sociedade envolvente que gerassem recursos que lhes assegurassem
sua propagacao como povo e etnia.

O convivio inexoravel com odjurua ndo foi excluido, pelo contrario; o que mais
buscavam os Guarani era uma relagdo amistosa, que, permead®@ito Bess costumes e
religides que diferiam da sua, e pelo uso de vestimentas iguaisdgid@as A si gni f i c
mais do que a submissdo a um processo continuo de aculturagcdo, uma estratégia de auto
preserva-«00 (LADEI RA, 1989 apud LADEI RA, 2

No Brasil, os Guarani, al ®m de <carre
em virtude do uso de roupas e outros bens e alimentos industrializados, sdo
considerados como indios errantes ou ndbmades, estrangeiros (do Paraguai ou
Argentina) etc. Esse fataliado a avers@o desses indios em brigar por terra,

via de regra era distorcido de seu significado original e utilizado para reiterar

a tese, difundida entre os brancos, de que os Guarani ndo precisavam de terra
poi s nem Al utavamo p orécende los intereBses s a
fundiarios e econbmicos especulativos, preterseudescaracterizar a
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ocupacao territorial Guarani negadties, sistematicamente, o direito a terra
(Ladeira, 1992). (ISA, acesso em 10 ago. 2317)

Explicitar as divergéncias exisites entre os termos utilizados na historia, bem como
as inconsonancias entre a perspectiva europeia e indigena, possibilita repensar a relacao
colonial e enxergar suas reverberacdes e resquicios, a fim de desconstruir uma historia do
Brasil dicotomica.

Nessa perspectiva, dialogar sobre o protagonismo historico dos povos originarios pde
em cheque a crenca de que a cultura indigena € universal e estatica, demonstrando o quanto &
experiéncia, sua apreensao e o0 modo de produzir conhecimento sdo dinamidesisyar
multiplos, e podem ser reconfigurados ao longo da histéria de um povo, de acordo com suas
necessidades politicas, econémicas, ecoldgica e socioculturais (SAHLINS, 1997), assim como
proporcionam discutir os proprios termdsdio e indigena que, ped fato de serem
generalizantes, tendem a cristalizar a ideia de um grupo étnico unico.

Para Cavalcante, o uso das nomina¢fd® eindigenad eve ser aceito
sentido de oposigcao entre povos de origem europeia, de culturas ocidentais eogsdeativ
culturas ndeo ci dent ai so0 ( CAVALCANTE, 2011, P. 36E¢€
atento para n«o i maginar que fios povos ind?2
bl oco mon odsecompreender qudlaopdrénéncia de tal apontamecdotesse no
fato de que a visdo dos povos indigenas como um grupo Unico e homogéneo tampona o
debate acerca da diversidade e o (re) conhecimento da multiplicidade cultural existente entre
os indigenas. Dessa forma, € significativo ndo sO contextualizasoo dos termos
supracitados, como buscar suples em prol do emprego de etnénimos especificos e
legitimados pelos proprios interlocutores indigenas.

Expandir a discussdo acerca da relacéo colonial é descortinar, portanto, a pertinéncia
da historicidadéndigena, a partir da perspectiva indigena, e do papel desses povos na histéria
nacional e para a construcao dela, quer sejam aliados ou ndo ao sistema colonial, para que
assim possam emergir debates efetivos em torno do entendimento das desigualdades
natualizadas pelo colonialismo em prol da compreenséo da questédo indigena, ndo apenas no

passado, mas também na contemporaneidade.

*2 Disponivel em: <https://pib.socioambiental.org/pt/povo/Guanamya/print>.
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4.2. Territorio e territorialidade: Y vy ma Nhanderédkge mobilidade

Os movimentos migratérios e a busca pelo conhedonacerca da delimitacdo do
territério TuptGuarani tém sido relatados por cronistas e historiadores desde a época da
colonizacgdo ibérica (final do século XV). No entanto, ainda que mencionassem caminhadas
até a costa atlantica, ndo se debrucavam sobeslocdamento do povo Guarani a Serra do
Mar e nem a suas particularidades étnicas (LADEIRA, 2007). Os registros eram insipientes, e
assim ficaram até inicio do século XX, quando antropologos, etndlogos e historiadores
passaram a se inclinar sobre as lortggetorias Guarani rumo ao litoral envolvendo trajetos
gue apontavam saidas do Paraguai ou das regibes Sul e Sudeste do Brasil. Dentre esses
pesquisadores, podemos destacar Métraux, Nimugn8elpaden, Cadogan, Pierre e Hélene
Clastres, Melia, Monteiro kadeira®,

Mais do que a delimitag&o territorial, interessava a esses estudiosos a forma como o
povo Guarani ia constituindo seu territério e sua territorialidade: as motivacdes de suas
migracdes e deslocamentos, sobretudo aquelas relacionadas a sagiaretal busca pafvy
ma r «; a®ibflyéncias cristds sobre sua cosmologia; como se organizavam socialmente e
culturalmente a partir de sua vida religiosa e resistiam, por meio do seu modo de ser, ao
contato com osljurua (ndo-guarani); as mudancas culis pelas quais passavam; o sistema
de parentesco; suas concepcdes acerca da pessoa Guarani, da sociedade, do meio ambiente;
suas denominacdes e diferenciacdes entre si, que também lhes faziam galgar diferentes
disposicdes espaciais.

Esse acabouco caitiuiu para dialogos interculturais mais estreitados, ndo isentos de
visdes deturpadas e tendenciosas sobre os Mbya, mas abertos a busca por compreender :
cosmovisédo e a filosofia da sociedade Guarani. Comsg@uentender que, para a sociedade
Guarani, aerra pela qual os humanos andam cons¥ity vaj 0 mundo das imperfeicdes,
repleto de sofrimento, dores e escassez. E o plano no qual a sabedoria dos viventes é
desafiada por provacgdes divinas (SILVEIRA, 2016).

Todavia, de acordo com os mitos retraggelos antigos da sociedade Guarani, esse
nao seria o Uunico mundo, o Unico plano de existéncia, mas apenas uma passagem para Se
alcancarYvy maf(dveodyterra,; mar «: estragar, pe

mitologia Guarani como um paraiso, enthda faltaria e conseguiriam exercer o seu modo de

%3 Métraux (1927), Nimuendaj(1954, [1914] 1987), Schaden ([1954] 1962), Cadogan ([1959] 1997), Pierre
Clastres (2003 [1974]), Hélene Clastres (19K&lia (1981), Monteiro (1992), Ladeira (1992).
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ser. Clastres (2003 [1974]) traduz o ter mo
sua vez, apresenta como fia terra de nunca a

Nessa perspectiva, vale aqui destacar os sentidos dedaterne perfeicdo
circunscritos en¥ vy ma 0O grimeid,yrelacionado ao fato de ser uma terra onde nada
acaba, conforme Ladeira (1992, p.87), diz respeito a qualidade do que exigéte enard
eby a Afartura gque el a c o rteriBtivas dos @l@nentosa dag u a |
pl ant as, dos animais e da 8gua. 0. O segunc
concatenado ° i deia de fAindestrutibilidade
Terra Sem Mal, os seres se renovam atradgésrenovacdo das estacbes da natureza
(LADEIRA, 1999, p. 87).

