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Resumo: O presente trabalho objetiva compreender como sdo as praticas cotidianas dos
txeramdi (ancidos) e das txedjaryi (ancids) que contribuem para a circulacdo e manutencgéo
dos saberes-fazer Guarani na transmissdo do nhandereko (modo de ser Guarani),
considerando suas dinamicas intergeracionais, sociais e culturais. O estudo tem na etnografia
sua base metodoldgica, com entrevistas e trabalho de campo realizados junto as aldeias
Guarani Mbya de Aracruz-ES. Percebeu-se que as praticas cotidianas dos ancidos/as em
contexto familiar e comunitario ndo englobam apenas as atividades espirituais, mas também
as atividades educacionais e da palavra, de modo que 0s papeis ocupados transitam entre
avos, conselheiros, lideres religiosos, rezadores, curandeiros e educadores. Além disso, a
intencdo de manutencéo e circulacdo do nhandereko (modo de ser Guarani) € comum a todas
as atividades cotidianas observadas. Essa vivéncia propde pensar sobre a pertinéncia da nogéo
de ser/pessoa para 0 arcabougo tedrico e para as praticas interventoras em Terapia
Ocupacional, em Gerontologia e areas afins e em contextos socioculturais, pois, enquanto
concepcao gque antecede o fazer humano, notou-se que é cara ao desenvolvimento de formas
de aproximacdo e didlogo a realidades e problematicas diferenciadas, especialmente aquelas
diferenciadas socioculturalmente. Com isso, ha uma colaboracéo para o dialogo intercultural e
a ampliacdo dos saberes e debates acerca dos modos de vida na velhice em contexto de povos

e comunidades tradicionais, notadamente Guarani Mbya.

Palavras-chaves: Velhice; Cosmologia Guarani-Mbya; Atividades humanas; Cotidiano.



Abstract: This work aims to understand which are the everyday practices of txeramdi (old
men) and txedjaryi (old women) and how they contribute to the circulation and maintenance
of Guarani know-doings on transmission of nhandereko (way of being Guarani), considering
their intergerational, social and cultural dynamics. This study has its methodological basis on
ethnography, with interviews and fieldwork realized among Guarani Mbya villages in
Aracurz-ES. It was realized that the everyday practices of elder men and women in familiar
and community context don’t encompass only spiritual activities, but also educational and
from-the-word activities, in a way that the roles taken travel among grandparents, advisers,
religious leaders, prayers, healers and educators. Beyond this, the intention of maintenance
and circulation of nhandereko (way 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 and to the intervention practices in Occupational Therapy,
Gerontology and its areas and sociocultural contexts, once that, being a conception that
precedes the human doing, it was noticed that it is related to the development of approaching
ways and dialogues to differentiated realities and problems, especially in a socio-cultural 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 traditional people and

communities, especially Guarani Mbya.

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

O universo desta pesquisa € composto por um recorte geracional, populacional,
territorial e cultural: aqueles que aconselham, ensinam a falar, d&o o nhe’é (principio vital)',
curam, guardam a tradicdo oral, transmitem o nhandereko (modo de ser Guarani) - 0s
txeramdi (ancidos) e as txedjaryi (ancids) das Aldeias Guarani Piraqué-Acu, Trés Palmeiras e
Boa Esperanca, que compdem uma comunidade? Guarani, 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 também
pela tensdo entre as experiéncias académicas e profissionais que vivenciei nos Gltimos anos
em torno da populacdo Guarani, da velhice e do contexto sociocultural.

Peirano (1995, p. 137) destaca que, para além da teoria apreendida nas disciplinas, a
pesquisa dependera também da “biografia do pesquisador” e “do seu contexto socio-histdrico
mais amplo”. A luz dessa reflexdo, apresento a seguir a construgdo da problemaética da
pesquisa entrelacada a minha trajetoria pré-pesquisa e as vivencias que me instigaram
escolhas e ndo-escolhas, e, assim, despertaram o desejo de acompanhar e compreender 0s
caminhos cotidianos dos txeramdi (ancido) e das txedjaryi (ancid) e enxergar a concepgao
analoga ao ser velho sob uma perspectiva cultural outra que considere suas experiéncias,
saberes, fazeres e a capacidade impar de transmitirem o tempo vivido a quem estd 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 Social, integrei a
equipe do Servigco Especializado de Atendimento Domiciliar - SEAD, prestado a idosos e
pessoas com deficiéncia (considerando também seus familiares e cuidadores) em
vulnerabilidade social e/ou situacbes de violacdo de direito j& instaladas, que estejam

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

L A partir da discussdo e das explanagBes em torno do termo nhe’é realizada no subtépico 4.3.1. A pessoa

2 A escolha por usar o termo comunidade para designar o conjunto das trés aldeias envolvidas nessa pesquisa
sera melhor explicada no item 4.3. O encontro a Yvy apy e a trajetdria dos Mbya no Espirito Santo, do capitulo
4.



servico. Esse servico é ofertado pelo Centro de Referéncia Especializado da Assisténcia
Social - CREAS que, norteado pela Politica Nacional de Assisténcia Social, ¢ unidade de
referéncia da Protecdo Social Especial de Média Complexidade.

O periodo permanecido no SEAD proporcionou vivéncias e acompanhamentos que me
revelaram uma dimenséo outra da velhice, em que as mudangas e/ou rupturas no cotidiano,
bem como nos papeis sociais e familiares dos idosos, ndo eram desencadeados apenas por
transformacdes biofisiolégicas ou por um quadro patolégico instalado, mas também
decorrentes de problematicas socioculturais como conflitos, fragilizacbes e/ou rupturas
das/nas relagdes familiares e comunitarias; situacGes de preconceito, violéncia, abandono;
violagdo de direitos e/ou 0 ndo acesso a eles, assim como o ndo-exercicio da cidadania e da
participacao social.

Dentre os acompanhamentos realizados no SEAD, um especialmente marcou-me. Foi
0 caso da senhora D., uma idosa que cuidava do marido acamado, também idoso, e que, por
conflitos com os enteados, era acusada de maus tratos contra seu conjuge, embora ndo 0s
fizesse. A medida que os encontros entre a idosa e a equipe técnica do SEAD foram
acontecendo, ela passou a contar sua historia de vida, as escolhas e ndo- escolhas que fizera, o
que a motivara a se casar com o marido, o0 que esperava ter vivido e ainda viver ao lado dele
no passar dos anos. A velhice ali parecia, entdo, se tratar menos de uma fase com
caracteristicas universais, e mais de um momento singular que compunha o curso da vida da
senhora D., constituido a partir de dimensfes multiplas, dos desdobramentos de sua historia
de vida e dos percursos e relacdes por ela construidos ao longo do viver.

As experiéncias do SEAD permitiram, portanto, que eu enxergasse 0s modos de ser
idoso e de vivenciar a velhice para além das visdes biologicistas e desenvolvimentistas.
Nestas, o envelhecimento é apresentado como um processo biofisioldgico, caracterizado por
mudancas gradativas e degenerativas das funcGes vitais, capaz de culminar em dependéncia e
perda de controle sobre si, principalmente quando se chega a velhice, 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 qual ha modificacdes morfoldgicas,
funcionais, bioquimicas e psicoldgicas que determinam perda da capacidade
de adaptacdo do individuo ao meio ambiente, ocasionando maior
vulnerabilidade e maior incidéncia de processos patolégicos que terminam
por leva-lo & morte. (PAPALEO NETTO, 1996). (PAPALEO NETTO,
2002:10).



Embora tenham sua pertinéncia no arcabouco de estudos acerca da velhice e da pessoa
velha, nota-se que tais perspectivas reduzem o envelhecimento a um quadro universal de
caracteristicas, sinais e sintomas clinicos, excluindo sua complexidade. Para Graeff (2011,
p.4), reduzir o ser velho e a velhice a um quadro de caracteristicas desenvolvimentistas pode
se tornar um risco, ao passo que possibilita reafirmar o “discurso gerontoldgico” que vincula a
vivéncia satisfatoria da velhice aos padrbes de consumo e ndo aos desdobramentos das
historias de vida dos sujeitos. Isso, assim, vem reforcar os processos de exclusdo das pessoas
que vivenciam a velhice, dificultando, portanto, conforme apontam Freitas, Queiros e Souza
(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 autora questiona as visdes universalizantes - apresentadas e difundidas sobretudo
na sociedade ocidental - nas quais a velhice € retratada como categoria natural, repleta de
aspectos defendidos como comuns a qualquer pessoa velha. A critica da autora se configura
na compreensao de que a velhice é uma categoria social, e que por isso tera construcdes
variadas, de modo que a definicdo do que é ser velho se inscreve a partir das formas como as
pessoas/grupos/sociedades se relacionam, produzem o conhecimento e as experiéncias
humanas, e se organizam socioculturalmente.

Ratificando a discussdo, Pinheiro Junior (2005) e Rodrigues e Soares (2006)
demonstram em suas pesquisas que, ao longo da histéria da sociedade ocidental
contemporanea, a no¢ao e definicdo de “velho” e “velhice” se modificou diversas vezes, na
intencdo de se adequar as demandas e necessidades sociais, politicas, econdmicas e culturais,
principalmente das classes hegemdnicas e dominantes, e atreladas ao capitalismo e a
globalizacao.

Segundo Pinheiro Junior (2005), os primeiros estudos dedicados a definigdo da velhice
datam do século XVI. No boom da ciéncia positivista, tal conceito vinha atrelado aos estudos
médicos, ao bindmio salde e doenca e a visdo biomédica do homem. Com a eclosdo do
capitalismo industrial, entre os séculos XVIII e XIX, o termo terceira idade comecou a
emergir, sendo relacionado aos trabalhadores que se aposentavam. Adensando o debate
Rodrigues e Soares (2006), explanam que

a expressdo Terceira ldade surgiu na Francga, a partir de 1962, 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 termos velho e velhote eram empregados para reforcar uma
situacdo de exclusdo daqueles que, despossuidos, indigentes, ndo detinham
status social. A designacdo de idoso era restrita aos individuos que tinham
status social advindo de sua experiéncia em cargos politicos, decorrente de
situacdo financeira privilegiada ou de alguma atividade valorizada
socialmente. De acordo com a autora, essa classificacdo tem origem numa
época em que nas relagbes do processo de producdo, a forca de trabalho era
0 bem que o individuo das 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 associa, desde entdo e até os
dias atuais, a velhice a invalidez e a decadéncia (RODRIGUES; 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, passou-se a aumentar as “pensdes e
consequentemente o prestigio dos aposentados” (RODRIGUES; SOARES, 2006, p.8). Dessa
forma, os textos oficiais franceses passaram a empregar o termo idoso em substituicdo das
expressoes “velho e velhote”, o que gerou um olhar de maior respeito as pessoas velhas
(RODRIGUES; SOARES, 2006, p.8). Isso posto, a nominacéo terceira idade também ganhou
novos sentido, passando a significar

a nova fase da vida entre a aposentadoria e o envelhecimento, caracterizada
por um envelhecimento ativo e independente, voltado para a integracéo e a
autogestdo. Constitui um segmento geracional dentro do universo de pessoas
consideradas idosas, ou seja, sdo os “velhos jovens” com idade entre
sessenta e oitenta anos. Ja os idosos com mais de oitenta anos passaram a
compor a Quarta Idade, os “velhos velhos”, essa sim, identificada com a
imagem tradicional da velhice. Vale ressaltar que estdo excluidos da
categoria de terceira idade os individuos com sinais de decrepitude e
senilidade (RODRIGUES; SOARES, 2006, 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 concepgdo francesa de idoso, bem como a se utilizar o
préprio termo idoso (RODRIGUES; SOARES, 2006, p.8). Atualmente,

Para efeito legal, idoso é a denominacdo oficial de todos os individuos que
tenham sessenta anos de idade ou mais. Esse € o critério adotado para fins de
censo demogréfico, utilizado também pela Organizacdo Mundial de Saude
(OMS) e pelas politicas sociais que focalizam o envelhecimento
(RODRIGUES; SOARES, 2006, p.3).



Todavia, Pinheiro Junior (2005) pontua que o termo idoso no Brasil ndo esté isento de
ser associado aos processos de exclusdo enfrentados pelas pessoas mais velhas, dado o fato de
ndo se encaixarem ao sistema capitalista de producdo intensiva. Avancando na discussédo, o
autor ressalta que essas definicbes vao acompanhando as conjunturas sociais e tempos
historicos, tal qual ocorre a classificagdo etaria de pessoas e grupos também realizada pela
sociedade ocidental, que é construida politico, econémico e socialmente a fim de organizar as
pessoas e grupos em papéis e funcdes a se desempenhar na vida social e dar contornos ao
funcionamento da estrutura social.

Rodrigues e Soares (2006, p. 5) atentam que, para além do contexto histérico, os
valores e lugares que a pessoa velha ocupa na “escala classificatéria” de uma sociedade
também serdo “0s responsaveis pela construcdo social do envelhecer e da velhice”. Percebe-
se, a luz dos autores, que embora na sociedade ocidental uma busca por termos e nominagoes
que melhor possam ser usados para se referir a pessoa velha, a nog¢do de ser velho é
intimamente marcada por um carater imediatista e de desvalor. Para 0s autores, essa
caracteristica ndo é desdobramento apenas do modelo econémico capitalista, mas do proprio

processo de globalizacdo que circunscreve a sociedade ocidental.

Em funcéo das constantes mudangas decorrentes da emergéncia da sociedade
pos-industrial, a sociedade contemporanea encontra-se num processo de
redefinicdo de costumes, de comportamentos e consequentemente do
estabelecimento de novos paradigmas das relagbes humanas. S8 novos
valores que configuram uma nova visdo de mundo, de sociedade, de um
novo periodo histérico que se constr6i globalmente. O processo de
globalizacdo, impulsionado pela revolugdo tecnoldgica (com suporte nas
tecnologias microeletrbnicas e da era cibernética), ¢ marcado pela
instantaneidade e descartabilidade favorecendo o culto da juventude, da
beleza, da virilidade e da forca fisica em detrimento da idade madura e da
velhice que séo associadas a improdutividade e decadéncia. Ha até quem fale
em “ideologia da juventude” (RODRIGUES E SOARES, 2006, p. 5).

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

Mediante esse percurso, comecei a repensar o processo de envelhecimento e a velhice,
e igualmente as préticas interventoras da Terapia Ocupacional no campo da Geriatria e
Gerontologia, chegando a produzir, juntamente com minha entdo professora-supervisora, um

artigo sobre o acompanhamento da senhora D. e as metodologias de intervencdo da terapia



ocupacional na area social: Terapia Ocupacional Social na assisténcia ao idoso: historia de
vida e produgéo de significados (NEVES; MACEDO, 2015).

Minhas questdes apenas despontavam quando atuei como docente substituta no curso
de graduacdo de Terapia Ocupacional da Universidade Federal do Espirito Santo - UFES,
durante os anos 2014 e 2015, periodo em que ministrei a disciplina “Geriatria e Gerontologia
em Terapia Ocupacional”. Na medida em que estruturava a disciplina, percebia a existéncia
de uma menor quantidade de material que abordava o envelhecimento pelo viés social e
cultural na formacdo geriatrica e gerontologica quando comparado as producdes clinico-
bioldgicas e desenvolvimentistas.

Durante o levantamento bibliogréfico da parte especifica de Terapia Ocupacional,
além das inquietacGes supramencionadas, me ocorreu outro desconforto, desta vez atrelado ao
aporte cientifico da Terapia Ocupacional brasileira voltado a reflexdes e relatos da pratica
profissional com pessoas idosas que tivessem circunscritos questdes e problematicas
intrinsecas a area social, ao contexto sociocultural e a diversidade da velhice, e/ou partissem
de uma perspectiva socioculturalmente sensivel nos debates em torno da pessoa velha e da
velhice.

Na buscativa que realizei, encontrei trabalhos relevantes, como os de Ferrari (2013;
1991; 1981; 1975), que trazem & discussdo a importancia de os profissionais da saude
considerarem o aspecto social da velhice, a fim de que o cuidado a pessoa idosa seja integral,
e que foram marco numa época de luta pela democratizacdo e universalizacao da salde; e
também o de Almeida et. al. (2010), que, em consonancia com 0s autores estrangeiros
Hasselkus (1998) e Stones e Mertens (1991), fala sobre a importancia de se abordar, durante a
formagdo do Terapeuta Ocupacional, a questdo social da velhice, incluindo a condigéo
socioecondmica, as politicas publicas e a legislacdo dos programas sociais e de salde para 0s
idosos, para que os profissionais sejam capazes de atuar num contexto interdisciplinar que
requer a articulacdo de mdaltiplos saberes, como a Geriatria e Gerontologia.

Todavia, em relacdo a trabalhos de terapeutas ocupacionais atuantes na area social que
discutam as problematicas da pessoa idosa do interior do campo social, encontrei apenas o
artigo que produzi durante estagio curricular no SEAD, que abordava ndo sé as praticas de
Terapia Ocupacional Social como a dimensdo social e suas reverberacGes na vivéncia da
velhice e na constitui¢do do ser velho.

Dessa forma, ao ministrar a disciplina “Geriatria e Gerontologia em Terapia
Ocupacional”, senti falta - assim como na época da graduacdo - de aportes tedricos que

disparassem as reflexdes sobre o envelhecer, considerando o “social” e o “cultural” tanto



como aspectos componentes da vida da pessoa velha, quanto como contextos que constituem
e d&o sentido e significado ao proprio conceito de envelhecimento e a nogdo de pessoa velha,
a fim de contribuir, por meio de discussdes menos generalistas, para praticas profissionais,
sobretudo, em  Terapia  Ocupacional, aproximadas as  perspectivas  das
pessoas/grupos/contextos junto aos quais se atua.

Concomitantemente a0 manejo da disciplina de Geriatria e Gerontologia, eu
participava do programa de extensdo Metuia - UFES, que se propunha realizar discussdes do
interior da Terapia Ocupacional Social para repensar as problematicas humanas pautadas em
rupturas outras dos fazeres humanos - as de ordem sociocultural -, buscando refletir e gerar
novas reflexdes sobre o tensionamento entre as esferas individual e coletiva, principalmente
no ambito tedrico e pratico acerca do “dominio ‘macro-estrutural e conceitual, o politico-
operacional e o da aten¢do pessoal e coletiva’ (GALHEIGO, 1999, p. 24) (MALFITANO,
2005, p.4). Procurava-se, portanto, exercitar o papel de articulador social do terapeuta
ocupacional, o qual compreende articular o dialogo “entre a microestrutura - Seu cotidiano de
acOes com sua populacdo-alvo - e a macroestrutura - no aspecto das politicas sociais -
articulando uma politica que viabilize o acesso aos direitos para esta populacdo”.

Foi mediante a reproducdo desse exercicio, no contexto das discussdes sobre o
envelhecimento, que eu avancei em meus questionamentos acerca do arcabouco tedrico do
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 redemocratizacdo, marcado pela promulgacdo da
Constituicdo Federal (CF) de 1988, o debate referente a atencdo ao envelhecimento, a velhice
e a pessoa idosa foi ampliado, buscando considerar ndo sO as alteracfes organicas, mas
também as modificagdes e pluralidades quanto aos aspectos socioecondmicos e culturais da
velhice, sancionando leis e instituindo politicas e programas especificos, até entdo escassos®,
como: a Lei n. 8.842/94% a Politica Nacional do Idoso (PNI) (1994), a Politica Nacional de
Salde do Idoso (1999), o 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 redemocratizagio, marcado pela promulgagéo da Constituicdo de Federal (CF) de 1988,
a politicas publicas, especialmente no que tange a seguridade social (previdéncia social, salde, e assisténcia
social), foram instituidas para nortear as praticas profissionais, os programas e os servicos, de modo a garantir 0s
direitos e deveres da populagdo, principalmente dos grupos e individuos vivendo em situacdo de miséria,
deslocamento e excluséo social (BARROS, 2004).

* Disp6e sobre a Politica Nacional do ldoso, cria o Conselho Nacional do Idoso e d4 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 nogdo 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 significados maltiplos do ser e estar do
homem. Isso era apontado pela PNI nos dizeres de seu objetivo: “assegurar os direitos sociais
do idoso, criando condigdes para promover sua autonomia, integragéo e participacdo efetiva
na sociedade”, considerando, contudo, idoso a “pessoa maior de sessenta anos de idade”
(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 as experiéncias proporcionadas pela docéncia e pelo programa de
extensdo, eu ainda atuava como técnica voluntaria de um dos projetos do Metuia-UFES:
Terapia Ocupacional e os jovens Guarani do Espirito Santo: didlogos e oficinas culturais, do
qual fazia parte desde 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 ensino-pesquisa-extensdo e na problematizacdo das
questdes identitarias dos jovens Guarani das aldeias de Aracruz (principalmente as aldeias
mais antigas Piraqué-Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca) e de outras comunidades
Guarani, possibilitava a apreensdo de seu contexto de atuacdo de forma historica, social e
cultural, com o intento de viabilizar espacos de discussao 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 a formacgdo pratica aos alunos de acordo com a perspectiva da Terapia
Ocupacional Social, a qual propde entender os fazeres humanos de forma néo
descontextualizada, mas, em contrapartida, compreendendo que ganham significado e
valoragédo no bojo da vida sociocultural (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 o0 modo de ser deles, compreendendo as problematicas
pertencentes ao universo das comunidades tradicionais, cujo desenvolvimento cultural,
econémico, 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 diferenciacdes na propria forma de apreensdo
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entre jovens e velhos, homens e mulheres. Siqueira e Carvalho (2012) ilustram exemplos de
fazeres proprios ao cotidiano indigena, como praticas religiosas, cacga, pesca, trabalho
artesanal (cestaria e ceramica) e transmissdo da tradicdo, e destacam que esses fazeres sdo
geralmente coletivos e realizados numa relacdo de ajuda mutua, uma logica contraria aquela
dominante do mundo ocidental, caracterizada por competicéo e lucro.

Além disso, Ciccarone (2004) destaca que a peculiaridade do cotidiano da sociedade
Guarani encontra-se na capacidade e modo distinto que a pessoa pertencente a ela tem de
recrid-lo. Na perspectiva da autora, a vida cotidiana Guarani ¢ “um campo dinamico de forgas
e processos de construcdo de linguagens (verbais e ndo), o territério da circulacdo dos afetos,
palavras, valores, das interacdes e conexdes e nao das separagdes e oposigdes logicas”
(CICCARONE, 2004, p. 83). Nesse sentido, a luz de Testa (2016), pode-se ponderar que a
vida cotidiana dos Mbya é dinamica, pois relacdes e fazeres humanos no modo de ser Guarani
estdo intimamente conectados aos mundos dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e
Nossas Maes), constituindo-se mediante a comunicacao da pessoa com as divindades.

Isso implica a pessoa Guarani a capacidade de passar “entre mundos discretos, do
artesanato ao rito, do cuidado com as criancas, da brincadeira ao tempo da danga-canto-reza
num Unico dia, em poucas horas”, apontando possibilidade também intrinseca ao ser Guarani
de “atravessar territérios e tensdes muito diferentes” e uma maneira singular de organizar suas
experiéncias, conhecimentos e visées de mundo (CICCARONE, 2004, p. 83)°.

A singularidade do modo de ser e de viver do Povo Guarani gera, no entanto, intensos
conflitos socioculturais e territoriais, tipicos as comunidades tradicionais, especialmente no
que tange ao uso da terra como unidade social fundamental para a sua organizagao. A maior
parte dos territérios escolhidos por eles para viver sdo envolvidos em disputas fundiarias, que
tendem a ndo considerar a diversidade cultural, nem as necessidades e demandas das
populaces tradicionais em relacdo a terra (COSTA, 2012; MACEDO, 2010).

Desde a época da colonizacdo ibérica (final do século XV), sdo datados movimentos
migratorios da populacdo Guarani, sobretudo em direcdo ao leste, circunstancia que nao
apenas gerava dispersdo dos grupos Guarani como também contatos plurais e distintos com 0s
djurua (ndo-Guarani)®, o que afetava o préprio modo de se organizarem sociocultural e
comunitariamente (LADEIRA, 2007)’.

% Esse debate seré aprofundado no capitulo 4 da presente dissertacao.

® Conforme Ladeira, os Guarani Mbya utilizam o termo jurua, ou djurua (de acordo com a norma gramatical
optada pelos Mbya do Espirito Santo, e que sera nesse trabalho preferenciamente seguida), para se referirem aos
brancos. Todavia, ndo ha registros exatos que datam o inicio desse uso, que hoje ¢ continuo e “parece destituido
de seu sentido original. Jurua quer dizer, literalmente, ‘boca com cabelo’, uma referéncia a barba e ao bigode dos
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Nimuendaju (1987 [1914]) e Schaden (1962 [1954]), antropologos indigenistas
pioneiros em trabalhos junto com a populacdo Guarani, registraram as primeiras migracoes
desses povos, sobretudo no contexto brasileiro, apresentando diferencas grupais presentes na
sociedade Guarani. No século XX, Nimuendaju (1987 [1914]) apontou a presenca das hordas
Guarani Taflingud, Oguauiva e Apapokudva no litoral do Estado de Sdo Paulo. No entanto foi
Schaden (1962 [1954]) que, por volta de 1950, atraves da diversidade dos dialetos, costumes e
praticas rituais dessas populacdes, propds classificar os Guarani em trés subgrupos: Kaiowa,
Nhandeva e Mbya®, que também estdo dispostos de maneira singularizada geograficamente.

Ainda que esse estudo tenha o objetivo de inclinar-se a cultura Mbya, tendo em vista
sua concentracao grupal nas terras espirito-santenses, como sera apresentado, vale mencionar,
brevemente, a disposi¢do dos outros subgrupos pelo territorio brasileiro, uma vez que tém
relacdo direta com a forma como circunscrevem seu territorio e diferenciacfes étnicas,
notadamente os Mbya.

A saber, os Kaiowa centralizam-se, em sua maioria, no Mato Grosso do Sul e no

Paraguai. Embora Schaden (1962 [1954]) pontue que esse grupo aparenta nao ter se lancado a

europeus portugueses e espanhdis conquistadores” (LADEIRA, 2007, p. 35). Nesse sentido, a autora explica que,
embora a nominagdo 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 mengdo de pessoas pertencentes a sociedades ndo-Guarani
(LADEIRA, 2007, p. 35). Durante o estudo de campo dessa pesquisa, foi notado o uso da expressdo djurua no
mesmo sentido que apontado por Ladeira. Dessa forma, foi escolhido utilizar, no decorrer desse trabalho, a
expressdo ndo-Guarani como sindnimo, na lingua portuguesa, do termo djurua.

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

8 Essa divisio de Schaden é uma classificacdo brasileira e tornou-se classica na literatura etnografica. No
entanto, a luz de Macedo (2016, p.109), ¢é pertinente destacar que nem sempre essa “demarcagdo identitaria” é
coincidente aos modos proprios dos Guarani se diferenciarem. O etn6nimo Nhandeva, por exemplo, é citado por
Schaden como 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 (“nossa gente”), esta presente em todos oS subgrupos, de modo que todos podem se autodesignar
Nhandeva, sobretudo, frente ao djurua e outros grupos indigenas. Assim posto, os Kaiowa, que usualmente nao
se autodenominam Guarani, preferem se identificar diante dos outros Guarani ou da sociedade envolvente como
Kaiowa, chamando os Nhandeva de Guarani. Os Mbya, por sua vez, chamam os Nhandeva de Xiripa, em
mencdo as xiripas - calcas de algodao - que usavam, e se diferenciam entre si pelas nomeagdes: tambeope (em
alusdo a tanga que usavam, produzida a partir do algoddo, ou da fibra de urtiga) e irari (sem traducédo
apresentada) (MACEDO, 2016, p. 109; LADEIRA, 2007, p. 31; SCHADEN [1954] 1962, p. 10-11). Segundo
uma lideranga, com a qual tive contato no trabalho de campo, o termo tambeope diz respeito também 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 é tampar as partes intimas. Alguns grupos, porém, usavam a tanga em formato mais
diagonal, envolvendo a lateral das pernas, em alusdo a um envelope, ndo sendo essa tanga, pois, nomeada
tambeope. Dessa forma, no Estado do Espirito Santo, segundo ele, pelo fato de os seus antepassados usarem a
tanga no formato tambeope, os Mbya costumam se autodesignar Nhandeva Tambeope, ratificando, pois, a
especificidade que os faz diferenciarem-se perante os demais grupos. E notéavel, portanto, o quio pertinente e
necessarios continua a ser na atualidade o debate e estudos acerca dos etnénimos e dos modos como 0s grupos
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, de modo 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 (“nds” ou “nossa gente”) situam-se em multiplas aldeias no Paraguai e
no Mato Grosso do Sul, no interior do Estado de S&o Paulo e dos Estados da regido Sul e no
litoral paulista e catarinense (LADEIRA, 2007). Quanto aos Mbya, se reinem em aldeias no
leste paraguaio, norte argentino e uruguaio. Ja no Brasil, se encontram no litoral de S&o Paulo,
Rio de Janeiro, Espirito Santo e dos estados sulistas (Parana, Santa Catarina e Rio Grande do
Sul), sendo que, nesses ultimos, também estdo presentes nas regides interioranas. Ladeira
(2007, p.31) destaca que “alguns agrupamentos sao notados ainda no Maranhdo, numa area
das reservas Guajajara; no Tocantins, na aldeia Karaja do Norte (Xambiod); e no Posto
Indigena Xerente (Tocantinia)”.

Conforme Schaden (1962 [1954], p.13) relata, no século XX houve trés migracoes
Mbya para o Brasil. 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 os estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Parand,
passando também pelo Espirito Santo (onde uma parcela desse grupo permaneceu) e em
Minas Gerais. Em Sao Paulo, segundo Macedo (2016, p.109), chegaram “por volta de 19257,
vivendo um tempo com os Nhandeva (autodenominados Tupi), na aldeia de Bananal, para
depois fundarem 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, esteve em Itariri, outra aldeia Nhandeva (Tupi)
préxima dali. Contudo, ap6s um tempo de convivéncia nessas aldeias, deslocou-se para as
margens do Rio Comprido, mais precisamente para a regido serrana do Itariri (MACEDO,
2016; SCHADEN, [1954] 1962, p.13).

No Espirito Santo, conforme trazem Teao (2015a; 2015b), Pellon (2008) e Ciccarone
(2004), os deslocamentos e lutas dos Guarani Mbya ndo foram motivados somente por
questdes religiosas, como também por conflitos fundiarios, que os levaram desde ao
confinamento, por anos, na Fazenda Carmésia, em Minas Gerais, como a exploracdo de suas
terras e a reducdo de seu territdrio e dos espacos que possibilitassem a manutencdo e

transmissdo do seu nhandereko em prol de uma politica de Estado desenvolvimentista e
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industrializante, o que afetou profundamente seu cotidiano e teko (exercicio do modo de ser
Guarani), intensificando as relagdes com os ndo-indios e as crises internas®.

A partir da convivéncia com os Guarani de Aracruz, fui percebendo suas dificuldades,
privacdes e lutas, mas também que, pautados nas inter-relaces e em reciprocidades
intergeracionais, e com a natureza e religido, os Guarani resistiram, realizando seus fazeres e
inscrevendo suas experiéncias, nas quais os mais velhos, principalmente os avds, compdem
um papel central e fundamental de transmitir a cultura Guarani e aconselhar os mais novos,
buscando fortalecer a luta pela tradicdo e pelos seus direitos ao uso da terra.

Desse modo, as praticas no projeto de extensdo e o conhecimento da realidade da
comunidade Guarani de Aracruz também me instigavam a pensar sobre as diferenciaces
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 defini¢des pautadas em marcadores
biofisioldgicos dos ciclos de vida e na divisdo geracional por faixa etaria.

Diante desse cenério, questionamentos tornaram-se inquietantes: “Como seria o ‘ser
velho’ em culturas outras, que concebem a propria nogao de velhice de forma diferenciada? E
como seria ser pessoa velha nas aldeias Guarani Mbya do Espirito Santo que havia
acompanhado? Quais seriam os fazeres desses outros velhos diferentes do padrdo hegemdnico
e capitalista de velhice colocado?”

As novas reflexdes iam ao encontro dos questionamentos advindos da disciplina
ministrada e das discussdes em torno da Terapia Ocupacional, fazendo surgir questdes mais
especificas - apresentadas no proximo capitulo - que, juntamente a essas vivéncias iniciais,

possibilitaram a conformacéo dos primeiros passos desse trabalho de mestrado.

® Ao longo da dissertacao voltarei a essa tematica e a apresentarei de forma extensa.
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2. O desenvolvimento de um plano de acéo: justificativa e objetivos

Mediante a discussdo que vem sendo construida, percebe-se que diferentes areas de
conhecimento tém se dedicado a velhice, apresentando olhares e inUmeras defini¢Ges para
essa categoria geracional e social. A partir das minhas vivéncias e do didlogo com autores que
partem do interior das Humanidades para repensar o ser velho, e que apresentam chaves de
leitura outras que permitem ver o processo de envelhecimento e a velhice por constituigdes
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 defini¢cBes/terminologias
em si, sdo as razdes, sentidos e significados que inscrevem o ser velho e a velhice e que sé@o
produzidos pela pessoa idosa.

Desse modo, é notavel a importancia da ampliacdo de perspectivas relacionadas a
velhice e ao ser velho para além dos estudos gerontoldgicos baseados em modos de vida
ocidentais e capitalistas. Além disso, ha a necessidade da construcdo de visGes nao
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 dinamicas culturais
e espaco-tempo especificos e focalizando os fazeres humanos em légicas diferentes das
desenvolvimentistas e dos discursos universalizantes, a fim de ampliar o entendimento em
torno dos proprios conceitos de fazer humano e cotidiano.

Nesse sentido, se fazem igualmente relevantes os estudos em torno da cultura Guarani
gue se debrucem notadamente em torno da diversidade dos txeramdi (ancidos) e das txedjaryi
(ancias), compreendendo as tensdes e pluralidades do seu cotidiano, relagdes e experiéncias, e
que busquem ampliar a compreenséo do ser velho Guarani.

Consonante ao que Ciccarone (2004, p.82) discorre, embora em estudos mais recentes
sobre os Guarani Mbya os debates venham sendo ampliados, detectando “alguns efeitos de
ocultamento” (como a “ideologizacdo da categoria nativa da Terra sem Males e o
esvaziamento dos significados afirmativos politicos e sociais das migragdes™) existentes nos
trabalhos pretéritos, que optaram por abordar as experiéncias e os/as interlocutores/as Mbya
de forma homogénea, sem abarcar seus embates e multiplicidades, ainda persiste a
marginalizacdo do interesse sobre tematicas que se debrucem sobre a vida social e cotidiana
dos Mbya, combatendo, portanto, a “visdo desencarnada desta sociedade que persiste como
uma espécie de mitologia viva” (CICCARONE, 2004, p.82).

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

ancidos Guarani e a implicacdo acerca da diferenciacdo de papéis exercidos por eles na
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contemporaneidade - considerando que poderdo desenvolver conhecimentos Guarani variados
e maltiplos, uma vez que o lugar de prestigio que os txeramdi (ancidos) e as txedjaryi (ancias)
ocupam dentro da cultura Guarani e sua importancia, na circulacdo e manutencdo do modo de
ser Guarani, se ddo a partir do seu aprofundamento acerca do nhandereko e ao longo das suas
caminhadas de vida, que podem ser diversas. Desse modo, busco entender, especialmente,
esse ser txeramdi e txedjaryi no contexto das aldeias espirito-santenses Piraqué-Acu, Trés
Palmeiras e Boa Esperanca, ndo s 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 sera aprofundado ao longo da dissertagéo.

Ratifica-se, portanto, a pertinéncia e demanda por reflexdes mais profundas sobre a
pluralidade dos modos de ser e viver e sobre a diversidade na producdo e reproducdo das
experiéncias humanas que vao dando sentido e significados 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 construcao de conhecimento e percepcdes gque motivam
e justificam esta pesquisa fizeram aflorar meu objetivo central, que passou a ser mirante em
meio as inquietacbes ao longo da trajetéria de buscar me formar como pesquisadora e
materializar a pesquisa: compreender como sdo as praticas cotidianas dos txeramdi e das
txedjaryi que contribuem para a circulacdo e manutencdo dos saberes e fazeres Guarani no
processo de transmissdo do nhandereko (modo de ser Guarani). Também permitiu a

organizacao dos objetivos especificos:

e Compreender como se organiza, no modo de vida Guarani, o lugar social, cultural e
religioso dos txeramdi e txedjaryi, e descrever as atividades significativas que definem
esse lugar, considerando as dinamicas intergeracionais, bem como os conhecimentos e
fazeres cotidianos que geram o reconhecimento dos txeramdi e txedjaryi;

o Desse objetivo, decorre: conhecer e descrever as atividades e os fazeres
cotidianos da comunidade Guarani de Aracruz - ES, nos espagos sociais de
maior proximidade (doméstico), nos espacos da comunidade e nos espacos
territoriais.

e Compreender como se constitui a no¢do de pessoa, focalizando, sobretudo, aquela na
condicdo de txeramdi e txedjaryi no universo Guarani a partir de suas dimensdes

historicas, territoriais e culturais.
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o Desse objetivo, decorre compreender quais sdo as categorias, formas de
nomeacdo e denominagdo da pessoa Guarani ao longo do seu curso de vida e

das relacGes sociais.

E, portanto, no bojo das reflexdes tracadas e na compreensdo da representatividade das
populacbes idosa/velha/ancia Guarani na esfera da diversidade no cenario brasileiro, que a
presente pesquisa estd se desenvolvendo. Sob a perspectiva cultural, realizei o
acompanhamento dos txeramdi (ancidos) e das txedjaryi (ancids) das aldeias Guarani Piraqué-
Acu, Trés-Palmeiras, e Boa Esperanga, em Aracruz - ES, a fim de apreender como se d&o, na
atualidade e na interculturalidade, os modos de viver, os fazeres e as relacfes desses ancidos
nas configuracbes das suas comunidades.

Dessa forma, ao buscar conhecer o velho e a velhice de seu interior e repensar 0s
fazeres humanos e os formatos de cotidianos possiveis as pessoas velhas, espero que a
pesquisa colabore para o dialogo 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
os diferentes e multiplos cotidianos e desconstrucdes das normativas existentes, dedicando-se
também, em seus estudos, a compreender os significados e sentidos dos fazeres humanos e
suas diferencas. Assim, o trabalho também visa contribuir para as pesquisas na area da
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 dindmicas culturais Guarani.

Por fim, esta dissertagdo valoriza as narrativas (que emergem, na analise, da
observacao e das entrevistas), as vivéncias, dialogos e historias no estudo de campo sobre 0
ser txeramdi e txedjaryi, juntamente com a materializacdo dos saberes-fazer dos/das
ancidos/as nas suas atividades cotidianas (atividades e experiéncias como vivéncia e
autotransformacdo na aprendizagem).

E um processo de interlocucdo intercultural, visto que se trata do entendimento por
meio do dialogo com os txeramdi e txedjaryi e terapeutas ocupacionais nao-Guarani (djurua).

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

O tema do envelhecimento humano tem sido alvo de grande nimero de pesquisas em
diferentes campos do conhecimento e, na Terapia Ocupacional, diversos sdo os estudos. Ha,
contudo, questbes ainda insuficientemente discutidas no equacionamento entre a
universalidade do processo de cursos da vida e a grande diversidade de maneiras de vivenciar
0 passar dos anos na vida de uma pessoa, devido a concepgOes diferentes sobre seu lugar
social. Como formular conceitos de envelhecimento que possam dar conta da experiéncia
(afetiva, intelectual, simbdlica e histérica) Guarani Mbya? Como compreender suas atividades
significativas e a dindmica do cotidiano guardando suas formula¢Ges e modo de vida? Ou
seja, como compreender os sentidos contidos nos conceitos e na no¢ao de pessoa expressa na
circunstancia de txeramdi (av0, ancido/velho-sabio) e txedjaryi (avo, ancid/velha-sabia)? 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, entendeu-se que seria fundamental um
estudo qualitativo, envolvendo imersdo em situacfes de convivéncia cotidiana, observacéo,
conversas e entrevistas no contexto Guarani Mbya, no Espirito Santo, enfocando a etnografia
do cotidiano dos txeramdi e das txedjaryi. Dessa forma, o trabalho etnogréfico, que ndo se
reduz a reelaboracdo de “uma experiéncia para explicitar a realidade de uma cultura com uma
abrangéncia e coeréncia impossiveis para aqueles que a vivem no cotidiano” (LACERDA,
acesso em jun. 2016, p.6)'°, mas que se propde a organizar-se no didlogo, guardando as
maltiplas vozes que emergem no encontro entre as experiéncias humanas diversas, mostrou-se
de grande importancia heuristica.