Assim, abusca pof vy malevaria epdvwo Guarani a chegar nesse paraiso mitico,
onde encontrariam caca e alimentacdo em abundancia, e ndo haveria tristezas, doencas e
conflitos, pois é derra da eternidade, o lugar perfeito para se viver (CLASTRES, *£978)
Contudo, tal busca n&o se trataria apenas do encontro de um local qualquer, mas sim um
tekoa umlocal ecolégicogeograficamente e espiritualmente deliberado pelos Guarnai Mbya,
gue deressecondicdes favoraveis (ambientais e espirituais) pagacontro da imortalidade,

a qual s6 se chegaria a medida que eles conseguissem exercer seu modo de ser € de viver
que em sua lingua e cosmologia denorsieahanderekoEsse modo de ser e givenvolve a

relacdo entre a pessoa, o0 respeito e a obediéncia aos preceitos morais, religiosos, econdémicos
e as regras sociais, imersos na tradicdo. Essa relacdo, por sua vez, € chamada pelos Mbya de
teka

Ja o movimento de caminhada do povo Guaranizeefd em prol da busca p¥wvy
ma r «, egueyndo depende dos limites fisicos e geograficos, relacionado mais aos seus
principios tradicionais e culturais, é chamado por eleggdata pord Dessa forma, os Mbya
articulariam o espaco geografico ao ectssis, as relacdes de reciprocidade entre si e com o
meio ambiente, as relacdes de parentesco entre as aldeias e a religiddiElaOe 2014;

TEAO; LOUREIRO, 2009)

Ladeira (2007), no entanto, ao revisitar a historiografia e etnologia acerca da sociedade
Guarani, e a partir do seu trabalho etnografmponta queds movimentos migratorios em
direcdo ao leste geraram uma grande dispersdo e contatos difusos e diferenciados com os
brancos. Com saida do Paraguai e/ou do Sul e/ou do sudoeste brasileiros @&madoesta

sudeste, especialmente a Serra do Mar, extensos percursos foram realizados por grupos

** para um aprofundamento da questao, ver, especialmente, Ladeira (1999).
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Guar ani di ver sos. Dessa forma, experinasnci as
reducdes jesuiticas, durante o periodo de colonizacdo ibéricaa cootitica indigenista
oficial o, um contato particulamente HfAsiste
(LADEIRA, 2007, p. 30) Por conseguinte, a organizacado sociocultural e comunitaria da
sociedade Guarani foi consideravelmente interferidentaando particularidades linguisticas
e cul turais no I nterior do ppromevendm novosn i v e
reagrupamentos e a miscigena-«0 entre subgr

Embora os movimentos territoriais, 0 modo de ser Guaranreligido tenham sido
estritamente vinculados entre si, tal qual observou Pissolato (2006, p. 79) ao discorrer sobre a
associacgao direta das migracdes ao mito da busca da Terra Sem Mal, e salientar que 0 mesma
ocorreu a compreensdo do modo de ser &war , gue passou a ser é
prof undament esermediantg a ovientagdq bibliogridfiea sobre o assuntaogque
longo do tempo as perspectivaesdestudos em torno da sociedade Guarani foram se
modificando, de modo que novas&tmentes reflexdes passaram a suggintribundo para
a ampliacédo e aprofundamento das discussoes.

Melia (1989, p.293), mediante suas vivéncias, compreendeu que a busca da Terra Sem
Ma | pode ser assimilada, tamb®emnsaomdopéuar
gue d8 contorno singular ao fidinami smo eco.
movimentos territoriais passaram a ser pensados também como deslocamento, e esse
entendido como um fazer que possibilita o fluxo entre as aldeiasrpliacdo do territorio
Mbya, bem como condi¢cdo fundamental para sua a constituicdo, uma vez que, por meio do

deslocafse, ndo sé novos espacos vao sendo incorporados, como ocorre a

imanuten-«o0o das trocas simb-1| isomas e
0 a armadura da organizacdo da sociedads vinculos afetivos, os saberes

e as praticas tradicionais, o cané das situagfes vitais [0.J CI| CCARONE,
2004, p. 85)

Os aspectos internos da cultura séo, portanto, fortalecidos, e a sobrevivémtidagara
em razéo dairculagéo e duracao da tradicao e cultura Guarani.

Nessa Otica, a argumentacdo de Melia contribui para o rompimento da fantasiosa ideia
colonial de que a busca p¥rv y ma se«esueidigy a busca pelo paraiso, conferindo o
entendimato de que as migracdes sao um dos contornos da caminhada mitolégica e historica
dos Mbya, e ndo o fim e/ou somente por elas ocasionadas. As migracOesrisdo, um
modo de Aggua&(caminbar, dndar), [instituido] nas narrativas miticas sabre
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criacbes do mundo terrengvfy pyal, que lhes foram destinadas pelas divindades para
viverem segundo seu sistema de valores e co

Pissolato destaca que quando Melia apresenta o deslocamento como um fazer
necessario @aminhada Mbya, o autor preoceg® também, com outras dimensdes da vida
Guarani , como A[ . . . Jecoldgicasipmegentes naa fomnassde acupaclo! mi
e deslocamento territoriais adotadas .]por g
mito da demanda do para2?2so a no-»es e pr 8t
setekoGuar ani , marcado por uma Vis«o c2clica
amea-ado pel o desequil 2bri o, ent 80 :a 3adb)uo
(PISSOLATO, 2006, p.86Desse modopara Pissolato, Melia colabora paralelamente para
gue novos contornos sejam dados a discussao stdékeaatrelando o exercicio do modo de
ser Guarani mais a sua forma singular de vivenciar uma economianfentada e
grarantidora do principio da reciprocidad® que implicaria na vivéncia de ocupacdes e
deslocamentos do que na viv°ncia de migra-»es em
Mal 0 ( SI LVA, Assin) definicdp deek@apassasec o mpr eendunmbha c o
interr el a- «o0 de espa-0s culturais, econ!micos,
p.336).

Silva (2007, p.27), porém, salienta que, na interpretacdo de Melia, o deslocamento é
concebido como fAum moearerna od ad ec arutprtautroa, s adeei .
uma vez que para este autor o modo de ser Guarani (e o principio da reciprocidade que lhe
rege) s6 pode se realizar na aldeia. Segudo Silva, para Melia, a aldeia teria condicdes
necessdarias para a pessoa e grGp@arani vivenciarem aeko - a relacdo deespeito e
obediéncia aos preceitos e regras socioculturais, religiosas e tradiciDeasa forma,
enquanto a aldeia seria locus de manifestacdo da reciprocidade, em contrapartida, o
deslocamento ocuparia o lugda néereciprocidade; ndo seria positivo, e ndo ofereceria a
mesma estrutura que a aldeia. Logo, no deslocamento, ndo seria possivel o exercicio da
relacéo solidaria que configura o0 modo de ser Guarani.

Isso posto, apesar da contribuicdo de Melia, o tdebabre o termdekoando se
encerra. Abordagens maasuais como as perspectivas de Pissolato (2006) e Silva (2007),
inicialmente apresentadas no capitulo 3 desta dissertacdo, tém buscado discorrer sobre as
interacbes sociais, a producdo do viver bema enobilidade/deslocamento inscritos na
expressao e sua pertinéncia para a compreensao da organizacéo sociocultural da sociedade ¢

da pessoa Guarani, bem como para o povo Guarani exercer seu modo de ser.
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Na visdo de Pissolato (2006), o deslocamento paseabwm lugar melhor é, para os
Guarani Mbya, tdo importante quanto achar o lugar em que possam exercer o seu viver bem.
Afinal, € no deslocase que as condicbes para um viver melhor sdo conquistadas.
Movimentarse demanda a escuta das orientacdes dosesle®, consequentemente, a
efetividade de praticas religiosas@py, espaco que proporciona o exercicio da concentracao
e a escuta dos sabeqazderes que as divindades enviam do plano césmico.

No entendimento de Silva (2007), sé@o as interacdes sootaésas parentes Guarani,
ocorridas a partir da mobilidade, que fundamentam a nocéekda Contudo, conforme o
autor, isso ndo tira a necessidade da luta Guarani por melhores condi¢cdes ecoldgico
ambientais, tendo em vista a precariedade de subsis#&naipie vivem e a importancia da
terra para estabelecerem as aldeias. Essas sdo pontos fundamentais para o encontro de
parentela dentro desse modo de viver pautado no deslocamento.

Consoante a tais debates, Testa (2014-p.apud Testa, 2016 p.175), afangue
tekbapode ser compreendida como Aum | ugar [ g
(humanos ou n«o humano) convivem e cuidam
autora ressalta que é preciso se atentar ao entendimento de que tal nocdo neooisempre
com o que os Mbya identificam como aldeias e, desse modo, refuta a ideia de que o termo
tekoaseja apreendido e usado como sindnimo exato do termo aldeia.