Essa perspectiva foi assumida no trabalho de campo realizado junto com a
comunidade Guarani Mbya, composta pelas aldeias Boa Esperanca, Trés Palmeiras e Piraqué-
Acu, situadas no municipio de Aracruz, no norte litordneo do Estado do Espirito Santo. A
definicdo dos lugares do campo esta relacionada ao fato de que existia uma relagdo anterior
com uma parte dos/das moradores/as, dada pela minha participacdo em projeto de extenséo do
programa Metuia-UFES entre, 2011 e 2016, intitulado Terapia Ocupacional e os jovens
Guarani do Espirito Santo: dialogos e oficinas culturais.

Vale ressaltar que o campo foi acompanhado de orientacdo bibliogréfica, tanto sobre a

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

19 bisponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colab/a5-eplacerda.pdf>.
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a sociedade Guarani, com énfase para o contexto de vida dos Guarani Mbya no Estado do
Espirito Santo. Lacerda (acesso em jun. 2016, p.9)*! pontua que, na pesquisa antropolégica, o
dialogo entre os interlocutores ndo se limita ao seu significado denotativo - acdo interativa
entre dois sujeitos ou mais -, mas acopla-se a confrontagdo necessaria entre “[...] teoria
acumulada [...]” e “[...] uma realidade que traz novos desafios para ser compreendida [...]”.
Magnani (2009, p.133) enfatiza que o fazer etnografico exige que “ndo se pode separar
etnografia nem das escolhas tedricas no interior da disciplina, nem da particularidade dos
objetos de estudos que impdem estratégias de aproximacdo com a populagédo estudada e no
trato com os interlocutores”.

Assim, a intencdo em realizar o arrolamento bibliografico foi aprofundar tanto o
entendimento dos pressupostos tedrico-metodoldgicos para o desenvolvimento da pesquisa
social, quanto proporcionar o conhecimento acerca das dimensdes histdricas, territoriais e
culturais dos Guarani Mbya do Espirito Santo, a fim de que a tensdo dialégica discutida por
Lacerda (acesso em jun. 2016) 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
compreendidos pela penetracdo 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 Vvisto e ouvido a partir das
intersubjetividades que existem; e que a relacdo pesquisador/a e pesquisado/a seja refletida e
entendida ndo como uma via de mado Unica, mas a partir da compreensdo de que se trata da
constituicdo de uma relacdo, que é configurada pelo encontro entre dois interlocutores, e que,
para isso, € fundamental que ambas as partes escutem uma a outra (OLIVEIRA, 1998).

Dessa forma, seria possivel proporcionar interlocucGes interculturais que
corroborassem tanto as observagfes registradas, como as pré-analises, anélises e discussdes,
auxiliando na compreenséo da constituicdo da nogcdo de pessoa na circunstancia de txeramdi e
txedjaryi e no entendimento do seu lugar sociocultural e religioso, bem como dos seus fazeres
cotidianos no universo dos Guarani Mbya do Espirito Santo.

Embora exista uma recomendacdo no método etnografico para que o tempo do estudo
considere a construgdo de vinculos interpessoais e que a relagdo com os interlocutores seja
estreita (URIARTE, 2012; OLIVEIRA, 1998), a pesquisa no contexto do mestrado stricto

sensu permitiu 4 meses de trabalho mais direto e intenso. Assim, entre idas e vindas entre

1 Disponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colab/a5-eplacerda.pdf>.
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Aracruz e Vila Velha / ES, com pernoites na aldeia Trés Palmeiras, frequentei a comunidade,
com 0s objetivos expostos, de 22 de fevereiro a 8 de junho*2.

Quanto aos interlocutores, por se tratar de uma pesquisa voltada a construcdo da
pessoa e a experiéncia de ser txeramdi e txedjaryi, com enfoque no seu cotidiano, as
interlocugdes privilegiadas foram com os txeramdi e as txedjaryi e pessoas proximas nas trés
aldeias. No modo de vida Guarani, 0s papeis sociais e domesticos geralmente estdo
articulados entre si (MELO, 2014); no caso dos txeramdi e txedjaryi, isto significa que sdo
considerados pela comunidade avos e ancidos/velhos-sabios a medida que tém netos
consanguineos e conhecimentos valorizados e os transmitem as novas geracdes independente
da consanguinidade (MELO, 2014).

Desse modo, foi importante dialogar nas aldeias com as liderancas e com 0s jovens
para que indicassem quais eram as pessoas consideradas txeramdi e txedjaryi por eles. Nesse
percurso, foi possivel conversar de maneira informal e/ou entrevistar todos os indicados.
Foram oito pessoas referidas por pelo menos uma pessoa como txeramdi e txedjaryi,
distribuidos entre as aldeias da seguinte forma: Aldeia Piraqué-Acu: Keretxu Endy (D.
Marilza); Aldeia Trés Palmeiras: Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), Karai Txondaro (Sr.
Divino), Djatxuka Mirim (D. Tereza), Para Mirim Poty (D. Izaltina), Tupa (Sr. Pedro); Aldeia
Boa Esperanga: Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) e Tupi Kawray (Sr. Jonas)*®,

Todos os txeramdi e txedjaryi foram convidados, 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, e 0 acesso as outras duas pessoas foi
prejudicado pela dificuldade de comunicacdo, pois ndo tinham parentes que pudessem auxiliar
na traducdo/interpretacdo do Guarani-portugués. O didlogo com esses foi mais curto, pois, sO
no processo de fechamento da pesquisa, em que meu vinculo com a comunidade estava mais
fortalecido, um jovem se disponibilizou a realizar a mediag&o de nossa interlocugédo. Contudo,

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

120 processo sobre como frequentei a comunidade Guarani enquanto pesquisadora seré discorrido no tépico 3.3.
Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a construcao do campo.

13 O debate sobre 0 uso do nome préprio dos/as interlocutores/as na lingua Guarani e na lingua portuguesa nesta
pesquisa, € apresentado no subtopico 3.4.1.2. Dialogia e multivocalidade: fazendo cuidados éticos, que se
encontra no topico 3.4. Cuidados éticos deste capitulo. Vale pontuar que a grafia na lingua Guarani segue a
proposicao do glossario e cartilha basica da lingua Guarani Nhadewa e portugués - Povo Guarani Nhaddewa,
Nhade aywu awa nhade py - para falar na lingua Guarani (ASSOCIACAO... 2012), cujas regras ortograficas
podem ser vistas mais adiante nesse mesmo capitulo no subtopico 3.4.1. Notas éticas acerca da grafia da lingua
Guarani Mbya do Espirito Santo.
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maneira, tivemos apenas conversacdes 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
txeramdi e txedjaryi, mas com diferentes pessoas da comunidade Guarani com a qual convivi,
incluindo criangas, jovens e adultos (com destaque para liderangas). Assim, ha uma
pluralidade de perspectivas apreendidas na compreensdo da pessoa txeramdi e txedjaryi para
este estudo, contribuindo para propor caminhos para analise e escrita na construcdo desse
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, me parece que tal
percurso é semelhante a criacdo de um adjaka — cesto artesanal na cultura Guarani. Os passos
do/a pesquisador/a se apoiam em metodologias e conceitos que funcionam como as takuapi
(fibras de taquara) que auxiliam o artesdo Guarani a moldar um adjaka, e ao final a pega
artesanal carrega a cultura Guarani tanto no seu fazer quanto na sua estética.

Nesse sentido, cada adjaka (ou pesquisa) é o que é tanto pelas habilidades do arteséo
em escolher e preparar as takuapi (que no caso da pesquisa se refere a um 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) como pela textura e cor da matéria-prima
(pelos encontros e interlocucdes com a realidade outra que o/a pesquisador/a quer conhecer, e
que inclusive pode ser externa ao mundo das teorias, passando pela experiéncia do sensivel) e
pelo trancar das fibras, momento em que o adjaka vai ganhando forma e se constituindo numa
peca Unica (na pesquisa € o momento em que os dados construidos sdo analisados e
discutidos, e as reflexdes concatenadas, para que a pesquisa se conforme em sua versdo
singular e altima).

Assim, o percurso metodoldgico de uma pesquisa das Humanidades €, portanto, um
desafio na direcdo de criar um sentido ao que se estd fazendo - com quem, como, e 0 que quer
dialogar - e apresentar a pratica realizada - contar quais e como foram as escolhas feitas e
discorrer sobre as interlocucdes e reverberagfes do encontro com a realidade outra na busca
por responder as indagaces iniciais.

Dessa forma, na tentativa de sanar as inquietudes do processo de tornar-me
pesquisadora e galgar 0s passos para construir esse estudo, optei por beber ndo somente de

uma fonte de conhecimento das Humanidades, mas buscar o didlogo 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 metodoldgica alude ao feitio de um cesto artesanal
Guarani, materializando a experiéncia de pesquisa, e assume seu lugar em estudo reflexivo.
Portanto, no topico 3.1. Re-conhecendo takuapi: notas etnograficas, o campo sera
apresentado de forma mais detalhada, tal qual as estratégias e instrumentos metodoldgicos
apropriados para a concepc¢do dos dados e do campo de pesquisa; no item 3.2. Escolhendo
takuapi: dialogos sobre narrativas, histéria de vida, e etnobiografia, serdo expostos outros
procedimentos metodoldgicos necessarios ndo sé para a vivéncia do campo e configuragdo
dos dados, como para o tratamento e analise deles e discussdao dos resultados; no tdpico 3.3.
Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a construcdo do campo, serd abordada a
forma como foi constituido 0 meu estar em campo e a relacdo com os interlocutores,
apresentando, sobretudo, os txeramdi e as txedjaryi que participaram do estudo e de que
maneira foram construidos o contato e o vinculo; por fim, no item 3.4. Cuidados éticos, sera
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-conhecendo takuapi: notas etnograficas

No seu sentido mais literal, de ir a algum lugar e participar de atividades e de
dindmicas inter-relacionais, 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 ou coletar dados), e desenvolvem-se sob premissas teoricas
distintas. Assim, mesmo que haja contato entre pessoas, as relacdes que envolvem o/a
pesquisador/a ndo é analisada ou ndo constitui parte da pesquisa (URIARTE, 2012). Em
contrapartida, eleger um campo de 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 colocar-se em consonancia com Geertz (1978) quando pontuou que “0S
antropo6logos ndo estudam aldeias; mas em aldeias”. Em outras palavras, fazer a pesquisa no
campo € estar-com e na historicidade e temporalidade da cultura de um outro; significa viver
junto alguma dimensdo das praticas de seu modo de vida e de sua realidade sociocultural,
realizar 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¢des em
que néo se trata mais de fala sobre, ou pelo o outro, mas com ele (URIARTE, 2012).

Contudo, o exercicio dessa proposta metodoldgica é pleno de equivocos e riscos.
Logo, esta tematica tem sido aprofundada ndo s6 no debate antropol6gico, mas também na
Psicologia, Filosofia e na Terapia Ocupacional (MACEDO et. al., 2016; ZANELLA, 2005).
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 nocdo de alteridade para conhecer e
imergir na cosmologia Guarani Mbya e no seu contexto sociocultural, partindo dos seus
valores e significados. Atentar para 0 modo de vida e de construir conhecimento Guarani
forma uma orientacdo com questionamentos emergentes do encontro das diferencas na
compreenséo das formulacdes Mbya em estudo.

Na Antropologia, as reflexdes sobre o tema da alteridade e dos seus significados séo
constantemente renovadas, circunscrevendo o conceito com o0 sentido de reconhecimento e
modos de lidar (de se relacionar) com a diferenca. Lacerda (p.2, acesso em jun. 2016)*, em
seu artigo Trabalho de Campo e relativismo: alteridade como critica da antropologia,
discorre sobre as mudangas pelas quais a disciplina vem passando no curso de sua histdria,

sendo redefinida a relacdo observador/observado sob diferentes perspectivas tedricas - assim

 Disponivel em: <http://www.antropologia.com.br/arti/colab/a5-eplacerda.pdf>.



23

como seus procedimentos metodoldgicos, producdo e organizagdo do saber - e mediante as
transformac0es pelas quais as sociedades passam.

Ja na Terapia Ocupacional Social, autores como Macedo e outros (2016), Neves e
Macedo (2015), Barros (2015), Pastore (2015), 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¢Ges com a Antropologia enquanto principio articulador das
acOes interventoras da profissdo no campo social, sendo sua concep¢do compreendida como a
prépria nocdo de outro; logo, € uma nocdo relacional, construida através da acdo dialdgica
(BARROS; ALMEIDA; VECCHIA, 2007); ¢ “capacidade impar de reconhecer a condicao
humana do outro, considerando-se suas caracteristicas proprias e distingdes” (MACEDO et.
al., 2016, p. 83), de modo que reconhecer a multiplicidade existente no outro é conhecer a
diversidade de lentes existentes em si proprio, € (re) descobrir-se também.

Assim sendo, o trabalho de campo, como orientado pela etnografia, foi procedimento
metodolégico 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, pois prevé uma interacdo, que deve ser ela mesma construida no contexto de
dindmicas culturais e critica as visdes prévias de uma pesquisadora, que ndo teve uma
socializagdo Guarani Mbya e se propde a aprender como se organiza 0 modo de vida do
txeramdi e das txedjaryi.

Logo, a observacéo foi a estratégia-chave pertinente, uma vez que almejar conhecer 0s
fazeres, saberes, experiéncias e relacbes dos txeramdi e txedjaryi Guarani das aldeias Piraqué-
Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca do Espirito Santo é inclinar-se a um mundo

sociocultural®®

que é produzido a partir de dois principios fundamentais que modulam a
organizacgéo sociocultural e que estdo intimamente ligados: o parentesco e a tekoa®.
A relagdo de parentesco, segundo Pissolato (2004, p. 70-71), “organiza em grande

parte a residéncia, as atividades econdmicas, a vida ritual-religiosa”, pelo fato de ter como

> 0 mundo sociocultural, a partir da discussdo de Gongalvez, Marques e Cardoso (2012), pode ser
compreendido como o mundo que cria as pessoas que dele fazem parte - seus modos de ser, de estar, de se
relacionar -, uma vez que tenciona a relagdo entre a pessoa - tanto na sua condicdo individual, quanto na
condicao de ser social/ coletivo - e a cultura da qual faz parte e na qual esta inserida. E o mundo produzido pela
intrincada relagdo pessoa-grupo-cultura, 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.

16 Nesse momento da dissertacdo a nogdo de tekoa sera apresentada no sentido de caracterizar o campo da
pesquisa, de modo que debate extenso do termo se encontra no interior do capitulo 4. NogGes pertinentes sobre
os Guarani Mbya e sua trajetoria no estado do Espirito Santo: tramas para pensar narrativas.
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cerne “reunido de consanguineos e o do distanciamento entre grupos™’. Contudo, na pratica,
a autora pontua que o mapa social pode ter contornos variados, devido, especialmente, a trés
fatores: a diversidade dos modos de organizacao espacial - “que variam conforme os estagios
de desenvolvimento entre grupos de parentesco”; o “mapa das aliangas (altamente mutavel) [e
sua] combinacdo com formas econdmicas e de trabalho também variadas™®; e os modos
multiplos de “organizacdo da lideranga”. Dessa forma, no parentesco, a unidade social
fundamental é a familia nuclear e extensa.

Ja o segundo principio esta relacionado a constituicdo do tekoa que, conforme as
discussdes de Pissolato (2006) e Silva (2007), vai além do encontro de espacos territoriais
com requisitos ecoldgicos, estratégicos e simbodlicos necessarios para a configuracdo das
aldeias, conforme apresentava Melia (1989). Para Pissolato (2006), a conformacdo do tekoa
diz respeito ao encontro de lugares onde os Guarani Mbya possam exercer 0 seu viver bem,
pautado na sua tradigéo 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 sua experiéncia etnografica, pontua que, para seus
interlocutores, os Guarani Mbya e Nhandewa da Triplice Fronteira (territorio entre o Brasil, o
Paraguai e a Argentina), a no¢do de tekoa esta atrelada, sobretudo, as relagcdes que constituem
os lugares, ou seja, a tekoa existe mediante a reunido dos parentes e o relacionamento que
estabelecem entre si; logo, ndo é uma nogdo, 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 0 caminhar Guarani.

Sobre a conexao entre esses dois principios, conforme Ciccarone (2011, p. 143), as
relagdes de parentesco englobam “os intercdmbios de saberes, praticas e bens (sementes,
objetos rituais, pecas artesanais, remédios do mato etc.), as cerimdnias rituais, assim como as

articulagdes politicas e os vinculos solidarios”, agdes essas que geram a expansao dos limites

" De acordo com Pissolato (2004, p. 70-71), o distanciamento entre grupo se d4 de acordo com “o contexto,
entre parentelas, entre unidades de familias extensas ou entre unidades menores, como as familias nucleares [...]
[sendo] observavel na distancia fisica geralmente existente entre grupos de co-residentes, no interior de uma area
mais extensa [...] isto é, na maneira de residir dita mombyrymbyry ("longe" uma residéncia de outra)”, por outro
lado, o distanciamento também estaria na “adogdo de certas alternativas econdmicas e de transito em areas onde
ndo se expressa fisicamente”, mas no transito entre lugares.

18 A diversidade das formas econdmicas e de trabalho engloba na maioria das vezes “uma ‘economia familiar’
mais ou menos extensa, que pode incluir o cultivo de rocas, a producdo e comercializacdo de artesanato, o
trabalho ‘individual’ e outras formas ‘individuais’ de captagdo de recursos, além de projetos ‘comunitarios’
desenvolvidos a partir de iniciativas externas” (PISSOLATO, 2004, p.70-71).
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fisicos das aldeias por meio de “movimentagdes territoriais entre os aldeamentos”. Isso, por
sua vez, caracteriza a dinamica da “producédo e da reprodugdo da sociedade Mbya e, portanto,
a conservagao de sua concepgao e exercicio do territorio” (CICCARONE, 2011, p. 143).

Dessa forma, os lugares ocupados, a partir do parentesco, passam a ser integrados na
configuragdo de seu “territorio-mundo”, concepgdo na qual 0 mundo, para os Guarani, é
formado tanto pela extensdo do seu territorio tradicional quanto pela ampliagdo dos seus
tekoa. “Reatualizando e conservando sua configuracdo espacial, os Mbya se afirmam
territorialmente como sociedade etnicamente distinta.” (CICCARONE, 2011, p. 143).

Embora as notas tedricas apresentadas sejam significativas, Peirano (2008) ressalta
que o ato de elaborar o didlogo entre as multiplas vozes, objetivo da pesquisa pautada nos
pressupostos etnograficos, precisa ser contextualizado a partir das vivéncias do/a
pesquisador/a, pois, sem contextualizacdo, a experiéncia ndo se torna texto. A autora, ao fazer
esse apontamento, apoia-se em Malinowski, que fala sobre a pertinéncia de o antropélogo
apresentar o contexto da situacgéo, e na nocdo de cena de Crapanzano (2005), que aborda a
importancia de o pesquisador acessar (e apresentar) outros sentidos que estdo presentes na
comunicacdo, como o olfato, a visdo, a percepcdo espacial e o tato, para contar sobre a
realidade vivida.

Crapanzano (2005) debate que a cena ndo se trata da realidade objetiva, e nem se
resume as suas subjetividades, mas se encontra na realidade objetiva e é conformada a partir
das intersubjetividades existentes nos atos de comunicar-se; ou seja, a cena é a realidade
cotidiana com suas sombras e as experiéncias das pessoas projetadas sobre si, dando ao
cotidiano cores e nuances, sombreamentos, afetos e humores - elementos do dominio
subjetivo.

Isso posto, optei por apresentar, nesse momento em que falo do trabalho de campo, as
percepcdes espaciais que fui construindo, pois essas também ajudaram na compreensdo das
subjetividades e intersubjetividades existentes no campo de pesquisa e dao sentido as
experiéncias e aos fazeres dos txeramdi e txedjaryi, bem como ao papel deles e sua funcao 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 percepcao espacial a partir do
acompanhamento de meus interlocutores em seus fazeres cotidianos e, assim, o entendimento
da configuracdo das aldeias Piraque-Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanga no cenario atual:
como estdo dispostas em relagdo a sociedade envolvente, como o contato préximo da

comunidade Mbya ao perimetro urbano e como as tantas lutas fundiarias travadas,
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principalmente com o setor industrial da regido de Aracruz, influenciam sua organizagéo
sociocultural.

Nesse sentido, primeiramente, observei as aldeias mencionadas de acordo com a
delimitacdo territorial e geografica de Aracruz. Tais aldeamentos estdo localizadas no Distrito
de Santa Cruz, em uma regido que abarca ainda mais quatro aldeias habitadas tanto pelos
Guarani como pelos Tupinikim (Areal, Olho d’agua, Pau Brasil e Caieiras Velha) e uma
Guarani em processo de implantacdo (Nova Esperanca)™®.

Além disso, essa regido é margeada pelos bairros: Pontal do Piraqueagu, Coqueiral,
Saue, Mar Azul, Putiri, Barra do Sahy e Barra do Riacho; contornada por trés rodovias
estaduais: ES-010, ES-257 e ES-456 (MAPA..., acesso em 20 set. 2017)%; e conta com uma
zona portuaria composta pelo Terminal Especializado de Barra do Riacho-Portocel, que,
segundo consta em seu site, ¢ o “Gnico porto do Brasil especializado no embarque de
celulose”™ (PORTOCEL, acesso em 15 nov. 2017)%%. Se vistas panoramicamente, as aldeias

estéo assim dispostas:

19 para ver os dados dessas aldeias de forma mais detalhada acessar o item 4.3. O encontro & Yvy apy e a
trajetéria dos Mbya no Espirito Santo dessa dissertacéo.

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

! Segundo os dados do site de Portocel, este terminal maritimo “estd preparado para receber navios
continuamente, com capacidade de embarque anual de 7.500.000 toneladas de celulose”. Além disso, o porto é
“propriedade conjunta da Fibria (51%)”, antiga Aracruz Celulose, ¢ da “Cenibra (49%), duas das maiores
empresas produtoras de celulose no Brasil” (disponivel em: <http://www.portocel.com.br/pt/index.htm>, acesso
em: 15 nov. 2017). Esses dados valem ser notados na medida em que posteriormente serd apresentado a
repercussdo da produgdo de celulose em Aracruz na historia dos Guarani e Tupinikim que la se encontram.

22 Disponivel em: <http://www.portocel.com.br/pt/index.htm>.
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Figura 1: Localizagdo das Aldeias Guarani envolvidas no trabalho de campo. Fonte: 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 disposi¢éo
das casas, suas formas, a vegetacdo, as estradas), 0S espacos e eventos comunitarios
(socias/coletivos) e os de proximidade (domésticos) - digo que (re) observei porque, embora
tenha frequentado essa comunidade Mbya por anos, era preciso perder o0s vicios de visao e
tornar a vé-la como se nunca a tivesse visto.

As trés aldeias, ainda que interligadas internamente, tém entradas separadas, mas todas
sdo margeadas pela BR ES-010; no sentido Distrito de Santa Cruz-Aracruz, primeiramente
vem a aldeia Piraqué-Acu, depois Trés Palmeiras e, por fim, Boa Esperanca®. Elas sdo
contornadas por uma mata folhosa, de mdltiplos tons de verde e marrom, arbustos que se
entremeiam entre rasteiros e altos, e grandes arvores, cujo nome desconhe¢o, mas que me
faziam lembrar abacateiros e pés de manga. Essa disposicdo vegetal compde uma verdadeira
cerca verde, que tampona aos transeuntes e motoristas uma visdo 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 proximas as suas entradas.

2 Vale destacar que historicamente essa disposic&o é inversa Boa Esperanca é aldeia mais antiga dentre elas e a
mais nova é a Piraqué-Acu, como podera ser visto mais a frente na dissertagdo no topico 4.5 em que retrato a
histéria dos Mbya do Espirito Santo.
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Na medida em que se avanca ao interior das estradas Mbya, algumas casas comegcam a
aparecer; a mata continua por entre 0s espagos habitados, e 0os caminhos internos que
interligam as aldeias também sdo de terra, porém mais estreitados, servindo de abrigo,
especialmente, para os animais silvestres, de modo que os moradores da comunidade, em sua
maioria, sé transitam a pé ou de bicicleta.

Em todas as aldeias, as casas mais expostas e préximas umas das outras sdo aquelas
que se encontram no perito da area central, e que dizem respeito, notadamente, as moradias
das liderancas, bem como de seus familiares nucleares: filhos/as, noras, genros, netos/as,
irmdos/as. Conforme as casas vdo se afastando da area central, passam a ser localizadas
distantes umas das outras, de modo que, quando aproximadas, estdo relacionadas aos lacos
consanguineos, conformando nucleos de parentela, semelhante ao observado por Pissolato
(2004; 2006) na aldeia Parati-Mirim, no Rio de Janeiro.

Quanto a construcdo das casas, além de variarem em seu formato - algumas sdo mais
quadradas, outras mais retangulares -, notei que uma boa quantidade é de alvenaria,
construidas com tijolos, 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.

Hé& ainda as casas de pau a pique, cujas paredes 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 fim
religioso - nesse tltimo caso, conformando as Opy (Casa de Reza)?, que se diferenciam um
pouco das demais, pois, além de serem retangulares, sua posicdo e porta de entrada sdo
voltadas para o leste, onde o sol nasce.

De acordo com meus interlocutores, tanto as casas de alvenaria quanto as de pau a
pique, ndo raro, sdo atualmente construidas via pagamento, de modo que a méo de obra pode
ser tanto de pessoas de fora das aldeias, mas que sejam conhecidas pela comunidade, quanto
pelos proprios membros da comunidade. Segundo txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana),
antigamente, as casas eram todas de pau a pique, e para construi-las ndo era preciso pagar,
pelo contrario: eram feitos mutirdes, nos quais toda a comunidade auxiliava no feitio; hoje,

contudo, quase ndo mais se vé essa acdo coletiva: se a pessoa néo tiver familiares que possam

2 Apresenta-se aqui a expressdo Casa de Reza como forma aproximada de tradugdo na lingua portuguesa do
termo Opy no intuito de uma leitura mais fluida. Todavia, no item 5.2. Caminhos cotidianos e praticas
espirituais: narrativas de txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) e
txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas), do capitulo 5, sera apresentado o debate em torno do termo Opy e de suas
traducdes.
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ajudar na construcdo, tem que juntar o dinheiro para paga-la e, por isso, as vezes, uma casa
pode levar muito tempo para ficar pronta. Nesse sentido, ancid deu seu proprio exemplo: disse
que, para construir sua nova casa, 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 ndo tinha
dinheiro o suficiente.

Além disso, outra txedjaryi, Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), me atentou a outros
fatores dificultadores na edificacdo de uma casa: no caso das estruturas de alvenaria, ha o alto
preco dos materiais, 0 que pode ocasionar a demora para a pessoa adquiri-los; ja as de pau a
pique, por levarem materiais completamente naturais, tém sua construcdo dependente da
disponibilidade dos recursos da natureza para ficar pronta, 0 que anda raro nas terras daquela
comunidade. Conforme a ancid explicou, fazer a casa da sua filha foi um sacrificio, pois ndo
podiam pagar uma de alvenaria, e seu esposo e filhos ndo encontravam materiais na mata para
construiu uma de pau a pique.

Durante minha estadia na comunidade, notei também que as casas podem ser vendidas
ou alugadas entre 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 relacdo
é negociada com os caciques, que cumprem o papel de liderangas politicas tradicionais, mas
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, 0 centro € 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 Esperanga, a
cabana central também ¢é circular, mas sua base é de concreto: somente seu forro € de palha e
bambu; j& a aldeia Piraqué-Ac¢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 internet wi-fi, 0 que
faz com que jovens, e até mesmo adultos, permanegam horas por |4 para acessar os conteddos
da rede de internet, com os mais diversos fins, por exemplo: entretenimento e diverséo;
comunicacdo com amigos e parentes por meio das redes sociais; e uso para trabalhos
escolares.

Vale destacar que é 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 espacgo eleito para as
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reunibes comunitarias. No tempo que permaneci junto da comunidade Mbya, notei que, nas
situacOes que envolviam questOes a serem debatidas pelas trés aldeias, os encontros foram
preferencialmente realizados na cabana central da Trés Palmeiras.

As reunides comunitarias habitualmente sdo convocadas pelas liderancas e tém por
objetivo discutir assuntos internos das aldeias, quer sejam conflitos ou consonancias entre 0s
que ali vivem, e que necessitam de decisfes conjuntas, como: estratégias para o didlogo
intercultural com as empresas, industrias, governantes, universidades, pesquisadores/as;
distribuicdo de beneficios financeiros privados e publicos; necessidade de mutirdes para
cuidado do espaco geogréfico; debates para festas e eventos culturais; e estratégias para as
lutas pela cultura e tradicdo do povo Guarani. Em tais reunides, é 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 dos djurua (ndo-guarani), especialmente quando se trata de parcerias e/ou prestacéo
de servicos a comunidade Mbya, como debates com equipes técnicas de empresas e inddstrias
para a resolucdo das problematicas socioambientais, e acdes de salde, como palestras,
vacinacOes e/ou acdes universitarias extensionistas.

Durante o tempo do meu trabalho de campo aconteceram algumas reuniées com uma
equipe técnica contratada pela mineradora Samarco S/A para avaliar, junto com 0s Mbya, 0s
impactos da lama do rompimento da barragem de Fund&o, localizada na cidade Mariana-MG,
nas terras indigenas do Espirito Santo®®. A equipe era composta por técnicos de especialidades
variadas como antropdélogos, médicos, geografos, historiadores, entre outros, que foram
escolhidos pela mineradora 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 devastacdo da natureza (de forma geral,

ndo soO pelo estouro da barragem de Mariana) na producédo e venda dos artesanatos. Durante a

% A mineradora Samarco S/A, cujas empresas acionistas majoritarias séo a Companhia Vale do Rio Doce e a
anglo-australiana BHP Billinton, era responsavel pela barragem de Funddo, 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 Preservacdo Permanente, gerando prejuizos sociais e econdmicos de forte
impacto em populac@es diversas. A lama desceu pelo Rio Doce, até chegar & sua foz, no oceano Atlantico, na
localidade da Vila de Regéncia, pertencente ao municipio de Linhares, no Espirito Santo (LOPES, 2016). Dessa
forma, no Espirito Santo, impactaram-se ndo s as populagdes 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 constataram-se evidéncias da lama foi exatamente o Piraque-Agu em Aracruz (Portal G1, disponivel em:
<http://g1.globo.com/espirito-santo/desastre-ambiental-no-rio-doce/noticia/2015/12/lama-de-rejeitos-de-minerio-
da-samarco-chega-aracruz-es.html>, acesso em: 29 nov. 2017), o qual, além de margear a aldeia Guarani
Piraqué-Acu, serve a comunidade Mbya como fonte de subsisténcia.
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reunido, enquanto os técnicos se colocavam & escuta dos anfitrides montando cartazes para
anotar o que falavam, os Mbya expuseram suas pecas artesanais em tecidos no chao da cabana
central e sobre mesas de madeira.

A populacdo Mbya, sobretudo os artesdos e liderangas, contou que, com a exploracao
da terra pelos djurua (ndo-guarani), muitas matérias-primas usadas para o artesanato estavam
se esgotando e, embora as pecas artesanais no passado fossem objetos utilizados nas
atividades cotidianas, hoje, mesmo nédo tendo mais essa utilidade, tornaram-se representacdes
da cultura, cuja venda auxilia na complementacdo da renda das familias e o seu feitio
proporciona que a identidade étnica seja compartilhada entre as geracdes. Logo, sem 0s
materiais naturais para dar continuidade a producdo, tiveram que comecar a adquirir matéria-
prima sintética, o que, além de lhes ser oneroso, fazia com seu artesanato perdesse casa vez
mais as caracteristicas tradicionais, gerando reclamacdo dos clientes e, por vezes, até a
desisténcia da compra, bem como a impossibilidade do debate entre os proprios Mbya acerca
das possiveis mudancas culturais, desejadas e/ou necessarias, para a manutencdo e circulagéo
do modo de ser Guarani.

Para os moradores da aldeia Trés Palmeiras, a situacdo afetava até mesmo o Centro
Cultural que 14 havia sido construido para atender a toda a comunidade, inclusive abrigar a
Associacdo Indigena Guarani Mboapy Pind6. Nesse espaco comunitério, os artesanatos sdo
expostos para venda em meio a quadros de fotos e artefatos que revelam algumas passagens
da histdria 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 a
esposa do cacique da aldeia Trés Palmeiras. Vale destacar que, em festas ou comemoracdes,
0s artesanatos passam a serem vendidos em barracas, de modo que cada familia fica
responsavel pela sua exposicdo, o que € geralmente também um encargo das mulheres, que
ficam reunidas junto com as criancas de colo.

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

Conforme o cacique Toninho (Wera Kwaray), da aldeia Boa Esperanga, a construcéo
de uma Opy tem que ser feita em um lugar revelado por Nhanderu (Nosso Pai), pois, para o

povo Guarani, construir por construir ndo faz sentido, uma vez que a Opy € mais do que uma



32

estrutura fisica, mas tem que ser levada dentro de cada pessoa. Além disso, Toninho explicou
que, para se ter Opy, € preciso que os aldedos estejam dispostos a cumprir seus preceitos,
frequentar os encontros dentro da Casa de Reza e buscar se manter longe de fazeres dos
djurua (ndo-guarani), como festas de forro; sdo por esses motivos que, por enquanto,
continuam sem construir uma nova Opy em Boa Esperanca.

A Opy €, portanto, mais do que espago sociocomunitario; para os Mbya, é
primordialmente seu espaco sagrado, o local onde os corpos sdo fortalecidos por meio das
relacGes e das praticas, como o canto-reza, a danca, o fumo do petyngua (cachimbo) e o
nhemdgueta (aconselhamento), que produzem encontros alegres e potencializadores. Sobre o
uso do petyngua, fui informada, tal qual Macedo (2013, p. 188), que sua fumaga é “um dos
principais veiculos de transmissao de capacidades e conhecimentos, constituindo um canal de
comunicagdo e protecdo” dos Nhanderu Kwery (nossos deuses), que acolhem suas oracoes e
seus pedidos de cuidado. Vale destacar que, ainda que a Opy seja um espaco coletivo e aberta
a toda comunidade, pode estar localizada dentro de um ndcleo familiar menor. Ademais, a
entrada dos djurua (ndo-guarani) s acontece mediante convite e permissdo dos lideres
espirituais.

Tanto na aldeia Trés Palmeiras, quanto na Piraqué-Acu, notei que a Opy estava
inscrita em espacos domésticos, sendo cuidadas por ancidos de um determinado ndcleo
familiar; ja a aldeia Boa Esperanca ndo possuia Opy. Coforme txedjaryi Tatantxi Ywa Rete
(D. Joana), esse era seu maior sonho, porque sem a Opy fica dificil as criancas aprenderem
sobre a espiritualidade e caminharem no caminho certo, assim como os jovens também ficam
sem espaco para ouvirem os conselhos e aprenderem com os mais velhos.

Em Trés Palmeiras, a Opy fica sob os cuidados e direcdo da txedjaryi Keretxu
Tataendy (D. lvanilda) e do seu esposo o txeramdi Karai Txondaro (Sr. Divino); ja na aldeia
Piraqué-Acu, esse papel ¢ atribuido & txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza)®. Em ambas as
aldeias, as Opy ndo ficavam abertas durante o dia, apenas em ocasifes especiais, como
quando vinha alguma lideranca espiritual de fora. No entanto, txedjaryi Keretxu Endy (D.
Marilza) gostava de estar dentro dela assim que o dia amanhecia para fazer suas oragoes.

As pessoas, de modo geral, se reuniam na Opy quando o sol se punha; contudo, notei
que ndo havia momento certo para encerrar 0 encontro, de maneira que em alguns dias

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

% Os detalhes da Opy e os momentos que |4 vivenciei serdo apresentados detalhadamente, durante a discussdo
das narrativas.
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conforme as txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) e Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) me
contaram, quando necessario, 0s encontros iam madrugada adentro.

Quantos aos rituais religiosos, participei apenas de um ritual de cura realizado pela
txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda), pelo txeramdi Karai Txondaro (Sr. Divino), e pela
filha deles, Silvana, que é Kunha Karai (mulher xamd). Nesse ritual, observei que os lideres
religiosos inspiravam e expiravam a fumaca do petyngua (cachimbo) sob a cabeca e as partes
toréacica e ventral de uma mulher que fora colocada sentada em um banco no meio-centro da
Opy.Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) me explicou que o objetivo de tal gesto era
realizar uma limpeza espiritual na mulher, tendo em vista que ela havia acabado de perder um
bebé, e que as causas poderiam ser vérias, desde um contato com ser ndo-humano ruim, até
um trabalho espiritual feito para prejudica-la. Além disso, conforme a txedjaryi, depois que
um acontecimento tdo triste como esse, a fumaca 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 diferenciacdes notadas em relacdo ao género e ao
poder politico. Segundo txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda), antigamente, o poder
politico na sociedade Guarani ficava concentrado nas méos dos Ywyradja Tenonde’i, lideres
espirituais fortes, que eram capazes de chefiar as Opy e as aldeias; desempenhavam, portanto,
o papel de lideranca espiritual e politica.

Macedo (2010), contudo, ressalta que, na histdria da sociedade Guarani, pelo fato de
sua organizacao estar baseada na familia extensa, a principio ndo havia uma chefia unificando
a sociedade em sua totalidade, mas sim um txeramdi (ancido/velho-s&bio), em torno do qual
as familias extensas geralmente se organizavam, devido ao seu prestigio e respeito alcangados
mediante sua sabedoria e papel religioso. Nessa perspectiva, a reflexdo da autora é de que,
mesmo que o chefe religioso exerca o papel de lideranca politica ndo-religiosa 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 na divisdo e na
relacdo de poder sdo inevitaveis dentro da sociedade Guarani, tanto em razdo de necessidades
externas e do contato interétnico, quanto internas.

Em consonancia, txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) afirma que hoje, nas
aldeias Piraqué-Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca, a lideranca politica fica a cargo apenas
do uwitxa (cacique). No trabalho de campo, notou-se que a chefia politica tem por papel
cuidar das aldeias administrativamente; isso significa, tal qual apresentado por Teao (2015b) e

Macedo (2010), que o uwitxa (cacique) é responsavel pelo dialogo entre a comunidade e as
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organizacbes do Estado. Assim, atua negociando as relacBes e trocas interétnicas e
interculturais com agentes ndo-governamentais (ONGSs), igrejas cristas, movimentos sociais e
Orgdos governamentais. Nesse sentido, € a pessoa que vai debater os posicionamentos e
resolucdes concernentes a serem tomadas junto com a comunidade, convocando e
estimulando os moradores da aldeia a participarem das discussoes.

Quanto a lideranca espiritual, foi observado que, nestas aldeias, a espiritualidade
articula conjuntos amplos de sentidos existenciais, relacionais e politicos, ficando para os
txeramdi/Karai/Ywyra 'idja (papeis religiosos masculino) e das txedjaryi/Kunha Karai (papeis
religiosos femininos)?” uma responsabilidade de manter inteligibilidades e continuidades de
valores e praticas reconhecidos como saberes fundamentais. Ademais, mesmo existindo
adultos e jovens, na comunidade Mbya, que tém buscado aprimorar os conhecimentos para se
tornar uma chefia espiritual, as referéncias ainda sdo os txeramdi e as txedjaryi.

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

ainda realizam o nhemongarai (ceriménia de nominagdo das criancas Guarani)®, na

2" Essa mesma divisdo foi 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 estudo. De acordo com suas explicacfes, pode se
compreender que o termo ywyra 'idja € um termo guarda-chuva de papel religioso, abarcando dois papeis com
caracteristicas e funcGes diferentes para os Guarani Mbya, de modo que seu uso e significado vdo depender da
regido geografica 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 remedios, tem um saber amplo e
profundo em torno das questBes espirituais, especialmente das doengas espirituais mais complexas e das suas
manifestacdes (para uma discussdo extensa, ver Silveira [2016]), capaz de realizar cura por meio do seu poder
curativo e terapéutico (que, segundo Silveira [2016, p.190-191] diz respeito a sua capacidade de se comunicar
com as divindades e com o0s seres ndo-humanos, “interpretar as distintas formas de comunicagdes existentes na
floresta e dos espiritos”, e de estabelecer estas relagdes), bem como dos rituais, por exemplo o nhemongarai
(cerimdnia de nominacgdo das criangas Guarani). Dessa forma, o termo ywyraidja refere-se a lider religioso.
Nesse sentido, pode ser usado como sinbnimo do termo karai e opita’i wa’e; 2) O outro sentido de papel
religioso atrela-se a pessoa que estd comecando a caminhada para se tornar 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 expressdo Karai, é possivel vé-la sendo utilizada por autores como Silveira (2016), Macedo
(2013) e Pissolato (2006) também para fazer mencéo a posicdo de lider religioso que realiza praticas curativas
tradicionais e o nhemongarai (tal uso foi igualmente verificado por Macedo [2010] nos trabalhos de Ferreira
[2002]), contudo, empregado como sindnimo de xam@. J& o termo kunh& karai, conforme os interlocutores, é a
forma de nomeacdo feminina (kunhd: mulher) respectiva ao papel de Karai/ywyra’idja/opita’i wa’e, € por isso
também referida na lingua portuguesa como mulher xamd. Com relagdo aos termos txeramdi (ancido/velho-
sabio) e txedjaryi (ancid/velha-sabia), estes sdo utilizados para se referir aos/as lideres religiosos/as que sdo mais
velhos/as; porém, tal debate sera apresentado com maior profundidade no capitulo 4 dessa dissertacao.

%8 A pertinéncia do nhemongarai (cerimonia de nominagdo das criangas Guarani) sera tratada com maior
amplitude no capitulo 4, especificamente no item 4.4 Nogédo 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 h& necessidade do
nhemongarai, é preciso chamar algum txeramdi/Karai/Ywyra 'idja ou txedjaryi/Kunha Karai
de fora, ou se deslocar para outra aldeia onde o ritual aconteca.

Assim, partir do didlogo com a txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) e outros
interlocutores, pode-se entender que o poder politico-administrativo e o poder politico-
religioso ndo se concentram mais nas mados de uma mesma pessoa na comunidade Mbya do
Espirito Santo. De acordo com Teao, 0s tedricos que se inclinam ao estudo dos movimentos
indigenas no Brasil pontuam que as liderancas que cumprem papeis politicos e/ou religiosos,
a partir da “hereditariedade obtida por meio das linhagens ou clas superiores”, podem ser
compreendidas como liderancas tradicionais (TEAO, 2015b, p. 140). No contexto das aldeias
supracitadas, essas liderancas podem ser entendidas como os uwitxa (cacique) - chefia politica
- e 0s txeramdi/Karai/Ywyra’idja e as txedjaryi/Kunha Karai - chefia religiosa.

A luz da explicitacdo de Macedo (2010, p.79) sobre essa divisdo do poder politico, e
das observacdes no estudo de campo da presente pesquisa, € possivel compreender que tais
liderancas séo consideradas tradicionais, ndo apenas pela hereditariedade, mas por manterem
as formas tradicionais de organizagdo politica e comunitéria. Isso significa, em consonancia
com a autora, que a chefia politica e a chefia religiosa sdo aquelas que dirigem as cerimonias
com canto-reza, dancas, invocagdes e 0 nhemongarai, e somando-se a isso também é possivel
dizer que sdo aquelas que orientam aldeias sociocultural e religiosamente, buscando mediar 0s
valores e praticas tradicionais - bem como sua transformac&o - no contato com a sociedade
envolvente.

Com relagdo a constituicdo das liderangas tradicionais (politico e religiosa) Mbya no
Espirito Santo, essa se deu de forma histérica, ao longo da trajetéria do oguata porad e 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 Piraqué-Acgu, Trés
Palmeiras e Boa Esperanca sdo todas descendentes da grande lider politico-religiosa Tatétxi
Ywa Rete (D. Maria), que foi responsavel pela migracdo do grupo Mbya ao Espirito Santo e
sua instalacdo no territorio de Aracruz-ES.

Para Teao (2015b, p.148), a capacidade de apropriacdo dos Mbya de suas praticas
historicas € 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 poder, bem como “conservar a historia, a tradicao e a coesdao do grupo”.
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No entanto, o perfil das liderancas tradicionais Mbya no Espirito Santo tem mudado
ndo somente quanto a divisdo do poder, como em relacdo ao género. Atualmente, o poder
politico das trés aldeias Mbya esta a cargo 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 espirito-santenses.

Na cabana central e nas reuniGes comunitérias, notou-se que 0s homens sao
consideravelmente presentes e se destacam no exercicio do poder politico tradicional, mas
voltados mais a chefia politico-administrativo, na posicdo de uwitxa (cacique), do que na
chefia politico-religiosa. Nesse sentido, seus fazeres se voltavam a coordenacdo dos
encontros, chamando a comunidade a participar das decisdes e acolhendo sua opiniéo,
distribuindo tarefas e recebendo os djurua (ndo-guarani).

Ja as mulheres, embora as tenha visto com uma participacdo menos direta no que
tange as acdes politico-administrativas, a observacdo feita apontou que exercem poder
politico tradicional na posicdo de lideres espirituais, atreladas aos cuidados da Opy e a
orientacdo espiritual da comunidade, bem como a cargo dos aconselhamentos acerca das
condutas sociais, notadamente as txedjaryi (ancids/velhas-sabias), e tais orientacGes sdo tdo
significativas quanto as do uwitxa (cacique). Na aldeia Piraqué-Acu, por exemplo, devido ao
respeito e prestigio que txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) tem enquanto lider religiosa
exerce participagdo 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 politico-religiosas, eram formadas por mulheres e se caracterizaram por agdes para
além da conduc¢do do grupo Guarani ao Estado: “eram fortes articuladoras politicas junto aos
ndo-indios e politicos locais para conseguirem meios e recursos destinados a sobrevivéncia e
ao deslocamento desses indios nos estados percorridos durante o oguata pord”. Elas também
resolviam problemas comuns no grupo, davam conselhos e interpretavam os sonhos e as
revelagOes sobre os caminhos a serem trilhados (TEAO, 2015b, p.141).

Todavia, no final do século XX, apds a morte de Tatétxi (D. Maria) e de sua filha
Keretxu Mirim (D. Aurora), que a sucedeu em seu papel de xama, conselheira e lideranca
religiosa, as chefias politicas e religiosas das aldeias ficaram sob responsabilidade dos netos
de Tatatxi. Os caciques foram escolhidos pela comunidade 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 tém assumido o papel de chefe de familia, uma
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vez que o prestigio e o respeito passaram a estar vinculados ndo somente & sabedoria e a
questdo religiosa, como também a questdo econémica e aos papeis de destaque assumidos na
vida comunitaria, como professore e diretores de escola.

Teao (2015b), por sua vez, ao abordar as novas relacdes de poder, discorre sobre as
novas liderancas, as quais surgem a partir dos novos espagos sociopoliticos gerados pelas
instituicdes e da necessidade de atuacdo dos Mbya no cumprimento de tarefas especificas com

a sociedade nao indigena:

As liderangas sdo denominadas também de representantes e sdo escolhidas
pelas comunidades e chefias tradicionais para exercerem funcdes
determinadas. [...] As novas liderancas devem conhecer a lingua portuguesa,
superando a oralidade, e conhecer bem o0s textos escritos; dominar 0s
mecanismos de contato com os ndo indios, tais como o conhecimento das
instituicGes, das relagdes politicas; expor com clareza a situacdo do grupo
étnico; realizar viagens frequentes e possuir disponibilidade para viver
longos periodos afastados das aldeias (TEAO, 2015b, p. 140).

Nos espacos comunitarios da comunidade Mbya do Espirito Santo, a presenca desses
representantes (novas liderangas) também foi observada, e assim como na chefia tradicional
politica-administrativa, os homens se destacaram, ocupando as posi¢cGes de dirigente da
Associacdo Indigena Guarani Mboapy Pindd, professor e diretor da escola indigena e jovem
lider, atuando em tarefas especificas na relacdo entre a comunidade e a sociedade envolvente.
Teao (2015b, p.136) explica que as novas liderangas surgiram devido ao contato aproximado
com a sociedade envolvente, porém evidencia que no cenario dos Mbya do Espirito Santo
foram impulsionadas a partir do processo de implantacdo da educacdo escolar indigena nas
aldeias.

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

de articulacGes e da diplomacia dentro das relacGes do que da desigualdade de autonomia:

Nas reunides, as mulheres Guarani sdo mais quietas e os homens detém o
poder de decisdo e manifestam suas opinides mais frequentemente. S&o os
homens os principais interlocutores com a sociedade ndo india. [...] no que
tange aos costumes e a conservacdo das tradicGes, espera-se da mulher que
ela seja obediente ao marido e cuide dos afazeres domésticos. Embora, no
espaco publico das reunides nas aldeias, os homens falem e decidam mais,
no ambito domestico, as mulheres aconselham seus maridos sobre as
opinides que devem emitir nas aty, nas reunides. Ou seja, os Guarani, tanto
homens quanto mulheres, possuem um jeito diploméatico de ser, sabem
resistir, falar, calar quando precisam e articular-se em 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 recentemente, a Escola Indigena esta situada na aldeia Trés
Palmeiras, um pouco mais afastada do centro da aldeia. Ela atende as trés aldeias e possui um
grande fluxo de pessoas: pais, avos, criangas, professores e funcionarios. Conforme o0s
interlocutores, a educacdo na comunidade Mbya é de corresponsabilidade ndo s6 dos pais e
professores, mas também dos avos, que costumam estar presentes nas reunides e participam
ativamente das decisbes. Hoje é considerada um espago comunitéario significativo por
proporcionar tanto o aprendizado cognitivos as criangas, quanto a transmissdo da tradi¢do
Mbya, uma vez que conta com os saberes dos professores, bem como dos ancidos e de outros
membros da comunidade que tenham experiéncias culturais para agregar a formacdo das
criancas, e promove trocas culturais entre as gerages. >

No que diz respeito aos eventos comunitérios, presenciei ndo sO as reunides
comunitarias e os rituais na Opy, como também um mutirdo e a Festa do indio. O mutiréo, tal
qual registraram Teao e Loureiro (2009, p. 115), se trata de um momento de trabalho coletivo,
realizado por todas as pessoas da comunidade, destinados ao bem comum. Normalmente,
estdo atrelados a arrumacao e limpeza do espaco fisico das aldeias, sejam as edificacfes de
uso coletivo ou as matas. Também podem acontecer para o feitio de obras arquitetonicas,
como construir moradia para alguém, ou Opy, ou cabanas para exposi¢cdo de artesanato. No
mutirdo do qual participei, todos os moradores da aldeia Trés Palmeiras foram convocados
pelo cacique a participar, com o objetivo de limpar a area central da aldeia como preparacéo
para a Festa do Indio.

Ja a Festa do Indio é comunitaria, geralmente aberta as pessoas de fora da comunidade
Mbya. O evento, quando aberto a sociedade envolvente, constitui um espaco de exposi¢édo da
cultura indigena, material e imaterial, como artesanatos, comidas, dangas, 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; segundo meus interlocutores, 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.

2 Embora apresente no texto a Escola Indigena, ndo foi possivel aprofundar minhas observages quanto a esse
espaco, pois os txeramdi e as txedjaryi a frequentavam mais quando convidados, ndo era um espaco pelo qual
circulavam com frequéncia.
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Dessa forma, a festa da qual participei foi um momento mais intimista de
confraternizagéo 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 alguns artesanatos, cuja venda era feita entre os proprios Mbya, ao som
de musicas variadas e alguns cantos Mbya.

Na medida em que fui aprofundando a observacdo dos espagos e contextos mais
comuns e mais abertos aos djurua (ndo-guarani), fui adensando minha capacidade de estar
presente nos eventos Mbya e as relagdes com o0s ancidos e com a comunidade. Desse modo,
consegui participar dos espagos de maior proximidade relacional, fundamental para a
observacgdo e compreensao. Do exterior das casas, passei as suas varandas, e dessas 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 dentro, variavam tanto em sua estrutura fisica quanto na familiar.
Falando primeiro das constituicdes familiares, encontrei formatos mdltiplos de familias:
casais recém-casados que moravam sozinhos, sem filhos/as e proximos aos seus pais, 0 que
era bem comum, de modo que a mé&e, a sogra ou a avd sempre estava por perto para prestar
ajuda e orientar; casais recém-casados que abrigavam em sua casa parentes como primos/as e
ou irmaos/&s, que ficavam algum tempo e depois partiam; mulheres e homens sem c6njuges,
vivendo apenas com seus filhos/as; ancidos que moravam apenas com o cdnjuge; 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
pequena sala, 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. Ja o chdo era de
cimento batido, sem revestimento como piso, taco ou tabua corrida. E sempre tinham
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 composicao, tanto
em relagcdo ao ch&o, que ora era de terra batida e ora de cimento, quanto em sua divisao
interna. Algumas estruturas se configuravam de forma semelhante a um barracéo, porém com
uma porta frontal e janelas laterais; outras casas se dividiam em uma sala, um quarto 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 atencdo por serem de dois andares: uma delas
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era do filho de txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), o qual, juntamente com a ancia, me
convidou a conhecé-la por dentro.

A primeira vista, por fora, a casa me parecia fragil - sensacdo essa muito norteada
pelas minhas no¢des ocidentais de edificacdo -, mas ao vé-la internamente 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 dispostos lado a lado e amarrados uns aos
outros de forma bem justa, sem vaos.

O filho de txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), vendo a minha surpresa, convidou-
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 so se fragilizavam se fossem cortados na lua nova,
pois qualquer madeira 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 casa
era do txeram@i Tupd Kawray (Sr. Jonas), seu tio, e que ele adorava essas construcoes:
inclusive, havia construido a casa com as proprias mados ha anos atras, e que a mesma ainda
era boa, sendo necessério 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, 0s chuveiros ndo eram elétricos.

As casas, de forma geral, tinham eletricidade; todavia, txedjaryi Keretxu Tataendy (D.
Ivanilda) relatou que nem sempre a luz funcionava e que nas casas de pau a pique era mais
dificil a instalacdo, assim como era mais raro encontrar casas com eletricidade mais no
interior da aldeia. Para ela, atualmente, a luz é fundamental, assim como as casas mais
protegidas, pois ainda que sejam indigenas, ndo aprenderam a viver como seus ancestrais,
completamente na mata, logo, ndo séo de todos os bichos 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 0s
trabalhos da escola ou usarem os objetos eletronicos. 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, mesmo gque nem sempre se encontrassem em bom funcionamento.

Nas casas que havia eletricidade e televisao, observei que era comum assistir a televisdo a
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noite, o que foi confirmado por txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda), ao dizer que,
atualmente, as pessoas preferiam estar em frente a televisdo a noite do que na Opy. Em
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 nos espacos domésticos e ndo comunitérios - o solo, de
acordo com meus interlocutores, e pelo observado leigamente, ndo estd muito propicio para
plantagdes, principalmente em Piraqué-Acu, cujo terreno foi depodsito de lixo municipal no
passado. Tanto 0s ancidos quanto 0s jovens apontaram que essa situacdo acaba por leva-los a
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 as txedjaryi, a falta de espacos para plantar implicava em uma
alimentacdo menos equilibrada, cuja base estaria nos alimentos organicos e no seu preparo
tradicional, o que lhes acarretava problemas de salde fisica e espiritual, bem como o
desinteresse dos jovens pela alimentacdo propria da cultura Guarani. Algumas casas,
entretanto, como a da txedjaryi Keretxu Tataendy (D. 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 quais a txedjaryi dizia sonhar em plantar em um terreno fértil algum
dia, e vé-las 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 sua irma txedjaryi
Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), me disse que, em sua aldeia, até fizeram um criadouro de paca
e de porco do mato, ndo sO para subsisténcia, mas especialmente para que 0S meninos
pudessem aprender a cagar.

Sobre a circulacdo das pessoas, observei que os homens adultos e ancidos geralmente
ndo ficavam nos arredores das casas: quando ndo estavam fora resolvendo assuntos politicos e
interculturais, como no caso das liderangas, que viajavam até mesmo para outros estados,
estavam trabalhando na cidade, como era a situacdo do txeramdi Karai Txondaro (Sr. Divino),
que trabalhava no Servico Autbnomo de Agua e Esgoto - SAAE; ou como o txeramdi Tupa
Kawray (Sr. Jonas), que passava boa parte do seu tempo na propria comunidade, porém
buscando ervas medicinais, fazendo remédios e atendendo pessoas.

As mulheres adultas e as ancids, por sua vez, ficavam mais em suas casas, cuidando
principalmente dos filhos/as e netos/as, lavando as roupas e preparando a alimentacéo,
buscando, por meio de seus conselhos, transmitir-lhes os costumes e tradigdo do P ovo

Guarani, desempenhando, dessa forma, os papeis de mde, sogra e avl. Nesse quesito,
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entretanto, txedjaryi Djatxuka Mirim (D.Tereza) era excecao, pois gostava bastante de andar
por entre as aldeias para encontrar a parentela e viajar até mesmo 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 uns aos outros ou
para se reunirem nos jogos de futebol, que geralmente aconteciam aos sdbados no campo da
aldeia Trés Palmeiras; durante a semana, costumavam se deslocar também para estudar no
bairro Coqueiral, trabalhar nas proximidades, como no distrito de Santa Cruz, 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 correios. Gostavam de encomendar roupas,
calcados, maquiagem e objetos eletrénicos.

Observei, porém, que os homens jovens circulavam mais que as mulheres, pois essas
costumavam permanecer nos aldeamentos cuidando das criancas (filhos/as, irmaos/as,
primos/as, sobrinhos/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 recém-casadas vivessem sozinhas com seus filhos por longos
periodos.

Os mais jovens e as criangas tinham um ritmo préprio. As crian¢as, quando ndo
estavam na escola, ficavam a brincar em grupo, por exemplo, de pique e pega ou futebol,
préximas de suas casas. Ja 0s jovens se reuniam na cabana central da aldeia Trés Palmeiras
para jogar videogame ou acessar a internet, ja que ali ha wi-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 séo de cunho domeéstico, como a primeira menstruacdo das meninas, o casamento, 0 parto
e o0 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 propos
casar a mim e meu entdo noivo em uma cerimdnia cultural na aldeia, situacdo que discutirei
ao trabalhar a narrativa sobre a constru¢do do campo mais a frente neste texto.

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

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

campo: nele pude anotar e descrever ndo sO as observacdes, como minhas impressoes,
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informagdes, algumas teorizagGes incipientes e esquemas para tornar mais inteligivel as
explicacBes de meus interlocutores, mas também minhas angustias, anseios e receios. A partir
da vivéncia do campo, compreendi a discussdo de Magnani (1997) ao debater que o caderno
de campo é 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. Ou seja, o diario de campo, a0 mesmo tempo em que é instrumento de
captacdo do tempo vivido, é produto das vivéncias, vindo a somar aos outros produtos como
documentos, entrevistas, descricbes dos momentos cotidianos que obtive por outros meios,
como gravador, maquina fotografica, filmadora e transcricées.

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 Vila Velha, cidade em que havia me fixado,
transferia minhas anotagdes para um arquivo digital. Na medida em que a relacdo com a
comunidade Mbya foi se aproximando, houve menor necessidade de anotar durante as
atividades do campo, pois aumentava a compreensao e a capacidade de memorizar melhor as
informacdes, além de ser mais viavel retornar para buscar os interlocutores quando as davidas
surgiam. Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) sempre reforgava: “vocé tem que guardar
com a cabeca ¢ com o coragdo”. Dessa forma, 0s registros no caderno passaram 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 pernoitar na Aldeia Trés Palmeiras, o caderno de campo ganhou novo impulso.
Registrava manualmente a noite, depois de retornar dos encontros que participava na Opy, e
me organizava para dormir. Vale pontuar, no entanto, que quando voltava para a cidade,
buscava transferir os registros para o computador, pois essa era, também, uma forma de
organizar as vivéncias, tornando-as mais inteligiveis e mais proximas para a reflexéo.

Os demais instrumentos de registro da observacdo, como maquina fotografica e
filmadora, foram acessados de forma moderada e numa construgdo conjunta com oS
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
ancidos tinham uma relagcdo distanciada com essas tecnologias; esse entendimento acabou
guiando o processo de observacgdo do cotidiano dos txermdi e das txedjaryi, sendo as relagdes
mais importantes do que o préprio produto fotografico ou filmico.
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O caderno de campo foi o instrumento carro-chefe para o registro das observacgoes e
conversas (e pré-analise). Contudo, a fim de que alguns pontos principais e pertinentes nao
escapassem, a entrevista com gravacoes de audio, quando possivel, constituiu em importante
instrumento complementar, respeitando a orientacdo do processo de escrita e de restitui¢do
das entrevistas da Historia Oral (PORTELLI, 2010) e da Etnobiografia (GONCALVEZ,
MARQUES E CARDOSO, 2012)
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3.2. Escolhendo takuapi: didlogos sobre narrativas, histéria de vida e
etnobiografia

Debrucar-se sobre as praticas cotidianas dos txeramdi e das txedjaryi € debrucar-se
ndo sO pelos espacgos territorial, sociais e doméstico em que vivem, mas também sobre os
conhecimentos que por eles sdo produzidos, os quais vdo se configurando mediante suas
experiéncias de vida - ou nas palavras de Barros (2012, p. 2), o tempo vivido -, e por vezes sdo
revelados através de seus relatos, de suas narracdes. Afinal, o povo Guarani € um povo de
tradicdo oral, e a pessoa para eles é construida por meio das palavras de orientacdo, faladas
pelas divindades, desde a sua geracdo no ventre materno, quer seja de modo direto ou
indireto, através dos lideres espirituais®.

Nessa perspectiva, as narrativas sdo pertinentes, pois revelam as vivéncias dos
txeramdi e das txedjaryi e, consequentemente, as histérias que constroem a organizacao e
praticas socioculturais Guarani. Assim posto, a fim de me aprofundar acerca da cotidianidade
dos txeramdi e das txedjaryi Mbya do Espirito Santo e do que era ser ancido e ancid naquele
contexto, optei por realizar entrevistas semiabertas como instrumento e estratégia-chave para
ouvir os relatos de suas experiéncias (passadas ou contemporaneas) e, assim, agregar as
informacdes a construcdo dos dados, o que ja vinha realizando mediante a observacéo e 0 uso
do caderno de campo.

Todavia, pude perceber, no meu convivio com os txeramdi e com as txedjaryi das
aldeias Piraqué-Acu, Trés Palmeiras, e Boa Esperanga, que 0 modo como narravam 0O Seu
viver - seus gestos, o tom de suas vozes, os caminhos escolhidos para responder as minhas
indagac@es, 0s assuntos que por vontade prdpria decidiam contar, o trecho de suas histérias de
vida priorizados e as memdrias emergidas em suas falas - ia se constituindo em uma maneira
Unica de expressar-se e transmitir os sentidos de “txeramdéi” e de “txedjaryi”, bem como seus
fazeres e as relagfes imbricadas, configurando, assim, seu cotidiano.

Nesse sentido, a expressdo historia de vida emergia na construgdo do relato dos
txeramdi e das txedjaryi Mbya do Espirito Santo, revelando um pertinente papel de amparar

as narrativas, seja sobre fenémenos, acontecimentos ou periodos de tempo, conforme aponta a

%00 debate sobre a intrinseca relagdo entre o ser-pessoa Guarani e a palavra sera desenvolvido de modo
minucioso no topico 4.3 Nogdo de pessoa Guarani Mbya: entre a literatura e apontamentos no campo, do
capitulo 4.
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discussdo de Silva e Barros (2010) em torno das possibilidades que tal nogcdo oferece ao/a
pesquisador/a do campo das Humanidades™.

Nessa perspectiva, a nogcdo de historia de vida pode ser compreendida nesse estudo
COMO recurso que proporcionou o0 acesso a memdaria, a qual, enquanto I6cus das lembrancas,
das reminiscéncias, do tempo vivido, tem papel fundamental na compreenséo da cotidianidade
dos anciéos e na relagcdo 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,
quanto na relagdo que estabelece “com a subjetividade daquele que escuta, num processo
dialético entre a subjetividade do ouvinte e a do narrador” (SILVA; BARROS, p. 69).
Conforme aponta Portelli (2010, p.19): “os conteudos da memoéria sdo evocados e
organizados verbalmente no didlogo interativo entre fonte e historiador, entrevistado e
entrevistador”, entre pesquisador e interlocutor/narrador.

Quem conta uma historia, faz necessariamente apelo a sua memoria e a
trabalha para dar inteligibilidade a experiéncia e para ressignificar o vivido,
conferindo-lhe uma logicidade que constroi, 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 situagéo e com as relagdes que
ocorrem durante a propria narrativa (SILVA; BARROS, p. 69).

Sendo assim, enquanto a histéria de vida produz os sentidos as vivéncias, as narrativas
exercem o papel de meio dindmico, intercambiavel e conectado com outras histérias, através
do qual as pessoas organizam e tornam a realidade compreensivel. A narrativa € um tempo
que se vive simultaneamente ao tempo vivido, no qual o ato de narrar elabora e reelabora a
experiéncia (SILVA; BARROS, 2010; CARVALHO, 2003). Logo, os contetdos das
narrativas dos ancidos com os quais dialoguei ndo foram evocados apenas pelas interlocucdes
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 o0s
txeramdi e as txedjaryi, 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 é um ato racional, como o abrir de uma gaveta para se pegar

%1 De acordo com os autores Silva e Barros, a expressdo historia de vida pode ser operada para maltiplos fins
enquanto instrumento de “metodologia de estudo na pesquisa social, procedimento clinico, registro estrito de
biografias e de depoimentos pessoais - sejam eles escritos ou orais” e por profissionais de diversas areas do
conhecimento tais como “socidlogos, antropdlogos, historiadores, psicélogos e, mais recentemente, por
terapeutas ocupacionais” (SILVA; BARROS, 2010 p. 69). Os autores apresentam um debate relevante em torno
dos termos histdria de vida, histéria oral de vida e memdria, para o leitor que queria uma compreensdo mais
ampla acessar a referéncia.
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um objeto qualquer desejado, por exemplo; hd “dimensdes que escapam ao proprio narrador”.
Tal apontamento € justificado pelos autores por meio do debate de Bardin (1997, p. 170), que
apresenta e explicita o discurso como “um momento num processo de elabora¢dao”, e ndo
como “produto acabado”; logo, nele cabem incongruéncias, objecdes e irregularidades
(BARDIN, 1997, p. 170 apud SILVA; BARROS, 2010, p. 69).

Na mesma dire¢éo, a discussao proposta por Gongalvez, Marques e Cardoso (2012, p.
10) também destaca que as narrativas ndo sdo neutras, pois os individuos ndo sdo meras
manifestagdes da representagdo coletiva; sdo “pessoas-personagens”, cuja “individuacdo
criativa [...] desenvolve uma autonomia de significados que ndo estd submetida diretamente a
forca imanente da sociedade”. Para os autores, as narrativas podem ser entendidas como
mediadoras, pois “criam e agregam novos significados ao mundo e as coisas, a0 mesmo
tempo em que transformam aqueles que [a] constroem”.

Tal debate me atentou a observar outras possibilidades dentro da escolha por trabalhar
com entrevistas, para além da sua funcdo metodoldgica de construcdo de dados, e me fez
compreender que o proprio ato de narrar € uma experiéncia por si sO, pois, “entre um
acontecimento e sua significacdo, intervém o processo de dar sentido ao que aconteceu ou ao
que esta acontecendo” (PASSEGGI, 2011, p.149).

Ademais, as narrativas etnograficas, ainda a luz de Gongalvez, Marques e Cardoso
(2012, p. 10), transformam tanto o “antrop6logo” (ou todo/a pesquisador/a que se proponha
trabalhar metodologicamente com base na etnografia) quanto o personagem etnografico.
Logo, no trabalho de campo etnogréafico, as narrativas também podem ser experiéncias, e por
1sso observadas, “evidenciando sua funcao poética de dar forma ao real”.

Foi nesse sentido que, a fim de direcionar o tratamento dos dados construidos nas
entrevistas e como concepcao para posteriormente pensar as narrativas e refleti-las na analise
e discussdo dessa dissertacdo, escolhi também a etnobiografia como estratégia metodoldgica,

compreendendo que

[...] No lugar de tratar a narrativa como distinta de praticas sociais
‘concretas’, a etnobiografia recusa a separacdo entre discurso, linguagem e
experiéncia, insistindo na qualidade produtiva do discurso. Da mesma forma
0 conceito de etnobiografia afeta necessariamente ndo s6 0 modo como
tratamos as historias que os sujeitos etnograficos nos contam, mas também
como contamos nossas histdrias etnograficas sobre essas histdrias e seus
personagens-pessoas. Em outras palavras, a etnobiografia implica uma
dimensdo metanarrativa da etnografia, em que o lugar da agéncia da propria
narrativa etnografica torna-se objeto etnografico (GONCALVEZ,
MARQUES E CARDOSO, 2012, p. 10).
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Quanto ao manejo das entrevistas, utilizei um roteiro de teméticas e perguntas (Anexo
I) para que orientasse a conversa com 0s ancidos, partindo do projeto de pesquisa, do
levantamento bibliografico realizado previamente e das sugestdes elencadas pela propria
comunidade. Assim, busquei operar as entrevistas 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 construcdo da relacdo entre pesquisador e narrador, no
qual primordialmente deve haver a “troca de olhares” entre eles, que suscita alteridade e
modula o préprio ato narrativo e as narrativas produzidas a partir desse encontro, quer seja
do/a pesquisador/a, quer seja do/a narrador/a. Desse modo, a cada encontro, as perguntas
tomavam formas Unicas, a fim de garantir ao interlocutor sua compreensao.

Para Diniz (2010), é a troca genuina gque permite com que as perguntas do roteiro
sejam redescritas mediante a singularidade de cada pessoa, pois quando ha troca, as demandas
e necessidades de ambos os lados encontram formas de se expressar, sendo essa a agao
garantidora da qualidade ética da entrevista e da validagdo dos dados; o roteiro, por si sg, ndo
garante a validacdo. O que a autora defende ndo é que se abandonem os roteiros de entrevista
e os planejamentos, “mas apenas que a capacidade de planejamento deve se subordinar ao
imponderavel de cada encontro entre pesquisador e participante” (DINIZ, 2010, p. 187).

Nesse sentido, 0os encontros com cada txeramdi e txedjaryi se deram em espacos
diferentes, ora de maior proximidade, como a cozinha das casas, suas varandas e seus
quintais, ora de maior coletividade, como a Opy e a cabana central da aldeia Trés Palmeiras.
Para realizar as entrevistas, precisei combinar os dias com antecedéncia e firmar com o0s
ancidos e ancids formas singulares de trocas pelas entrevistas cedidas™.

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 sO com a pesquisadora, seguir ponto a ponto do roteiro ou, apos
explicacdo geral, comentar conjuntamente. Os encontros poderiam ser em um dia ou em dias
separados, com respostas na lingua Guarani (com presenca de intérprete) ou na lingua
portuguesa.

ApOls as negociacbes, as entrevistas eram gravadas em formato de audio, no
dispositivo LG Leon, gerando arquivos de extensdo 3gp. No que tange ao tratamento das

entrevistas, primeiramente, 0s arquivos de audio foram transcritos e, mediante a necessidade

%2 Maiores detalhes sobre tais negociacdes serdo explicitados no topico 3.4 Cuidados 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 Guarani. Nesse momento, iniciou-
se também uma pré-analise, tendo em vista que os dados comecavam a se organizar e tomar
formas, o que possibilitou cessar as davidas emergidas junto aos ancidos e intérpretes.

As informac0es, seguidamente textualizadas, organizaram e permitiram que 0 texto
ficasse inteligivel, bem como possibilitaram o processo de adensamento do conteddo das
narrativas, conjuntamente com as notas do caderno de campo. Tendo em vista que essa etapa
do processo de construcdo de dados estava dentro do prazo disponivel para o trabalho de
campo, a validacdo do texto junto com os txeramdi e com as txedjaryi foi conduzida, ainda
que as narrativas ndo estivessem em sua conformacdo final, pois ja era possivel ver seus
primeiros contornos e discutir com eles a forma e a dire¢do que elas tomariam.

No processo de textualizacdo, os intérpretes também colaboraram com sua escuta ativa
e com as devolutivas acerca do texto em construcdo. Por fim, na conformacéo das narrativas,
na perspectiva da etnobiografia, a composicdo do texto etnografico incorpora os elementos
extra-textos, constituindo uma verséo final a partir da qual é possivel maior profundidade nas
discussdes.

Nessa conjuntura, as narrativas apresentadas trazem historias de vida, relatos de
fazeres cotidianos, saberes e expressdes, que, entrelagados, vdo configurando biografias
individuais dos txeramdi e txedjaryi, com os quais dialoguei durante 0 meu estar nas aldeias
Guarani Mbya do Espirito Santo. Dessas narrativas, emergem caminhadas distintas com
diferenciacfes que ratificam as particularidades dos ancidos, e que me parecem apontar uma

multiplicidade de caminhos, saberes e fazeres do ser ancido/d e Guarani Mbya
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3.3. Texturas e cores: narrativas de pesquisadora e a construcéo do campo

E no caminhar o caminho 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 “estar 1a” (Caderno de Campo, 07 de margo de 2017).

Janeiro a junho de 2017: esse era o periodo escolhido por mim para a pesquisa no
campo nas aldeias Guarani espirito-santense, Piraqué-Acu, Trés-Palmeiras, e Boa Esperanca.
Esse tempo seria destinado ndo s6 ao trabalho de campo, mas também a estudos historicos,
transcricdes, traducdes e pré-analises. Contudo, na intencdo de me preparar para 0 meu estar
l4, passara 0os meses de setembro a novembro de 2016 frequentando o curso de extensdo
ofertado pela Universidade Federal de S&o Paulo: O visivel e o invisivel na vida Guarani, que
abordou as temaéticas: cantos e caminhos entre aldeias e cidades; corpos, imagens e
transformacdes; imagens e palavras que agem; fazendo objetos e conhecimentos; e o invisivel
no cinema e na casa de reza.

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

O tempo de ir a campo havia chegado. Janeiro 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
contextualizagéo. O intento dessa acdo era abrir as cortinas para a minha imerséo no campo, e,
sobretudo, compreender o cenario em que 0S ancidos viviam, 0 que necessitava também
considerar o acerto das arestas do projeto inicial, de modo a afinar minhas ideias e reformular
minhas indagacodes, 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 e meu debrucar sobre o material
teorico. 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

situa-se entre uma hora e trinta minutos e duas horas da comunidade Guarani em Aracruz, 0
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que possibilitaria o meu ir e vir no comeco.

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 j& conhecido, € mesmo um devir: as coisas nao
sairam bem como o planejado. No fim do dia 5 de fevereiro, um domingo, a Policia Militar
(PM) do Espirito Santo anunciou sua paralisagdo total por melhorias nas condigdes de
trabalho e salariais. Segundo o site INTERSINDICAL - Central da Classe trabalhadora
(INTERSINDICALCENTRAL, acesso em 07 dez. 2017)%®, os policiais militares do estado
iniciaram 0 movimento de reivindicacdo junto com suas esposas e familiares mulheres, no
sabado 4 de fevereiro, “impedindo o policiamento ostensivo da PM em todas as regides do
Espirito Santo”. No entanto, encontraram intransigéncia e impasse por parte do governo
estadual para negociarem os reclames, transformando a paralisacdo parcial da categoria em
uma paralisacdo acentuada.

Mediante o posicionamento da Policia Militar, uma onda de violéncia, desde o s&bado,
comecou a se desencadear no Estado, 0 que fez a segunda-feira prenunciar o resguardo da
populacdo em suas casas. A tensdo comecou a se instalar, enquanto o governo do Estado
continuava a recusar a negociacdo; a populacdo, era dado toque de recolher. Para além da
Regido Metropolitana da Grande Vitéria (Cariacica, Funddo, Guarapari, Serra, Viana, Vila
Velha e Vitoria), os municipios do interior também registraram situagcdes extremas de
violéncia. Ademais, servicos de saude, escolas, meios de transporte publico, comércio e
agéncias bancéarias ficaram paralisados. O medo assolava o estado: a crise de seguranca
pUblica estava decretada (ESPECIAIS.G1, acesso em 07 dez. 2017)%*

O direito de ir e vir e tantos outros ficaram completamente prejudicados pela acdo do
governo e da policia. A mesma policia que reivindicava agiu com violéncia; o mesmo
governo que se colocava como “voz do povo e mae de todos” parecia querer ver o povo
ferido, e a greve chamava de “chantagem”, a qual nao cederia. A sociedade se tornou uma
perfeita marionete daquele cenario de horror. Mortes, assassinatos, suicidios, furtos, assaltos,
trafico de drogas e suas faccdes disputando sobrevivéncia e espaco. Gente inocente caida no
chéo; gente escondida em suas casas; gente exposta as mais diversas barbaries.

Também a populacdo indigena de Aracruz foi atingida. De acordo com o Canal de

% Disponivel em:  <http://www.intersindicalcentral.com.br/nota-das-brigadas-populares-sobre-crise-da-

seguranca-publica-no-espirito-santo/#.WimlpHnJ31W>.

% Disponivel em: <http:/especiais.gl.globo.com/espirito-santo/2017/linha-do-tempo-crise-da-seguranca-no-

es/>.
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Noticia do Portal R7 (NOTICIAS.R7, acesso em 07 dez. 2017)* e com o do Canal de
Noticias do Instituto Socioambiental - ISA (ISA, acesso em 07 dez. 2017)*®, no sabado, 04 de
fevereiro, um grupo de Tupinikim foi intimidado durante um passeio pela Praia dos Padres, na
rodovia ES-010, proximo ao bairro Coqueiral, tendo seus cavalos baleados por policiares
militares apos discutirem com o grupo, 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 necessidade de retomarem seu cotidiano, apesar
do medo. No entanto, varios servi¢os ainda permaneciam paralisados e muitos municipios
estavam com seus espacos comerciais completamente destruidos e/ou depredados. Dessa
forma, viajar entre os municipios ainda era se expor a grande risco: as rodovias estavam
esvaziadas e vinham sofrendo assaltos relampagos e emboscadas. Eu precisei esperar a poeira
daquele tragico turbilhdo baixar: a sensacdo de impoténcia me consumia.