A partir dessa percepc¢do tskoacomo um lugar nao fixo, foi possivel o surgimento
de novoddebates que pensassem a concepcéo de territdério de maneira maipam@EEm
dos limiares fisicos das aldeias, de modo mais integralabarcando as relacbes de
reciprocidade, o mundo entre as aldeasentendimento de que os limites territoriais s@o

estaticos; e nos deslocamentos enquanto campo de estudo.

No dominio do territorio, as relacdes de reciprocidade ndo se encerram nem
nas aldeias nem nos complexos geogréficos continuos ou proximos, mas
ocorrem no ambito do mundo, envolvendo aldesdsadas em regibes
préoximas e distantes que definem o sentido de ocupacdo espacial para os
Mbya (LADEIRA, 2000). (CICCARONE, 2011, p. 146)

Foi nesse sentido que Garlet (1997) abordou os deslocamentos dos Mbya por meio do
termo mobilidade, a fim de que gesse abranger a diversidade existente nas formas e causas
de suas caminhadas. O conceito desenvolvido pelo autor engloba ndo somente os movimentos
populacionais atrelados a busca pov y ma como @ \dsitay dos parentes entre si, 0

proveito sazonal@k recursos ambientais e as demais causas envolvidas nas migracoes.
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Teao e Loureiro (2009, p. 95), a luz@arlet (1997), sinalizam que os deslocamentos
podemserpomot i vos de fAordem internao: Af...] c:é
por senentes, praticas rituais e aspectos religiosos e econ@mib@ntais, disputas internas
e politicor el i gi osas e representa-»es sobre a v
I mpul si onados pel as rela-»es de contato (
pri nci pal mente dos conflitos pela posse da

As autoras explicam que, para Garlet (1997pgaata(caminhar, andar), realizado
Aitanto dentro do territ-rio original, guan:
mecanismo de fuga, entendidarmo uma estratégia que permite aos Guarani Mbya torrarem
se invis2veis diante das press»es da soci e
territorio constanteméa(TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 95).

De acordo com Pissolato (2006, p.92), da anadlisaudoar fAn«o0 sSse ausen
mitico (1997: 142150), mas é o carater polissémico do fendbmeno da mobilidade e sua
hi storicidade que ressaltabo: a Dessalformajcdna d e
Garlet também emergiu o debate de que o teritdd Mbya passou por um
de reel abora-«o060, desencadeado, p r idjorgaiep al me
ao contato interétnico sisteméatico. Por conseguinte de um formato continuo de producao de
territério, os Mbya passarare por vezes precisaram) a configuird como At er r it
descont2nuo e sem fronteiras definidaso ( GA

Silva (2007, p.27), por sua vez, embora va ao encontro do debate da mobilidade, a
partir do seu estudo de campo amplia a discuss@dorno desse conceito ao apresentar a
nocédo de micromobilidade, que diz respeito ao deslocamento de grupos de Guarani Mbya e
Nhandewa entre aldeias. Ao acompanhar estes grupos em suas caminhadas e se debruca
sobre o ponto de vista delesautor ress& apertinéncia do transito entre as aldeias também
como locus do exercicio do modo de ser Guarani. Elucidacdo essa se difere da explanacéo de
Mel i ™, gue abordava o desl ocamento como um
para o assentamento devna s a | StL¥A, 20870p.27).

A partir de suas vivéncias, 0 autor percebeu gueussani Mbya é\handewa nao se
deslocam de um ponto a outro, no sentido de haver um ponto de partida e de chegada e de a
aldeia ser um espaco de @ewso estatico; contrai a m e pertmangcenii em mobilidade
absol utao ( SI28)\edatod2 @efnanecempem AT ponto fixo € parte do proprio
processo colonizador e de como esse processo foi estabelecido. Desse modo, afirma que
fideslocals e n«o ® i r dEILAl 200, p2728),ra satientd pertiaéacia da
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compreensao de deslocamento enquanto fazer que em si mesmo engendra o fluxo simbdlico,
afetivo, material, cultural e social; € um fazer que ndo é s6 meio, mas também fim.

Para Silva (2007), tal percepcéox pr essa que fdas al dei as e
podem ser considerados como formando um es
2007, p.28); logo, ndo cabe exergar e entender as aldeias como lugares exclusivos para a
materializacdo do modo de f8uarani (handerekh Sendo assim, o desloese pode ser
compreendido comestruturacdo espacial e social dindmica, promovida pela mobilidade
Guarani, possibilitando o exercicio diandereko, pois durante o proprio processo de
deslocaise ocorre a manutedo e circulacdo da tradicdo cultural, assim contribuindo para a
constituicdo da propria concep¢cdo Guarani de territdério enquanto espaco dinamico fisico e

relacional.

O transito de pessoas e familias que circulam entre aldeias e lugares
ocupados, que seonstituem como ilhas, cercadas pela sociedade néo
indigena, permite aos Mbya substancializar seu territorio (yvy rupa) que
incl ui ffos caminhos percorridos, 0s
areas sonhadas, 0s espacos temporariamente desocusadosjs a serem
ainda apropriadosd (DARELLA, 2004) .
fluxos e territorializam as identidades num espago que se configura como
terra de parentes (MELLO, 2001), numa perspectiva de multilocalidade
(PISSOLATO, 2007) com mawentacdes que resultam nas multiplas
escalas, mas estdo permanentementpapsadas por micimobilidades
(CICCARONE, 2011 p. 143).

Nessa perspectiva, Silva (2007, p . 17)
também lugar de observacdo e apreensdaidh social, e chama atencao para a pertinéncia
de se apresentar e discutir o contato interétnico e as coexisténcias socioculturais, pois, ainda
que o povo Guarani tenha um modo préprio e especifico de produzir suas diferenciacbes
culturais, o convivio@m o branco também faz parte da sua realidade sociocultural, tendo em
vista que o terreno por onde o povo Guarani deslecti definido, dentro da logica da
colonizacéo dos europeus, como pertencente aos brancos (SILVA, 2007).

Mediante a discussdo apeesada e consonante a Silva (2007), € significativo que, no
contexto atual, os debates superem o foco das antigas abordagens que discutiam as
consequéncias da do contato interétnico como sendo afastamento dos indigenas dos brancos
ou a sua extincao fisi@cultural, pois nessas légicas ndo ha espaco para discorrer acerca de
outros modos de coexisténcia sociocultural e suas implicagcdes; em contrapartida, Silva (2007)

sugere que as discussdes contemporaneas se debrucem sobre as formas de interacdo que vé
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aontecendo e como o0 povo Guarani tem vivido, produzido e reproduzido sua cultura
mediante as rela¢des interétnicas.

A partir desses relevantes apontamentos, parto para as trajetérias dos Guarani no
estado do Espirito Santama historia cujo trajeto perpass € perpassado por outras tantas

trajetorias’.