Apbs quinze dias, as Forcas Armadas e Forca Nacional de Seguranca Plblica® se
instalaram por completo no Estado: fora a Unica acdo que o0 governo tomara. A greve
continuava, a PM estava esgotada, e a populacdo, dilacerada®. A presenca do exército parecia
uma estratégia falseadora de paz para que se tamponasse a tensdo e calassem os debates. E
assim foi. A vida seguiu. Voltar a circular e a alienacdo se tornaram “face da mesma moeda”,
pois foi apenas em 25 de fevereiro que algumas negociagdes se iniciaram, mas apenas com as
mulheres dos policiais militares. Quanto as atividades das Forcas Armadas e da Forca
Nacional de Seguranca Publica, essas sO se encerraram em 8 de marco (ESPECIAIS.G1,

acesso em 07 dez. 2017)*°,

% Disponivel em: <https://noticias.r7.com/cidades/policiais-atiram-em-cavalos-de-indios-no-litoral-do-espirito-
santo-assista-ao-video-08022017 >.

% Disponivel em: <https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-socioambientais/indios-tupiniquim-sao-

agredidos-por-policiais-em-aracruz-es>.

%" De acordo com as informacdes do site G1, as Forcas Armadas e as Forcas Nacionais de Seguranca Publica
comegaram a chegar ao Estado do Espirito Santo no dia 06 de fevereiro, e no dia 07 j& estavam na atuando no
reforco da seguranga do Estado (disponivel em: <http://especiais.gl.globo.com/espirito-santo/2017/linha-do-
tempo-crise-da-seguranca-no-es/>, acesso em: 07 dez. 2017).

% Um levantamento recente do site G1, publicado em 04 de agosto desse ano, aponta que “durante a crise, a
contabilizacdo oficial dos homicidios foi imprecisa entre governo e Sindicato dos Policiais Civis”, mas de acordo
com cada 6rgdo é possivel apresentar os seguintes nimeros: Sindicato dos Policiais Civis - aproximadamente
215 mortes; Ministério Publico do Espirito Santo - 210 mortes; Transparéncia ativa do site da Secretaria de
Estado da Seguranca Publica - Sesp - 202 mortes; Resposta da Sesp a ONU - 224 mortes no Estado (disponivel
em: <https://g1l.globo.com/espirito-santo/noticia/crise-na-seguranca-faz-6-meses-e-g1l-mostra-a-resposta-do-
governo-a-onu-e-a-realidade-de-vitimas-e-pms-no-es.ghtml.>, acesso em: 07 dez. 2017)

% Disponivel em: <http://especiais.gl.globo.com/espirito-santo/2017/linha-do-tempo-crise-da-seguranca-no-

es/>.
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A minha vida como pesquisadora também precisou seguir, mas j& ndo foi da mesma
forma, ndo s6 pelo atraso 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, vé-lo de outro angulo e sentir a violéncia de um lugar outro. De repente me
percebi revisitando também a histdria dos Guarani no Espirito Santo, compreendendo que me
dirigia a uma sociedade que teve uma caminhada de luta e resistétncia marcada
constantemente por sofrimento e violéncia. Sentiram o caos da barbarie ndo s6 por dias, mas
por anos, décadas - e ainda o sentem. Constituiram-se 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 medo, tenséo e
alivio davam o compasso desse dia. Resolvi ir de carro, pois os transportes publicos e
intermunicipais ainda estavam normalizando seus itinerarios e horarios. A tensdo, dessa vez,
se fazia presente ndo sé pela crise de segurancga, mas pelo meu proprio estar em campo.

Estava diante da minha sombra e da minha luz. Era chegada a hora de me apresentar
ndo como Terapeuta Ocupacional, papel que por vezes me fortaleceu, mas como a pessoa que
sou, com todas as minhas facetas. Esse era um dos exercicios da pesquisa 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 pesquisadora, papel novo, que estava descobrindo e aprendendo
dia a apos dia, cujas nuances e linhas ténues ainda me assustavam e atormentavam um pouco.
Nessa perspectiva, convidei minha méde para me acompanhar na visita; além da companhia
durante o percurso, era uma forma de me mostrar mais proxima 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 préxima.

A estratégia-chave 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 onde as pessoas 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: Piraqué-Acu e Boa Esperanca.

Ao chegar a aldeia Trés Palmeiras, eu e minha mde fomos recebidas por Alice,
exatamente a jovem com quem mais tinha ligacdo. 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 biofisiologicas quanto pelo seu casamento com Genilson. Assim que me viu, Alice
abriu um largo sorriso, ao qual eu retribui; té-la por perto era um alivio, dissipava em mim a
tensdo, devido a liberdade que tinhamos uma com a outra, e me transmitia forca através do
seu olhar. Desde minhas primeiras idas a aldeia, hd 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 irmd, apareceram. Sentamos
todas na varanda da casa de Eliane. Ficamos conversando: contei da vida em Sdo Paulo;
Alice, da sua vida de recém-casada; e Patricia, dos projetos que vinha tocando na aldeia.
Desde a Gltima vez em que conversara com Patricia, seu desejo era criar um livro de culinéria
tipica Guarani, e assim ela o fez.

Patricia contou que, junto com outros Guarani e com o auxilio de alguns djurua (néo-
guarani), organizara, no ultimo ano, o livro de culinaria tradicional Guarani, intitulado:
“T&bi’u eté - Alimento Sagrado Guarani: cultura, identidade e memoria na comida tipica
Guarani”, o qual agora estava a venda no centro cultural da aldeia. Também falou sobre o
processo de materializacdo desse sonho e disse que, por ndo conhecer todos os alimentos
tradicionais e nem saber prepara-los, convidou mulheres das trés aldeias, especialmente as
txedjaryi, para ficarem a cargo dessa incumbéncia.

Na ficha técnica do livro, numa sessdo especifica que dizia respeito as “portadoras do
conhecimento tradicional que passaram informacgdes sobre a alimentagéo tradicional Guarani
[...] por meio de depoimentos e elaboragdo dos alimentos” (ASSOCIACAO..., 2016, p. 4),
estavam registrados os das txedjaryi, as quais Patricia especificou: Keretxu Endy (D.
Marilza), Djatxuka Mirim (D. Tereza) e Tatatixi Ywa Rete (D. Joana). Foi assim que comecei
a saber quem eram as txedjaryi das aldeias.

Ao terminar minha conversa com Patricia, Alice e Eliane, busquei pelo cacique,
Nelson. Falei sobre minhas inten¢bes de pesquisa, mas ele ndo disse nem que sim e nem que
ndo quanto a autorizacdo do estudo, afirmando que ndo podia me responder tdo brevemente,
pois ndo dependia so dele; contudo, ndo me proibiu, em sua fala, de estar ali. Eu Ihe entreguei
uma copia do meu projeto e disse que estava aberta a conversarmos sobre ele; o cacique o
recolheu, mas néo disse nada.

Percebi que poderia continuar frequentando a comunidade, mas naquele momento me
pareceu que a autorizacdo viria mediante minha conquista por esse espaco. O que nédo 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 contribuigdo, quais

eram 0S meus reais interesses, por que tinha comecado por Trés Palmeiras? E ndo sé da
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comunidade, como meus também: como poderia, entdo, contribuir? E construir interesses
comuns & comunidade? Que tipo de autorizacéo eu esperava?

Certo dia, ao questionar Nelson se estava autorizada, ele novamente disse que isso nao
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 14, descobri que ndo era uma reunido comunitaria, mas
sim um mutirdo para limpar a aldeia e prepara-la para a Festa do indio: o objetivo no era que
eu falasse, mas que trabalhasse com a comunidade. Passamos juntos quase o dia todo,
varrendo, capinando e juntando lixo. N&o s6 os adultos e jovens estavam presentes: as
criangas 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 um agradecimento
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 Unica pessoa djurua (ndo-guarani) 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 falar com/sobre o povo
Guarani, deveria estar com o povo Guarani. E isso implicava, por vezes, mais convivéncia do
que conversa, atencdo aos momentos de siléncio, disponibilidade para escuta sem pretenséo,
visitas a aldeia nem sempre estendidas, até que pudesse ficar mais, e acolhimento das
instrucdes que eles mesmos me davam, principalmente os 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 autorizagdes simultaneamente e fortalecer
as parcerias.

Lembro-me que, diante 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 discussao de Clifford (1998, p.247), quando discorre sobre a diferenca da
organizacdo do tempo de uma cultura para outra, e sobre a cumplicidade entre o tempo
etnografico - que por vezes € 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 os interlocutores -
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 tempo kair6s, o tempo

préprio para acdo e/ou tempo vivido. Assim ocorreu: fui batendo asas aos poucos, perdendo o
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medo de “estar com” e atrapalhar o cotidiano deles, percebendo que também eu estava
compondo esse cotidiano. Era um desafio da vida, como eles mesmos me diziam: 0 meu
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 de Boa Esperanca, Toninho.
Genilson, especialmente, teve o papel de ser meu orientador, dada sua experiéncia com outros
pesquisadores, na época em que morava na aldeia Parati-Mirim - Rio de Janeiro, e também o
gosto que tomou por minha tematica de estudo.

Sendo assim, 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 relacGes de
parentesco. Eles me apontaram D. Ivanilda e seu esposo Sr. Divino - a txedjaryi era tia de
Alice, e a esse casal cabiam os cuidados da Unica Opy de Trés Palmeiras. O outro txeramdi
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 medicinais e benzer.

Na medida em que ia e voltava das aldeias, a relacio com a comunidade foi se
tornando menos frouxa e mais enlagada, e as autorizagdes vieram. Na aldeia Trés Palmeiras,
minha autorizacdo oficializou-se com, e no, meu casamento cultural. Logo que cheguei a
aldeia para a pesquisa, contei a Alice que estava noiva e iria me casar em julho do ano
seguinte. Ela mostrou-se empolgada com a noticia, pontuando que, assim como eu tinha
participado do casamento dela, ela queria participar do meu, sendo minha madrinha.
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 béng¢do a mim ao
pai dela, um momento bem intimo, s6 entre nds: eu levaria um bolo e ela, assim, poderia ser
minha madrinha.

O tempo passou, entre varios “ir e vir”, visto que ainda ndo estava conseguindo dormir
na aldeia. Com a comunidade se articulando em torno da Festa do Indio, o pedido da béncéo
foi ficando para tras. No entanto, um dia, Nelson 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 béncédo cultural. Com a expressdo de davida estampada
no rosto, demonstrei que ndo sabia do que se tratava. Nelson me disse que consistia na béncéo
conforme a tradi¢cdo Guarani, com roupas, adornos e pintura. A intengédo dele era que, a partir
do meu casamento, esse tipo de béngéo passasse a ser cobrada aos djurua (ndo-guarani), posto

que havia procura. Além disso, segundo Nelson, se as demais igrejas de djurua ja cobravam
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pelo casamento, entdo, porque ele ndo poderia?

Aguela situagdo me surpreendeu, e ainda mais quando ele disse que a mim ndo
cobraria, pois a relacdo comigo era outra: eu deveria 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 béncdo, de forma companheira e
apoiadora, aceitou e me acompanhou nessa grande aventura intercultural.

Meu casamento aconteceu no dia 22 de abril: foi 0 momento em que consegui mostrar
que estava ali de corpo, alma e coracdo. A cerimonia permitiu 0 encontro da comunidade com
a minha familia e trocas afetivas, abrindo as portas da minha vida. N&do 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 me preparou, e Genilson preparou 0 meu noivo; arrumamo-nos
separadamente. Em nossas cabecgas colocaram cocares, pintaram nossos rostos, e Eliane nos
deu de presente colares para trocarmos, que durante a cerimonia foram segurados por Alice e
Genilson.

Nelson proferiu as palavras sagradas e as traduziu, dizendo que ali estava nos
abencoando e selando nosso amor. Depois, pediu para que eu € meu noivo nos declardssemos
um ao outro, e em seguida que meus pais também se pronunciassem. Nesse momento, tudo se
misturou: a0 mesmo tempo em que celebravamos minha unido matrimonial, também
falavamos da gratiddo de estarmos participando daguele momento. Meus pais, especialmente,
pontuaram a importancia da minha pesquisa para que eles também pudessem conhecer mais
os Guarani. Ao final, Nelson selou a béncdo, dizendo que a partir de entdo erdmos marido e
mulher, e completou: “se € assim, vocé esta autorizada!”.

N&o era mais apenas a Amabile: daquele dia em diante, passei a ser também Warydju -
arvore amarela (parte feminina), espirito capaz de ir além de seus limites -, nome que recebi
durante a cerimdnia, juntamente a0 meu noivo, que, na condicdo de esposo, passou a se
chamar Yro 'ydju, também arvore amarela, porém representando o genéro masculino.

Quanto as demais autorizagdes: na aldeia Piraqué-Acu a negociacdo foi com um jovem
lider, Rodrigo, filho do cacique Pedro (Peru). Piraqué-Acu era a aldeia com a qual, até entdo,
vinha tendo o menor contato. Conheci o Rodrigo por intermédio da sua esposa, Sabrina, com
guem pude conversar sobre 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 autorizacdo de Nelson, passou a me abrigar para pernoitar na aldeia.

Rodrigo, por ser jovem, ja havia trabalhado com outros pesquisadores; por conta de



58

suas experiéncias, compreendeu minhas intencbes e se colocou disponivel para me
acompanhar como intérprete e tradutor na entrevista com sua avo, a Unica txedjaryi existente
na Piraqué-Acu, D. Marilza, tendo em vista que ela se sentia mais a vontade em falar em
Guarani. Também a ele entreguei uma cépia do projeto; no entanto, Rodrigo sinalizou que
primeiramente sua avo precisaria querer participar da conversa, pois ali na aldeia ela também
era lideranca, uma lider espiritual. Na ocasido, ele a chamou e explicamos minhas intengdes a
ela, que assentiu em participar.

Com relacdo a aldeia Boa Esperanga, a negociacdo se deu de forma diferente.
Conhecia de vista o cacique de |4, Toninho, pois as criancas de Boa Esperanca compunham de
vez em quando o projeto de extensdo ocorrido em Trés Palmeiras. No entanto, com ele, meu
vinculo se deu de forma diferente das outras liderancas, pois Toninho quis ndo s6 saber
informacBes sobre o projeto de pesquisa, como fez questdo de Ié-lo e discuti-lo a fundo
comigo, colocando-se 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 junto com o Povo Guarani, pois também participava do universo
académico e gostaria de compreender melhor minhas intengfes. Nesse encontro, conversamos
algumas horas na casa de sua irma, a txedjaryi Joana, a quem me apresentou. Quanto ao outro
ancido da aldeia, também seu irmdo, o txeramdi Jonas, 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 aldeia, me tornou mais proxima das
demais mulheres, que passaram a querer saber como ia meu marido, dado que ele continuava
a morar em Sdo Paulo, e também quando os filhos/as chegariam. Ademais, o fato de ter um
nome Guarani igualmente proporcionou maior vinculagdo, tanto por causa de o nome
representar minha relagéo de reciprocidade com a comunidade, quanto pelo fato de o nome
Guarani ser de pronuncia conhecida pelos Mbya, ao contrario do nome djurua (n&o-guarani).

Através do convivio mais cotidiano, passei a ser acompanhada pelos jovens durante
minhas andancas pelas aldeias, e também a acompanhé&-los em suas demandas: geralmente,
guando ia de carro para a comunidade, eles me pediam para leva-los ao centro comercial mais
proximo, que ficava em Coqueiral. Além disso, passei a frequentar a Opy de D. lvanilda,
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 estreitamento 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 informal com Alice e Genilson, que me disseram nédo 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 0
casal circulando muito.

No comeco, senti resisténcia dos jovens em me acompanhar até os idosos quando lhes
pedia companhia; sobretudo pelo fato de o casal sé falar em Guarani, eles se esquivavam.
Contudo, ao fim do trabalho de campo, Genilson me acompanhou até a casa da D. lzaltina e
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 chegarem ao Espirito Santo;
segundo D. lzaltina, hoje faziam a opc¢éo de ficarem mais quietos em casa porque essa era a
forma que haviam aprendido com os antigos de se concentrar mais em Deus®.

Dessa forma, meus encontros e minha relacdo com os txeramdi e com as txedjaryi
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 e as situagdes iam
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, histérias de vida e
caminhos cotidianos dos txeramdi e das txedjaryi, as quais apresento em formato de narrativa
no capitulo 5.

Apos as entrevistas, realizadas de acordo com a disponibilidade de cada txeramdi e
txedjaryi, Genilson, Alice e Donizete me ajudaram nas transcri¢des e traducgdes dos relatos,
uma vez que boa parte do vocabulério foi em Guarani. 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 14 tinhamos 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
tirdssemos um tempo para passearmos pelas cidades de Vila Velha e de Vitoria, pois Genilson

e Alice nunca tinham andado por l4. Para mim, foi um momento de grande alegria, pois selava

0 A conversa com D. Izaltina e Sr. Pedro néo foi profunda a ponto de possibilitar construcéo de narrativas; no
entanto, seus relatos apresentaram algumas informacfes 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 interculturais e reciprocidade. Era a pesquisa no campo chegando ao fim, na
certeza de que o didlogo com aquela comunidade foi um confronto de afetos e alteridade.

O campo encerrou-se no dia 8 de junho, selado pela minha devolutiva das entrevistas
aos ancidos, materializando assim as pactuacdes que havia firmado com eles. Foram
momentos emocionantes, de abragos e sorrisos ja saudosos, que representavam uma histdria
escrita a multiplas e diversas m&os.

Apresento a seguir a forma como se deu o 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, consequentemente, nas narrativas de txeramdi e txedjadryi.

3.3.1. Sobre “entre/vistas”*

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

Notas sobre a narradora: Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) é moradora
da aldeia Piraqué-Acu. E neta de Tatétxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D.
Aurora, ja falecidas. E também irmd mais velha do txeramdi Jonas, da
txedjaryi Joana e do cacique Toninho, que residem na aldeia Boa
Esperanca. Dentre os narradores, € a mais velha, mas ndo sabe dizer ao
certo quantos anos 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 marco de
2017; antes disso, tinha ouvido sobre ela apenas na conversa com Patricia acerca do livro de
culinaria tipica Guarani, momento em que circulei o nome da txedjaryi no exemplar que
comprara para mim. Depois daquela conversa, resolvi procurar por D. Marilza na aldeia
Piraqué-Acu. Como ndo conhecia ninguém dessa aldeia, Alice me levou até a o pétio central,
onde fica concentrado o maior nimero de casas, para que la eu encontrasse algum parente
préximo de D. Marilza que pudesse me apresenta-la. Encontramos Rosani, sua neta, filha de
seu filho Pedro (Peru), cacique dessa mesma aldeia. Rosani disse que poderia me levar até sua
avo naquele mesmo instante. Alice e eu fomos de carro, e Rosani mais a frente, de bicicleta.

Quando chegamos, ela ja tinha chamado a avé.

*1 0 termo “entre/vistas” foi emprestado de Portelli (2010, p.20) e pensado aqui no mesmo sentido que o autor o
apresentou, ndo para designar uma forma metodolégica de construgdo dos dados em si, mas para destacar a
relacdo existente entre pesquisador/a e narrador/a, ou como o autor pontua a “troca de olhares” entre eles, que
suscita alteridade e modula o préprio ato narrativo e a narrativas produzias a partir desse encontro, quer seja do/a
pesquisador/a, quer seja do/a interlocutor/a / narrador/a.



61

A casa de D. Marilza fica proxima & 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 é de barro e bambu e aparenta ser maior. D. Marilza veio caminhando a passos lentos do
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. Marilza, expliquei que
estava na aldeia porque queria conhecer as txedjaryi e os txeramdi e, sabendo que era
considerada uma txedjaryi, gostaria de conversar um pouco com ela. Perguntei se estava
ocupada; D. Marilza abriu um sorriso, colocou as mdos na cintura e disse que estava
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, perguntei 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 a0 comentar que estava indo para a
comunidade Guarani, ela me falara que ja havia estado na aldeia Piraqué-Agu 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 perguntar.

D. Marilza fez um gesto para segui-la; Alice, Rosani e eu a acompanhamos. Ela
caminhou até a casinha de barro no quintal, fez um gesto com as mdos para que eu me
aproximasse da janela e observasse, perguntando se eu “dava pé”. Assenti com um balanco
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 escurecido
parecia estar daquele jeito por conta do uso de fogo. Pela disposicdo, assemelhava-se a Opy,
conforme explica Silveira (2016). D. Marilza me convidou a entrar depois de ouvir que eu
nunca tinha visto uma Opy de perto.

La dentro batiam apenas uns poucos raios de sol, que faziam criar uma atmosfera de
penumbra; as paredes eram altas e o chdo, 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 mostrou a Opy, e que ficava oposta a porta
de entrada, havia um conjunto de instrumentos musicais: violdo, tambor, taquara e chocalho.
Silveira (2016), em seus escritos, afirma que esses instrumentos citados sdo considerados
sagrados pelos Guarani e, quando dispostos conforme observei, configuram o altar da Opy.
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D. Marilza se sentou e me convidou a fazer o mesmo, assim como Alice e Rosani. Ela
comegou 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 conseguiam, por meio da
oracdo, se comunicar e conectar com nhanderu (nosso pai), € que era exatamente essa
capacidade interlocutdria que os tornava diferentes dos djurua (ndo-guarani): existiam coisas
que ouviam e sentiam que nunca nenhum djurua saberia e sentiria, e por isso precisam
acreditar mais nos Guarani quando falam que o mundo vai acabar se continuar do jeito que
estd. Além disso, ressaltou que a oracdo ja € uma preparacdo para o dia em que surgird um
fogo debaixo da terra e tudo acabara.

Depois desse encontro, 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
mocga que ndo conhecia; Rodrigo estava dentro da Casa de Reza tocando violdo.
Cumprimentamo-nos e D. Marilza sugeriu que sentdssemos em cadeiras no quintal, préximo a
Opy. No comeco, algumas perguntas precisaram ser refeitas para que ganhassem sentido, e
Rodrigo se dispds a orientar essa reconstru¢do. D. Marilza falava num tom de voz firme e
forte.

Na medida em que as perguntas foram avangando e D. Marilza foi trazendo passagens
da sua historia, experiéncias passadas e do cotidiano, seus saberes e conselhos, ndo sé sua voz
deu o tom do seu contar, como também seus gestos, que foram ficando mais expansivos,
caracterizados pelo levantar das maos para sinalizar onde as histérias tinham acontecido e a
intensidade dos fatos, principalmente naquelas que diziam respeito a espiritualidade. Seus
olhos por vezes revelaram-se marejados, revelando por tras da voz firme também a voz
embargada, semelhante a de uma pessoa emocionada ao buscar lembrangas guardadas na

memoria.

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

Notas sobre a narradora: Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lIvanilda) €
moradora da aldeia Trés Palmeiras e casada com o txeramdi Divino. E neta
de Tatdtxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D. Paulina, irma de D. Aurora,
todas ja falecidas. E irma mais velha do cacique Nelson, e irma mais nova
da txedjaryi Tereza, que também residem em Trés Palmeiras. Dentre 0s
narradores aparenta ser a mais nova. De olhar atento as ervas medicinais
parece conhecer bem 0s processos de cuidado da salde espiritual; e com
falas de orientacdo, proferidas em tom de conselho a varanda de sua casa,
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defende que a memdria e o coracdo sdo os melhores lugares para se
guardar o aprendizado Guarani.

O contato inicial com D. Ivanilda, diferentemente de D. Marilza, ndo foi em sua casa,
mas no mutirdo comunitério que ocorreu na aldeia Trés Palmeiras. Como D. Ivanilda é tia de
Alice, com quem eu tinha proximidade, ja conhecia a txedjaryi de 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 da
area central da aldeia. Tal contexto fez com que me aproximasse de D. Ivanilda; contudo, por
conta da demanda do mutirdo, ndo consegui ter, naquele momento, uma conversa prolongada
com ela, mas pude observa-la. D. Ivanilda capinava, limpava e podava as plantas ao redor da
cabana central, tratando-as de forma zelosa: algumas ela inclusive separou e afirmou que iria
replantar. Por alguns instantes também parava, descansando as méaos na cintura, e respirava
profundamente, semelhantemente a uma pessoa cansada pelo trabalho bracal.

Depois do mutirdo, tornei a estar mais préxima de D. lIvanilda no dia em que
acompanhei Alice até a casa dela para comprar picolé (a txedjaryi e o marido vendem picolés
para complementar a renda de casa). Nessa ocasido, D. Ivanilda estava na varanda da sua casa
e recebia a visita da sua irmd Lucia e dos sobrinhos, que moravam em Aracruz também, mas
na area de reserva indigena. Ela e Lucia contaram sobre quando eram pequenas e as viagens
que faziam a Vitdria, das longas distancias que caminhavam a pé, de como a regido de
Aracruz e as rodovias haviam crescido e da saudade que sentia da avd, 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 txeramdi e as txedjaryi, aconteceu quando o vinculo com a comunidade comegou a se
fortalecer e na medida em que a frequéncia das minhas visitas aumentava. Para tanto, D.
Ivanilda sinalizou que conversassemos em uma quarta-feira, pois costumava ser o dia em que
ja tinha adiantado seus servigos domésticos para que no final de semana pudesse ir a area da
reserva indigena, onde estava construindo uma casa nova. Isso posto, agendamos a conversa
para 29 de marco de 2017, na parte da tarde.

No dia marcado, encontrei com D. Ivanilda na 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 irmé, pois esta tinha perdido o cartdo

de aposentadoria e estava sem dinheiro; vinha tentando falar com ela ha dias, mas ndo
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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 tentavamos fazer a ligacdo do meu telefone, D. 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. Apds as orientacfes dadas e a ligagdo encerrada,
perguntei a D. Ivanilda se ainda poderiamos conversar, e ela respondeu que sim.

D. lvanilda sugeriu que a entrevista fosse realizada naquele mesmo dia. Com a
expressao semelhante a de uma pessoa que esta desconfortavel, a principio, ndo aceitou que o
audio fosse gravado; mas depois, quando a conversa estava mais fluida e intima, ela sinalizou
que poderia grava-la. D. lvanilda ainda destacou que talvez suas respostas ndo fossem
compreendidas, pois eu era djurua (ndo-guarani), e que djurua em geral tém dificuldade de
entender o que Mbya fala, mas que podia ficar a vontade para pontuar quando ndo entendesse.
Assim sendo, ao longo das perguntas, D. Ivanilda passou a apresentar uma expressdo mais
relaxada e menos tensionada. Quando queria sinalizar algo que era mais importante, elevava o
tom de voz e trazia da memdria 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 salide Mbya e sobre a importancia de
estar conectado com nhanderu (nosso pai) e buscar realizar a vontade dele para se viver bem.

3.3.1.3. O encontro com Txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana)

Notas sobre a narradora: Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) € moradora da
aldeia Boa Esperanca, vive com sua filha Michele e com suas netas. E neta
de Tatatxi Ywa Rete, D. Maria, e filha de D. Aurora, ja falecidas. E também
irma da txedjaryi Marilza, da aldeia Piraqué-Agu, do txeramdi Jonas, e do
cacique Toninho, ambos moradores de Boa Esperanca. Txedjartyi de
semblante suave e sorriso largo, sugere acolhimento, que se materializa em
cafés e chas servidos a quem chega em sua casa, embalados por historias e
casos dos antigos que gosta de contar.

A primeira vez que D. Joana me recepcionou no quintal de sua casa foi na manhéa do
dia 14 de abril de 2017, logo depois de eu ter me dirigido a casa do seu irmdo, o cacique
Toninho, para conversarmos sobre o projeto de pesquisa que tinha intencdo de realizar em
Boa Esperanca. Toninho tivera um imprevisto e precisara ir a cidade; por causa disso, pediu
gue o esperasse na casa de D. Joana e que ficasse a vontade para conversar com ela. Até
aquele momento, sé conhecia a txedjaryi pelo livro de culinaria tipica Guarani e pela

indicacdo de alguns interlocutores.
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A casa de D. Joana é préxima 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
da txedjaryi, observei que havia luz acesa e barulho de panela cozinhando alimentos. Além
disso, uma mulher se encontrava em uma cadeira do lado de fora da casa, bem proxima a
porta de entrada. Do outro lado, havia uma senhora de estatura mediana e com os cabelos
grisalhos presos 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 passou
por dentro da casa e saiu pela porta de entrada, segurando uma caneca, cuja fumaca que saia
indicava um liquido quente, que entregou a moga, que Ihe agradeceu, despediu-se a chamando
de D. Joana e foi embora.

D. Joana, logo apds minha apresentacdo e a explicacdo de que estava na comunidade
para conhecer os txeramdi e as txedjaryi, e ao sinalizar de que fora Toninho quem me
orientara a espera-lo ali, puxou uma cadeira, a enxugou e me convidou a sentar-se. Quando 0
fiz, ela, que também havia se sentado, comecou a contar que estava fazendo cha para a moca
gue acabara de sair, pois, com o clima inconstante e as chuvas dos Gltimos 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 Espirito Santo, destacando como as caracteristicas ecoldgicas
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 isso acabou 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 de uma txedjaryi. A casa tinha trés
comodos, 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 parecia
vir do alimento que cozinhava no fogéo, criando um ambiente aconchegante e acolhedor.

N&o demorou muito e Toninho chegou. D. Joana serviu o alimento que preparava,
canjica. Ali conversamos sobre a pesquisa e ndo s6 Toninho deu a autorizagdo 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 visitas, a txedjaryi sempre servia café e me convidava a sentar. As
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vezes, suas netas se juntavam a nds; noutras, eram seus filhos; e em certos momentos, D.
Joana estava s6. Em algumas visitas também a ajudava a descascar frutos secos para extrair a
semente, que depois eram vendidas a empresas. Nas conversas, D. Joana sempre contava
historias de seus antepassados e mitos Guarani, sinalizando que se preocupava com O
aprendizado das netas, tanto com a alfabetizagdo da lingua Guarani (inclusive destacava que
foi ela que alfabetizara algumas netas) quanto com a transmissao das histdrias tradicionais,
pois as criangas e jovens que recebiam muita influéncia da sociedade envolvente podiam
acabar se esquecendo do nhandereko (modo de ser Guarani).

No dia 05 de maio de 2017, pela manha, D. Joana me recebeu no quintal de sua casa
para realizar a entrevista. O acordado foi que, no mesmo dia, entrevistaria o seu irmdo, o Sr.
Jonas, porém antes, as 9 horas.

Cheguei a casa da txedjaryi 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 entrevista. Busquei saber se ainda desejava participar. Ela disse que
sim, mas que queria saber como era e se seu irmdo Toninho também participaria. Contei um
pouco sobre 0 andamento da entrevista de Sr. Jonas e confirmei que Toninho havia sinalizado
que gostaria de responder alguns pontos do roteiro; mediante minhas palavras, sua expressao
relaxou-se, ela tornou a apresentar seu sorriso e acenou com a cabeca, fazendo um movimento
afirmativo para que iniciassemos.

Pelo fato de D. Joana falar e compreender a lingua portuguesa, ndo foi preciso que
nenhum interprete nos acompanhasse. De toda forma, algumas perguntas foram refeitas para
que o sentido melhorasse e ficasse mais claro. D. Joana buscava ilustrar suas explicacdes e
formulé-las de modo didatico, mesclando os aprendizados que tivera com sua avd, casos
antigos e suas experiéncias pessoais; seus gestos ndo eram muito expansivos e seu tom de voz
era constante, ainda que permeado por algumas risadas; seus olhos, no entanto, estavam
sempre atentos aos meus como os olhos de uma professora que busca se certificar se o aluno

estd compreendendo o contetdo transmitido.

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

Notas sobre o narrador: Txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas) é morador da
aldeia Boa Esperanca; reside sozinho, porém préximo de suas filhas. E neto
de Tatatxi Ywa Rete, D. Maria, e filho de D. Aurora, ja falecidas. E também
irmdo da txedjaryi Marilza, da aldeia Piraqué-Acu, e da txedjaryi Joana e
do cacique Toninho, que residem na aldeia Boa Esperanga. Com sinais do
tempo em sua pele que revelam uma expressdo forte e a0 mesmo tempo
sorridente, txeramdi Jonas aparenta um viver alegre e repleto de sabedoria,
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que o faz ser reconhecido pela comunidade como um profundo conhecedor
das ervas medicinais e dos benzimentos.

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

Dessa forma, foi na Festa do Indio, ocorrida em Trés Palmeiras em 19 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 cacique pudesse dar 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 cabega, feito de
palha e penas; tinha o rosto pintado com alguns tracejados indigenas e um sorriso no rosto que
parecia expressar contentamento.

Apos alguns jovens cantarem cantos tradicionais, o cacique Toninho comegou a cantar
musicas em estilo sertanejo: algumas misturavam letras na lingua Guarani com a lingua
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. Todos os presentes,
principalmente as txedjaryi Joana e lvanilda, riam muito dele, sinalizando que desde rapaz ele
ja era brincalhdo e animava 0s encontros e festas comunitarias.

Em um dado momento, Sr. Jonas me chamou para dancar; as mulheres sentadas, que
assistiam a danga, dentre as quais eu estava, incentivaram o aceite do convite, falando, ao
mesmo tempo em que riam, que seria divertido. Dangamos uma mdusica; ao terminar, voltei ao
banco e o Sr. Jonas, ainda de pé, comecgou a contar que, para ele, ser Guarani é ser alegre 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 encontro, Sr. Jonas tornou a conversar comigo de forma
prolongada apenas em sua entrevista, que foi combinada com o txeramdi por meio de seu
irmdo Toninho. O cacique achou melhor que ele mesmo marcasse o dia e a hora com o irméo

para que eu o entrevistasse; além disso, disse que me acompanharia para me auxiliar, caso
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precisasse, com a traducgdo 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 de
la nos encontrariamos com Sr. Jonas. No entanto, quando cheguei a casa do cacique, seu filho
avisou que surgira um imprevisto e ele ndo conseguiria estar presente na entrevista; contudo,
havia conversado com dois jovens para que acompanhassem 0 processo.

Sr. Jonas nos esperava hum espaco aberto envolto por vegetacdo e arvores proximo a
casa de uma de suas filhas, que ficava mais ao interior da aldeia, mas que nao era distante da
casa do Toninho. O txeramdi estava sentado em uma rede de balanco e, da mesma forma que
na Festa do Indio, usava o adorno de pena na cabega. Sua expressao era suave e serena, e
quando 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 fluidez
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 se
modificava em poucos momentos, de acordo com o conteldo a ser respondido, revelando-se
ora mais séria, ora mais descontraida. Seus olhos e gestos voltavam-se sempre a mata que nos
circundava, ilustrando suas palavras, que falavam de uma espiritualidade e de uma tradicao
cultural conectada a natureza e fundamentada na relagdo de reciprocidade entre 0s seres vivos,

humanos e ndo-humanos, 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) €
moradora da aldeia Trés Palmeiras 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. E irma mais velha do cacique Nelson e da txedjaryi
Ivanilda, que também residem em Trés Palmeiras. De andar sempre
constante entre a casa da irma lvanilda e dos filhos que também moram ali
proximos, e cumprimentos repletos de sorrisos e pequenas risadas que
demonstram afetividade, txedjaryi Tereza parece prezar pelo bom convivio e
pelos bons encontros que podem acontecer em seu caminhar.

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

fiquei sabendo que a txedjaryi estava em Santa Catarina visitando uma filha e os netos.



69

Sendo assim, o primeiro contato com D. Tereza, diferentemente das demais txedjaryi e
do txeramdi Jonas, ndo foi na varanda de sua casa ou em algum espago comunitério, mas pelo
telefone, ao ajudar sua irmd D. Ivanilda a contata-la, a fim de saber se tinha conseguido se
organizar para retornar a aldeia Trés Palmeiras. Conforme D. lIvanilda dissera, D. Tereza
havia perdido o cartdo de aposentadoria durante a viagem e por essa razdo ndo tinha renda
para pagar passagem de volta; também havia tentado acessar uma agéncia bancaria, mas nédo
tivera sucesso. D. Ivanilda pediu ndo 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 orienta-los a buscar algum servico de Assisténcia Social mais préximo. Isso ocorreu
no fim de margo. Nos dias que se seguiram, D. Teresa ndo 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 no casamento
cultural que tive na aldeia Trés Palmeiras, para agradecé-la por ter emprestado uma saia com
desenhos tipicos Guarani para ser usada na cerimonia. Depois disso, passei a ver D. Tereza
sempre que ia a aldeia Trés Palmeiras pois, como sua casa fica proxima da cabana e da casa
de sua irmé D. Ivanilda, comumente ela estava circulando por esses arredores.

Aproximamo-nos aos poucos, a ponto de passar a visita-la na varanda de sua casa. D.
Tereza sempre contava da relagdo com os netos, com os filhos/as que moravam 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 e
filhos/as. Também relatava que povo Guarani € conectado entre 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, falei-lhe sobre minhas inten¢Ges de pesquisa e
contei da experiéncia das entrevistas que ja tinha feito. Ela aceitou participar, e disse que eu
poderia entrevista-la quando quisesse; era so avisar antes. Trés foram as tentativas de realizar
sua entrevista, mas percalcos aconteceram, de modo que foi somente com a proximidade do
fim do trabalho de campo que consegui entrevista-la.

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 traducdo e interpretacdo 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 trazia historias e memorias das
suas relagOes passadas e da convivéncia que teve em sua infancia com suas irmés, primas e
avos. Também relatou passagens do seu cotidiano atual, composto pela convivéncia com seus
filhos; com os netos que, por vezes, passavam em sua casa para ver se ela estava bem, davam-
Ihe comida e faziam algum servico ao qual ela ndo tinha mais disposi¢do; e com a bisneta
Thissiane, de quem cuidava, e que tinha passado por um momento de sofrimento por néo
gostar de morar na aldeia Trés Palmeiras, fazendo com que D. Tereza temesse ficar so.

Assim, as relacGes 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 menos vivido e um tom de voz mais baixo e introspectivo,

fazendo alusdo a expressdo de uma pessoa preocupada e reflexiva.
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Figura 2: Arvore genealdgica do txeramdi e das txedjaryi narradores/as nesta pesquisa (0s nomes

marcados com * ndo o sdo). Suas fotos podem ser vistas no Anexo Il1.
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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 préatica profissional que circula tanto pelas Ciéncias da
Salde como pelas Humanidades, e pautar esse estudo nas Ciéncias Humanas e Sociais,
compreendendo-a como pesquisa social realizada junto a populacéo indigena Guarani Mbya,
é escolher certo posicionamento ético, que vai ao encontro dos pressupostos tedrico-
metodoldgicos elegidos e dos interlocutores com os quais dialoga, e coloca-lo em debate.

No cenario brasileiro, historicamente, a pratica cientifica e a relacdo
pesquisador/pesquisado tém sido alvos de debates que discutem a necessidade e pertinéncia
de normas que orientem e rejam as condutas dentro dessa relagdo, sejam em estudos com
pessoas ou com comunidades. Todavia, tais discussdes, por muito tempo, ficaram a cargo das
ciéncias biomédicas, dado a falta de reconhecimento das pesquisas nas areas humanas e
sociais e das condutas éticas dos seus pressupostos tedrico-metodoldgicos (EDITORIAL,
2015). Como o debate biomédico aponta que as pesquisas envolvendo seres humanos podem
oferecer risco, a Etica na Pesquisa acabou envolvendo, de modo especifico, o0s
“procedimentos de protegdo aos participantes de pesquisa” (CARVALHO; MACHADO,
2014, p. 2011 apud EDITORIAL, 2015, p.859).

Com a aprovacéo da Resolugédo n. 466/12 (BRASIL, 2012), que em seu artigo XI11.3
“reconhece as especificidades éticas das pesquisas nas Ciéncias Humanas e Sociais e de
outras que se utilizam de metodologias proprias dessas areas, dadas suas particularidades”,
comecou-se a ampliar os debates das normas éticas, apontando que estas deveriam perpassar
pela “mediacdo de acordos entre 0 pesquisador e 0 pesquisado, selando compromissos e
reforgando o resguardo dos direitos dos participantes de pesquisas” (EDITORIAL, 2015, p.
860), e nesse sentido contemplar também a forma como a relacdo pode ser construida.

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

[...] a pesquisa social implica necessariamente considerar a interferéncia do
pesquisador na realidade estudada, na construcdo de um processo
interrelacional que altera o pressuposto (geralmente aceito nas areas
biomédicas) de que o pesquisador seria um observador imparcial e a
pesquisa, um teste de hipdtese, formulada a priori, destinado a reificar a
realidade objetiva, objeto da investigacdo (PORTO, 2010, p. 107).
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Nas Humanidades, a pesquisa ndo se trata de um estagio investigativo intermediério,
que qualifica a pesquisa em seres humanos, mas diz respeito a pesquisa com pessoas (DINIZ,
2010). Logo, a pesquisa social “envolve riscos semelhantes aos existentes nas relacdes sociais
cotidianas, por isso se qualifica como pesquisa de risco minimo (PRENTICE; OKI, 2006)”
(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, que va além do ndo-
acarretamento de danos a vida dos interlocutores da pesquisa e compreenda que “o encontro
de pesquisa parte de outros fundamentos morais, que recusam a ldgica contratual, tais como a
confianca no pesquisador, o desejo da escuta, a troca simbolica, a cumplicidade politica ou a
identificacdo com o tema de estudo” (DINIZ, 2010, p. 187). Tal formato de pesquisar levou
por vezes a reprovacio de projetos de pesquisa social no Comité de Etica em Pesquisa - CEP,
dada a falta de entendimento das caracteristicas da 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 equitaria e garantisse normas
aplicaveis as pesquisas sociais. Em 07 de abril de 2016, uma nova resolugdo foi aprovada, a
Resolucdo n.510/16, que dispe

sobre as normas aplicaveis a pesquisas em Ciéncias Humanas e Sociais cujos
procedimentos metodologicos envolvam a utilizacdo de dados diretamente
obtidos com os participantes ou de informac@es identificaveis ou que possam
acarretar riscos maiores do que os existentes na vida cotidiana. (BRASIL,
2016)

Embora, por meio desta resolucédo, alguns direitos tenham sido conquistados pelos/as
pesquisadores/as das Humanidades, tais como:

adocdo de um sistema de avaliacdo com gradacdo da gravidade dos riscos
(em quatro niveis), e consequente tramitacdo diferencial dos projetos no
sistema (art. 21);

exigéncia de composi¢cdo equanime entre os dois grandes grupos de ciéncias
nos colegiados do sistema CEP/Conep: seja na propria Conep, seja nos CEP
que pretenderem avaliar projetos de Ciéncias Humanas e Sociais (CHS) (art.
26 e 33);

possibilidade de promover a informacgéo sobre a protecdo dos participantes
por meio de um “processo de esclarecimento” que ndo passe
necessariamente por um “termo” formal (art. 5°.);
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possibilidade de comprovacdo do consentimento / assentimento dos
participantes por outros meios que ndo o escrito (arts. 15 a 17) (ABRASCO,
acesso em 12 dez. 2017)*

as pesquisas em Ciéncias Humanas e Sociais continuam vinculadas ao Ministério da Salde, o
que acarreta entraves, como ¢ o caso da pesquisa com populacdes indigenas, “considerada
liminarmente como de alto risco pelo sistema CEP/Conep, mantendo e aprofundando uma

visao tutelar fartamente ultrapassada no espago nacional” (ABRASCO, acesso em 12 dez.

2017)*,

3.4.1.1. A escolha pelos cuidados éticos

Levando em consideracdo que o momento da configuracdo dessa pesquisa coincidiu
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 de orientagcbes tedrico-
metodoldgicas seguidas para 0 processo de construcdo da relacdo e interacdo, de maneira
dialdgica, na busca pela compreensdo do outro. Essa escolha se fundamenta e justifica a partir
de ponderacdes e posicionamentos ante a conjuntura brasileira do debate 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 burocréaticas, que nem
sempre fazem sentido para a populagdo com a qual se busca dialogar. Em seguida, o presente
estudo tem seu percurso tedrico-metodoldgico fundamentado pelos pressupostos etnograficos,
gue revelam uma ética de pesquisa atrelada mais ao assentimento negociado e formalizado
diretamente com as pessoas e comunidade do que com 6rgdos governamentais.

Além disso, considerando que se trata de uma pesquisa de cunho antropologico com
populacdo indigena, notadamente os Guarani Mbya, conforme Ferreira (2010), as questdes
éticas assumem uma complexidade cujos debate e reflexdes em torno das condutas nédo deve

se limitar a necessidade de normatizacdo da pesquisa, mas antes deve remeter ao pesquisador

2 Disponivel em: <https://www.abrasco.org.br/site/noticias/formacao-e-educacao/aprovada-a-resolucao-sobre-
etica-em-pesquisa-nas-chs/17194/>

* Disponivel em: <https://www.abrasco.org.br/site/noticias/formacao-e-educacao/aprovada-a-resolucao-sobre-
etica-em-pesquisa-nas-chs/17194/>
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“tanto as relagdes de pesquisa quanto aos impactos que o trabalho etnografico pode ter na vida
das pessoas”.

Por fim, a figuracdo e inicio desse estudo foram anteriores a aprovacdo da resolucéo
n.510/16, circunstancia em que as normas éticas estavam ainda mais distantes da realidade da
pesquisa social, de modo que, mesmo com a aprovagdo da nova resolugdo, ndo havia tempo
habil 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 a

pesquisa no campo.

3.4.1.2. Dialogia e multivocalidade: fazendo cuidados 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 submetidos a um ritmo
continuo, a um tempo que nem sempre é correspondente ao calendario académico. A pesquisa
etnografica e o texto etnografico sdo criados, portanto, a partir dos processos sociais e do
dialogo entre as muitas vozes; logo, os dados ndo sdo coletados, mas produzidos por meio da
relacdo pesquisador/a-interlocutor/a (es/as), exercendo o seu sentido etimologico de “coisas
dadas”.

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

Desse modo, a luz do pressuposto etnogréfico, procurei primeiramente as liderancas
das aldeias elegidas para o estudo: o filho do cacique de Piraqué-Acu, que ali desempenhava o
papel de jovem lider, o cacique de Trés Palmeiras e o cacique de Boa Esperanga, de modo a
dar inicio as nossas interlocugdes por meio da explicacdo das minhas intengdes de pesquisa. O
encontro com os lideres se deu em dias separados, na ocasido entreguei uma copia do projeto
de pesquisa, juntamente com um roteiro prévio das entrevistas e com um Termo de
Consentimento Livre Esclarecido pré-formulado.

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

de compreender, segundo Ferreira (2010), s6 ocorre atraves do acordo que o didlogo
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possibilita. Assim posto, a autora explica que o consentimento livre e esclarecido é validado
eticamente a partir da compreensdo dos interlocutores/as dos termos que baseiam a pesquisa.
Trata-se, nessa ldgica, de uma ética dialdgica, em que a relacdo e 0s assentimentos sdo
construidos na medida em que as interlocu¢cbes e os vinculos sdo estabelecidos e
consolidados; e os direitos dos interlocutores/as sdo 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 Piraqué-Acu, o cacique e o jovem lider, respectivamente, conversaram
diretamente comigo e sugeriram mudangas em algumas nogdes e questdes, pois quando
passadas para a lingua Guarani ndo faziam sentido, e/ou ndo fazia sentido para a comunidade
discutir aquela tematica/questdo. Por exemplo, o termo velho foi orientado a ser substituido
por ancido, por ser uma traducdo que denota aos Mbya o sentido de respeito a pessoa mais
velha.

Ja o cacique de Trés-Palmeiras sugeriu que eu conversasse diretamente com a
comunidade sobre a minha pretensdo, 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 adequacdo dos géneros discursivos e a tornar a proposta do estudo
inteligivel & comunidade, sobretudo aos ancidos e ancids, e, concomitantemente, continuar
fazendo sentido a mim. Tal ato proporcionou o fluir 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 0 Termo
de Consentimento Livre Esclarecido (Anexo I11).

Além das orientagdes quanto as proposi¢cdes da pesquisa, as liderangas Mbya me
guestionaram quanto a0 meu comprometimento com 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 os txeramdi e txdjaryi e qual era meu interesse em pesquisar com eles. De acordo com
Ferreira (2010), nas pesquisas com povos indigenas, é habitual que a agdo do antropdlogo 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 Piraqué-Acu
buscaram entender mais como a pesquisa poderia servir para suas proprias aldeias e para as
lutas dos Guarani Mbya, principalmente no contato interétnico e intercultural com os djurua

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

O cacique de Trés-Palmeiras, por sua vez, me perguntou se havia possibilidades de
ganho econémico para a aldeia com minha pesquisa, pois percebia que muitos pesquisadores
djurua (ndo-indio) conheciam a cultura Mbya e depois ganhavam a custa desse conhecimento
sem dar nenhum retorno a comunidade. Esse foi um dos didlogos de maior tensdo que tive
durante a pesquisa, pois ndo havia verba para repassar as aldeias, e ndo conseguia
compreender naquele momento se o debate em torno do dinheiro se tratava de um reclame e
desabafo acerca do ndo-investimento dos 6rgdos de pesquisa nas comunidades investigadas,
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.

Busqguei me posicionar, pontuando ao cacique que ndo tinha verba e nem interesse de
minha parte em ganhar a custa dos 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 lideranca, 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 realizacdo da pesquisa,
liderangas e comunidades indigenas avaliam os beneficios e as
possibilidades de ganho - seja econémico, seja no incremento do prestigio e
do poder - que podem advir da pesquisa e da presenga do antrop6logo em
campo.

Nessa perspectiva, minha permissdo na aldeia Trés Palmeiras deu-se de forma
parcelada, na medida em que me mostrava participativa na vida comunitaria e reforcava o
prestigio e o poder de sua lideranca, como: quando fui ao mutirdo comunitario e ajudei a
limpar a aldeia; quando escutava os relatos do cacique acerca da cultura e acolhia suas
orientagdes, 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 & aldeia, levando-os de carro. Sendo assim, minha autorizacao 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 diretamente os txeramdi € as
txedjaryi e lhes 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 ancid foi acontecendo de
maneira especifica, na medida em que negociavam comigo condi¢des que lhes eram
importantes dentro da relacdo que vinhamos construindo. Por exemplo, minha participacdo na
Opy a convite de Keretxu Tataendy (D. Ivanilda); minha presenca no aniversario de Tatantxi
Ywa Rete (D. Joana); e ajudas dentro da propria comunidade ou fora, como quando 0s
ajudava a descascar as sementes que vendiam, ou levava-os ao distrito de Santa Cruz para
comprarem mantimentos. As entrevistas, sobretudo, aconteceram mediante trocas que
levavam em conta compras que lhes fazia na cidade, como livros, alimentos ndo pereciveis
(por exemplo, farinha de trigo, farinha de mandioca e p6 de café), produtos naturais (como
fumo e erva-mate) e objetos de uso na Opy, tais quais copo e bomba de tomar chimarrao.

Ainda fez parte das trocas e negociacdes das conversas formais e informais com os
txeramdi e as txedjaryi 0 uso e o ndo-uso do gravador em certos relatos e explicacdes. Nessas
situacOes, buscava a prevaléncia do desejo dos ancidos, recorrendo ao caderno de campo no
ato da conversa quando o gravador néo era permitido, e em alguns momentos nem acessava 0
caderno de campo, buscando retomar a conversa com o ancido ou ancid até que o contetdo
ficasse fixado e/ou compreendido.

Nesse sentido, Ferreira (2010, p.148) explica que a agdo do/a pesquisador/a

assume a forma de um servigo a ser trocado com as comunidades indigenas
que auxiliardo o pesquisador no empreendimento etnografico. Por meio da
interacdo, as relacBes de reciprocidade necessarias para a manutencdo do
trabalho de campo sédo 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 relacGes
entre si e com seus familiares, ou no uso do carro para transporta-los de um lugar ao outro.
Com o tempo, tais a¢bes permitiram que estabelecéssemos negociacfes e contratos em que
eles também me ajudavam em minhas interlocu¢fes com a comunidade e com as questes
linguisticas que emergiram 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 construgédo de suas narrativas, a fim de pontuarem
suas consideracdes e modificacOes, caso fosse seu querer. Tal ato reverberou em momentos
bastante significativos: ao fazer as devolutivas, foi notdvel o empoderamento sentido pelos

txeramdi e as txedjaryi, expresso em falas como as de Keretxu Tataendy (D. Ivanilda): “Fui



79

eu quem disse tudo isso? Nossa, como eu sei das coisas!”, e “Nossa, eu sei explicar bem,
porque vocé entendeu direitinho.”. Houve ainda situagdes como a de Tatantxi Ywa Rete (D.
Joana), que me relatou, com um sorriso no rosto que parecia expressar um profundo
contentamento, que os filhos/as e netos/as se juntaram a ela para lerem juntos a entrevista,
comegando no fim da tarde e adentrando a noite, tamanha era a curiosidade por seus relatos, o
que gerou o conhecimento de histérias por eles até entdo desconhecidas e a contagdo de
outras.

Outra escolha feita também na intencdo de devolutiva aos/as interlocutores/as sobre o
processo de construcdo do estudo de campo foi lhes entregar uma copia impressa das
fotografias tiradas no decorrer do nosso convivio, o que igualmente gerou afeicdes que
pareciam revelar satisfacdo, ndo s pelo contato com o material produzido, mas também pela
materializacdo e lembranca eternizada da relacéo e dos lacos construidos.

Vale pontuar que, na mesma perspectiva dialogal e relacional, se deu a escolha por
usar os nomes préprios dos/as interlocutores/as na lingua Guarani e/ou na lingua portuguesa
ao longo da pesquisa de campo e do trabalho escrito, buscando preservar seu protagonismo e
identidade. Os nomes préprios em Guarani para os txeramdi e txedjaryi narradores e para
os/as interlocutores/as dessa pesquisa, tal qual para a sociedade Guarani, lhes é pertinente,
conforme explanaram em nossas corversas, uma vez que sdo considerados Seus nomes
verdadeiros por serem recebidos a partir do nhemongarai (cerimdnia de nominacdo das
criancas Guarani) e estarem atrelados a sua conectividade com os mundos celestiais e
orientacdo que recebem dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Méaes). Dessa
forma, € o nome que Ihes representa e que diz da sua identidade Guarani e, portanto, € 0 nome
que utilizam entre si. Paralelamente a isso, dada a minha condigdo de pesquisadora djurua
(ndo-guarani), ao conhecer os ancidos e ancids e ouvir sobre eles/as em dialogos com seus
parentes, tal qual em contato com os/as demais interlocutores/as, 0 nome em portugués
também foi utilizado por eles/as para se apresentarem e na construcéo de nossa relagéo, pois,
segundo explicaram, na relacdo com os ndo-guarani, este € 0 modo como se referem a si e uns
aos outros.

Diante de tais particularidades, ao longo da dissertacdo, optou-se por mencionar 0s
txeramdi e txedjaryi narradores utilizando os dois nomes. Quanto aos demais interlocutores,
como nem todos utilizavam nome proprio em Guarani na relagdo e nas interlocugdes que
estabelecemos, a mencdo a eles no texto se d& apenas pelo nome proprio em portugués. No
corpo do texto, contudo, foi preciso fazer alguns recortes para dar mais fluidez a escrita e

leitura e deixa-las mais condizentes as vivéncias de/no campo.
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Assim, no presente capitulo, em sua apresentacdo e no topico 3.1. Re-conhecendo
takuapi: notas etnogréficas, os txeramdi e as txedjaryi, narradores/as s&0 mencionandos/as
pelo nome préprio Guarani e seguidamente, entre parénteses, pelo nome em portugués. Esse
mesmo formato foi assumido no decurso dos capitulos 4 e 5. J& no topico 3.3. Texturas e
cores: narrativas de pesquisadora e a construgdo do campo e no subtdpico 3.3.1. Sobre
“entre/vistas”, também deste capitulo, preferencialmente, optou-se por usar 0 nome proprio
em portugués, tendo em vista que inicialmente era assim que os Mbya se apresentavam a
mim: fez parte da construcdo do encontro pesquisadora-interlocutores(as)/narradores(as).

A ética dialdgica nesta pesquisa se constituiu, portanto, em uma conduta fundamental,
que auxiliou ndo s6 minhas interlocugdes com as muitas vozes com as quais dialoguei ao
longo do trabalho de campo, como péde fomentar o didlogo entre os proprios interlocutores,
especialmente os dialogos interfamiliares e intergeracionais com os txeramdi e as txedjaryi,
reforcando o prestigio dos anciéos e das ancias e a importancia de seu papel no seio familiar e

comunitério.

3.4.1.3. Consideracgdes

Para os estudos de base etnografica, cuja intervencdo ocorre diretamente no cotidiano
das pessoas, a reflexdo ética é conduta fundamental e de necessaria constancia para a
construcdo da pesquisa e das relagdes compreensivas, uma vez que permite que as relacoes de
pesquisa sejam pensadas e repensadas, bem como (re) construidas mediante as acdes
emergidas da imersdo do campo e do aprofundamento do dialogo e das relacGes.

No que tange a ética em pesquisa com povos indigenas, Ferreira (2010, p.156) ratifica
que “as primeiras normas as quais o antropologo deve responder eticamente sdo aquelas que
ele construiu dialogicamente com os participantes da pesquisa”, pois ¢ com essa ética
dialégica que o/a pesquisador/a consegue se utilizar do relativismo e se colocar em
perspectiva, compreendendo o ponto de 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
implicita, atrelada ao Sistema CEP/Conep: “[...] Os principais periodicos de satde publica ndo
aceitam artigos para publicagdo sem o projeto ter sido previamente aprovado por um comité
quanto aos aspectos éticos” (DINIZ, 2010, p.190).

Logo, as discussdes em torno de éticas outras, de fundamentos ndo-burocraticos, séo

significativas por possibilitar a ampliacdo do debate acerca da revisdo ética pelos proprios
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periodicos de Ciéncias Humanas e Sociais, cuja exigéncia vem crescendo, e sobre a
legitimidade do atual sistema para a pesquisa social, pois ainda h4 muito o que conhecer e
reconhecer da singularidade e efetividade da ética dialogica 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 acerca 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 glossario e cartilha basica da lingua
Guarani Nhadewa e portugués - Povo Guarani Nhadewa, Nhade aywu awa nhade py - para
falar na lingua Guarani (ASSOCIACAO... 2012), produzido pelos Guarani Mbya do Espirito
Santo*. 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 dao preferéncia pelo ndo uso do til
(~), escolhendo utilizar o M e o N para 0 som anasalado. Em contrapartida, no Espirito Santo,

opta-se 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) (-1
anguja - rato anguja - rato
angu’apu - tambor dngu’apu - tambor

Tabela 1: Substituicdo do M e N pelo til (~) na grafia dos Guarani Mbya do Espirito Santo. Fonte:
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):

* Conforme nota contida na cartilha, embora ela se refira & escrita do grupo Guarani do Espirito Santo, referido
nessa regido pelos antropdlogos como Guarani Mbya, seus autores fizeram a opgao por intituld-la utilizando o
etndbnimo Nhadewa, pois se reconhecem menos pelo termo Mbya, e mais pela autorreferéncia Nhandewa
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. Ja Mbya, para eles, € um termo usado pelo préprio
subgrupo Guarani Nhddewa para fazer mencdo aos povos dos quais se diferenciavam etnicamente
(ASSOCIACAO... 2012).



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

Jate’i - abelha

Djate’i - abelha

Tabela 2: Substituicdo do J pelo DJ na grafia dos Guarani Mbya do Espirito Santo. Fonte:
Associacdo... (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 aldeias espirito-santenses fazem 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)

Manduvi - amendoim

Maduwi - amendoim

Vata - blusa

Wata - blusa

Tabela 3: Substituicdo do V pelo W na grafia dos Guarani Mbya do Espirito Santo. Fonte:

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

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

substituido 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: Substituicdo do KU pelo KW na grafia dos Guarani Mbya do Espirito Santo. Fonte:

Associacéo... (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 Santo. Fonte:
Associacéo... (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¢Ges: quando
estavam inseridas em citagcOes de outros autores/as, nas quais 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, o que
por vezes gerou divergéncias na escrita. Além disso, segui a orientacdo deles de ndo acentuar
a silaba ténica 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

acentuacdo gréafica da silaba tonica.
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4. Nogdes pertinentes sobre os Guarani Mbya e sua trajetdria 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 circusnstancia de txeramdi e txedjary, que considere seus diferentes
modos de ser, criar cultura, produzir experiéncias e saberes, escrever suas proprias histérias e
diferenciar-se, ndo se d& apenas no contato direto ou indireto com esses povos; comega-se,
também, na desconstrucdo imageética do lugar de sujeitos considerados ndo-historicos,
conforme visdo proposta ao longo da historiografia do Brasil.

Isso implica na necessidade de escolha de chaves de leitura dentro da producéo de
conhecimento, pautadas nos esforgos da descolonizacdo do discurso histérico acerca das
sociedades amerindias. Durante muito tempo, essas sociedades (independente da etnia) foram
tomadas nos debates historiograficos e antropologicos (académicos e didaticos) como
isoladas, selvagens, exdticas, sem conhecimento, consideradas um entrave ao progresso e com
uma populagdo a margem da condicdo de ser pessoa no modo de ser eurocéntrico
(CAVALCANTE, 2011).

Esta logica pautada em esteredtipos fez com que as sociedades amerindias fossem
retratadas de forma preconceituosa e, por vezes, romantizadas; consequentemente, vistas pela
sociedade envolvente como ameaga ao sistema social (CAVALCANTE, 2011). Logo, mesmo
no século XXI, a presenca de pessoas indigenas circulando entre aldeias e cidades, bem como
exercendo seu modo de ser e reconfigurando sua tradicdo, continua a ser alvo de preconceitos
e intolerancias, que reforcam a estas sociedades entraves no exercicio e/ou 0 ndo-exercicio da
cidadania e situagBes de violéncia contra sua populagio (AMAZONIA, acesso em 29
jan.2018)*.

A relevécia da descontrucdo dessa imagem foi provocada nas vivéncias junto com o
povo Guarani e Tupinikim de Aracruz - ES; pelas interlocucdes na formagdo durante a
graduacdo e no periodo de docéncia no curso de graducdo de Terapia Ocupacional da
Universidade Federal do Espirito Santo; e pela experiéncia proporcionada pelo curso de
extensdo O visivel e o invisivel na vida Guarani, realizado no percurso do mestrado. Situacdes
essas que sensibilizaram a pertinéncia de localizar o debate da descolonizagdo do discurso

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

** Disponivel:  <http://amazonia.org.br/2017/10/violencia-contra-o0s-povos-indigenas-aumentam-numeros-de-

assassinatos-suicidios-e-mortalidade-infantil/>.
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questdes acerca da sociedade Guarani que dele emergem; e para que assim as concepcoes,
suas adjacéncias, e as discussdes que aqui serdo expostas possam ser devidamente embasadas.

Neste capitulo, sdo apresentadas, a luz da perspectiva Mbya, as nogdes de territorio,
mobilidade e pessoa, especialmente na condicio de txeramdi e txedjaryi*®, além da trajetria e
identidade dos Mbya do Espirito Santo, destacando o protagonismo historiogréfico e
sociocultural dessa sociedade nas diversas negociacOes e nas lutas, notadamente, nas terras do
Espirito Santo. Discute, igualmente, os rearranjos socioculturais para a garantia de sua
sobrevivéncia econdmica, territorial, cultural e simbdlica. O intuito é que essa apresentacao
seja um preladio para a analise posterior das narrativas dos txeramd@i e das txedjaryi,

contextualizadas e sensiveis a relagdo de alteridade.

*® Vale dizer que a escolha por focalizar nesse capitulo a nocao de pessoa Mbya, circunscrevendo os aspectos da
organizacdo sociocultural dos Mbya do Espirito Santo na apresentagdo do trabalho de campo, deve-se ao fato
ndo de acha-los menos importantes, mas porque, na construgdo da pesquisa como um todo, tais aspectos
configuraram mais o cenario do que a trama das narrativas, de modo que poderdo ser retomados, se necessarios e
demandados, na apresentacdo das narrativas e na producao de suas analises.
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4.1. Do “descobrimento” e do “encontro” a “invasio” e “conquista”: nexos de
contato

A descolonizacdo do discurso histérico comecou a partir da década de 1990, quando
“varias novas Iniciativas, frutos da articulacdo entre antropdlogos, arquedlogos e
historiadores, trouxeram a tona trabalhos com perspectivas renovadas” (CAVALCANTE
2011, p.363), apontando que a eliminacdo dos povos indigenas se deu tanto fisicamente,
quanto na condicdo de sujeitos historicos. Nesse sentido, comecaram a surgir reflexdes acerca
da histéria canbnica do Brasil, com releituras que 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 producgdes®’, passou a ser admitido o fato de que o Brasil é uma
construcao historica e politica, e nao “descoberto”, como proposto pela narrativa dominante.
Levando em consideragdo que a etmologia do termo descoberta diz respeito a revelar algo
que esta escondido, e que as terras, que mais tarde vieram a ser chamadas de Brasil, ja eram
habitadas pelos povos indigenas antes da chegada dos europeus, 0s pesquisadores/as
comecaram a questionar que o paradigma do descobrimento do pais; se tratava de discutir a
anulacdo da historiografia indigena e do entendimento dos indios enquanto povos originarios
dali. As terras até poderiam ser desconhecidas pelos europeus, mas nao pelos indigenas, de
modo que, ao considera-los originarios e profundos conhecedores delas, vieram a tona novos
debates em torno da compreensdo de que se tratou, portanto, ndo de uma descoberta, mas de
uma invaséo.

No mesmo sentido, passou-se a questionar o paradigma do encontro entre dois
mundos, entendendo que o contato realizado entre indigenas e europeus nao se tratou de um
encontro entre 0 Velho e o Novo Mundo, mas sim de uma conquista (CUNHA, 1992).
Conforme apontam Teao e Loureiro, apoiadas em Dussel (1993), o encontro se da na medida
em que os “ritos”, “deuses”, “mitos” e “crencas do mundo do outro, do indio” nao sdo
desprezados, ou seja, se da na medida em que a relagdo de alteridade € 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 condicdo de
pessoa, cultura e modo de viver e ser; ela vai alem do desprezo pelo outro: opera na logica da

violéncia e destruigdo que constituem a “praxis de domina¢ao” e o etnocidio, em que 0 outro é

* para Cavalcante (2011), os marcos referenciais sobre o assunto sio Cunha (1992); Monteiro (1994) e Oliveira
(1999).
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perseguido, explorado e oprimido, visto apenas como um objeto pertencente ao “eu Europeu”,
imposto como superior (TEAO; LOUREIRO, 2009, p.27).

Nessa Otica, 0 embate que desencadeou a conquista dos povos indigenas pelos
europeus aconteceu entre dois etnocentrismos* que se colocavam divergentes na forma de
compreender a humanidade, caracterizado pelo etnocidio e pelo desdobramento desse em
genocidio significativo contra as sociedades indigenas. Antes, porém, de pronunciar as
reverberacOes dessa divergéncia, é pertinente apresentar essas perspectivas a fim de localizar
0 embate, cuja complexidade engloba 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 subjetivos humanos e ndo-humanos (“os deuses, 0s
animais, os mortos, as plantas, os fendmenos meteoroldgicos, muitas vezes também os objetos
e os artefatos”), e que qualquer um deles pode ser pensado e visto como pessoa, uma vez que
sdo dotados de uma alma semelhante, ou seja, de “um mesmo conjunto basico de disposi¢des
perceptivas, apetitivas e cognitivas”. Em outras palavras, no ponto de vista apresentado, a
condicdo de pessoa é atrelada & presenca da alma, de intencionalidade®.

Dentro desse conjunto basico de capacidades que constitui as almas, e é compartilhado
por elas, também esta inclusa a “apercepcao”, ou seja, a mesma forma de enxergar e significar
a existéncia, em que seres ndo-humanos, “dotados de alma[,] ‘se veem como’ pessoas, €
portanto, em condi¢fes ou contextos determinados, sdo pessoas [...]”, inscritos em um modo
de existéncia no qual veem a si mesmos e aos outros, € no qual a inten¢do de “ver” incide
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, ndo significa que as
expressdes e compreensdes desses seres - humanos e ndo-humanos - serdo homogéneas ou

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

*8 Uso o termo etnocentrismo ndo no sentido mais simples da palavra - compreendido como: modo de ver a
diferenca dentro de uma cultura especifica -, mas como um modo especifico de ver a diferenca, que pode ser
tomado por qualquer cultura, tal qual aponta Viveiros de Castro, segundo o entendimento de Levi-Strauss: o
etnocentrismo ¢ um predicado tipico da natureza humana em que “o favorecimento da propria humanidade as
custas da humanidade do outro manifesta uma semelhanga essencial com esse outro desprezado” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p.35).

* Viveiros de Castro (2015, p.47), define o conceito de pessoa como “centro de intencionalidade constituido por
uma diferenga potencial interna”. Nos topicos que seguirdo, voltarei a esse conceito, bem como & relagéo
existente entre pessoa-alma, para tratar desse assunto de maneira aprofundada.
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uma vez que 0s corpos, feitos mediante a acdo dos agentes, os diferencia (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015).

Nesse sentido, pessoa € o ser, independente do status de humano e ndo-humano. Logo,
humanidade é uma posicdo que pode ser assumida pelos seres que tem a mesma esséncia, e
“‘humano’ ¢ o nome de uma relacao” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 47), ou seja, de
uma forma de convivéncia, na qual “uma das dimensdes basicas das inversdes perspectivas
diz respeito aos estatutos relativos e relacionais de predador e presa”50 (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 45). Logo, o lugar de humanidade é alterado em consideracdo as
“posi¢des primarias de predador ou presa”, de modo que a congeneridade surge, pela decisdo
“socialmente produzida”, de interromper a “diferenga predatoria dada”. A semelhanca
acontece, portanto, a partir do reconhecimento da diferenca por meio da “alteridade
perspectiva”, ou seja, “da capacidade de ocupar um ponto de vista [outro]” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 47-48)>!. No perspectivismo indigena, a nogdo/status de pessoa antecede &
de humano, tal qual a diferenca antecede a semelhanca.

Ja na perspectiva europeia, “o corpo pertenceria a dimensao do inato ou do espontaneo
(‘a natureza’)” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 37), que ¢ considerada o fundo dado a
todas as existéncias, inclusive a dimensao da alma, para que, alicercada nele, seja constituida
simbolicamente. Essa construgdo, por sua vez, promove a diferenciagdo das culturas e a
capacidade de produzi-las. Dessa forma, humano, no etnocentrismo europeu, é 0 ser.
Contudo, o que Ihe confere a condicdo de ser € a capacidade de produzir almas e diferenciar
culturas, de modo que humanidade ndo é posicdo dentro de uma relagdo, e humano €
concepgao/status anterior a de pessoa. Desse modo, 0s europeus questionavam a existéncia da
alma dos indigenas, destituindo-lhes a humanidade por ndo reconhecer sua forma de “‘fazer
alma’” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 38). Sem o discernimento da diferenca pela otica
da alteridade, s6 fazia sentido a dominag&o do outro indigena.

Assim, ndo parece pertinente referir a encontro entre dois mundos ou duas culturas
uma vez que o universo indigena foi cabalmente devastado por um embate etnocida e
genocida, conformado por atos cruéis e brutais que ndo tinham outro objetivo sendo saciar o

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

% Vale destacar que os estatutos de predador e presa configuram uma das dimensdes basicas das inversdes
perspectivas devido ao fato do perspectivismo excepcionalmente se aplicar a todos os animais e “quase sempre
englobar outros seres - no minimo, os mortos”. Entretanto, ele “parece focalizar mais frequentemente espécies
como os grandes predadores e carniceiros, tais como o jaguar, a anaconda, o urubu ou a harpia, bem como as
presas tipicas dos humanos, como os porcos selvagens, os macacos, os peixes, os veados ou o tapir.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 45).

5! Essa capacidade Viveiros de Castro (2015, p. 47) nomeia a nogio de “perspectividade”.
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seu sistema a diferenca que lhe incomodava e com a qual ndo sabia lidar (e que até hoje o
incomoda e ndo sabe manejar) (DUSSEL, 1993). Conforme ratifica Ladeira (2007, p. 73):
“perseguicdo, dominagdo (religiosa, econdmica - principalmente com relacdo a terra),
paternalismo, ignorancia sdo e sempre foram marcas patentes do contato iniciado desde a
conquista da Ameérica.”

N&o intenciono recontar aqui a historia dos indios no Brasil, mas 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 capitalismo mercantil, intimamente
movida pela ganancia e ambicdo, de modo que o morticinio sem precedentes que gerou nao
foi somente por uma politica de exterminio, mas por impor os indigenas a sua logica social e
cultural, a qual esses ndo estavam preparados, nem em termos bioldgicos, nem socioculturais.
O contato das populacBes indigenas com o europeu ndo sO propiciou sua devastacdo, como
alterou (e ainda altera) as suas experiéncias e modos de ser em uma perspectiva de violéncia e
exterminio que seguem até hoje. Deste modo, atualmente, para abordar assuntos referentes a
estas sociedades, exige-se trabalhar as formas em que estabeleceram os relacionamentos com
0S europeus e, posteriormente, com a sociedade nacional (PISSOLATO, 2006).

Para a sociedade Guarani, foi a partir desse persistente contato e por acossamentos
socioculturais e fisicos por parte dos djurua (ndo-guarani) que eles desenvolveram formas
singulares de manutencéo e circulacao de sua tradicdo, cultura, e religido, bem como maneiras
de se relacionarem com a sociedade envolvente que gerassem recursos que lhes assegurassem
sua propagagdo como povo e etnia.

O convivio inexoravel com os djurua ndo foi excluido, pelo contrario; o que mais
buscavam os Guarani era uma relagdo amistosa, que, permeada por respeito aos costumes e
religides que diferiam da sua, e pelo uso de vestimentas iguais as dos djurua, “significavam,
mais do que a submissdo a um processo continuo de aculturacdo, uma estratégia de auto-
preservacao” (LADEIRA, 1989 apud LADEIRA, 2007, p. 22).

No Brasil, os Guarani, além de carregarem o estigma de “indios aculturados”
em virtude do uso de roupas e outros bens e alimentos industrializados, séo
considerados como indios errantes ou ndbmades, estrangeiros (do Paraguai ou
Argentina) etc. Esse fato, aliado & aversdo 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
pois nem “lutavam” por ela. Dessa forma, favorecendo o0s interesses
fundiarios e econbmicos especulativos, pretendeu-se descaracterizar a



90

ocupagcdo territorial Guarani negando-lhes, sistematicamente, o direito a terra
(Ladeira, 1992). (ISA, acesso em 10 ago. 2017)*,

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

Nessa perspectiva, dialogar sobre o protagonismo histérico dos povos originarios poe
em cheque a crenca de que a cultura indigena € universal e estatica, demonstrando o quanto a
experiéncia, sua apreensdo e 0 modo de produzir conhecimento sdo dinamicos, variaveis,
maltiplos, 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 termos indio e indigena, que, pelo fato de serem
generalizantes, tendem a cristalizar a ideia de um grupo étnico anico.

Para Cavalcante, 0 uso das nominagfes indio e indigena deve ser aceito somente “no
sentido de oposicdo entre povos de origem europeia, de culturas ocidentais e 0s nativos de
culturas ndo-ocidentais” (CAVALCANTE, 2011, P. 366), ¢ de todo modo é preciso estar
atento para ndo imaginar que “os povos indigenas tenham em algum momento constituido um
bloco monolitico”. Pode-se compreender que a pertinéncia de tal apontamento encontra-se 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, é significativo ndo s6 contextualizar o uso dos termos
supracitados, como buscar superd-los em prol do emprego de etnénimos especificos e
legitimados pelos prdprios interlocutores indigenas.

Expandir a discussdo acerca da relacdo colonial é descortinar, portanto, a pertinéncia
da historicidade indigena, a partir da perspectiva indigena, e do papel desses povos na histéria
nacional e para a construgédo dela, quer sejam aliados ou ndo ao sistema colonial, para que
assim possam emergir debates efetivos em torno do entendimento das desigualdades
naturalizadas pelo colonialismo em prol da compreensdo da questdo indigena, ndo apenas no

passado, mas também na contemporaneidade.

52 Disponivel em: <https://pib.socioambiental.org/pt/povo/Guarani-mbya/print>.
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4.2. Territorio e territorialidade: Yvy mara e’y, Nhandereko e mobilidade

Os movimentos migratorios e a busca pelo conhecimento acerca da delimitacdo do
territorio Tupi-Guarani tém sido relatados por cronistas e historiadores desde a época da
colonizagdo ibérica (final do século XV). No entanto, ainda que mencionassem caminhadas
até a costa atlantica, ndo se debrucavam sobre o deslocamento 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 antropdlogos, etnélogos e historiadores
passaram a se inclinar sobre as longas trajetorias Guarani rumo ao litoral envolvendo trajetos
gue apontavam saidas do Paraguai ou das regides Sul e Sudeste do Brasil. Dentre esses
pesquisadores, podemos destacar Métraux, Nimuendajd, Schaden, Cadogan, Pierre e Hélene
Clastres, Meli4, Monteiro e Ladeira>.

Mais do que a delimitacdo territorial, interessava a esses estudiosos a forma como o
povo Guarani ia constituindo seu territorio e sua territorialidade: as motivacdes de suas
migracdes e deslocamentos, sobretudo aquelas relacionadas a sua mitologia e a busca por Yvy
mard e’y; as influéncias 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 os djurua (ndo-guarani); as mudancas culturais pelas quais passavam; o sistema
de parentesco; suas concepgdes acerca da pessoa Guarani, da sociedade, do meio ambiente; e
suas denominagdes e diferenciacBes entre si, que também lhes faziam galgar diferentes
disposicdes espaciais.

Esse acabouco contribuiu para dialogos interculturais mais estreitados, nao isentos de
visdes deturpadas e tendenciosas sobre os Mbya, mas abertos a busca por compreender a
cosmovisdo e a filosofia da sociedade Guarani. Comegou-se a entender que, para a sociedade
Guarani, a terra pela qual os humanos andam constitui Yvy vai, o0 mundo das imperfeicdes,
repleto de sofrimento, dores e escassez. E 0 plano no qual a sabedoria dos viventes é
desafiada por provacodes divinas (SILVEIRA, 2016).

Todavia, de acordo com os mitos retratados pelos antigos da sociedade Guarani, esse
ndo seria 0 Unico mundo, 0 Unico plano de existéncia, mas apenas uma passagem para se
alcangar Yvy mard e’y (Yvy: terra; mara: estragar, perecer; e’y: negagdo), retratada na

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

53 Métraux (1927), Nimuendaj (1954, [1914] 1987), Schaden ([1954] 1962), Cadogan ([1959] 1997), Pierre
Clastres (2003 [1974]), Héléne Clastres (1978), Melia (1981), Monteiro (1992), Ladeira (1992).
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ser. Clastres (2003 [1974]) traduz o termo por “Terra sem Mal”’; e Schaden ([1954] 1962), por
sua vez, apresenta como “a terra de nunca acabar”.

Nessa perspectiva, vale aqui destacar os sentidos de eternidade e perfei¢do
circunscritos em Yvy mard e’y. O primeiro, relacionado ao fato de ser uma terra onde nada
acaba, conforme Ladeira (1992, p.87), diz respeito a qualidade do que existe em Yvy mard
e’y: a “fartura que ela contém estd na qualidade e nas caracteristicas dos alimentos, das
plantas, dos animais e da agua.”. O segundo sentido ¢ sobre a perfeicao dos seres, e esta
concatenado a ideia de “indestrutibilidade [...] assegurada pela dindmica da renova¢do”. Na
Terra Sem Mal, os seres se renovam através da renovacdo das estacOes da natureza
(LADEIRA, 1999, p. 87).