43. O encontro aYvy apy® e a trajetéria dos Mbya no Espirito Santo

Quando na traducao da histéria da ocupaggano litoral indaguei sobre o
gue existe além da aldeia Boa Esperanca, situada no mardeiphracruz

(Esp2rito Santo), a respost a, repet.i
do mundoo. Era a etywademiodadee dadambe
oceanoo, s - seguiriam par ayvwamardda v essa

a terra da eternidade. (LADEIRA, 2007, p. 1Z5)

Falar das trajetorias dos Guarani Mbya no Espirito Santo é falar de um contexto
Guarani sociocultural, histérico e politte@ondmico permeado por revelagdes religiosas,
resisténcias e lutas pelterra e pela tradicdo que, segundo Teao (2015b), propiciou a
constituicdo de uma identidade indigena e étnica peculiar ao Mbya do Espirito Santo, e que
ampara as discussdes em torno das suas experiéncias mais atuais, principalmente aquelas en
gue a lemhainca dos tempos de outrora se faz presente, como na narra¢@eraiodie das
txedjaryi

No entanto, para uma compreensdo mais profunda sobre as trajetérias dos Mbya no
Espirito Santo, € pertinente sitlos no cenario dos deslocamentos Guarani peloalito
brasileiro em direcdo a Serra do Mar em meados do século XX. Mesmo que a chegada ao
Espirito Santo tenha em seu cerne a motivacdo religiosa, situacdes outras vivenciadas pelo
grupo, em Sao Paulo e no Rio de Janeiro (os conflitos pela terra, os santiimos nas
aldeias, o trabalho forcado nas fazendas, a morte de parentes e a exploracéo para o turismo),

0s instigaram a percorrer novos itinerarios, a fim de encontrarem condi¢cdes adequadas para

® A frase destacada é uma alusdo respeitosa e admiravel ao texto de Macedo (2016), que, ao apresentar as
trajetdrias Guarani no curso &io Silveira, na Serra do Mar, em S&o Paulo, chama a atencao para o fato de que
ndo se trata de uma histoéria Unica e isolada, mas conectada a outras histérias e trajetos dos Guarani por outros
lugares, deslocamentos esses intimamente ligados a cosmelogs@nopolitica desse povo. A autora da um
contorno inteligivel para as andangas dos Guarani pela costa brasileira em busca da Terra Sem Mal, assim como
se destaca quanto a uma escrita etnografica permeada por contextos cotidianos revelados no curso da
historicidade Guarani retratada.

®Yvyapysi gni fica Afinal do mundoo, mas no sentido da o
por fiextremidade do mundod, conforme Ladeira (2007,

" LADEIRA, 2007, p.145.
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alcancarem a morada dos deuses e para o exercicim efetianutencdo do sehanderekp
assim, consequentemente, chegaram ao Estado do Espirito Santo (TEAO; LOUREIRO,
2009).

A chegada ao estado é narrada pelos Mbya por meio de varios relatos e contos que
revelam um mesmo personagem central: Tatdtwa Rete [[der religiosa e politica),
considerada um exemplo de mulher Mbya, especialnk@nea Karai(Mulher Xama). Para
0s meus interlocutores, foi também uma notéxedljaryi avo conselheira e orientadora, de
uma ligacao inigualavel comMhanderu Junto com sal familia, Tatatxi veio se deslocando
desde o leste do Paraguai, seu lugar de origem. Naquela regido, era conhecida pelo nome de
Candelaria (TEAO, 2015b, p.21).

Ciccarone (2011) conta que esses deslocamentos em direcdo a Serra do Mar eram
realizados no iwito de os Mbya buscarem peltekoa poré- lugares eleitos repletos de
significados miticehistéricos. Eles acreditavam que, em certos espacos da Mata Atlantica, se
encontrariam resguardadas as criacOeblltenderu Tenond@Nosso Pai Primeiro) que nao
foram devastadas pelodilivfo fos suport es ydyeydeasencostasoo t er
mar (parakupe) que garantiriam protecdo em caso de novas catastrofes, sendo este mundo
terreno imperfeito Yy va) e inst8velodo (ClICCAROSbEgsse2 011
lugares eleitos revelariam também formacgbes geogréficas rochosas e ruinas, consideradas
marcad’ da ocupacdo dos antepassados que alcandéram ma a kerraeSem Mal, por
meio de sua vivéncia nesgekoa por&’.

O encontro da Terra Sem Madté relacionada, pois, a necessidade de os Guarani
Mbya chegarem ¥vy apy(final do mundo), a partir de onde poderiam, as margens dd, mar
atravessar a grande agysafa ovai), para assim chegarem a terra da fartura e do nunca
acabar.

No Brasil, Tatatxiywa Rete e seu esposo Karai, conhecidos aqui por Maté&txie
Miguel Karai, viveram até os anos iniciais da década 1940 numa aldeia proxima a cidade de

Pelotas, no Rio Grande do Sul, de onde tiveram que partir depois de perseguicdes realizadas

%8 Ciccarone (2011) destaca quemencéo ao dilivio pode dizer respeito & incorporacdo de temas biblicos &
cosmologia Guarani.

%9 Genilson e Dona Marilza, dois de meus interlocutores no trabalho de campo, me explicaram que, a essas
marcas, os Mbya nomeiatawa, e que o termo pode fazer ngdlo também a construcbes de pedras feitas pelos
proprios Guarani.

®Ciccarone (2011, p.141) explica que os Mbya ftrans
costa atlantica como espaco de vida de seus ancestrais, do qual eles teriam necépdoa da invasédo
colonial 0, e que recentemente pesquisas arqueol -gi c:i

0 mar ® considerado pelos Mbya a ¥nica fronteira de¢
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por fazewleiros. Junto com seus filhos/as, parentela e agregados/as, se retiraram em direcdo a
Serra do Mar, permanecendo um tempo no litoral de Santa Catarina, até chegarem ao litoral
sul do Estado de S&o Paulo, onde ja existiam aldeamentos GRAGEDO, 2016, p.

108).

De acordo com Macedo (2016), quer queira vivendo entre os Nhandeva, em ltariri e
no Bananal, quer entre os Mbya de Rio Branco, a for¢a do querer e a persevefataade
e Karai, retratados em seus cantos, era 0 que impressionava os Gugtesiasiéerras, uma
vez gue ja se encontravam descrentes sobre a possibilidade de chegar a terra dos imortais
antes de morrerem.

Os cantos retratavam nao s6 os sonhos, mas também os obstaculos gerados pelos
djurua, que constantemente confluiam nos desletdos desses grupos. Foi assim que o
casal e os familiares seguiram para a Serra do Itariri, |& permanecendo em torno de cinco
anos, quando migraram em direcdo ao litoral norte de S&o Paulo, devido a ameagas
novamente feitas por ruralistas (MACEDO, 20161 @9).

lam andando e parando, montando e levantando acampamento, em busca de terras. Em
uma dessas andancas, acamparam de frente para o mar na praia de Bertioga. O ano ere
possivelmente 1953, de acordo com o relato de Macedo (2016, p. 110). A aut@a@expd
embora nessa época a Serra do Mar estivesse estimada entre as regifes paulistas mais
desabitadas, a constitui-«o0o do fAp-l o indust
estradas de rodagem, como a Rodwopovoamermodo hi et
litoral sul se iniciasse através da chegada de migrantes, vindos de lugares diversos do Brasil e
tomados como méo de obra (MACEDO, 2016, p. 110).

Embora desabitadas, essas terras ja possuiam alguns proprietarios: uns eram
irregulares; a wtros, o titulo de dono fora concedido por carta de Sesmaria. Logo, as
migracdes despertaram incOmodo, especialmente daqueles quandetnias irregulares,
tendo em vista que essas provavelmente seriam disputadas ndo somente com 0S NoOvos
migrantes, comeom 0s sesmeiros. Dentre os incomodados, encorgegvaarticularmente, o
coronel Homero dos Santos, que, ao se deparar com o acampaméatéteee Karai, na
praia de Bertioga, resolveu conwliés para viver em seu sitio, ndo devidamente titulado, a

fim de que cuidassem das terras e impedissem invagfasum modo de ratificar sua posse

62 A respeito das migragées e aldeamentos Guargisitredos por Schaden ([1954] 1962): Itariri, Bananal e Rio
Branco, apresentadosnotép®a 2. 1 Territ-rio, territoriali dasdee: Yv
capitulo. O grupo d&atatxi € o grupo que Schaden diz ter chegado ao Brasil vindesie do Paraguai em

1946.
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da terra. Miguel Karai) aceitou, pois Maria Tatatxi) tivera em sonho orientacdo de
Nhanderu(Nosso Pai) para assim faltg Dessa forma, partiram para as margemsiloeirao
Silveira, onde situavase tais terras (MACEDO, 2016, p. 110).

Nos anos que se seguiram, muito conflitos estouraram entre Homero e 0os sesmeiros
Domenico Riccardi Maicondi e José Bastos da Silva, assim como entre o sitiante Antdnio
Gomes da SilvaOs meios de comunicagdo da época visaram os Mbya que ali estavam como
barbaros capangas. Miguel ndo aguentou todo aquele contexto, adoecendo, até falecer em
1958 (MACEDO, 2016, p. 110).

Ciccarone (2011), relata que Miguel foi 0 segundo mariddadatxi, cunhado e
x a m© rf¥ ouropoindo um papel muito pertinente em sua histéria, de modo que sua morte
foi escolhida, por aqueles que |he narraram a vidaTakditxi como um dos pontos
fundamentais para delinear o MARONE, R0l @. f un
89).

Assim sendo, ap6s a morte do esposo, Dona Matatxi partiu com 0s seus para o
estado do Rio de Janeiro. L& viveu na aldeia de Rdmatn, situada na cidade de Paraty,
onde teve apoio de udjurua (ndc-guarani) para permanec&o seu grupo, ainda juntese
um outro Mbya, vindo do Parana. Com a mortelgoua que os apoiava e do lider do Mbya
do Parana, Maria ficou fragilizada e motivada para partir para Angra dos Reis (RJ), onde
permaneceu na aldeia de Brakui (Sapukaia) (MACEZIQ6, p. 110).

A trajetéria de Maria e seu grupo foi marcada por imensos desafios, que ndo cessaram
desde a saida do sul do Brasil, desde os enfrentamentos a fazendeiros e plantadores de erva
mate, até sua passagem pelos Estados de Sédo Paulo e do JRiteide. Nestes estados,
mesmo os Mbya tendo fundado aldeias, ndo estiveram isentos das adversidades, que se
configuraram, particularmente, em torno da exploracdo da sudalerdwa, empregada em
trabalhos realizados em terras de outrém e imprépriakaamlereko que envolviam servigos
agricolas pesados, com rotinas esgotantesyerioneracdo e escassos recursos, que mal
conseguiam assegurar a subsisténcia dos Guarani (TEAO, 2015a3388337

Diante desse cenarid,atatxi ndo se posicionava apenasm lider religiosa, mas
também politica. Junto com sua filha Aurora, e com o novo esposy,Jpiando ainda vivo,

pensavam em estratégiaa ida coma sociedade do entornarticulandese no sentido de

% No trabalho de campo desse estudo, Dona Teresa e Dona Ivanilda, contaram que Miguel era irméo mais novo
do primeiro marido d&atétxi que veio também veio a falecer.

% Quanto a Jodo, Dona Teresa e Dona Ivanilda, relatararelgiera irmao de Julio, esposo de D. Paulina, sua
méae e uma das filhas datétxi A figura de Jodo aparece na narrativa de Dona Marilza, que sera apresentada no
capitulo seguinte.
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alcancarem proventos e beneficios a partir das regms com osljurua (ndoguarani).
Aurora era a principal interlocutora junto as igrejas protestantes e pentecostais, e Jodo, junto
aos governantes e autoridades locais (TEAO, 2015a, p. 339).

Nesse contexto, tanto Ciccarone (2001, p. 280) quanto Teaba(20. 339) analisam
a relacao estabelecida entre o pGuarani e os protestantes. Os Mbya se identificavam com
alguns aspectos do modo de ser evangélico e com algumas de suas normas religiosas, tais
como 0 nédo uso de bebidas alcodlicas e a forma ddasmonar com a fé, de coneets ao
sagado e com o meio social.sCevangélicospor sua vez, se aproximavaoor meio da
instituicdo religiosa dinanciavam recursos materiais, alimentagéo, transporte e hospedarias,
esperando em troca a escuta e convaiggiosa dos Mbya.

Toda essa conjuntuacabavapor impediros Mbya de viverem em consonancia com
seus preceitos religiosos e tradicdo, tendo em vista que esse contato extremamente
aproximado com o modo de ser do branco gerava brigas internas, alopdlisputas
politicas, casamentos com rigaios, conflitos com outros indigenas, doencas e morte de
parentes (TEAO, 2015a, p.338).

Na medida em que os Mbya sentiane descontentes e @i ncome
e a ruptura das normas sociaisderecipri d ade 0 ( TE A Qatatxod ibsligavae p . 3 3
conduzia a novas caminhadas. Suas orientacbes se davam por meio das rezas e
aconselhamentos, e o caminho, j& determinado nos planos celestiais, lhe era apontado
mediante os sonhos e as revelacodsitmderu(TEAO, 2015a, p.338).

Foi mediante essa trajetdria de quase 30 anos pelo litoral sul e sudeste, e por meio da
funcdo xamanica de Maridatatxi, que o grupo por ela liderado partiu para o Estado do
Espirito Santo, onde, por revelacéo religiosa satsar Yvy apy (TEAO, 2015a, p. 327;
Ladeira 2007; CICCARONE, 2004).

Teao (2015a, p.339) conta que a chegada dos Mbya ao Espirito Santo ocorreu em
1967. Um grupo formado por aproximadamente 30 indios Guarani desembarcou no terminal
ferroviario, na capitalVitoria. Nesse municipio, os Guarani permaneceram um tempo;
moravam de aluguel na area periférica e sobreviviam da venda de artesanato e dos ganhos
obtidos a partir da relacao estabelecida com as igrejas protestantes.

O local escolhido pelos Mbya paraisstalarem efetivamente foi a regido conhecida
por Caieiras Velhas, pertencente ao Distrito de Santa Cruz da cidade de Aracruz, que esta
situada no litoral norte do estado e distante 83 km da capital Vitéria. O que motivou tal
escolha, para além da existénde condi¢cfes ecoldgicas propicias para a formactekda

foi o fato de a caminhada passar por espacos pretéritos percorridos pelos antepassados Mbya,
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gue nesse caso |8 haviam estado no APoesto |
RegidoNoroeste do Espirito Safitp e a existéncia deawa (ruinas, construcbes de pedra
feitas pelos antepassados Guarani) pelo caminho (TEAO, 2015a, p. 340).

Em Caieiras Velha, os Mbya se aproximaram dos Tupinikim, que n&o viviam de forma
concentrada e se autbminavam caboclos, a fim de evitar preconceitos e conflitos com a
sociedade regional. Mesmo mantendo relagdes sociais e comerciais harmoénicas com esse
outro grupo indigena, os Mbya preferiam viver mais afastados, longe de movimentacao; se
mantinham do &esanato e da agricultura de subsisténcia (TEAO, 2015a, p. 341).

O contexto do Brasil na década de 1960 era o da Ditadura Militar, marcado por uma
campanha taxativa de crescimento econdmico e progresso. A0 mesmo tempo em que o
governo Federal instigava wanco industrial, o Espirito Santo passava por um colapso na
cafeicultura, principal fonte de economia no Estado, precisando, pois se modernizar (TEAO,
2015a; LOUREIRO, 2006).

Di ante dessa conjuntur a, O governo do
Projetos de Investimentos (GPIs) que visavam a construcao de fabricas destinadas a producao
dematéripr i ma destinada ~ =exporta-«o00 (TEAO, 2
(2015a, p. 340), Loureiro (2006, p. 9), Ciccarone (2001, p. 290), e S@macdmo em
CIMI-Leste(1996, p. 39), a empresa de Economia e Engenharia Industrial (ECOTEC), que ja
fazia parceria com o governo estadual desde a década de 1950, comecou a investir na
producdo de celulose para exportacdo, casando tais interesses aossti@lindcdo do
estado militar.

As terras escolhidas para o estabelecimento da indastria foram as do municipio de
Aracruz, consideradas ermas e infecundas, préximas ao mar e a Vitdria, o que facilitaria a

construcdo de porto. No entanto, se tratavamivdeo indigena.