Assim, a busca por Yvy marda e’y levaria o povo Guarani a chegar nesse paraiso mitico,
onde encontrariam caca e alimentacdo em abundancia, e ndo haveria tristezas, doencas e
conflitos, pois é a terra da eternidade, o lugar perfeito para se viver (CLASTRES, 1978)°*.
Contudo, tal busca nédo se trataria apenas do encontro de um local qualquer, mas sim um
tekoa: um local ecoldgico, geograficamente e espiritualmente deliberado pelos Guarnai Mbya,
que oferesse condicdes favoraveis (ambientais e espirituais) para o encontro da imortalidade,
a qual sé se chegaria a medida que eles conseguissem exercer seu modo de ser e de viver -
que em sua lingua e cosmologia denomina-se nhandereko. Esse modo de ser e viver envolve a
relagdo entre a pessoa, o respeito e a obediéncia aos preceitos morais, religiosos, econdmicos
e as regras sociais, imersos na tradicdo. Essa relacdo, por sua vez, é chamada pelos Mbya de
teko.

J& o movimento de caminhada do povo Guarani realizado em prol da busca por Yvy
mard e’y, € que ndo depende dos limites fisicos e geograficos, relacionado mais aos seus
principios tradicionais e culturais, é chamado por eles de oguata pora. Dessa forma, os Mbya
articulariam o espaco geogréafico ao ecossistema, as relacdes de reciprocidade entre si e com o
meio ambiente, as relacbes de parentesco entre as aldeias e a religiosidade (MELO, 2014;
TEAO; LOUREIRO, 2009).

Ladeira (2007), no entanto, ao revisitar a historiografia e etnologia acerca da sociedade
Guarani, e a partir do seu trabalho etnografico, aponta que os movimentos migratérios em
direcdo ao leste geraram uma grande dispersdo e contatos difusos e diferenciados com 0s
brancos. Com saida do Paraguai e/ou do Sul e/ou do sudoeste brasileiros em direcédo a costa

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

5 para um aprofundamento da questao, ver, especialmente, Ladeira (1999).
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Guarani diversos. Dessa forma, experiéncias multiplas e diferenciadas foram vivenciadas “nas
reducdes jesuiticas, durante o periodo de colonizagdo ibérica, com a politica indigenista
oficial”, um contato particulamente “sistematico e diversificado com a sociedade nacional”
(LADEIRA, 2007, p. 30). Por conseguinte, a organizacdo sociocultural e comunitaria da
sociedade Guarani foi consideravelmente interferida, acentuando particularidades linguisticas
e culturais no interior do proprio universo Guarani, bem como “promovendo novos
reagrupamentos e a miscigenacao entre subgrupos diversos” (LADEIRA, 2007, p. 30).

Embora os movimentos territoriais, 0 modo de ser Guarani e a religido tenham sido
estritamente vinculados entre si, tal qual observou Pissolato (2006, p. 79) ao discorrer sobre a
associacdo direta das migragdes ao mito da busca da Terra Sem Mal, e salientar que 0 mesmo
ocorreu a compreensdo do modo de ser Guarani, que passou a ser atrelada a “orientagdo
profundamente religiosa”, nota-se, mediante a orientagdo bibliografica sobre o assunto, que ao
longo do tempo as perspectivas dos estudos em torno da sociedade Guarani foram se
modificando, de modo que novas e pertinentes reflexdes passaram a surgir, contribuindo para
a ampliacdo e aprofundamento das discussodes.

Melia (1989, p.293), mediante suas vivéncias, compreendeu que a busca da Terra Sem
Mal pode ser assimilada, também, como parte da “estrutura do modo de pensar do Guarani”,
que da contorno singular ao “dinamismo econdmico e a vivéncia religiosa”. Desse modo, os
movimentos territoriais passaram a ser pensados também como deslocamento, e esse
entendido como um fazer que possibilita o fluxo entre as aldeias e a ampliacdo do territério
Mbya, bem como condi¢do fundamental para sua a constituicdo, uma vez que, por meio do

deslocar-se, ndo sé novos espacos vao sendo incorporados, Como ocorre a

“manutencdo das trocas simbolicas e materiais, das relagdes de parentesco
—a armadura da organizacdo da sociedade— os vinculos afetivos, os saberes
e as praticas tradicionais, o controle das situaces vitais [...]’(CICCARONE,
2004, p. 85).

Os aspectos internos da cultura sdo, portanto, fortalecidos, e a sobrevivéncia garantida,
em razdo da circulacdo e duracéo da tradicdo e cultura Guarani.

Nessa Otica, a argumentacdo de Melia contribui para o rompimento da fantasiosa ideia
colonial de que a busca por Yvy mard e’y se resumiria a busca pelo paraiso, conferindo o
entendimento de que as migracdes sdao um dos contornos da caminhada mitoldgica e historica
dos Mbya, e ndo o fim e/ou somente por elas ocasionadas. As migra¢Ges sdo, portanto, um

modo de “pratica do oguata (caminhar, andar), [instituido] nas narrativas miticas sobre as
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criagdes do mundo terreno (yvy pyau), que lhes foram destinadas pelas divindades para
viverem segundo seu sistema de valores e condutas” (CICCARONE, 2011, p. 141).

Pissolato destaca que quando Melia apresenta o deslocamento como um fazer
necessario a caminhada Mbya, o autor preocupa-se, também, com outras dimensdes da vida
Guarani, como “[...] as implicagdes econdmico-ecoldgicas presentes nas formas de ocupacao
e deslocamento territoriais adotadas por grupos Guarani [...]”, e dessa forma vincula, “[...] 0
mito da demanda do paraiso a nogdes e praticas econdmicas que caracterizariam o ‘modo de
ser’, teko Guarani, marcado por uma visdo ciclica da terra, concebida como ‘um lugar sempre
ameagado pelo desequilibrio, entre a abundancia e a caréncia’ (Melia 1990: 34)”
(PISSOLATO, 2006, p.86). Desse modo, para Pissolato, Melia colabora paralelamente para
gue novos contornos sejam dados a discussdo sobre o tekoa, atrelando o exercicio do modo de
ser Guarani mais a sua forma singular de vivenciar uma economia fundamentada e
grarantidora do principio da reciprocidade - o que implicaria na vivéncia de ocupacdes e
deslocamentos -, do que na vivéncia de migragdes em prol da “busca concreta pela Terra Sem
Mal” (SILVA, 2007, p. 26). Assim, a definicdo de tekoa passa ser compreendida como “uma
inter-relagdo de espagos culturais, economicos, sociais, religiosos e politicos” (MELIA, 1989,
p.336).

Silva (2007, p.27), porém, salienta que, na interpretacdo de Melia, o deslocamento é
concebido como “um momento de ruptura, de quebra do contrato social de reciprocidade”,
uma vez que para este autor o modo de ser Guarani (e o principio da reciprocidade que Ihe
rege) s6 pode se realizar na aldeia. Segudo Silva, para Melia, a aldeia teria condigdes
necessarias para a pessoa e grupo Guarani vivenciarem o teko - a relacdo de respeito e
obediéncia aos preceitos e regras socioculturais, religiosas e tradicionais. Dessa forma,
enquanto a aldeia seria locus de manifestacdo da reciprocidade, em contrapartida, o
deslocamento ocuparia o lugar da ndo-reciprocidade; ndo seria positivo, e ndo ofereceria a
mesma estrutura que a aldeia. Logo, no deslocamento, ndo seria possivel o exercicio da
relacdo solidaria que configura o modo de ser Guarani.

Isso posto, apesar da contribuicdo de Melia, o debate sobre o termo tekoa ndo se
encerra. Abordagens mais atuais, como as perspectivas de Pissolato (2006) e Silva (2007),
inicialmente apresentadas no capitulo 3 desta dissertacdo, tém buscado discorrer sobre as
interacdes sociais, a producdo do viver bem e a mobilidade/deslocamento inscritos na
expressao e sua pertinéncia para a compreensédo da organizagéo sociocultural da sociedade e

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 para buscar um lugar melhor é, para 0s
Guarani Mbya, tdo importante quanto achar o lugar em que possam exercer 0 seu viver bem.
Afinal, € no deslocar-se que as condicdes para um viver melhor sdo conquistadas.
Movimentar-se demanda a escuta das orientacdes dos deuses e, consequentemente, a
efetividade de préticas religiosas na Opy, espago que proporciona o exercicio da concentracao
e a escuta dos saberes-poderes que as divindades enviam do plano cdsmico.

No entendimento de Silva (2007), séo as interacdes sociais entre os parentes Guarani,
ocorridas a partir da mobilidade, que fundamentam a no¢do de tekoa. Contudo, conforme o
autor, isso ndo tira a necessidade da luta Guarani por melhores condi¢des ecoldgico-
ambientais, tendo em vista a precariedade de subsisténcia em que vivem e a importancia da
terra para estabelecerem as aldeias. Essas sdo pontos fundamentais para 0 encontro da
parentela dentro desse modo de viver pautado no deslocamento.

Consoante a tais debates, Testa (2014, p. 2-7 apud Testa, 2016 p.175), afirma que
tekoa pode ser compreendida como “um lugar [qualquer] no qual um grupo de parentes
(humanos ou ndo humano) convivem e cuidam uns dos outros”. Com essa explanacdo, a
autora ressalta que é preciso se atentar ao entendimento de que tal no¢do nem sempre coincide
com o0 que os Mbya identificam como aldeias e, desse modo, refuta a ideia de que o termo
tekoa seja apreendido e usado como sindnimo exato do termo aldeia.

A partir dessa percepcdo de tekoa como um lugar ndo fixo, foi possivel o surgimento
de novos debates que pensassem a concepcao de territério de maneira mais ampla, para além
dos limiares fisicos das aldeias, e de modo mais integral, abarcando as relacGes de
reciprocidade, o0 mundo entre as aldeias e o0 entendimento de que os limites territoriais ndo séo

estaticos; e nos deslocamentos enquanto campo de estudo.

No dominio do territdrio, as relagdes de reciprocidade ndo se encerram nem
nas aldeias nem nos complexos geograficos continuos ou proximos, mas
ocorrem no ambito do mundo, envolvendo aldeias situadas em regides
préximas e distantes que definem o sentido de ocupacdo espacial para 0s
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 pudesse abranger a diversidade existente nas formas e causas
de suas caminhadas. O conceito desenvolvido pelo autor engloba ndo somente 0s movimentos
populacionais atrelados a busca por Yvy mard e'’y, como 0 visitar dos parentes entre si, 0

proveito sazonal dos recursos ambientais e as demais causas envolvidas nas migragoes.
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Teao e Loureiro (2009, p. 95), a luz de Garlet (1997), sinalizam que os deslocamentos
podem ser por motivos de “ordem interna”: “[...] casamentos, pelas visitas de parentes, busca
por sementes, praticas rituais e aspectos religiosos e econdmico-ambientais, disputas internas
e politico-religiosas e representagdes sobre a vida ¢ a morte”; ¢ de “ordem externa”,
impulsionados pelas relacdes de contato com a sociedade envolvente, que “decorre
principalmente dos conflitos pela posse da terra”.

As autoras explicam que, para Garlet (1997), o oguata (caminhar, andar), realizado
“tanto dentro do territorio original, quanto em longas distancias, pode se configurar também
mecanismo de fuga, entendida como uma estratégia que permite aos Guarani Mbya tornarem-
se invisiveis diante das pressdes da sociedade envolvente”, bem como irem refazendo seu
territério constantemente (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 95).

De acordo com Pissolato (2006, p.92), da analise do autor “ndo se ausenta o elemento
mitico (1997: 142-150), mas é o carater polissémico do fenémeno da mobilidade e sua
historicidade que ressalta”: a mobilidade abraga significados multiplurais. Dessa forma, com
Garlet também emergiu o debate de que o territdrio Mbya passou por um “processo historico
de reelaboracdo”, desencadeado, principalmente, devido a conquista das terras pelos djurua e
ao contato interétnico sistematico. Por conseguinte de um formato continuo de producdo de
territorio, os Mbya passaram (e por vezes precisaram) a configura-lo como “territorio aberto,
descontinuo e sem fronteiras definidas” (GARLET 1997, p.22).

Silva (2007, p.27), por sua vez, embora va ao encontro do debate da mobilidade, a
partir do seu estudo de campo amplia a discussdao em torno desse conceito ao apresentar a
nocdo 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 debrucar
sobre o0 ponto de vista deles, o0 autor ressalta a pertinéncia do transito entre as aldeias também
como lécus do exercicio do modo de ser Guarani. Elucidacdo essa se difere da explanacdo de
Melia, que abordava o deslocamento como um “deslocamento especifico: a busca de terras
para o assentamento de novas aldeias” (SILVA, 2007, p.27).

A partir de suas vivéncias, o autor percebeu que 0s Guarani Mbya e Nhandewa néo 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 percurso estatico; contrariamente, “permanecem em mobilidade
absoluta” (SILVA, 2007, p.27-28), e 0 ato de permanecer em um ponto fixo € parte do proprio
processo colonizador e de como esse processo foi estabelecido. Desse modo, afirma que
“deslocar-se ndo ¢ ir de aldeia em aldeia” (SILVA, 2007, p.27-28), e salienta a pertinéncia da
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compreensdo de deslocamento enquanto fazer que em si mesmo engendra o fluxo simbélico,
afetivo, material, cultural e social; é um fazer que ndo é s6 meio, mas também fim.

Para Silva (2007), tal percepcdo expressa que “as aldeias ¢ o espago que as envolve
podem ser considerados como formando um espago geografico e social continuo” (SILVA,
2007, p.28); logo, ndo cabe exergar e entender as aldeias como lugares exclusivos para a
materializacdo do modo de ser Guarani (nhandereko). Sendo assim, o deslocar-se pode ser
compreendido como estruturacdo espacial e social dindmica, promovida pela mobilidade
Guarani, possibilitando o exercicio do nhandereko, pois durante o préprio processo de
deslocar-se ocorre a manutencao e circulacdo da tradicdo cultural, assim contribuindo para a
constituicdo da propria concepcdo Guarani de territorio enquanto espago dinamico fisico e

relacional.

O transito de pessoas e familias que circulam entre aldeias e lugares
ocupados, que se constituem como ilhas, cercadas pela sociedade néo-
indigena, permite aos Mbya substancializar seu territorio (yvy rupa) que
inclui “os caminhos percorridos, os lugares ocupados pelos antepassados, as
areas sonhadas, os espacos temporariamente desocupados, os locais a serem
ainda apropriados” (DARELLA, 2004). As redes de parentesco orientam os
fluxos e territorializam as identidades num espago que se configura como
terra de parentes (MELLO, 2001), numa perspectiva de multilocalidade
(PISSOLATO, 2007) com movimentagfes que resultam nas multiplas
escalas, mas estdo permanentemente perpassadas por micro-mobilidades
(CICCARONE, 2011 p. 143).

29 A

Nessa perspectiva, Silva (2007, p. 17) pontua que “o espago ‘entre as aldeias’” ¢
também lugar de observacdo e apreensdo da vida social, e chama atencdo para a pertinéncia
de se apresentar e discutir o0 contato interétnico e as coexisténcias socioculturais, pois, ainda
que o povo Guarani tenha um modo proprio e especifico de produzir suas diferenciacfes
culturais, o convivio com o branco também faz parte da sua realidade sociocultural, tendo em
vista que o terreno por onde o povo Guarani desloca-se foi definido, dentro da logica da
colonizacao dos europeus, como pertencente aos brancos (SILVA, 2007).

Mediante a discussdo apresentada e consonante a Silva (2007), é 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 fisica e cultural, pois nessas l6gicas ndo ha espago para discorrer acerca de
outros modos de coexisténcia sociocultural e suas implicagdes; em contrapartida, Silva (2007)

sugere que as discussfes contemporaneas se debrucem sobre as formas de interagcdo que vém
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acontecendo e como o povo Guarani tem vivido, produzido e reproduzido sua cultura
mediante as relagdes interétnicas.

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

trajetorias™.

4.3. O encontro a Yvy apy® e a trajetria dos Mbya no Espirito Santo

Quando na traducdo da histdria da ocupacdo mbya no litoral indaguei sobre o
gue existe além da aldeia Boa Esperanca, situada no municipio de Aracruz
(Espirito Santo), a resposta, repetida varias vezes, era a de que 14 era “o fim
do mundo”. Era a extremidade do mundo mbya de onde, “da beirada do
oceano”, sO seguiriam para atravessar a grande agua e alcangar yvy maraéy,
a terra da eternidade. (LADEIRA, 2007, p. 145) *

Falar das trajetorias dos Guarani Mbya no Espirito Santo é falar de um contexto
Guarani sociocultural, histérico e politico-econémico permeado por revelacdes religiosas,
resisténcias e lutas pela terra 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 em
que a lembranca dos tempos de outrora se faz presente, como na narracao dos txeramdi e das
txedjaryi.

No entanto, para uma compreensdo mais profunda sobre as trajetorias dos Mbya no
Espirito Santo, é pertinente situa-los no cenario dos deslocamentos Guarani pelo litoral
brasileiro em direcdo a Serra do Mar em meados do século XX. Mesmo que a chegada ao
Espirito Santo tenha em seu cerne a motivacao religiosa, situacBes outras vivenciadas pelo
grupo, em Sdo Paulo e no Rio de Janeiro (os conflitos pela terra, os conflitos internos nas
aldeias, o trabalho forcado nas fazendas, a morte de parentes e a exploragdo para o turismo),

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

> A frase destacada é uma alusdo respeitosa e admiravel ao texto de Macedo (2016), que, ao apresentar as
trajetorias Guarani no curso do Rio Silveira, na Serra do Mar, em S&o Paulo, chama a atencdo para o fato de que
ndo se trata de uma histéria Unica e isolada, mas conectada a outras historias e trajetos dos Guarani por outros
lugares, deslocamentos esses intimamente ligados a cosmologia e cosmopolitica desse povo. A autora da um
contorno inteligivel para as andancas 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.

% Yvy apy significa “final do mundo”, mas no sentido da outra ponta do mundo, por isso também pode traduzido
por “extremidade do mundo”, conforme Ladeira (2007, p.111).

" LADEIRA, 2007, p.145.
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alcancarem a morada dos deuses e para o0 exercicio efetivo e manutencdo do seu nhandereko;
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: Tatdtxi Ywa Rete (lider religiosa e politica),
considerada um exemplo de mulher Mbya, especialmente Kunha Karai (Mulher Xama). Para
0s meus interlocutores, foi também uma notavel txedjaryi, avo conselheira e orientadora, de
uma ligacdo inigualavel com Nhanderu. Junto com sua familia, Tatatxi veio se deslocando
desde o leste do Paraguai, seu lugar de origem. Naquela regido, era conhecida pelo nome de
Candeléria (TEAO, 2015b, p.21).

Ciccarone (2011) conta que esses deslocamentos em direcdo a Serra do Mar eram
realizados no intuito de os Mbya buscarem pelos tekoa pora - lugares eleitos - repletos de
significados mitico-historicos. Eles acreditavam que, em certos espagos da Mata Atlantica, se
encontrariam resguardadas as criacbes de Nhanderu Tenonde (Nosso Pai Primeiro) que néo
foram devastadas pelo dilavio®: “os suportes deste mundo terreno (yvy pyau) e as encostas do
mar (parakupe) que garantiriam protecdo em caso de novas catastrofes, sendo este mundo
terreno imperfeito (yvy vai) e instavel” (CICCARONE, 2011, p.141). Além disso, esses
lugares eleitos revelariam também formacgdes geograficas rochosas e ruinas, consideradas
marcas™ da ocupacdo dos antepassados que alcangaram Yvy mard e’y, a Terra Sem Mal, por
meio de sua vivéncia nesses tekoa pora®.

O encontro da Terra Sem Mal esta relacionada, pois, a necessidade de os Guarani
Mbya chegarem a Yvy apy (final do mundo), a partir de onde poderiam, as margens do mar®,
atravessar a grande agua (para ovai), para assim chegarem a terra da fartura e do nunca
acabar.

No Brasil, Tatatxi Ywa Rete e seu esposo Karai, conhecidos aqui por Maria Tatétxi e
Miguel Karai, viveram até os anos iniciais da decada 1940 numa aldeia proxima a cidade de
Pelotas, no Rio Grande do Sul, de onde tiveram que partir depois de perseguicdes realizadas

% Ciccarone (2011) destaca que a mencdo ao dildvio pode dizer respeito & incorporagdo de temas biblicos &
cosmologia Guarani.

> Genilson e Dona Marilza, dois de meus interlocutores no trabalho de campo, me explicaram que, a essas
marcas, os Mbya nomeiam tawa, e que o termo pode fazer mengdo também a construgdes de pedras feitas pelos
préprios Guarani.

% Ciccarone (2011, p.141) explica que os Mbya “transmitem de geragdo em geragdo a memoria da ocupagao da
costa atlantica como espaco de vida de seus ancestrais, do qual eles teriam recuado, na época da invasao
colonial”, e que recentemente pesquisas arqueoldgicas tém constatado tais memorias.

%1 O mar ¢ considerado pelos Mbya a tinica fronteira desse “territoriomundo” (CICCARONE, 211, p. 141).
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por fazendeiros. 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 S3o Paulo, onde ja existiam aldeamentos Guarani®*(MACEDO, 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 forca do querer e a perseveranca de Tatatxi
e Karai, retratados em seus cantos, era 0 que impressionava os Guarani daquelas terras, uma
vez que ja se encontravam descrentes sobre a possibilidade de chegar a terra dos imortais
antes de morrerem.

Os cantos retratavam ndo s6 os sonhos, mas também os obstaculos gerados pelos
djurua, que constantemente confluiam nos deslocamentos desses grupos. Foi assim que 0
casal e os familiares seguiram para a Serra do lItariri, 1a 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, 2016, p. 109).

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 era
possivelmente 1953, de acordo com o relato de Macedo (2016, p. 110). A autora expde que,
embora nessa época a Serra do Mar estivesse estimada entre as regiGes paulistas mais
desabitadas, a constitui¢ao do “podlo industrial em Cubatdo, além da construgdo de ferrovias e
estradas de rodagem, como a Rodovia Anchieta em 19477, fizeram com que 0 povoamento do
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 outros, o titulo de dono fora concedido por carta de Sesmaria. Logo, as
migracOes despertaram incOmodo, especialmente daqueles que detinham terras irregulares,
tendo em vista que essas provavelmente seriam disputadas ndo somente com 0s novos
migrantes, como com 0s sesmeiros. Dentre os incomodados, encontrava-se, particularmente, o
coronel Homero dos Santos, que, ao se deparar com 0 acampamento de Tatétxi e Karali, na
praia de Bertioga, resolveu convida-los para viver em seu sitio, ndo devidamente titulado, a

fim de que cuidassem das terras e impedissem invasoes - era um modo de ratificar sua posse

62 A respeito das migracdes e aldeamentos Guarani registrados por Schaden ([1954] 1962): Itariri, Bananal e Rio
Branco, apresentados no topico 3.2.1 Territorio, territorialidade: Yvy mard e’y, Nhandereko e mobilidade desse
capitulo. O grupo de Tatétxi é o grupo que Schaden diz ter chegado ao Brasil vindo do leste do Paraguai em
1946.
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da terra. Miguel (Karai) aceitou, pois Maria (Tatétxi) tivera em sonho orientacdo de
Nhanderu (Nosso Pai) para assim fazé-lo. Dessa forma, partiram para as margens do ribeirdo
Silveira, onde situavam-se tais terras (MACEDO, 2016, p. 110).

Nos anos que se seguiram, muito conflitos estouraram entre Homero e 0s sesmeiros
Domenico Riccardi Maicondi e José Bastos da Silva, assim como entre o sitiante Ant6nio
Gomes da Silva. Os meios de comunicacdo 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 o segundo marido de Tatétxi, cunhado e “par

63 cumprindo um papel muito pertinente em sua historia, de modo que sua morte

Xamanico
foi escolhida, por aqueles que lhe narraram a vida de Tatatxi, como um dos pontos
fundamentais para delinear o “percurso fundador” liderado por ela (CICCARONE, 2011, p.
89).

Assim sendo, ap6s a morte do esposo, Dona Maria Tatétxi partiu com 0s seus para o
estado do Rio de Janeiro. La viveu na aldeia de Parati-Mirim, situada na cidade de Paraty,
onde teve apoio de um djurua (ndo-guarani) para permanecer. Ao Seu grupo, ainda juntou-se
um outro Mbya, vindo do Parana. Com a morte do djurua 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) (MACEDO, 2016, p. 110).

A trajetdria 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 Sdo Paulo e do Rio de Janeiro. Nestes estados,
mesmo os Mbya tendo fundado aldeias, ndo estiveram isentos das adversidades, que se
configuraram, particularmente, em torno da exploracdo da sua mao-de-obra, empregada em
trabalhos realizados em terras de outrém e improprias ao nhandereko, que envolviam servicos
agricolas pesados, com rotinas esgotantes, ndo-remuneracao e escassos recursos, que mal
conseguiam assegurar a subsisténcia dos Guarani (TEAO, 2015a, p. 337-338).

Diante desse cenario, Tatatxi ndo se posicionava apenas como lider religiosa, mas
também politica. Junto com sua filha Aurora, e com o novo esposo Jodo®, quando ainda vivo,

pensavam em estratégias na lida com a sociedade do entorno, articulando-se no sentido de

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

% Quanto a Jo&o, Dona Teresa e Dona Ivanilda, relataram que ele era irmao de Julio, esposo de D. Paulina, sua
mae e uma das filhas de Tatétxi. 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 negociacdes com os djurua (ndo-guarani).
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 Teao (2015a, p. 339) analisam
a relagéo estabelecida entre o povo Guarani 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 ndo uso de bebidas alcoolicas e a forma de se relacionar com a fé, de conectar-se ao
sagrado e com o meio social. Os evangélicos, por sua vez, se aproximavam por meio da
instituicdo religiosa e financiavam recursos materiais, alimentacao, transporte e hospedarias,
esperando em troca a escuta e conversao religiosa dos Mbya.

Toda essa conjuntura acabava por impedir os 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, alcoolismo, disputas
politicas, casamentos com ndo-indios, conflitos com outros indigenas, doengas e morte de
parentes (TEAO, 2015a, p.338).

Na medida em que os Mbya sentiam-se descontentes ¢ “incomodados com a altera¢ao
e a ruptura das normas sociais de reciprocidade” (TEAO, 2015a, p.338), Tatatxi os instigava e
conduzia a novas caminhadas. Suas orientagdes se davam por meio das rezas e
aconselhamentos, e o caminho, ja determinado nos planos celestiais, Ihe era apontado
mediante os sonhos e as revelacbes de Nhanderu (TEAO, 2015a, p.338).

Foi mediante essa trajetdria de quase 30 anos pelo litoral sul e sudeste, e por meio da
funcdo xamanica de Maria Tatétxi, que o grupo por ela liderado partiu para o Estado do
Espirito Santo, onde, por revelacdo religiosa sabiam ser 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 capital Vitoria. 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 relagdo estabelecida com as igrejas protestantes.

O local escolhido pelos Mbya para se instalarem 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 Vitoria. O que motivou tal
escolha, para além da existéncia de condicfes ecoldgicas propicias para a formacédo de tekoa,

foi o fato de a caminhada passar por espacos pretéritos percorridos pelos antepassados Mbya,
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que nesse caso ja haviam estado no “Posto Indigena Pancas”, instalado na cidade de Pancas -
Regi&o Noroeste do Espirito Santo®, e a existéncia de tawa (ruinas, construcdes de pedra
feitas pelos antepassados Guarani) pelo caminho (TEAO, 2015a, p. 340).

Em Caieiras Velha, os Mbya se aproximaram dos Tupinikim, que ndo viviam de forma
concentrada e se autodenominavam caboclos, a fim de evitar preconceitos e conflitos com a
sociedade regional. Mesmo mantendo rela¢Ges sociais e comerciais harmonicas com esse
outro grupo indigena, os Mbya preferiam viver mais afastados, longe de movimentacao; se
mantinham do artesanato 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 o avango industrial, o Espirito Santo passava por um colapso na
cafeicultura, principal fonte de economia no Estado, precisando, pois se modernizar (TEAO,
2015a; LOUREIRO, 2006).

Diante dessa conjuntura, o governo do Estado passou a incentivar os “Grandes
Projetos de Investimentos (GPIs) que visavam a construcao de fabricas destinadas a producéo
de matéria-prima destinada a exportagdo” (TEAO, 2015a, p. 340). Conforme os autores Teao
(20154, p. 340), Loureiro (2006, p. 9), Ciccarone (2001, p. 290), e Souza, bem como 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, comegou a investir na
producdo de celulose para exportacdo, casando tais interesses aos de industrializacdo do
estado militar.

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

construcdo de porto. No entanto, se tratava do territorio indigena.

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

% Tal passagem foi igualmente apontada pelas anotagdes de Egon Schaden ([1954] 1962), retratadas no topico
3.2.1 Territorio, territorialidade: Yvy mara e’y, Nhandereko e mobilidade desse capitulo.

% Conforme, CIMI-Leste (1996), desde 1940 a Companhia Ferro e Ago de Vitéria (Cofavi) ja explorava, com
autorizagdo do estado a mata nativa dos Tupinikim para a exploracdo de carvéo vegetal.
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Nessa época, Tatdtxi e parte da parentela (principalmente os velhos, criangas e
mulheres), a fim de evitarem conflitos, optaram por se retirarem de Aracruz de forma
temporéaria, onde permaneceram apenas alguns homens, no papel de lideranca, para que
pudessem acompanhar mais de perto as reverberagdes dos processos industriais. Guarapari foi
0 novo lugar eleito pela lider xaménica e, embora a nova cidade ofertasse a possibilidade do
comércio artesanal por ser area turistica, o cotidiano dos Mbya foi marcado por “fome,
doencgas, desamparo e controle do governo estadual sobre os deslocamentos indigenas”
(TEAO, 20153, p. 341).

Além disso, em 1973, ap6s denuncias de exploracdo dos Guarani Mbya - levando em
consideracdo a oferta de terra feita pelo prefeito da cidade, Hugo Borges, aos Mbya, em troca
de se apresentarem como atracdo turistica -, o chefe da ajudancia Minas-Bahia da FUNAI
(Fundacdo Nacional do Indio), Itatuitim Ruas, “providenciou para que os indios fossem
levados a Fazenda Guarani, localizada no municipio de Carmésia, em Minas Gerais” (TEAO,
2015a, p. 342), pois 0 caso teve repercussao nacional, evidenciando a existéncia da populacao
indigena e sua exploracdo, imagem essa que o governo militar ndo aceitava ser descortinada
(TEAO, 20153, p. 342).

Teao e Loureiro (2009, p. 101) relatam a vida dificil que os Guarani Mbya tiveram no
tempo em que permaneceram na Fazenda Carmésia, entre 1973 e 1978. Junto com outras
etnias (Pataxd, Krenak, Tupinikim, Pancararu, Karaja, Maxakali), viviam em péssimas
condicdes de frio, falta de terra e trabalho forcado. Somente apds maultiplas tentativas de fuga
da Colb6nia Penal, os Mbya conseguiram 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 levados pra fazenda Guarani. Ali se
juntaram aos Krenak, Patachd, entre outros. Enquanto isso, 0 governo usava
a terra como deposito de lixo e para extrair carvao. Na fazenda houve muita
luta e tortura. A fazenda era um lugar de confinamento. Tinha até uma cela,
as pessoas ficavam presas ali. Eram torturadas e morriam de fome. Depois,
os Guarani fugiram, voltaram para a regido de Boa Esperanca e Trés

" A Fazenda Guarani, também, conhecida por Fazenda Carmésia, no periodo militar funcionou como uma
Colbnia Penal, que refere-se ao que Ciccarone (2011, p.144) denomina “modalidades neocoloniais de
cerceamento e controle das movimentacdes Guarani”, que sob os cuidados da “agéncia indigenista do Estado
brasileiro caracterizaram a demarcacdo de terras para os indios, no &mbito da politica integracionista voltada a
promover o estabelecimento de areas reduzidas, para a liberagdo das demais terras para a colonizagdo. O objetivo
de transformar os indios em camponeses e localiza-los em nucleos agricolas foi ratificado pelo Estatuto do indio
(1973), marco da politica indigenista do regime militar, e ainda em vigor”. No caso das Coldnias Penais, sua
configuragdo “aliava as propostas dos nucleos agricolas com o sistema prisional dos reformatorios, buscavam
promover a transformacdo dos indios desajustados que resistiam a usurpagdo de suas terras destinadas a
colonizagdo, em cidaddos uteis”.
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Palmeiras e Piraqué-Acu, mas essa Ultima sé se formou bem depois, quando
uma mineradora foi explorar o rio. Resolveram fazer a aldeia ali para conter
a exploracdo (CADERNO 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,
testemunhando, pois, a pertinéncia da luta desse grupo pela garantia de seus direitos e respeito
ao seu modo de ser. Isso € consoante aos apontamentos de Ciccarone (2011, p.144), nos quais
discorre que as “narrativas subalternas da histéria indigena das caminhadas em tempos
neocoloniais” revelam as “experiéncias de sofrimento, morte e cerceamento da liberdade de
movimento” vivenciadas nos espagos de encarceramento, existentes desde “as primeiras
década do século XX

Nesses termos, as “rebelides silenciosas e fugas para areas de mata” eram estratégias
praticadas pelos Mbya como forma de preservar sua liberdade de movimento, e também
expressao de recusa e enfrentamento ao enclausuramento, a sedentarizacdo e a sujeicao
Estado, sendo, pois, aces fundamentais para produzirem seu territorio, “no transito entre as
aldeias que, sobretudo no litoral, se mantiveram livres do dominio do Estado” (CICCARONE,
2011, p.144). A condicdo de estarem protegidos estava mais atrelada a relacdo de afastamento
do Estado do que de proximidade as 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 0 modo de ser Guarani e a concep¢ao
ocidental de que esses indios deveriam estar em aldeamentos ou prisdes 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 envolvente, como um modo de relacionar-se a ser seguido. Além disso, a autora

destaca que

os deslocamentos Guarani no Espirito Santo nos municipios de Vitoria,
Aracruz e Guarapari refletiam problemas da auséncia de politicas publicas
para os indios no Estado, porque os indios existentes, no caso, 0s 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
reconhecimento oficial de territorio indigena, pois ambos, Tupinikim e
Guarani desejavam terras para viver” (TEAO, 2015a, p. 342).
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Diante desse cenério, ao retornarem a Caieiras Velha, os Mbya buscaram se articular
junto aos Tupinikim, resistindo a fim de que tivessem suas terras garantidas oficialmente.
Nesse periodo, em 1978, os Guarani fundaram a aldeia Boa Esperanca - 0 primeiro nucleo
Guarani do Espirito Santo (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 115). No ano de 1979, a FUNAI
delimitou trés &reas para os Tupinikim e Guarani, correspondentes a 6.500 hectares; todavia,
esse relatdrio foi invalidado (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 106; CIMI-LESTE, 1996, p.39).

Juntamente a situacdo de descaso, Pellon (2008) discorre que, nessa época, a Aracruz
Celulose (atualmente FIBRIA), ja considerada 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 produtos, tinha o intento de avanco econémico. 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
obstéaculo ao desenvolvimento econdmico regional.

A transnacional, junto com o Governo do Estado, empreendeu campanhas midiaticas
gue tomaram dimensao de conflito ideoldgico, se estendendo aos anos que seguiram, de modo
a dividir as opinides da populacdo regional e trabalhadores 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

ndo-acesso aos direitos sociais e a participacao social.

e

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

No Espirito Santo, os Guarani Mbya, junto com os Tupinikim, exaustos pela lentiddo e
morosidade em torno da demarcacdo das terras, iniciaram um movimento de auto-
demarcacdo; todavia, a prépria FUNAI os impediu de continuarem. Foi somente ap6s um
novo relatério desse 6rgao - no 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
o0s Tupinikim (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 106; CIMI-LESTE, 1996, p.39).

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

Com o passar dos anos, a populacao indigena aumentou, reforcando a necessidade da
ampliacdo das terras. Em 1993, uma nova proposta foi apresentada pelos Guarani e
Tupinikim, com o intento de unificarem os territorios e reaverem as terras perdidas, conforme
a “Portaria 609/79” da FUNAI (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 109). A situacdo posta gerou
“audiéncia na Comissdao de Minorias do Congresso Nacional”’; como consequéncia, um novo
estudo foi realizado pelo grupo técnico (GT) da FUNAI (CIMI-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 tornou o grupo dos Mbya bastante fragil. Como

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

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

Ainda em 1994, foi divulgado o novo relatério da FUNALI, retomando o histérico de

luta pelas terras dos dois povos. Diferentemente dos estudos que o antecederam, esse dava
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visibilidade a histdria 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).

Reforgou-se, pois, a pertinéncia das terras, considerando o0 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 tradicionais. Tais circunstancias sustentavam a concepcao de que ndo eram
povos originarios do Estado, vistos apenas como mao de obra da Aracruz Celulose - esse
imaginario comprometia o reconhecimento de sua luta e seus direitos (TEAO; LOUREIRO,
2009, p. 109).

Dessa forma, o GT da FUNALI, junto aos dois grupos indigenas, identificou 13.579ha
para serem anexados a demarcacao ja existente. Em meio a essa situacdo, no ano de 1996,
houve a abertura da Campanha nacional e internacional pela ampliacido e demarcacéo das
terras indigenas Tupinikim e Guarani (CIMI-LESTE, 1996, p.39) e, no ano de 1997, formou-
se a aldeia Guarani Trés Palmeiras, em rompimento com a aldeia Boa Esperanca, devido a
desentendimentos em torno da organizacdo politica vigente (TEAO; LOUREIRO, 2009, p.
115).

Entretanto, mesmo com intensificacdo dos movimentos em prol dos direitos e
territdrio indigena, os Guarani e Tupinikim continuavam encontrando entraves a sua
demanda, de maneira que, em 11 de marco de 1998, resolveram novamente por uma
autodemarcacdo como forma de tornar visivel sua situacao e pressionar os 6rgaos publicos a
solucionarem o problema (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 109). O governo vigente ordenou
um novo relatorio técnico, por meio da Portaria 087/PRES/98, que s serviu para ratificar o
estudo pretérito; e ainda que confirmasse a necessidade de expansdo das terras indigenas,
apenas 2.571ha foram homologadas (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 109).

Ademais, em 2 de abril de 1998, apos discordéncias e conflitos, as liderangas Guarani
e Tupinikim tiveram que assinar o “Termo de Ajustamento de Conduta”, em Brasilia, através
do qual um novo acordo com a Aracruz Celulose foi proposto; dessa vez, a empresa faria
repasses financeiros no valor de 10 milhdes de ddlares as comunidades indigenas durante um
periodo de 20 anos, por meio do pagamento de contas e custeio de projetos (TEAO,;
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 dado a frente pela 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¢fes para a
auto-sustentabilidade e a escassez de terra para plantio. Tais condigdes instigaram os Guarani
a retomarem a articulacdo 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 0s pactos realizados com a transnacional e
reaver a luta pela terra. “Em 17 de maio, iniciou-Se a auto-demarcagdo, com a participacéo de
400 indios. Em 31 de maio, houve a ocupagio da aldeia de Olho d’Agua” (TEAO;
LOUREIRO, 2009, p. 110).

Teao e Loureiro versam que, nessa fase da luta pela terra, para os Guarani alicercarem
seu embate, apoiaram-se em argumentos referentes a sua mitologia. Para tanto, foi preciso que
integrassem-na a trés eixos centrais: “a historia nacional”; “ao passado dos Tupinikim e a
constante referencia aos documentos historicos, relatérios da Funai”; e “a Constitui¢do
Federal de 1988” (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 110). Por meio da mitologia, os Mbya
anunciaram a significancia da terra para o seu povo na qualidade de unidade social
fundamental, garantidora da sobrevivéncia, uma vez que, através dela, é possivel alcancar o
auto-sustento (biossocial), a producdo do seu territério e a producdo, manutencdo e
circularidade de sua religiosidade, tradi¢do cultural e da pessoa Mbya.