Em 25 de janeiro de 1967, foi fundada a Aracruz Florestal S/A por um grupo
de empresérios interessados nas vantagens fiscais da ja criada Lei n.°
5.106/66. 3 A Aracruz Florestal S/A recebeu do Governo Estadual,
representado pelo govedw Christiano Dias Lopes, os dez mil hectares
anteriormente explorados pela Cofavi, origieiou o plantio de eucalipto
(LOUREIRO, p. 10%.

® Tal passagem foi igualmente apontada pelas anotagdes de Egon SchaB4hl1@62), retratadas no topico
3.2.1 Territério, territorialidadeY vy  ma Nhandereka mobilidade desse capitulo.

% Conforme,CIMI-Leste(1996), desde 1940 a Companhia Ferro e Aco de Vitéria (Cofavi) ja explorava, com
autorizagdo do estado a mattiva dos Tupinikim para a exploragédo de carvéo vegetal.
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Nessa €poca, Tatatxi e parte da parentela (principalmente os velhos, criangcas e
mulheres), a fim de evitarem catdlk, optaram por se retirarem de Aracruz de forma
temporaria, onde permaneceram apenas alguns homens, no papel de lideranca, para que
pudessem acompanhar mais de perto as reverberacdes dos processos industriais. Guarapari fo
0 novo lugar eleito pela lidxamanica e, embora a nova cidade ofertasse a possibilidade do
com®r ci o artesanal por ser 8rea tur2stica,
doen- as, desamparo e controle do governo
(TEAO, 2015a, p. 341)

Além disso, em 1973, apds denuncias de exploracao dos Guarani Mbgado em
consideracao a oferta de terra feita pelo prefeito da cidade, Hugo Borges, aos Mbya, em troca
de se apresentarem como atracao turisficachefe da ajudancia Min&ahiada FUNAI
(Funda-«o Nacional do ¢éndi o), l'tatuitim R
| evados ° Fazenda Guarani, | ocali zada no mt
2015a, p. 342), pois 0 caso teve repercussao nacional, evidenciansi@macexida populacéo
indigena e sua exploracdo, imagem essa que 0 governo militar ndo aceitava ser descortinada
(TEAO, 2015a, p. 342’

Teao e Loureiro (2009, p. 101) relatam a vida dificil que os Guarani Mbya tiveram no
tempo em que permaneceram na Faae@drmeésia, entre 1973 e 1978. Junto com outras
etnias (Pataxd, Krenak, Tupinikim, Pancararu, Karaja, Maxakali), viviam em péssimas
condicBes de frio, falta de terra e trabalho forcado. Somente ap6s multiplas tentativas de fuga
da Colbnia Penal, os Mbya rgeguiram retornar para Caieiras Velha, conforme me foi

narrado, em um dos dias do trabalho de campo, pelo diretor da Escola Indigena:

Os Guarani do Espirito Santo, da regido de Aracruz, deram muito trabalho
em termos de luta, e por isso foram levadas fazenda Guarani. Ali se
juntaram aos Krenak, Patachd, entre outros. Enquanto isso, 0 governo usava
a terra como depdsito de lixo e para extrair carvdo. Na fazenda houve muita
luta e tortura. A fazenda era um lugar de confinamento. Tinha até uma cela,
aspessoas ficavam presas ali. Eram torturadas e morriam de fome. Depois,
os Guarani fugiram, voltaram para a regido de Boa Esperanca e Trés

7 A Fazenda Guarani, também, conhecida por Fazenda Carmésia, no periodo militar funcionou como uma
Colénia Penal, que refeee a0 que Ciccarone (2011, p. 144) den
cerceamento e controle das movi menta-»es Guarani o,
brasileiro caracterizaram a demarcacédo de terras para os indios, no ambito da politica integracionista voltada a
promover o estabelecimento de arealiraas, para a liberagcao das demais terras para a colonizagao. O objetivo

de transformar os indios em camponeses e lodakizéam ndcleos agricolas foi ratificado pelo Estatuto do indio

(1973), marco da politica indigenista do regime militar, e aindvemg o r 0 . No caso das Col
configura-«o fAaliava as propostas dos n¥%cl eos agr?2c
promover a transformacao dos indios desajustados que resistiam a usurpacdo de suas terras destinadas 2
coloni za-«0, em cidad«os ¥teiso.
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Palmeiras e Piraquéc¢u, mas essa Ultima s6 se formou bem depois, quando
uma mineradora foi explorar o rio. Resolvaréazer a aldeia ali para den
a exploracAgCADERNO DE CAMPO, 29 mai. 2017)

O relato supracitado exemplifica a condicdo desumana de confinamento e exploracéo
na qual viviam os Guarani, bem como a devastacdo das matas que lhe pertenciam,
testemunhand@ois, a pertinéncia da luta desse grupo pela garantia de seus direitos e respeito
ao seu modo de ser. Isso é consoante aos apontamentos de Ciccarone (2011, p.144), nos quai
di scorre que as finarrativas subal temppsas d
neocol oniaiso revelam as fAexperi°ncias de
movi mentoo vivenciadas nos espa-0s de enc.
d®cada do s®cul o XXo.

Nesses ter mos, as fArebheBreas del emmtianos &:¢
praticadas pelos Mbya como forma de preservar sua liberdade de movimento, e também
expressdo de recusa e enfrentamento ao enclausuramento, a sedentarizacdo e a sujeicac
Estado, sendo, pois, acbes fundamentais para preduzirs eu terr it -ri o, i
al deias que, sobretudo no I|itoral, se manti
2011, p.144). A condicéo de estarem protegidos estava mais atrelada a relacao de afastamento
do Estado do que de proximidade intervencdes por ele oferecidas (CICCARONE, 2011,
p.144).

Em complementaridade, Teao (2015a, p.342) discute que a retirada dos Mbya para a
Fazenda Guarani representava também o conflito entre o modo de ser Guarani e a concepg¢ao
ocidental de que essemdios deveriam estar em aldeamentos ou prises destinadas ao
trabalho agricola e a integracdo nacional. Por mais que o periodo colonial estivesse findado
historicamente, o colonialismo continuava vivo e arraigado no inconsciente coletivo da
sociedade enveénte, como um modo de relacioisa a ser seguido. Além disso, a autora

destaca que

os deslocamentos Guarani no Espirito Santo nos municipios de Vitdria,
Aracruz e Guarapari refletiam problemas da auséncia de politicas publicas
para os indios no Estadmyrque os indios existentes, no caso, os Tupinikim
foram reconhecidos apenas como indios em 1975, ou ainda eram
considerados como remanescentes e caboclos. A chegada dos Mbya ao
Estado revelou a existéncia de indios e, por sua vez, a necessidade de
recontecimento oficial de territério indigena, pois ambos, Tupinikim e
Guar ani desejavam terras para Vvivero
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Diante desse cenario, ao retornarem a Caieiras Velha, os Mbya buscaram se articular
junto aos Tupinikim, resistindo a fim de queessem suas terras garantidas oficialmente.
Nesse periodo, em 1978, os Guarani fundaram a a@deisEsperanca o primeiro nucleo
Guarani do Espirito Santo (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 115). No ano de 1979, a FUNAI
delimitou trés areas para os Tupinikim aa@ani, correspondentes a 6.500 hectares; todavia,
esse relatorio foi invalidado (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 108/1-LESTE, 1996, p.39).

Juntamente a situacdo de descaso, Pellon (2008) discorre que, nessa época, a Aracruz
Celulose (atualmente FIBRIA), jéonsiderada uma produtora de celulose branqueada de
imenso destaque no cenario mundial, integrando em seus limites territoriais desde extensas
areas de monocultura de eucalipto a um complexo fabril e um porto maritimo dedicado a
exportacdo de seus produttieha o intento de avanco econdmico. Logo, com a reivindicacao
dos Guarani e Tupinikim pelas terras, as disputas fundiarias se acirraram, ganhando
visibilidade internacional pela ampla divulgacdo na midia de que os indios representavam um
obstaculo ao denvolvimento econémico regional.

A transnacional, junto com o Governo do Estado, empreendeu campanhas midiaticas
gue tomaram dimenséao de conflito ideoldgico, se estendendo aos anos que seguiram, de modo
a dividir as opinides da populacdo regional e tfamdres vinculados a empresa sobre a
necessidade de politicas diferenciadas para a utilizacdo dos espacos publicos pelos povos
indigenas, levando a populacdo Guarani e Tupinikim a sofrerem processos excludentes de

nac-acesso aos direitos sociais e a pgrdicao social.

Figura 3: Mostra da campanha midiatica das décadas de 1980 e 1990 acerca dos indios Guarani e
Tupinikim. Fonte: Campanha internacional pela ampliacdo e demarcagdo das terras indigenas
Tupinikim e GuaraniAracruz (1996, p. 38).
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Contudo, deacordo com Ciccarone (2011, p.144), a partir dos anos de 1980, somado a
negligencia do 6rgéo indigenista a nivel nacional, os movimentos em defesa dos direitos
territoriais comecaram a eclodir, sendo, inclusive, considerados, anos mais tarde, na
Constitugdo de 1988. Assim posto, 0os Mbya reviram suas estratégias para o alcance das terras
e passaram a reivindicar, com veeméncia, a regularizacdo fundiaria das terras.

No Espirito Santo, os Guarani Mbya, junto com os Tupinikim, exaustos pela lentidao e
morosdade em torno da demarcacdo das terras, iniciaram um movimento de auto
demarcacdo; todavia, a prépria FUNAI os impediu de continuarem. Foi somente apds um
novo relatério desse o6rgamo qual o Estado identificava que as terras eram pertencentes a
Aracruz Celulose, a qual as doaria a FUNAI, que por sua vez concederia a posse aos
indigenas que, em 1983, foram homologadas 4.490ha. de terra, divididos entre os Guarani e
0s Tupinikim (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 106IMI-LESTE, 1996, p.39).

Sem a possibilidadee uma nova negociacdo, os Mbya, a contragosto, se viram
obrigados a conviver com a presenca da Aracruz Celulose num paradoxo: a0 mesmo tempo
em que se recusavam a plantar eucalipto nas areas em que habitavam, repudiavam os acordo:
de indenizacdo propost@ela transnacional e ndo puderam evitar o trabalho no corte e no
transporte do eucalipto (TEAO; LOUREIRO, 2009).

Com o passar dos anos, a populacdo indigena aumentou, reforcando a necessidade da
ampliacdo das terras. Em 1993, uma nova proposta foi af@daepelos Guarani e
Tupinikim, com o intento de unificarem os territorios e reaverem as terras perdidas, conforme
a APortaria 609/ 790 da FUNAI (TEAO; LOUREI
Afaudi °ncia na Comi ss«o0 de;cbhbmorcansequérsia, dno Nov®o n g |
estudo foi realizado pelo grupo técnico (GT) da FUNAIMI-LESTE, 1996, p.39).

Mediante a conjuntura tdo delicada, a respeitada e orientadora lider espiritual Tantatxi
veio a se debilitar, falecendo em 1994, o que tornowpogdos Mbya bastante fragil. Como

traduzem as palavras de Ciccarone sobre essa passagem (2004 p. 87),

Os infortdnios se sucediam sem parar e a mulher xama, enfraquecida, sendo
seu poder alimentado pela unido do grupo, invocava, com seus cantos, 0S
espiribs auxiliares e os deuses, pedindo compaixdo para seu povo e para
seus familiares. Dona Maria se manteve firme no proposito de prosseguir a
migracao até sua morte, apesar da coletividade ndo conseguir se articular e
unir-se para prosseguir a viagem. Umaser ainda mais profunda,
desencadeavse em Boa Esperanca, com o evento da morte de Tatati.

Ainda em 1994, foi divulgado o novo relatério da FUNAI, retomando o histdrico de

luta pelas terras dos dois povos. Diferentemente dos estudos que o antecederaiayas
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visibilidade a historia e ao contexto sociocultural do Guarani Mbya, inclusive reconhecendo
sua presenca no Estado antes de 1960, quando estiveram instalados no Posto Indigena de
Pancas, (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 109).

Reforcouse, pois, a pertim&ia das terras, considerando o modo de ser Mbya, pois até
entdo os Guarani eram tomados como estrangeiros e paraguaios, tendo em vista que,
diferentemente dos Tupinikim, ndo se autodesignavam caboclos e conservavam sua lingua e
0s modos de vida tradiciosaTais circunstancias sustentavam a concepcao de que ndo eram
povos originarios do Estado, vistos apenas como mao de obra da Aracruz Geadese
imaginério comprometia o reconhecimento de sua luta e seus direitos (TEAO; LOUREIRO,
2009, p. 109).

Dessaforma, o GT da FUNAI, junto aos dois grupos indigenas, identificou 13.579ha
para serem anexados a demarcacao ja existente. Em meio a essa situacdo, no ano de 199¢
houve a abertura ddampanha nacional e internacional pela ampliagcdo e demarcacao das
terras indigenas Tupinikim e Guaraf€IMI-LESTE, 1996, p.39k, no ano de 1997, formou
se a aldeia Guarafirés Palmeirasem rompimento com a aldeia Boa Esperanca, devido a
desentendimentos em torno da organizacdo politica vigée#®O; LOUREIRO, 2009, p.

115).

Entretanto, mesmo com intensificagdo dos movimentos em prol dos direitos e
territério indigena, os Guarani e Tupinikim continuavam encontrando entraves a sua
demanda, de maneira que, em 11 de marco de 1998, resolveram novamente por uma
autodemarcacaoomo forma de tornar visivel sua situacao e pressionar os 6rgaos publicos a
solucionarem o problem@EAO; LOUREIRO, 2009, p. 109)0 governo vigente ordenou
um novo relatério técnico, por meio da Portaria 087/PRES/98, que s6 serviu para ratificar o
estuab pretérito; e ainda que confirmasse a necessidade de expansao das terras indigenas,
apenas 2.571ha foram homologa@ESAO; LOUREIRO, 2009, p. 109)

Ademais, em 2 de abril de 1998, ap0s discordancias e conflitos, as liderangas Guarani
e Tupinikimtiveran que assinar o fATermo de Ajustamen
do qual um novo acordo com a Aracruz Celulose foi proposto; dessa vez, a empresa faria
repasses financeiros no valor de 10 milhdes de ddélares as comunidades indigenas durante um
periodb de 20 anos, por meio do pagamento de contas e custeio de p(OEAD;
LOUREIRO, 2009, p. 109)

Novamente, a empresa Aracruz Celulose saia em vantagem, dado o beneficiamento do
setor econdmico em detrimento do modo de ser Mbya. Cada passo date pdi® Aracruz

Celulose em direcdo ao seu crescimento e desenvolvimento industrial significava passos para
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trds no cumprimento dos tratados feitos com os Guarani, gerando caréncia de condi¢des para a
autosustentabilidade e a escassez de terra paraopl@ats condi¢des instigaram os Guarani
a retomarem a articulacéo da luta pela terra.

Foi a partir desse cenario que, em fevereiro de 2005, em uma assembleia realizada
junto aos Tupinikim, os Mbya decidiram romper os pactos realizados com a transnacional
reaver a | uta pel a t-saausmemaic&ao, coriia phrécipagaoide |, i
400 2ndi os. Em 31 de mai o, houve (TRAOocCcup a
LOUREIRO, 2009, p. 110).

Teao e Loureiro versam que, nessa fase da luta pelagarsaos Guarani alicercarem
seu embate, apoiarage em argumentos referentes a sua mitologia. Para tanto, foi preciso que
integrasseAma a tr °s ei x0s centrai s: A - hi st -ria
constante referencia aos documentos histéc o s , relat-rios da Fun
Feder al de 19880 ( TEAO,;. Pd @tddalmidbgia, @sOMb¥A, p .
anunciaram a significancia da terra para o0 seu povo na qualidade de unidade social
fundamental, garantidora da sobrevivéncia, wem que, através dela, é possivel alcancar o
autosustento (biossocial), a producdo do seu territério e a producdo, manutencdo e
circularidade de sua religiosidade, tradicéo cultural e da pessoa Mbya.