Ademais, também se utilizaram da mitologia como argumento para a autodemarcacao,
mais uma vez tomada como estratégia de homologacdo, tal qual nos outros momentos
relevantes de luta pela terra. Com esse embasamento, a inten¢do naguele momento era auto-
demarcar as terras para construir suas Opy e as moradias tradicionais, como cerne para a
recuperacdo da regido, junto com o plantio de arvores nativas e frutiferas (TEAO;
LOUREIRO, 2009, p. 112).

Em 2001, foi fundada a aldeia Piraqué-Acu, ap6s um conflito com a empresa Thotham
Mineradora Maritima LTDA, que extraia calcario de corais no rio Piraqué-Acu, com 0
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 ocupacdo da regido, a
Funai reconheceu a area como territorio indigena (TEAO; 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 de defesa da terra - ndo sO aos governantes, como a sociedade
envolvente também - e reclamar a agilidade nas medidas a serem tomadas pela FUNAI,
sobretudo a publicacéo dos relatorios finais.
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Apesar da comocdo, o Estado continuou a permanecer do lado da Aracruz Celulose,
expulsando, em janeiro de 2006, as populagdes alocadas nas aldeias de Cérrego D’Ouro e
Olho D’Agua, com atos violentos, investidos de brutalidade, deferidos pela Policia Federal e
com o “mandato de reintegracdo de posse da empresa Aracruz Celulose” (TEAO;
LOUREIRO, 2009, p. 112).

As lutas nunca cessaram; porém hoje os Mbya do Espirito Santo, bem como o0s
Tupinikim, tém buscado estratégias outras, dentre elas, especialmente, a “divulgacdo do
movimento em ambito nacional e internacional, através de palestras, marchas e o apoio da
brigada indigena” (TEAO; LOUREIRO, 2009, p. 112). Parcerias com universidades e 6rgaos
apoiadores também tém sido estreitadas a fim de endossar o dialogo intercultural, o
enfrentamento dos processos de exclusdo e de ndo-acesso aos direitos sociais e a participacdo
social da populacdo indigena, notadamente de forma autdbnoma e independente, em
rompimento com a logica colonialista e capitalista.

Logo, frente a essa conjuntura, € pertinente apresentar a disposicdo atual dos Mbya no
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: 43.401 Kaiowa, 8.026
Mbya e 8.596 Nhandeva (CENSO DEMOGRAFICO 2010, 2012)%. J4 o Estado do Espirito
Santo conta um contigente populacional indigena, segundo o Censo Demografico 2010
(2012), de aproximadamente 9,585 mil indigenas®, dos 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. 2017)"°, atualmente é vista
a seguinte conformacéo: 5 terras indigenas (TI) (Figura 4) que concentram-se apenas em dois
polos territoriais, referentes a dois municipios (Figura 5); o polo territorial de Aracruz-ES
circunscreve a maior quantidade de Tls, 4, que comportam 7 aldeias (Figura 6); do numero
total de Tis (5), 4 delas estdo inscritas em areas de reserva, 3 encontram-se em situagdo
regular, 1 homologada e 1 sem providéncias. A populacdo Guarani encontra-se em todas as

aldeias: Yaka Rexakd Porda, Boa Esperanga, Trés Palmeiras, Piraqué-Acu, Caieiras Velha, Pau

%8 O dados citados foram obtidos na Tabela 1.14 - Pessoas indigenas, por sexo, segundo o tronco linguistico, a
familia linguistica e a etnia ou povo - 2010, do Censo Demografico 2010 (2012).

% 0 dados citados foram obtidos na Tabela 2.1 - Pessoas indigenas, por sexo e localizacdo do domicilio,
segundo as Grandes Regides e as Unidades da Federagéo - 2010, do Censo Demografico 2010 (2012).

" Disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>.
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Brasil, Olho d’Agua e Areal, e, mais recentemente, em Nova Esperan¢a (ASSOCIACAO..., p.
13, 2016), que esta em fase de implantacdo’. Em algumas dessas aldeias, os Guarani dividem
0 espaco geografico com o Tupinikim™.

As particularidades supracitadas e outras que constituem cada T1 (como grupos étnicos
e subgrupos; sobreposicdo com unidade de protecdo; populacdo total, area, municipios e
estados) podem ser melhor observadas na Tabela 6, enquanto a organizagdo mencionada pode

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

Terras Serra do - Caieiras L .
indigenas Caparaé Caieiras Velhas | vVelhas 11 Tupinikim Pau Brasil
AL GE AL GE AL GE AL GE AL GE
Trés G .
Trés Palmeiras '\L;I"’ga”.'
Palmeiras . Boa ( 1oya,
: Guarani Esperanca | iOWa)
Aldeias (AL) (Mbya; peranc Guarani
e 0s Grupos 5 Kaiowa) i | PauBrasil :
Etnicos (GE) R\g;:lié Guarani Boa Piraqué- %'\L;Ie;)rag_l . | Pau lg';/ilg\zjvaa{)
e subgrupos « (Mbya) | Esperanca -agu Y2, i Guarani | rasi|
Pord Kaiowa) | Olho d’Agua = (Mbya;
gue abarcam bya; iniki
Guarani Kaiowa) Tupinikim
. Areal
Caiciras ~ (Mbya; Tupinikim
Kaiowa) o p
Velha Caieiras
Tupinikim Velha
- Reserva de desenvolvi-
Sobreposicédo Reserva de mento sustentavel
com unidade ) Reserva de desenvolvi- | desenvolvimento | municipal Piraque-Agu e
de Parque Nacional de | mento sustentavel sustentavel Piraque-mirim;
conservagao | Caparad municipal Piraque-Agu | municipal i
de protecéo e Piraque-mirim Pirague-Acu e - Area de protegdo
integral Piraque-mirim ambiental Costa das
Algas
ORI 242 26 268 15
total
Habitada . Habitada . Habitada
Presenca atualmente Habitada atualmente atualmente Habitada atualmente atualmente
;Sllltnu da}%?(i)a Sem providéncias Regularizada Regularizada Regularizada Regularizada
Area 2997 ha 57.39 ha 14282.8 ha 1579 ha
Sobreposi¢édo . x
com Divino de Sdo Aracruz Aracruz Aracruz Aracruz
I Lourenco
municipios
Estado (BR) ES ES ES ES ES

Tabela 6: Terras indigenas do Espirito Santo. Fonte: Mapa Digital Guarani (disponivel em:
<http://Guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set. 2017).

' Nova Esperanca encontra-se em processo de implantacdo (ASSOCIACAO..., p. 13, 2016), por isso n&o ha, 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 ndo inclui-la nas informagdes da Tabela 6.

2 As informagdes do Mapa Digital Guarani (disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set.
2017) apontam que os Tupinikim vivem nas aldeias Areal, Olho d’agua, Pau Brasil e Caieiras Velha; contudo,
Teao (2015a; 2015b) complementa essa informacédo, pontuando que eles também estdo presentes nas aldeias de
Iraja e Combios. Todavia, fiz a opgdo de ndo abordar tais aldeias na Tabela 6, pois 0 foco dos dados € apresentar
a realidade das terras e aldeias Guarani.
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TUPINIQUIM

Figura 4: Terras Indigenas no Municipio de Aracruz-ES. Fonte: Mapa Digital Guarani (disponivel
em: <http://Guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set. 2017), escala 1:150.000 cm.
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Figura 5: Concentragdo das Terras Indigenas no Estado do Espirito Santo: Municipios de Aracruz e
Divino de Sdo Lourenco. Fonte: Mapa Digital Guarani (disponivel em: <http://Guarani.map.as/#!/>,
acesso em: 20 set. 2017), escala 1:2.500.000 cm.
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Figura 6: Aldeias Indigenas no Municipio de Aracruz-ES. Fonte: Mapa Digital Guarani (disponivel
em: <http://Guarani.map.as/#!/>, acesso em: 20 set. 2017), escala 1:150.000 cm.

Para os Mbya, mais do que encontrar terra para se viver, & preciso viver com a terra,
ou seja, se relacionar com ela e com tudo o que ela envolve (seres humanos e ndo-humanos,
divindades, animais, vegetacdo) de maneira reciproca. No caso dos Mbya do Espirito Santo,
estes tém vivido, desde a sua vinda do Paraguai, e devido a seu contato com o branco, em uma
constante permanéncia transitoria nos espacos geograficos.

Dessa forma, deslocando-se, estes Mbya foram construindo sua identidade étnica e sua
historiografia enquanto povo indigena; uma identidade, cuja particularidade que caracteriza o
ser Mbya ¢ o fato de ser conformada “por meio dessas relagbes e experiéncias de
compartilhamento das historias em comum e da apropriacao e construcdo de relagdes sociais e
politicas ao longo do territorio imaginado Guarani” (TEAO, 2015a, p. 339).

Mocellim (2011) ressalta que ndo ha uma defini¢do Unica sobre comunidade, mas que
essa sempre retoma a algo positivo. Giralda Seyferth (2000) aponta que tal conceito deve ser
readequado como categoria social, visto que a contemporaneidade fez essa nocdo perder o
mero caradter de unidade para designar fendmenos culturais, reportavel a sistemas de
representacdo e marcadores identitarios. Outro fator essencial para caracterizar uma
comunidade é o espaco, pois a comunidade envolve vinculos de aproximacdo espacial e
emocional. (COSTA; MACIEL, 2006)
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Segundo Toénnies (1995), tal definicdo tomou forma por trés diferentes instancias: o
parentesco, a vizinhanga e a amizade. Comunidade é, portanto, um lugar de seguranca aos
perigos exteriores, pois ali encontra-se apoio no seio comunitario aos problemas enfrentados.
Seus membros sdo semelhantes entre si, no sentido de possuir valores e visdes de mundo
convergentes e relagdes de grande intimidade, firmando vinculos n&o-passageiros emocionais,
comprometimento moral e coesdo social (MOCELLIM, 2011).

Tal homogeneizacgéo vai mais além, pois

isso inclui conhecimentos, objetivos, préaticas cotidianas e formas de agir e
pensar. As normas ocorrem especificamente por meio dos costumes, habitos
e tradi¢Oes, e as formas de relacionamento social s&o predominantemente
pessoais, 0 que significa o compartilhamento de valores e também maior
grau de intimidade (MOCELLIM, 2011).

Desse modo, a partir do processo de construcdo sociocultural e das lutas que
compartilham as aldeias Piraqué-Agu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca, bem como da
historiografia e dos atores histdricos que tém em comum, foi escolhido o termo comunidade
para designar o conjunto dessas trés aldeias, considerando nessa escolha que a concentracéo
de modos socioculturais comuns nédo exclui a singularidade de cada aldeia: em contrapartida,
potencializa a unidade e reciprocidade existentes entre elas.

A identidade e historiografia sdo, portanto, essenciais para pensar a nogdo de pessoa
Guarani Mbya, o cotidiano e as experiéncias dos txeramdi e das txedjaryi, uma vez que €
nesse, e a partir desse contexto, que seus saberes, fazeres e relacdes se imbricaram e se

imbricam, circularam e circulam, perduraram e perduram.
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4.4 Nocao de pessoa Guarani Mbya: entre a literatura e apontamentos no campo

Dentre tantos estudos expressivos que se voltam aos Guarani enquanto grupo, escolher
dissertar sobre o cotidiano dos txeramdi e das txedjaryi Mbya através de suas narrativas
requer ndo so situar o leitor quanto a abordagem histérica da movimentacdo desse povo, sua
concepcao de territério perpassando sua cosmologia e sua organizacao social, mas versar,
especialmente, acerca da nocéo de pessoa Guarani.

Novaes (1993, p.28), ao apresentar em seu trabalho a nocdo de pessoa, sinaliza que
Mauss (1938, 1968) - principal autor dentro da antropologia a debater esse conceito -
configura tal no¢do como uma “categoria de representacdo” social, historica e cultural, a qual
Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979, p.5-6) compreenderam, a partir do seu emprego
no contexto das sociedades indigenas brasileiras, por “instrumento de organizacdo da
experiéncia social” enquanto “construgdo coletiva que dé significado ao vivido”. E, dessa
forma, uma categoria de pensamento nativa, multipla e diversa; logo, € uma construcédo
variavel.

Tomando tais reflexdes como norte, é possivel pensar na pertinéncia da no¢do de
pessoa no contexto tedrico-pratico da Terapia Ocupacional, uma vez que pode ser empregada
como instrumento de aproximacgdo, conhecimento e compreensdo da experiéncia pessoal e
singular, notadamente cotidiana, em contextos de culturas outras com as quais se busca
dialogar, sem deixar de considerar o carater social e coletivo que abarca. Nessa perspectiva, a
nocéo de pessoa Mbya’® sera apresentada com o propdsito de ser alicerce para a discussdo e
reflexdes vindouras sobre a categoria de txeramdi e txedjary no curso de vida da pessoa
Mbya, e para o debate em torno das experiéncias, vivéncias, saberes e fazeres cotidianos dos
txeramdi e das txedjary das aldeias Guarani Mbya do Espirito Santo, sobre as quais esse

trabalho se debruca.

4.4.1. A pessoa Guarani Mbya: acdo e saberes instruidos, ou o caminhar orientado

Viveiros de Castro (2015), em sua obra Metafisicas Canibais, precisamente no

capitulo Perspectivismo, discorre sobre o perspectivismo amerindio e a forma como a

" Destaco que diante da complexidade da teoria em torno da nogdo de pessoa Mbya, pretendo aqui elencar os
principais pontos, tendo em vista o tempo e espaco escasso do mestrado para abordar a tematica de forma ampla.
Dessa forma, para uma discussdo extensa acerca do assunto sugiro buscar as fontes que serdo usadas na
discussdo do tema aqui presente.
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concepgdo de humano é construida a partir do ponto de vista indigena. Para além de abordar a
questdo da humanidade, o autor discute o proprio conceito de pessoa. Porém, antes de retratar
a no¢do em si, instiga o leitor a pensar sobre, apontando que pessoas “sdo entidades
complexas, com uma estrutura ontologica de dupla face (uma visivel e outra invisivel)”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.44), ¢ “manifesta¢do individual de uma multiplicidade
biossocial” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.46); assim, da inicio ao descortinar da relagéo
entre corpo e alma na construcéo da pessoa indigena.

Ao longo do seu debate, o autor apresenta a no¢do de alma como eixo essencial para a
qualidade de pessoa no perspectivismo amerindio. A partir de seus apontamentos, é possivel
elucidar a nogao de pessoa dentro desse contexto da seguinte forma: ‘“centro de
intencionalidade constituido por uma diferenga potencial interna”, dotado de “um mesmo
conjunto bésico de disposi¢des perceptivas, apetitivas e cognitivas” (alma), cuja forma de
enxergar e significar a existéncia (forma aperceptiva) de maneira universal € a anatomia e o
comportamento humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.43-47).

Considerando o termo potencial, citado por Viveiros de Castro (2015), e o
entendimento de seu significado, baseado no Dicionario Aurélio de Portugués Online (acesso
em 17 set. 2017)"*, como capacidade de fazer, no sentido de ter saber (conhecimento) para a
processualidade da acdo, é possivel apontar, na construcdo da pessoa indigena, a presenca de
uma relacdo intrinseca entre a existéncia da capacidade de fazer (dos saberes para 0 processo
da acdo que nesses termos podem ser entendidos por saber-fazer) e a presenca da alma, uma
vez que essa € um conjunto de propriedade que geram saberes e acbes singulares. Nessa
perspectiva, a no¢do de pessoa indigena pode ser tomada como um centro de intencionalidade
configurado por diferentes saberes-fazer, que possui em sua origem um mesmo conjunto
béasico de caracteristicas especificas (acbes e saberes) necessarias para 0 processo de sua acao.

Tal relagédo entre o ser pessoa, a presenga da alma e as capacidades de fazer pode ser
vista na construcdo e definicdo da pessoa Mbya. A luz dos trabalhos de Testa (2016), Teao
(2015b), Ciccarone (2011), Macedo (2010), Silva (2007), Pissolato (2006) e Ladeira (1992), é
notavel a pertinéncia da mobilidade (mover-se) enquanto agdo/saber crucial para o caminhar
Mbya - saber-fazer este que processa 0 mover e que € indispensavel e intrinseco a ao
exercicio do nhandereko (modo de ser Guarani), a concepcao de reciprocidade, a manutengéo
e circulacdo dos saberes e fazeres tradicionais e a constru¢cdo da pessoa Mbya. Em

consonancia, Testa (2014), Macedo (2013) e Pissolato (2006) ndo s6 debatem sobre a

" Disponivel em: <https:/dicionariodoaurelio.com/potencial>.
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importancia da mobilidade na cosmovisédo Guarani Mbya como apresentam a alma enquanto
principio vital, cuja relevancia se encontra no fato de abranger e exercer a acdo/saber mover,
orientando a mobilidade e a caminhada da pessoa Mbya. E nessa perspectiva que o debate

segue, a fim de clarificar e aprofundar essas questoes.

*k*

Ao levar em conta a complexidade da concepcdo de mobilidade Mbya, consoante ao
que foi pontuado no topico anterior desse capitulo, e retomar esse debate, sdo notaveis 0s
diferentes formatos de mobilidade, dentre elas: as migragdes, como modo de pratica das
caminhadas determinadas pelas narrativas mitoldgicas; e os deslocamentos entre aldeamentos,
como modo de sociabilidade, manutencdo e circulacdo da cultura tradicional. Isso posto,
seriam tais praticas coletivas e/ou individuais, engendradas por um saber-fazer?

Ciccarone (2004) explica que na cosmovisdo Mbya o0 movimento estéa presente desde o
enredo das narrativas iniciais, de maneira que tanto ele quanto a sua producao séo tomados no
tempo/espago mitico como agdo e saber “regulador e propriedade constitutiva da concepgao
do [...] universo, dos mundos e do desenvolvimento da existéncia humana [Mbya]”
(CICCARONE, 2004, p. 84)".

Sendo assim, a autora destaca que o caminhar, enquanto saber-fazer que encontra no
mover sua acao/saber principal, € um fazer também simbdlico, ou seja, caminhar é “figura do
movimento que simboliza a trajetdria da existéncia coletiva e individual na construcdo do
mundo terreno, do processo continuo de realizacdo do destino do individuo e da sociedade”
(CICCARONE, 2004, p. 85).

Por meio da acdo/saber mover, 0os Mbya construiram suas formas historicas de
dinamismo e a “rede dos significados da vida coletiva” (CICCARONE, 2004, p. 84), bem
como ainda constituem o formato singular da sua historicidade. Nesse sentido, 0 oguata
(caminhar) materializa a busca por lugares e encontros apropriados ao exercicio do modo de
vida Guarani Mbya, cria condi¢des e significa a forma de esse grupo organizar suas

experiéncias, seus saberes, seus fazeres e suas relagbes. Desse modo, engloba,

" Segundo Ciccarone, o “territério-mundo foi criado nos tempos originarios da caminhada do heréi civilizado,
Kwaray (Sol), junto a seu irmao trapaceiro, Jacy (Lua), seguida pelo retorno & morada do pai, a divindade
primeira e Gltima, Nhande Ru Tenonde, que criou, através do movimento de auto-evolugdo, a primeira terra (yvy
tenondegua) destruida pelo diltvio, numa possivel incorporacéo de temas biblicos na sua cosmologia. De modo
isomorfo a criagdo do(s) mundo(s), a caminhada é também a metafora indigena da pratica de transformacédo da
condicdo humana (MENDES, 2007), o devir do sujeito enquanto vir a ser outro como valor supremo, sendo a
mobilidade inerente ao processo de fabricagdo e de duragdo da pessoa (PISSOLATO, 2007)” (CICCARONE,
2011, p.141).



118

concomitantemente, caracteristicas do parentesco e da organizacdo social e principios
cosmoldgicos, bem como estimula a ratificacdo da identidade étnica e tradicional; propicia
também a manutencdo do corpo e do rhe’é (principio vital) e age “dimensionando novos
territorios diante das pressdes interétnicas e dos conflitos fundiarios” (TEAO, 2015a, p. 324;
PISSOLATO, 2004); é na perseveranca do seu movimentar-se e do seu saber-fazer caminhar
que os Mbya se modificam, se reconhecem e configuram o seu ser e estar no mundo terreste e
entre os mundos dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes).

No entanto, a luz de Pissolato (2006, p. 102), entende-se que o caminhar é “capacidade
pessoal que se conquista ao longo da vida e cuja atualizagdo produz resultados importantes
para os individuos envolvidos, simultaneamente configurando, de maneira mais ou menos
visivel, situacdes coletivas, em espacos-tempos diversos”. E Silva (2007), ao levantar que os
grupos Mbya e Nhandewa se mantém em mobilidade integral, traz a tona a reflexd@o de que o
oguata (caminhar) ndo se da s6 em torno dos motivos religiosos ou econdémico-ambientais, e
que embora seja intrinseco ao ser pessoa Guarani, 0 oguata pora (caminhada do povo Guarani
para encontrar a Terra Sem Mal) € construido cotidianamente, durante o caminhar e nas
interacdes sociais geradas pelas caminhadas. De outra forma, pode-se compreender que a
pessoa Guarani é sociocultural e simbolicamente caminhante.

Nessa perspectiva, 0 mover pode ser entendido ndo somente como uma agao/saber
atrelado a “consciéncia e enfrentamento da crise”, visdo esta que por muito tempo esteve
relacionada ao mito da busca pela Terra Sem Mal (CICCARONE, 2004, p.85) - 0 que remete
a pessoa Mbya a ideia de “um equilibrio sempre precario entre tendéncias coexistentes e
antagOnicas” - mas também enquanto experiéncia essencial do caminhar e do ser caminhante
(MELIA, 1989, p. 500 apud CICCARONE, 2004, p.85). Nessa condicdo, essa experiéncia é
vivenciada de duas formas que s&o significativas para a elucidagcdo da pessoa Mbya, na
qualidade de: “experiéncia de uma existéncia dindmica” e “experiéncia da vida terrena”
(CICCARONE, 2004, p.88).

A primeira, experiéncia de uma existéncia dinamica, diz respeito a caracteristica
intrinseca dos Mbya de apreenderem as capacidades do existir’®, sobretudo o movimentar-se,
a partir das agdes/saberes dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes) que
sdo materializadas no nhe’e e por meio de sua comunicacdo com a morada celeste. Cadogan

(1959) traduz nhe’¢ como alma-palavra; ja Pierre Clastres (1993[1974]), como palavra

"® Saberes para 0 ser e o estar da pessoa Mbya.
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habitante. Testa (2014), por sua vez, amplia esse debate, apresentando que, ao traduzir a

expressao nhe’é como alma, corre-se o rico de associa-la

“a um conceito com carga seméintica atrelada a uma certa concepcdo
ocidental de pessoa, que pode nublar aspectos fundamentais das teorias
Guarani sobre pessoas e saberes. No limite, tal abordagem nos levaria a
reproduzir uma dicotomia entre corpo e alma, materialidade e imaterialidade,
que parece inadequada no caso dos Guarani Mbya, em que 0 corpo tem
papel fundamental nos processos de criacdo e circulagdo de saberes, e a
prépria nocdo de palavra ndo pode ser destituida da sua materialidade. Se ha
uma relacdo ente as teorias mbya e ocidentais, sugiro que ela ndo seja
procurada no plano da metafisica, mas na capacidade que tem a fala de criar,
fazer e produzir eficacia” (TESTA, 2014, p. 179-189).

Pissolato (2006, p. 216), por sua vez, define o termo como “‘palavra’, ‘nome’, ou
ainda o ‘dizer’ (‘e), que é ao mesmo tempo condicdo de existéncia e principio de divindade
contido na humanidade mbya (Cadogan 1952,1959: 23-28; 185-189)”, pois € ao nome proprio
recebido pela pessoa Mbya durante o nhemongarai (cerimbnia de nominagdo das criancas
Guarani) que o nhe’é se liga para habitar, ou acompanhar, e animar 0 vivente nos seus
caminhos. Logo, para a autora, 0 nome proprio Guarani também pode ser definido por
“palavra-nome” (PISSOLATO, 2006, p. 219):

“na visdo de Cadogan, o nome pessoal seria o que capacita os Mbya nédo
apenas a viver na Terra, mas a fazé-lo conforme a orientagdo das palavras ou
ensinamentos divinos, que tém como fundamento bésico o controle sobre
mbochy, “origem de todo mal” (1959:41). Quem porta um nome, portanto,
adquire capacidade de viver sob a orientacdo dos saberes e poderes enviados
pelas divindades; podendo inclusive vir a ser um futuro karai (papel religioso
— homem) ou kunh& karai (papel religioso — mulher); confirmar esta
condi¢do do que a pessoa vird a ser € o objetivo do ritual de nominacéo”
(PISSOLATO, 2006, p. 242).

Por isso é possivel dizer que o nhemongarai e a palavra-nome dada pelos lideres
espirituais a pessoa Mbya durante a cerimonia religiosa sdo importantes: é a partir delas que
os Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Mées) instruem o ser-pessoa Guarani
Mbya em seu oguata pord, em sua caminhada para encontrar a Terra Sem Mal.

Assim, 0 nhe’é pode ser compreendido como um saber celeste, passivel de
incorporagdo e de ser tomado, ele proprio, como uma agdo/saber e/ou conjunto de habilidades,
forcas e saberes que orienta os fazeres humanos, o existir e a manutencdo dos viventes na
terra. (TESTA, 2014; MACEDO, 2013). Pode-se dizer que a palavra é e esta no cerne do ser
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pessoa Guarani, direcionando também os cursos de vida e os papeis exercidos na vida

terrestre:

[...]. O certo é que a vida do Guarani, em todas as suas instancias criticas -
concepcdo, nascimento, recepcdo do nome, iniciacdo, paternidade e
maternidade, enfermidade, vocagdo xamanica, morte e post mortem - define-
se a si mesma em funcdo de uma palavra Unica e singular que faz o que diz,
que de certa forma consubstancia a pessoa (Melia ,1989:309)”
(PISSOLATO, 2006, p.216).

Nessas condicBGes, € possivel considerar o nhe’é, na perspectiva Mbya, como o
principio vital, responsavel por: atribuir particularidades existenciais a pessoa Mbya,
conferindo aos viventes “uma linguagem e demais capacidades expressivas e cognitivas”
(MACEDO, 2013, p. 183); e atuar como “signo de continuidade” (MACEDO, 2013, p. 183) -
caminho de ligagdo - com os Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes), pois
se origina nos mundos celestiais (TESTA, 2014; MACEDO, 2013).

Conforme Testa (2014, p. 179), partindo do posicionamento de que 0 nhe’é esta
associado ao falar e que para os Mbya as palavras dos humanos tém potencial criador,
compreende-se que o falar esta intimamente relacionado ao fazer e a condigdo de ser pessoa
humana, e que 0 nhe’é é igualmente acdo/saber que instrui 0s atos de comunica¢do dos
humanos, tanto com as divindades, quanto com os demais seres humanos e ndo-humanos na
morada terrestre. Sendo assim, a experiéncia da vida dindmica implica aos humanos o
exercicio da capacidade (saber-fazer) de comunicar, que circunscreve nao apenas o falar, mas
também a escuta as orientagcdes/acoes/saberes dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais
e Nossas Maes).

Nesse sentido, a experiéncia da vida dindmica e “a trajetoria de vida de uma pessoa
mbya se inicia quando uma ou mais divindades enviam um -nhe’€ para morar entre 0S
humanos, e estes, desde a gestagdo, cuidam para que 0 -nhe’€ se estabeleca no corpo da
crianca e encontre um lugar entre os parentes” (TESTA, 2014, p. 179). Dessa forma, ¢é
possivel que ainda no ventre materno a pessoa adiquira 0s conhecimentos do seu nhe’é, de
maneira que, ao nascer e crescer na Terra, novos saberes se desdobrem como consequéncia
das acOes/saberes de seu nhe’é (PISSOLATO, 2004, p. 72). Todavia, vale ressaltar que a
pessoa Mbya sO exercerd a acdo/saber de mover-se a partir da sua nomeagéo, pois é nesse
momento que se liga de fato ao seu nhe’é e se conecta aos seus saberes previamente
alcancados com os Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes)
(CICCARONE, 2004, p.85).
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A experiéncia da vida terrena, por sua vez, se expressa de maneira figurada, como o
“estar a caminho da perfei¢ao” (CICCARONE, 2004, p.85). A principio, essa colocacdo pode
se resumir a um viver harménico com reciprocidade e solidariedade com os seres humanos e
ndo-humanos, alcancado por meio da escuta dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e
Nossas Maes) e do viver orientado pelos seus dizeres, mediante a conexdo com 0 nhe’é da
pessoa. Contudo, vale explicitar alguns pontos para que esse debate seja ampliado e melhor
compreendido.

Embora 0 nhe’é, por causa de sua conexdo com as divindades, seja o “principio de
producdo de saberes” (PISSOLATO, 2006, p. 259) e a “poténcia primeira produtora de
consciéncia” (PISSOLATO, 2006, p. 263), os atos iniciais de criar, fazer e produzir as
acOes/saberes dizem respeito as divindades; logo, aos humanos, compete a apreensdo dos
conhecimentos dos Nhanderu e Nhandexy kwery e esforcos para que essas acOes/saberes
circulem na morada terrestre (TESTA, 2016, p. 179). Isso néo significa que os humanos néo
criem, ndo facam e ndo produzam, mas que os fazeres das pessoas e divindades tém
finalidades diferenciadas, que se complementam. Os humanos, ao colocarem em “circulagao
(mobilidade/pausa)”’’ (TESTA, 2016, p.179, 2016) as acOes/saberes aprendidos com 0s
Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes), participam dos processos de
criagdo no sentido de produzir circunstancias e/ou caminhos para que acOes/saberes
“originalmente gerados pelas divindades sejam acessadas, crescidas e possam circular entre
outros humanos” (TESTA, p.179, 2016).

Dessa forma, os saberes-fazer humanos e as formas como se materializam (as
atividades humanas) sdo relevantes, pois podem ser condutores, ou ndo, das
falas/acOes/saberes dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Mdes). Logo,
falar da experiéncia na vida terrena é falar sobre como os humanos pdem em prética o viver
orientado pelos deuses. Nesse sentido, o vivenciar o modo de ser Guarani e o aperfeicoar-se
enquanto pessoa Guarani Mbya perpassam pela experiéncia do cotidiano Mbya, pois sdo nas
atividades cotidianas que se encontra o “lugar dos humanos nos processos de criacao”
(TESTA, 2016, p.179), uma vez que nelas os saberes ndo sé sdo colocados em pratica, como
se configuram enquanto praticas.

As praticas cotidianas e as praticas de saberes por ela envolvidas cirscunscrevem
experiéncias de convivéncia sociocultural em rede de parentesco e a circulacdo da pessoa e de

coletivos que proporcionam ndo sé partilhas de “experiéncias, saberes, capacidades e

"’ Para Testa (2016, p.175), a circulagio envolve mobilidade e pausa porque “todo percurso tem [...] lugares e
momentos em que 0 movimento para”, sejam paradas nos trajetos ou pontos a que se chega.
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substancias entre diferentes pessoas e coletivos, [como] contribuem para a criagdo e o
crescimento de novos sujeitos, relagdes, saberes e lugares” (TESTA, 2016, p.175). Nessa
perspectiva, Testa (2016, p. 179) elucida que “atos de criacdo realizados por humanos” se
relacionam ao movimento de condigdes para o “desenvolvimento dos corpos, coisas e
caminhos, que, por sua vez, também constituem meios de acesso e circulagdo de saberes”
(TESTA, 2016, p.179). Sendo assim, a autora afirma que, dentre as “atividades de criacdo”
que os Guarani Mbya conferem aos humanos, destacam-se especialmente aquelas que dizem
respeito a capacidade (saber-fazer) de cuidar atrelada ao cuidado do “crescimento de algo” -
como plantacfes, pessoas e saberes - e dos “lugares habitados” (TESTA, 2016, p.179).

Sendo assim, para os Mbya realizarem sua experiéncia da vida terrena, que sera
delineada a partir dos caminhos que criar (na busca pelo tekoa e nas micromobilidades
cotidianas, no deslocamento para visitar uma aldeia, nos cuidados e interagfes sociais), €
necessario, primeiramente, orientar-se junto a Nhanderu (Nosso Pai), através do intermédio
dos lideres religiosos, e ter o caminho indicado e confirmado por ele, de modo que o0s perigos
externos possam ser previstos e prevenidos (PISSOLATO, 2004, p. 72).

Essa atencdo a caminhada e a orientacdo de Nhanderu (Nosso Pai) diz respeito ao
cuidado dos Mbya com seu nhe’é (principio vital) e com seu corpo, tendo em vista 0s
fundamentos de sua cosmologia, 0s quais apontam que 0 mundo terreno € povoado por outros
seres (ndo-humanos) / outros corpos (que serdo explicitados mais a frente) que, ao se
encontrarem com 0s corpos Mbya, podem lhes gerar maleficios, dos quais é necessario se
salvaguardar constantemente (MACEDO, 2013). A vista disso, quando Nhanderu (Nosso Pai)
aponta o caminho, significa que nao ‘“vai acontecer nada aquele que vai” (PISSOLATO, 2004,
p. 73).

Macedo (2013, p. 183) explica que a preocupacgédo dos Guarani Mbya, sobretudo com o
nhe’é, ocorre devido ao fato de esse principio vital se efetivar no mundo terreno, que é
permeado pela tekoaxy (imperfeicdo), e por isso pode acabar se distanciando do corpo, uma
vez que os males que se encontram na terra da imperfeicdo ruinam a variedade de poténcias
existentes na pessoa Mbya. Todavia, 0 desejo do nke’é (principio vital) em abandonar a Terra
estd atrelada mais ao ndo-encontro de alegria no plano terrestre do que a consequéncia da
agéncia de seres outros (PISSOLATO, 2006).

Nessa perspectiva, a autora pontua que o mal pode ser denotado por um mau encontro
entre corpos, e clarifica, a luz de Deleuze e Guatarri, que o0 encontro entre 0S COrpos gera,
pois, efeitos um no outro, conformando uma variagdo na “configuracdo relacional constitutiva

do corpo afetado” ou em “parte das relagdes que o compdem” (MACEDO, 2013, p. 183).
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Dessa forma, 0 mau encontro é aquele em que essas relagdes (ou parcela delas) sdo destruidas
e, consequentemente, o saber-fazer dos sujeitos é despotencializado, diminuido; em
contrapartida, o0 bom encontro é o que fortalece as relacbes e potencializa, maximiza, acoes e
saberes da pessoa. Essa mudanca, quando relacionada a poténcia de acdo, pode ser
compreendida como afeto. Nessa Otica, a alegria e a tristeza séo entendidas como modalidades
bésicas da poténcia de acdo, e, por isso, também decorrentes dos bons e maus encontros
(MACEDO, 2013, p. 185).

Portanto, para a pessoa Mbya, sua poténcia de acdo e sua variacdo estdo
essencialmente concatenadas ao contato proximo ou distanciado do nie’é. Na medida em que
0 nhe’é esta junto da pessoa, a alegria também se faz presente, aumentando a poténcia de acao
do corpo, o que confere a pessoa Mbya a sua configuracao ideal, uma vez que ela experiencia,
simultaneamente, a poténcia celeste/imortal, propiciada pelo nke’é, e a vivéncia da condicdo
humana.

E relevante notar que a experiéncia do bom encontro n&o se da apenas quando o corpo
acolhe seu nhe’e; da mesma forma, ocorre nos encontros na Opy, “onde se busca fortalecer os
corpos por meio das relagdes que os constituem”, “quando convergem nhe’€ kwery que
habitam os dominios celestes e 0s nhe’é que habitam os corpos dos Guarani, numa sorte de
conexdo em que todos se fortalecem” 8. Assim, por meio dos seus canto-rezas, dancas, uso do
petyngua (cachimbo), curas, nominacgdes e praticas, em geral na Opy, os Guarani Mbya véo
compondo um corpo mais potente e, conjuntamente, um corpo leve, particularidade essa que
estd associada a verticalidade: condicdo indispensavel ao nhe’é para circular no corpo e
conectar-se ao plano celeste (MACEDO, 2013, p.187-189) °.

Na contramdo dos bons encontros, a experiéncia do sofrimento, da doenca e do mal
acontece mediante o contato distanciado ou enfraquecido do nke’é, que pode se dar por causa
dos desconfortos pelos quais a pessoa passa no plano terrestre, dos maus encontros que
ocorrem no mundo imperfeito. Assim, o descontentamento e o adoecimento estao diretamente
associados a distancia do nhe’é, uma vez que, estando ele longe e/ou fraco, o corpo fica a

deriva de acontecimentos outros realizados por agentes, seres ndo-humanos/donos®, que

"8 Nhe’é: alma; kwery ou kuéry: coletivo. Nhe’é kuéry: almas.

¥ A posigio de verticalidade esta associada a um “universo de comunicagio” que “abarca tanto o eixo deuses-
humanos - que liga verticalmente os ‘de cima’ (yvategua) com os que vivem no cho-, quanto a comunicagdo
horizontal entre nhe’€ dos que se espalham por lugares na Terra” (PISSOLATO, 2006, p.218).

8 O termo “dono”, remete ao fato de os Guarani considerarem o0s seres ndo-humanos também dotados de corpo.
Para uma discussdo aprofundada ver Macedo (2013) e Pissolato (2006).
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podem diminuir a poténcia de acdo da pessoa por meio do atravessar ou do olhar para seu
corpo (MACEDO, 2013).

Os seres protagonistas dos maus encontros sdo seres extra-humanos, e estdo atrelados
ao dominio dos afetos, a diferentes dominios da terra, sombras dos mortos e outros espiritos.
Vale explicitar alguns deles, a guisa de um maior esclarecimento: 1) Os seres extra-humanos,
geralmente, sdo animais (na maior parte das vezes), arvores, e/ou corpo-afetos, e figuram o
djepota que diz respeito a “captura do desejo e a mudanga no habitus de um sujeito por a¢do
um dono extra-humano” (MACEDO, 2013, p.186). Quem é capturado, ou seja, quem ojepota,
submete-se as alteracBGes geradas pelo ser extra-humano, implicando no desligamento de seu
nhe’é, que pode ser capturado ou distanciado; 2) Os seres extra-humanos que estéo
relacionados aos afetos e que tém o controle deles sdo compreendidos por: “poxyja (dono da
raiva)”, “takate’yja (dono do ciime)”, “tavyreija (dono do sexo)” (MACEDO, 2013, p.186);
3) Os seres extra-humanos de diferentes dominios desta terra, entretanto, podem ser:
“ka’aguyja kwery (donos da mata)”, “yakaja kwery (donos das nascentes dos rios)”, “itaja
kwery (donos das pedras)” (MACEDO, 2013, p.186) (PISSOLATO, 2004; 2006).

Vale destacar, por ultimo, dois pontos sobre a relacdo entre seres ndo-humanos
(donos) / corpo humano e situagcdes que podem gerar 0s maus encontros. O primeiro diz
respeito a interface existente entre os agenciamentos dos seres extra-humanos e dos humanos
- da mesma forma que os seres ndo-humanos adoecem os humanos, estes também afetam os
“dominios-corpos de donos e podem destruir ou reconfigurar suas partes” através do seu
“agenciamento agressivo/abusivo”; logo, ambos sdo “sujeitos de e sujeitos a afec¢des”, de
modo que a¢Bes humanas também podem desencadear encontros despotencializadores
(MACEDO 2013, p. 193). Contudo, € pertinente pontuar que 0s maus comportamentos para
0s Mbya resultariam mais em situagdes perigosas propulsoras do afastamento do n4e e do que
na geragéo de um aspecto animal da pessoa (PISSOLATO, 2006).