Ademais, também se utilizaram da mitologia como agptmpara a autodemarcacao,
mais uma vez tomada como estratégia de homologacédo, tal qual nos outros momentos
relevantes de luta pela terra. Com esse embasamento, a intencdo naquele momento era auto
demarcar as terras para construir sOgy e as moradiasrddicionais, como cerne para a
recuperacdo da regido, junto com o plantio de arvores nativas e frutfleEa®;
LOUREIRO, 2009, p. 112)

Em 2001, foi fundada a aldefaraquéAcgu, apdés um conflito com a empresa Thotham
Mineradora Maritima LTDA, que exti@ calcario de corais no rio Piragdéu, com o
consentimento da prefeitura de Aracruz, que havia cedido o territorio de Caieiras Velhas Il
para o oficio da mineradora. Apos reinvindicacdo dos Guarani e sua ocupacéo da regido, a
Funai reconheceu a area aonterritério indigendTEAO; LOUREIRO, 2009, p. 116)

De a cordo com as autoras Tedo e Loureiro (2009), outra estratégia escolhida pelos
Mbya foi ocupar, em outubro de 2005, a sede da Aracruz Celulose, a fim de alertar e
sensibilizar a causa indigena diefesa da terrando s6 aos governantes, como a sociedade
envolvente também e reclamar a agilidade nas medidas a serem tomadas pela FUNAI,
sobretudo a publicacdo dos relatorios finais.
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Apesar da comogéo, o Estado continuou a permanecer do lado dazACatulose,
expul sando, em janeiro de 2006, as popul a-
Ol ho D6Cgua, com atos violentos, i nvesti do:
com o0 Amandat o de reintegra-«ol odsddAP,0 s s e
LOUREIRO, 2009, p. 112)

As lutas nunca cessaram; porém hoje os Mbya do Espirito Santo, bem como os
Tupini ki m, t°m buscado estrat®gias outras,
movimento em ambito nacional e internacional, atrawéalestras, marchas e o apoio da
bri gada (TEAGQ;LQURBIRG 2009, p. 112Parcerias com universidades e 6rgaos
apoiadores também tém sido estreitadas a fim de endossar o dialogo intercultural, o
enfrentamento dos processos de exclusaoréidacesso aos direitos sociais e a participacao
social da populacdo indigena, notadamente de forma autbnoma e independente, em
rompimento com a légica colonialista e capitalista.

Logo, frente a essa conjuntura, é pertinente apresentar a disposicdo atuayao® Mb
Estado do Espirito Santo. Em termos demograficos, de um total de 896.917 mil indios no pais
(CENSO DEMOGRAFICO 2010, 2012), considerando o tronco linguistico, a familia
linguistica e a etnia ou povo, a demografia nacional dos Guarani € de: 43.40/ K&D26
Mbya e 8.596 Nhandeva (CENSO DEMOGRAFICO 2010, 25135 o Estado do Espirito
Santo conta um contigente populacional indigena, segundo o Censo Demogréafico 2010
(2012), de aproximadamente 9,585 mil indigéhados quais 300 sdo Guarani e 2.630
Tupinikim (FUNASA, 2010, apud TEAO, 2015b).

Quanto a situacdo das terras e aldeias indigenas do Espirito Santo que dizem respeito
aos Guarani, conforme o Mapa Digital Guarani (acesso em 20 set’%2@fi§imente é vista
a seguinte conformacdao: 5 terrasigehas (TI) (Figur@) que concentrarse apenas em dois
polos territoriais, referentes dois municipios (Figura)50 polo territorial de AracrugES
circunscreve a maior quantidade de TIs, 4, que comportam 7 aldeias @jigdoanumero
total de Tis (5) 4 delas estédo inscritas em areas de reserva, 3 encagtram situacao
regular, 1 homologada e 1 sem providéncias. A populacdo Guarani ersmetratodas as

aldeias Yaka Rexaka Por®8oa Esperanca, Trés Palmeiras, Piraf§gé, Caieiras Velha, Pau

% O dados citados foram obtidos fiabela 1.14 Pessoas indigenas, por sexo, segundo o tronco linguistico, a
familia linguistica e a etnia ou pov@®01Q do Censo Demografico 2010 (2012).

%9 O dados citados foram obtidos fiabela 2.1- Pessoas indigenas, por sexo e localizacdo do domicilio,
segundo as Grandes Regides e as Unidades da Federa@a@ do Censo Demografico 2010 (2012).

" Disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>.
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Ol ho
13, 2016), que esta em fase de implantdc&m algumas dessas aldeias, os Guarani dividem

Bras i | , dé6Cgua e Areal, e, mai s recente

0 espaco geografico com o Tupinikim
As particularidades supracitadas e outyas constituem cada Tl (como grupos étnicos
e subgrupos; sobreposicdo com unidade de protecdo; populacdo total, area, municipios e

estados) podenes melhor observadas na Tabela&Bquanto a organizacdo mencionada pode

ser visualizada nas figuras citadgms parénteses, e apresentadas posteriormente a tabela.

Terras Serra do . Caieiras o .
indigenas Caparad Caieiras Velhas | velhas I Tupinikim Pau Brasil
AL GE AL GE AL GE AL GE AL GE
Trés G .
Trés Palmeiras hlﬂjg\rar.ll
Palmeiras ) Boa (Mbya;
Guarani Esperanca Kaiowa)
Aldeias (AL) (Mbya; P ¢ Guarani
€ 0s Grupos 5 Kaiowa) i| Pau Brasil -
Etnicos (GE) RYeE)l(Zaka Guarani Boa Piraqué ((sl\bljsrzr.n | Pau é’;’:g@)
e subgrupos = (Mbya) | Esperanca -agu 0y, Guarani | grasi|
Pora Kaiowa)| Ol ho d (Mpya;
que abarcam ibya; Tupinikim
Guarani Areal Kaiowa)
Caieiras =~ (Mbya; Tupinikim
Kaiowa) - p
Velha Caieiras
Tupinikim Velha
- Reserva de desenvolvi
Sobreposicao Reserva de mento sustentavel
com unidade ) Reserva de desenvolvi| desenvolvimento | municipal PiraquéAgu e
de Parque Nacional d{ mento sustentavel sustentavel Piraquemirim;
conservacao | Capara6 municipal PiraquéAcu | municipal i
de protecao e Piraquemirim PiraqueAgu e - Area de protecao
integral Piraquemirim ambiental Costa das
Algas
Roteee 242 26 268 15
total
Habitada . Habitada . Habitada
Presenca atualmente Habitada atualmente atualmente Habitada atualmente atualmente
ﬁ:gﬁgﬁg Sem providéncias| Regularizada Regularizada Regularizada Regularizada
Area 2997 ha 57.39 ha 142828 ha 1579 ha
Sobreposigao .- .
com Divino de Sao Aracruz Aracruz Aracruz Aracruz
L Lourengo
municipios
Estado (BR) ES ES ES ES ES

Tabela 6 Terras indigenas do Espirito Santeonte: Mapa Digital Guarani (disponivel em:
<http://Guarani.map.as/#!/>, acessa @@ set. 2017).

" Nova Esperanca encontsa em processo de itaptacdo (ASSOCIACAO..., p. 13, 2016), por isso néo héa, por
enquanto, dados dessa aldeia catalogados no Mapa Digital Guarani (disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>,
acesso em: 20 set. 2017). Dessa forma, optei por ndoliacias informag6es da Tdhé.

2 As informacdes do Mapa Digital Guarani (disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set.
2017) apontam que o0s Tupinikim vivem nas aldei as
Teao (2015a; 2015b) complementa esfarmagado, pontuando que eles também estdo presentes nas aldeias de
Iraja e Combios. Todavia, fiz a opgao de ndo abordar tais aldeias na @,gi@ko foco dos dados € apresentar

a realidade das terras e aldeias Guarani.
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