O segundo ponto diz respeito a conexdo da pessoa Mbya ao nome que recebe no
momento do seu nhemongarai (cerimdnia de nominacdo das criancas Guarani), e
consequentemente ao seu nke’é, como Visto anteriormente no discorrer sobre a experiéncia de
uma existéncia dinamica. Caso o nome falado pelo lider religioso, responsavel pelo
nhemongarai, seja desconhecido por quem o recebeu ou esteja incorreto, 0 nhe’é pode se
sentir incomodado e afastar-se, abrindo espacgo para o adoecimento da pessoa. Nesse caso, a
forma de fortalecé-la e restituir-lhe a saude integral é procurar novamente pelo lider religioso,
para que seja feita uma troca de nome, encontrando, assim, o nome correto (PISSOLATO,
2006).
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Comprende-se que movimentar-se é agdo/saber pessoal a ser conquistada na medida
em que se configura como “uma caracteristica basica dos seres com agéncia” (PISSOLATO,
2004, p. 72), ou seja, dos seres cuja acdo e saberes se materializa de forma instruida e
mediada por um entendimento/orientagdo. Dessa forma, a agéncia humana circunscreve “um
conjunto extenso de atitudes e fazeres” que, ao se colocar a disposicao das acdes e saberes dos
Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes), pode ser usado tanto para cumprir
suas orientacdes e vontades e ajudar o grupo a viver conforme o nhandereko, por meio do
cuidado e cura de outras pessoas, quanto para 0 oposto: servir aos maus espiritos, destruindo o
viver harmdnico e reciproco individual e coletivo por meio da feiticaria® (PISSOLATO, p.
354).

Nesses moldes, mobilidade, enquanto acdo orientada, compde a compreensdo que 0S
Guarani Mbya compartilham entre si acerca da pessoa, envolvendo especialmente seus modos
e as circunstancias do seu existir, sendo, portanto, intrinsecos ao processo de producdo e
permanéncia da pessoa Mbya - caracteristicas centrais de sua definicdo. Assim, tdo pertinente
guanto versar sobre as representacdes do mover-se, seus significados e sentidos, € discorrer
sobre as condutas dos viventes no movimentar-se, uma vez que nelas estdo circunscritas a
relacdo presente entre a acdo da pessoa e seu nhe’é (principio vital), também inerente e
essencial para a construgdo da nocao de pessoa Mbya e de sua existéncia na Terra.

Ademais, abordar as condutas do mover-se e as relacbes nelas circunscritas,
independente do fazer que processa e gera a experiéncia do movimento - quer seja o
caminhar, o falar, o cuidar, o levantar, o mudar de lugar, o rezar etc -, é pertinente para a
compreensdo de que a configuracdo da pessoa Mbya perpassa por sua relagdo com seu nke ¢,
na medida em que este principio vital intermedia a interlocu¢do com os Nhanderu e Nhandexy
kwery (Nossos Pais e Nossas Méae), com os espiritos celestiais e com os seres ndo-humanos, e
vive com o corpo, fortalecendo-o, sendo esse um ponto central para a definicdo de pessoa

Mbya, pois é ao corpo que 0 nhe’é se conecta e realiza suas agéncias.

A alma de origem divina é, assim, principio de consciéncia vinculado ao
desejo de fazer perdurar a vida, antes que principio de transformacg&o ligado
a um destino divino da pessoa que transcende esta vida. Ndo seria esta
Gltima a forma de superagdo da morte e da corrupcdo que visam os Mbya,
mas antes aquela da conquista em vida de meios de estender esta mesma

81 Conforme Pissolato (2006, p. 166), a feiticaria “aparece na literatura etnologica sobre grupos Guarani
principalmente como tema da atividade de especialistas xamas, isto é, enquanto pratica a que teriam acesso
alguns destes individuos, capazes de introduzir objetos malignos no corpo daqueles que querem prejudicar,
causando-lhes doenga e a morte subsequente”. Para a ampliacdo do debate, ver o capitulo trés da tese de
doutorado da autora.
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vida, tornando-a longeva ou, tanto quanto possivel, fazendo-a durar
ilimitadamente (PISSOLATO, 2006, p. 354)

Logo, é fundamental que a pessoa Mbya esteja atenta ao que alegra e traz prazer ao
nhe’é, pois a alegria é a poténcia que manifesta e mantem a satde e o bem-estar do corpo e do
principio vital, e consequentemente, contribui para a permanéncia da pessoa na vida terrena.
Em contrapartida, a falta de atencdo a caminhada e o risco latente da doenca, da morte e do
ndo estar alegre reverberam no nédo-ficar de nhe’é, que envolve sua volta para seu lugar
procedéncia, junto a Nhanderu (Nosso Pai), e a ndo-duracéo da pessoa Mbya.

Vale destacar que os movimentos de nhe’é (principio vital) ndo estdo relacionados
apenas aos seus deslocamentos entre a Terra e os planos celestiais, mas também entre lugares
terrestres, de forma que 0 nhe’é “pode deixar de acompanhar seu portador em alguma andanga
por conta de seu proprio desejo de ficar ou ndo em determinado local”. Assim posto, percebe-
se que o deslocamento entre aldeias esta associado e repercute estados de alegria e
descontentamento ndo s6 ao vivente, mas também ao proprio nhe’é e em sua escolha de
continuar ou ndo a acompanhar o vivente, de modo que o seu abandono pode ser interpretado
como possivel insatisfacdo (PISSOLATO, 2006, p. 213).

Todavia, segundo Pissolato (2006, p. 215), ainda que as atividades de nhe’é se
desdobrem mais em propiciar a pessoa a efetividade do seu ser e estar dindmicos (se deslocar)
do que estaticos, no que tange as maneiras da pessoa Mbya se comunicar com esse principio
vital, ndo sdo eleitas as vias do deslocamento, pois esse ndo é o meio que proporciona o
alcance do conhecimento. Em contrapartida, a pessoa Mbya tem predilecdo pela via da
“concentragdo”, ou seja, a via de escuta dos saberes providentes das Nhanderu e Nhandexy
kwery (Nossos Pais e Nossas Maes) que, consequentemente, vai ajuda-la a inspirar-se “bem” e
alcancar o “bom” entendimento, como orientagdo a agéncia humana (PISSOLATO, 2006, p.
354).

Nota-se, tal qual Ciccarone (2004, p. 93), que a nocéo de pessoa Mbya é delineada nos
nexos da experiéncia do ser humano com a experiéncia do estar entre 0 nhe’é (principio vital),
as acOes/saberes, o animal, o corpo e suas afecgOes; no encontro, pois, entre as acgoes
realizadas pelo corpo e as acOes/saber nie’é. Nessa Otica, ser Mbya € passar pela experiéncia

continua e cotidiana desse encontro, do saber-fazer.

4.4.2 Categorias da pessoa Mbya e nog¢bes/expressdes analogas a velho/velha

Ancidos e lideres exortavam a coletividade a intensificacdo das préaticas
rituais, & unido no trabalho e ao amor reciproco, seguindo os conselhos dos
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mais velhos, que surgiam da memadria como experiéncia de vida que sente o
tempo (arandu) (CICCARONE, 2004, p. 87).

A partir de meu envolvimento com as questdes da pessoa idosa como terapeuta
ocupacional, uma série de questionamentos se impuseram na minha vida profissional, tanto
como terapeuta ocupacional quanto como educadora. Que implicacbes os modos de vida
diferenciados presentes na sociedade brasileira modificam o proprio campo se este abre-se
para experiéncias socioculturais? Como se alicercam, na construcao da pessoa Guarani Mbya,
a experiéncia e a existéncia de cursos de vida, particularmente os processos analogos ao que €
denominado velho ou idoso nos estudos académicos? Dando continuidade a construgdo de um
caminho que possibilite esclarecer tais questdes, a seguir sera expresso o debate entre a
literatura e apontamentos ocorridos no campo sobre as categorias da pessoa Mbya ao longo do
curso da vida, com destaque para as no¢des/expressdes analogas a velho/velha.

Na sociedade Guarani, os mais velhos, os ancidos, tem papel fundamental na
manutencdo e circulacdo da tradicdo e do nhandereko (modo de ser Guarani), sobretudo
relacionado as acOes e saberes religiosos, curativos e de orientagdo ao viver reciproco e
solidario na perspectiva Guarani as demais geracGes, ocupando, assim, um lugar social de
destaque. Seeger (1980), em seu estudo sobre as sociedades indigenas brasileiras,
especialmente a partir de sua experiéncia antropoldgica com o povo Syud e de levantamentos
tedricos, notadamente em torno do Jé setentrionais, observa que tanto o lugar social dos
velhos quanto o sistema de classe de idade, em que ocorre o0 agrupamento e classificacdo das
pessoas, € bastante variavel entre as sociedades indigenas na América do Sul. Todavia, aponta
que as classificacbes ndo estdo baseadas em idade cronoldgica, mas cuja faixa etéaria é
calculada de outros modos, por exemplo, a partir da relacdo entre os estagios do ciclo vital da
pessoa com a sua vida familiar, levando em consideracdo o seu tamanho, seu género e 0s
status alcangados por meio da condi¢do conjugal, do nimero de filhos/as, da chegada dos
netos/as, das cerimonias tradicionais de iniciacdo, das mudangcas no comportamento, dos
saberes e prestigios adquiridos.

Assim, para apresentar o lugar sociocultural dos mais velhos dentro da sociedade
Suya, o autor expde as demais classes de idade e como se da essa diviséo, a fim de clarificar
os fatores que condicionam a pessoa o lugar de velho nessa sociedade. Nesse caso, a
condicdo necesséria para ser considerado velho pela comunidade Suyd é o aumento do
namero de filhos/as e a presenca de muitos netos/as, bem como a mudanca de comportamento

a partir da ceriménia de iniciacdo propria dos velhos.
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Pensar o ser velho na cultura Guarani, a partir do didlogo com interlocutores Mbya e
da literatura existente, também inscreve uma concepgao diferenciada do lugar social do velho,
sobretudo quando se coloca em paralelo as concepcbes ocidentais e universalistas. Desse
modo, a luz da divisdo de idades Suya exposta por Seeger (1980), a tabela a seguir apresenta
as categorias e formas de nomeacédo e denominacdo da pessoa Guarani ao longo do seu curso
da vida, apontando, tal qual o autor, uma classificacdo e agrupamento baseados em um
formato néo-cronologico. Nesse sentido, o esquema expde formas de nomeacao para homens
e mulheres, de modo que a coluna da esquerda traz as categorias e as condi¢Ges determinantes
para serem assumidas no processo do curso da vida. A segunda e terceira coluna apresentam
0s termos masculinos e femininos para nomear as pessoas conforme suas categorias. E a
quarta e Gltima coluna, as formas de nomeacdo que ndo estdo atreladas ao género da pessoa,

guando existentes.

CATEGORIAS AO FORMAS DE FORMAS DE FORMAS DE
LONGO DO NOMEACAO NOMEACAO NOMEACAO
CURSO DA VIDA MASCULINO FEMININO INDIFERENCIADO
Recém-nascido, bebé.
Quando ainda néo esta Mita Mitd Mitd
andando.
Crianga maior, que j& anda,
até os sinais iniciais de Kyringwe Kyringwe Kyringwe
puberdade.

Primeiros sinais da
puberdade, quando o corpo
esta comecando a se
desenvolver; proximo de
iniciar a formacéo de rapaz e
mocga.

Tka twe Tka’twe Tka’twe

Comeco da menstruacdo para
menina. Inicio de sua
formagdo como mocinha ou Kunhdtai nhaégue
quando ja é considerada uma ou inhégue’i
moca formada; rito de
passagem; pré-adulta.

Comeco do engrossamento
vocal. Inicio da formacéo do Kunumi nhaégue
menino como rapaz; rito de 0U inhe égiitxu
passagem,; pré-adulto.
Moga considerada formada
recentemente, ou seja, que
esta a dois ou trés meses
depois do primeiro ciclo
menstrual; vai passar a ser
adulta.

Rapaz ja formado que vai
passar a ser adulto.

Inheéguepa ramad

Inhe’égiitxu taramo
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Casamento; chegada dos
filhos/as; dominio das
praticas culturais e
ritualisticas, da linguagem
simbdlica e dos
conhecimentos tradicionais
do nhandereko (modo de ser
Guarani).

Inhe’égiitxupa
ou awa’i

Kunha

Tudja

Chegada dos/as netos/as.

Tamoi/xamoi/amoi

Djaryi

Acumulo de experiéncias de
vida e aumento da sabedoria;
aprofundamento dos
dominios culturais e
ritualisticos; e
reconhecimento das agdes e
saberes desenvolvidos pela
comunidade.

Txeram0i

Txedjaryi

Sinais fisicos da passagem do
tempo, como marcas de
expressdo na face,
relacionados a pessoas Mbya,
de outra etnia, e
especialmente na condigédo
de djurua (ndo-guarani).

Tudja’i

Waiwi/wainwy 'in

Sinais fisicos da passagem do
tempo cronoldgico, como
marcas de expressao na face
em demasia, relacionados a
pessoas Mbya, de outra etnia
e, especialmente na condigdo
de djurua (ndo-guarani).

Ydjywatete’i

Ydjywatete’i

Ydjywatete’i

Tabela 7: Categorias e nomeagdo da pessoa Mbya ao longo do curso da vida. Fonte: Associacao...
(2012); Teao e Loureiro (2009); dados baseados em pesquisa de campo.

Conforme a elucidagdo do jovem Genilson, para os Mbya, quando as criangas

completam um ano de idade, e geralmente estdo caminhando, ela j& pode vivenciar o

nhemongarai (cerimonia de nominagéo das criangcas Guarani). Essa cerimdnia é composta néo

somente pela nominacdo das criangas, como também pela bencdo do milho (awatxi) e dos

alimentos dele derivados, pois o milho é a semente sagrada do nhemongarai e um alimento
essencial na cultura Guarani (ASSOCIACAO..., p. 16, 2016).

Segundo txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) e Genilson, a fase entre os passos

iniciais da pessoa até os primeiros sinais de desenvolvimento do corpo atrelados a mudanca

de voz nos homens / crescimento das mamas nas meninas é chamada kyringwe, que significa

crianca, e essa nomeacdo é independente do género feminino ou masculino. No estudo de
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campo foi notado, assim como por Teao e Loureiro (2009), que as kyringwe nao Sao
atribuidos papeis sociais especificos: participam da vida social por meio do seu brincar e do
estudar, as vezes também ajudam em um ou outro trabalho comunitario e doméstico, mas,
embora vivam com bastante liberdade de circular pelo espaco em que vivem, sao
extremamente vinculadas as maes e avds, conforme descrito na metodologia desse estudo.

Com os indicios do desenvolvimento do corpo, passa-se a nomear os entdo kyringwe
de ika iwe, termo esse também usado para referir tanto a menina quanto ao menino. Nesse
momento, a pessoa estd com sua formacao de rapaz ou moca aproximada. Isso significa que
o/a ikd’iwe logo passara por mudangas corporais mais marcantes e por rituais de passagem,
bem como a participar mais integralmente da vida sociocultural (em &mbito doméstico e
comunitario) e a aprender, de maneira mais direcionada, acOes, saberes e fazeres que estdo
inscritas no modo de ser Guarani, tanto de cunho doméstico, quanto comunitarias, religiosas,
socioculturais e de trabalho, desenvolvendo, assim, seus proprios saberes-fazer.

Com a chegada da menstruacdo, a menina ikd iwe € nomeada kunhatai nhaégue ou
inhégue’i (moga, mocinha, pré-adulta), e passa a se formar moca, a partir do auxilio e
aprimoramento nas/das tarefas domésticas, como limpar a casa, cuidar dos irméos, cozinhar; o
feitio do artesanato; bem como nos/dos fazeres religiosos e espirituais dentro da Opy. De
acordo com as txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), Keretxu Endy (D. Marilza) e Keretxu
Tataendy (D. lvanilda), era nesse momento que antigamente acontecia também o rito de
passagem, no qual a menina, durante a menarca, era levada até uma casa de pau a pique
pequenina e por la ficava sozinha em uma cama bem alta com lencdis bem fininhos que
evitavam que a recém-moca fosse vista ou visse alguém: apenas a mae podia entrar e olhar a
filha. Também os cabelos da menina eram cortados, para simbolizar a vida nova que se
iniciava.

Hoje, esse rito ndo ocorre mais na comunidade Mbya do Espirito Santo, de modo que
sua representacdo aproximada é o corte do cabelo das meninas por seus familiares com o
inicio da menstruacéo, o que também ndo é frequente, assim como ndo acontece a tradi¢do do
resguardo durante o periodo menstrual. Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) explica que
tanto os pais tém deixado de passar os preceitos Guarani as filhas, e a falar de sua
importancia, como o contato com a sociedade envolvente tem feito com que as jovens nao se
interessem mais por vivenciar e manter os ritos e orientagdes tradicionais.

Ademais, a txedjaryi pontua que a prépria falta de terra para plantar tem influenciado,
pois as mogas, por falta dos alimentos naturais e, consequentemente, pela perda do costume

de consumi-los, ndo conseguem mais seguir a dieta necessaria durante a menstruacdo, que
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envolve o consumo de alimentos sem agUcar e sem sal e a ndo ingestdo de ovos, melancia e
laranja. Em consonancia, Trench e Miyashiro (2011, p.105), em seu estudo realizado com as
mulheres Mbya na Aldeia Rio Silveira, localizada no litoral norte de Sdo Paulo, também
notaram dificuldades nas mocas em manterem a tradicdo do resguardo durante o periodo
menstrual. Os autores apontam a existéncia das obrigagdes escolares e, especialmente, “a
influéncia do discurso médico”, dado o relato de as jovens serem imbuidas das palavras
“dores e colicas” como as principais questdes influenciadoras no ndo cumprimento do
resguardo.

Para 0 menino ikd’iwe, € com 0 seu engrossamento vocal e com o aprendizado das
atividades, como plantar e capinar, cuidar da roga, entender dos ciclos da natureza, construir
casas, e 0 aprofundamento das atividades na Opy, que sua formacdo para se tornar rapaz se
inicia. A forma de nomeé-lo pela sociedade Guarani é kunumi nhaégue ou inhe 'égiitxu (rapaz,
pré-adulto). Além disso, segundo a txedjaryi Marilza, é nessa época em que menino vivencia
seu rito de passagem, que implica no furo do seu labio inferior, para que, com isso, aprenda a
manter-se mais em siléncio e refletir seus atos. Nos tempos antigos, esse rito era conduzido
pelos txGdaro (guerreiros/guardifes) dentro das Opy, em uma cerimdnia religiosa; mas
atualmente, quando acontece, é um adulto da familia que perfura o labio do menino, e ndo ha
cerimonia religiosa.

Percebeu-se no convivio e nas as interlocu¢gdes com a comunidade que a falta de terra
para o plantio de roca e de animais para caca faz com que muitos rapazes realizem trabalhos
sazonais nos bairros préximos a comunidade, o que 0s leva a nem sempre vivenciarem e se
engajarem nas atividades tradicionais. Além disso, foi igualmente notado que alguns rapazes
tém circulado entre as aldeias de outros estados, participado de projetos junto a sociedade
envolvente e assumido papel de liderangas representativas, o que parece indicar uma mudanga
nas a¢Oes que compdem a formacdo do jovem, e até mesmo ser uma forma outra, ou uma
maneira a mais, de ele se apropriar das acdes e saberes tradicionais.

Txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) explica que, apds o periodo de formagéo,
ainda h4 uma nomenclatura que sinaliza que a moga e o rapaz ja estdo formados e seguirdo
para a proxima categoria, que é ser adulto. No caso da moga, kunhatai nhaégue ou inhégue ',
0 qual ocorre apos dois ou trés meses do primeiro ciclo menstrual, 0 que pode sugerir a
importancia da vivéncia de outros ciclos menstruais durante sua formacao. Apos esse periodo,
a sociedade Guarani se refere a ela como inheéguepa ramé (moca formada). Ja o rapaz,

kunumi nhaégue ou inhe égiitxu; txedjaryi Joana ndo sinalizou com exatiddo um periodo de
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duracdo para sua formacdo, apenas pontou que, apés o aprendizado das atividades
supracitadas, ele é nomeado inhe égiitxu taramé (rapaz formado).

Para Trench e Miyashiro (2011, p.105) a menarca sinaliza que as mocas estao aptas ao
namoro e ao casamento, o que possibilita as jovens assumirem novos papeis, que pertencem
ao universo da maturidade, como ser mée; inclusive, passam a dividir a criagdo e cuidado
dos/as seus/suas filhos/as com suas maes, ndo no sentido de uma relagéo de dependéncia, mas
porque maes e filhas passam a ter o mesmo papel na familia nuclear. Ja 0 namoro, de acordo
com o autor, dura no maximo quatro semanas, passando 0s jovens a viverem juntos ap0s esse
periodo, bem como iniciarem sua vida sexual. Conforme txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonas), o
namoro Mbya de fato ndo é extenso, pois para eles ndo € necessario namorar muito para se
casar; com dez ou quinze dias o jovem casal de namorados esta pronto para viver junto, sendo
gue o mais significativo nesse processo é que 0s jovens escutem e acolham os conselhos dos
mais velhos e as orienta¢des que dao para a vida adulta.

Em concordancia a colocacdo do txeram@i Tupd@ Kwaray (Sr. Jonas), as autoras Teao e
Loureiro (2009, p.132), que nomeiam o periodo entre a infancia e a vida adulta dos Mbya, tal
qual a sociedade ocidental, de adolescéncia, explicam que essa € uma etapa em que a pessoa
jovem integra a vida comunitaria “por meio de rituais, trabalho e papeis sociais”; contudo,
ainda ndo dominam as praticas socioculturais e ritualisticas, a linguagem simbdlica, os relatos
dos mitos e a realizagcdo dos rituais. Logo, percebe-se, a partir da interlocucdo entre a
explanacao das autoras e 0 campo, que a passagem para a adultez ndo € marcada por um ritual
especifico, e nem mesmo somente pelo casamento e a chegada dos/as filhos/as, mas
principalmente pelo dominio e a compreensdo de modo mais complexo dos conhecimentos
tradicionais e do nhandereko (modo de ser Guarani), em dmbito doméstico e comunitario®.

Assim, quando os Mbya consideraram que a pessoa domina acOes, saberes, saberes-
fazer: se for homem, este é chamado inhe 'égiitxupa ou awa’i (homem ou homem adulto); se
for mulher, esta € nomeada kunha (mulher ou mulher adulta); e para mencionar uma pessoa
adulta de forma indiferenciada, a comunidade Mbya a chama de tudja (adulto/a).

No caso da passagem a velhice e da nogdo/expressdo anédloga a velho/velha, tanto as

txedjaryi e os txeramdi das trés aldeias envolvidas no presente estudo, quanto o jovem

82 Para Pissolato, “passagem a vida adulta, sem marca ritual entre os Mbya, menos que momento de investimento
na aquisi¢do de capacidades necessarias a0 homem ou mulher nesta fase, € marcada como periodo em que 0
menino ou menina estdo especialmente susceptiveis a transformacdo desencadeada por sedugdo animal.
Comentam alguns Mbya, é verdade, que a instrugdo por pai e/ou mde deve acompanha-la. Dizem a respeito que
‘ouvindo bem’ o que o pai ou a mde ensinam no periodo, ‘ndo esquecendo’, o (a) jovem aprendera a se
comportar adequadamente em suas futuras relagbes com conjuges, com as proprias criangas etc. Mas a énfase
neste periodo estd posta claramente sobre os riscos da perda da humanidade” (PISSOLATO, 2006, p. 261).
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Genilson, explanam que ndo existe para os Mbya uma idade, caracteristica biofisioldgica
(masculina e/ou feminina) distinta, rito de passagem, relagdo de parentesco assumida, e nem
mesmo um conhecimento especifico que a pessoa Mbya deva desenvolver que demarque sua
transicdo a categoria de velho/a, como é o caso dos rapazes e das mogas.

Com a chegada dos netos, pode ser que o adulto/a passe a ser nomeado de
tamoi/xamoi/amdi (av6)®, para os homens, ou djaryi (av6), para as mulheres, contudo, nesse
contexto, estes termos sinalizam a relacdo de parentesco de avé ou avo e ndo condicionam a
pessoa, necessariamente, a categoria de velho. Ademais, o fato de se ter netos/as ndo demarca
que a pessoa seja referida pelos demais membros da comunidade Mbya, que ndo pertengam a
sua parentela, por xamoi e djaryi.

Entretanto, Genilson pontua, tal qual Pissolato (2006, p. 34) em seu estudo com 0s
Mbya de Paraty-RJ, na aldeia Parati Mirim, que os termos tamoi e/ou xamoi podem ser
usados de maneira mais abrangente, relacionado a forma de tratamento aos homens mais
velhos na condicdo de lideres de grupos de parentes ou lideres espirituais reconhecidos por
seu papel de curadores e/ou rezadores. Desse modo, via de regra, 0s termos tamoi e/ou xamoi
ndo somente definem a relacdo de parentesco, como denotam respeito na relacdo entre a
lideranca e aqueles que a ela se dirigem; além disso, nesse ambito, pode ser substituida pelo
termo txeramd@i (meu avd) em referéncia ao homem mais velho em posicéo de lider espiritual,
ou txedjaryi (minha av0) para as mulheres mais velhas lideres espirituais.

Assim posto, cabem alguns apontamentos. Embora os termos txeramdi e txedjaryi
possam ser usados na mencao ao/a lider religioso/a, segundo Genilson, e como observado por
Pissolato (2006), na sociedade Guarani, de forma geral, sdo usados comumente para
referéncia as pessoas velhas, independente dos lagos consanguineos e até mesmo da condi¢do
de lideranca; e tal qual aos termos tamoi/xamoi/djaryi, s&0 nomeacgdes que circunscrevem
respeito, prestigio e conhecimento.

Em um sentido mais conotativo, que nédo surge do interior da cultura Guarani, mas dos
dialogos interculturais com a sociedade envolvente, a traducéo de txeramdi até pode ser vista
por “velho sabio” e txedjaryi, “velha sabia”, ou, na forma coletiva, também ¢ possivel
encontrar “sabios velhos” (Marques et al., 2015). Contudo, quando tais expressdes sao

traduzidas a lingua portuguesa, etimologicamente, txeramdi significa “meu avo” e txedjaryi

8 A escrita da palavra avo para os Guarani Mbya vai variar bastante, a depender da regi&o em que é utilizada.
No Espirito Santo, conforme os meus interlocutores os Mbya usam amdi e xamoi, que esta em consonancia com
as regras gramaticais que seguem no estado, conforme apresentado anteriormente o no item 3.4.1. Notas éticas
acerca da grafia da lingua Guarani Mbya do Espirito Santo, da presente dissertacao.
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“minha av6”, pois “txe” representa a primeira pessoa do singular, eu ou meu, “-amdi” seria
avo e “-djaryi”, avo, isto €, ndo circunscrevem o termo velho/velha.

Pensando na discussdo de Debert (1998), em que a autora destaca que a velhice se
trata antes de uma categoria social, e que as nogcoes/expressdes a ela atreladas, sobretudo, na
sociedade ocidental, foram constituidas a partir de contextos sdcio-histdricos, culturais,
politicos e econdmicos, o que pode significar, entdo, o fato de um termo que é empregado aos
mais velhos na sociedade Guarani (sociedade ndo-ocidental) ndo abarcar a expressao
“velho/a”?

De acordo com o cacique Toninho, a tradugéo literal de “velho” na lingua Guarani é
waikwe ou waikwe i, que significam ndo so velho e velhinho, respectivamente, como também
feio e feinho, e diz respeito antes a um substantivo/adjetivo do que a uma expressao de
tratamento. 1sso posto, Toninho explicou o que significa a nocdo de pessoa velha dentro da
sociedade Guarani e esclareceu o porqué de o termo “velho” nao poder ser usado como forma
de tratamento, bem como de ndo ser o mais adequado a se usar na traducdo para a lingua

portuguesa:

A pessoa que ja viveu muito tempo, tem muita experiéncia; existe uma
riqueza dentro do saber dessa pessoa. Entdo quando vocé fala ancido, até
mesmo com o seu olhar, vocé estd vendo que a pessoa é importante; esta
julgando essa pessoa como uma pessoa muito importante. Mas quando vocé
fala velho vocé ta fazendo a pessoa como objeto [...] e ndo uma pessoa
importante. Minha avo, txedjaryi Tatdtxi Ywa Rete (D. Maria), quando nos
estavamos pequenos, [e ficdvamos] em volta dela [dizia:] “vocés criangas
guando crescerem, forem adultos, tém que olhar para pessoa e respeita-la;
nunca podem usar uma palavra que signifique que no seu olhar estejam
vendo a pessoa como ndo importante, porque na presenca de Deus somos
todos iguais. Vocés tém que aprender isso, porque o saber milenar foi criado
por Deus, o saber, a sabedoria. E Deus criou a sabedoria para todos 0s seres,
ndo somente para nds, ndo somente para 0s outros, mas para nos todos, que
somos seres do planeta. Todos 0s seres, 0s passaros, 0s animais, sdo sabios,
porque Deus dividiu o saber que ele criou para os animais, para cada ser,
cada passaro, pra ter a diferenca de um e de outro, e gerar equilibrio no
mesmo planeta, no mesmo lugar em que esta vivendo, mas nunca para um
dominar o outro. Assim, vemos a diversidade na mata, existem muitos
passaros, muitos animais, com saberes diferentes.” Foi isso que minha avo
ensinou. Entdo ancido é uma pessoa, para qual o olhar de quem o vé tem que
ser diferente. Quando a gente olha para uma crianga, ou um espirito, também
é assim a alma [de quem V€], a gente, nunca deixa de considerar a diferenca
dessa pessoa. [Nesse sentido] a crianca € muito importante, porque ela vai
aprender as coisas mais importantes através do ancido. Nunca uma pessoa é
mais inferior do que a outra. [...] Se [portanto] eu disser : “olha leva...”, se eu
sou fruto desse ser [0 ancido] e disser: “leva esse velho 1a [...]” significa que
eu mesmo vou me fazer como ndo humano, pior do que o humano. A
humanidade é a pessoa entender que outras pessoas sdo seres humanos, eu
sou ser humano.
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Mediante as palavras do cacique, é possivel observar que, para os Mbya, ancido e
ancia sao os termos na lingua portuguesa que mais se aproximam do sentido respeitoso que
guardam as formas de tratamento txeramdi e txedjaryi na lingua Guarani. Contudo, € preciso a
clareza de que, embora, sejam expressdes que se aproximam, em Seu cerne nNdo circunscrevem
0 mesmo significado, pois ancido e ancid ndo estdo isentos de um olhar e sentido ocidentais,
uma vez que sao expressdes provenientes dos textos das religides cristas, principalmente dos
textos biblicos, em que sdo empregados para se fazer mencao as pessoas de idade avancgada
que tinham sabedoria referente aos preceitos e conhecimentos religiosos e, por isso, dignas de
respeito. Assim, embora as expressdes ancido e ancia sejam mais aceitaveis pelos Mbya do
Espirito Santo, é inegavel que revelam o contato aproximado da comunidade junto as igrejas
cristds, como pode ser melhor observado no tépico anterior”.

As palavras de Toninho também elucidam que, para a sociedade Guarani, ndo existe o
“ser velho” no sentido analogo a sociedade ocidental: ser o produto final de um processo de
mudancas e declinios biofisioldgicos (consequéncia do processo de envelhecimento); uma
categoria etéria; ou ainda de representar a pessoa que se encontra entre a adultez e o fim da
vida - definicdes que estdo relacionadas a uma passagem do tempo vinculada a perda, e que
pode ser chamada de uma cronologia da escassez, ndo s6 pelas perdas biopsicossociais, mas
pelo tempo que parece se findar a medida do passar dos anos. Logo, ndo ha espago para se
considerar a existéncia com base em seu carater duradouro e cumulativo.

Para os Guarani Mbya, ser pessoa velha/ancido é ter arandu (“ara”: tempo, “-ndu”:
sentir) “experiéncia de vida que sente o tempo” (CICCARONE, 2004, p. 87), palavra que na
lingua portuguesa denota sabedoria. Assim, ser txeramdi e txedjaryi € ter sabedoria de vida.
Mediante a fala de Toninho, isso implica em ter conhecimentos acumulados devido ao tempo
vivido; notadamente, conhecimentos sobre o nhandereko (modo de ser Guarani). Logo, as
pessoas na condicdo de txeramdi e a txedjaryi sdo sébias pela sua experiéncia de vida.

Desse modo, ndo existem txeramdi e txedjaryi com e sem sabedoria, pelo contrario:

tornar-se velho/ancido é condicdo determinante para a existéncia da sabedoria, pois essa vem

8 No trabalho de Marques e outros, junto aos Guarani Mbya de uma aldeia em S&o Paulo, ndo sdo apresentados
termos Guarani que signifiquem o ser velho, contudo, os termos ancido e velho aparecem em sua discuss&o;
ambos foram mencionados como termos que denotam respeito e valoracdo dentro da comunidade Mbya.
Todavia, a expressdo ancido emergiu relacionada a pessoa que detém responsabilidade e maturiadade “para a
tomada de decisdes, independentemente da idade cronoldgica; a pessoa ancid (amadurecida) tem um papel
auxiliar nas decisdes organizacionais e politicas, na protecdo e implementacdo dos direitos e deveres da
comunidade” (MARQUES et al., 2015, p. 424). Ja o termo velho foi observado atrelado ao avango da idade,
indicando a pessoa mais velha, a qual “assume uma fungdo e um papel muito mais relacionado a transmissao da
tradi¢do”; que ¢, portanto, detentora de sabedoria, e por isso tem a capacidade de aconselhar os mais jovens
(MARQUES et al., 2015, p. 424).
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a medida que o viver acontece, a medida que se experencia o passar dos anos. Ademais, a fala
de Toninho destaca que ser velho/ancido ndo circunscreve apenas a concentragdo do
conhecimento gerado pelas vivéncias ao longo dos anos, mas também a transmissdo desses
saberes as geracdes posteriores.

Em consonancia, Dos Santos e Torres-Morales (acesso em fev. 2017)®°, baseadas na
experiéncia de pesquisa junto com a comunidade Mbya Yynn Morati Whera (Aguas
Limpas/Claras), no municipio de Biguau-SC, igualmente apontam que, para além dos saberes
aprofundados e concentrados, € pertinente para a inclusdo da pessoa na categoria de
velho/ancido que essa seja capaz de aconselhar as demais geragdes, quando solicitada pela
comunidade. Isso posto, as autoras exemplificam que, a partir dos 40 anos, a pessoa Mbya
pode ser considerada ancido e ancid, pois embora essa faixa etaria ndo represente uma grande
quantidade de anos avancados pela pessoa no curso da vida - se comparada, por exemplo, a
uma pessoa de 100 anos -, € uma faixa etéria que costuma corresponder a certo acumulo de
maturidade e responsabilidade, bem como de vivéncias pertinentes em que a pessoa pode se
embasar para orientar as mais jovens.

Todavia, Marques e outros destacam que, ainda que a idade cronoldgica
aparentemente ndo seja deliberativa para a pessoa ser considerada velha/anci@ na sociedade
Guarani, “ter mais idade que a maioria dos que os rodeiam implica ter vivido mais e saber
mais; principalmente conhecimentos espirituais (mitos, rituais, habitos e costumes),
permitindo a sua transmissdo e a consequente preservacdo de seus costumes e tradigdo”
(MARQUES et al., 2015, p. 427).

Existe, portanto, uma construgcdo outra na sociedade Guarani em torno da nocéo de
pessoa velha/ancid, que ndo se refere a perda, ao findar da vida com a passagem do tempo,
mas ao acumulo dos saberes, ao reconhecimento e prestigio que advém da sua conquista pela
permanéncia na Terra. Para Pissolato, a longevidade tem “valor altamente positivo entre os
Mbya” e faz com que a dimensdo temporal ganhe expressdo, pois nela visualiza-Se a chance
de superar o fim da existéncia: “sdo os ‘antigos’ - ou 0s velhos, assim também chamados -
propriamente os que chega(ra)m a ter capacidade de superar a condicdo mortal. Em outras
palavras, eu diria que, para 0s Mbya, é vivendo mesmo que se pode buscar a superagdo da
morte.” (PISSOLATO, 2006, p. 345). Nessa perspectiva, a autora destaca que a passagem do
tempo esta intimamente conectada a conquista de condi¢fes de maturacdo, 0 que sugere

envolver o aprimoramento e aprofundamento de vivéncias, bem como das préticas de

% Disponivel em: < http://encipecom.metodista.br/mediawiki/images/5/5¢/1dosos_Indigenas.pdf>.
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manutencdo e circulacdo dos dominios culturais e espirituais (miticos e ritualisticos), dos
habitos, costumes e tradicdo Guarani - condigdes estas essenciais também a constituicdo da
sabedoria Mbya.

A partir dessa explanacdo, a fim de buscar termos na lingua portuguesa que reflitam
um dialogo intercultural e ndo um contato baseado em moldes colonizadores (o que é dificil,
pois se trata da lingua do colonizador), pode-se dizer também que ser txeramdi e txedjaryi é
ser pessoa Mbya longeva na duracdo do curso da vida, no sentido de ser quem muito
caminhou, ndo perdendo, mas se lapidando, e assim construindo um arcabouco de vivéncias e
conhecimentos, especialmente Mbya; de quem ao longe chegou por saber usar as capacidades
existenciais (PISSOLATO, 2006, p.71).

Trata-se de uma cronologia da duracédo, que, relacionada a longevidade, diz repeito a
vida que perdura as intempéries e abonancas do tempo exatamente por ser uma existéncia
(pessoa Mbya) que sabe-fazer-se inconstante na temporalidade, pois é ontologicamente e
socioculturalmente caminhante. A longevidade € alcancada pela pessoa Mbya por meio da
construcdo singular de sua experiéncia - fundamental - de caminhar e de ser caminhante
(experiéncia de uma existéncia dindmica e experiéncia da vida terrena), o que nao envolve
apenas o saber-fazer caminhar, como o saber-fazer falar e o saber-fazer cuidar - capacidades
intrinsecas e significativas ao ser pessoa Mbya, como visto no topico anterior. Talvez por essa
razdo também ndo haja um marcador evidente da passagem entre a adultez e a velhice, mas
sim o aprimoramento de saberes, pois na sociedade Guarani os saberes e fazeres, bem como
as experiéncias, ndo sao quantificaveis, mas perspectivos e relacionais. Embora a pessoa va
concentrando agdes e saberes e desenvolvendo saberes-fazer, produzindo vida, € fundamental
que a sociedade reconheca seu caminho, o respeite e o prestigie, 0 que se da por meio das
relacOes, notadamente de cuidado, estabelecidas ndo so pela via de parentesco, como também
de afinidades e vias socioculturais.

Relacionando esse debate a fala de Toninho, no trecho em que conta que a pessoa que
destrata 0 ancido/a se esquece que € fruto dela, emerge a reflexdo de que o termos txeramdi e
txedjaryi podem ser usados como forma de nomeacgdo a pessoas ancids nao sé pelo fato de
trazerem em seu cerne o parentesco (avd e av0), como em razdo de expressar uma relacdo
geracional sociocultural, construida a partir da afinidade entre pessoas e das interacdes
comunitarias, que sdo tdo significativas quanto as relacdes de parentesco a formacgdo da
pessoa Mbya. Nessa perspectiva, o pronome possessivo “meu” evidenciaria a relacdo de
vinculo e de tratamento que pode existir entre a crianga/jovem/adulto e a pessoa longeva - a

pessoa mais jovem cresce e se desenvolve mediante os cuidados produzidos (no passado e no
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presente) pelos ancidos, dependente menos da relagdo de parentesco e mais da forma como
categorias geracionais configuram o seu relacionar-se: “os que disponibilizam na conversa
seus conhecimentos para os que vém até eles sdo os que se tratam verdadeiramente como
parentes” (PISSOLATO, 2006, p. 271-272).

Vale destacar que, para explicar a pessoa velha, Toninho volta ao proprio conceito de
pessoa Mbya, que vai também ao encontro da conceituacao de pessoa indigena de Viveiros de
Castro (2015), apresentada no topico 4.1. Do “descobrimento” e do “encontro” a “invasdo”
e “conquista’: nexos de contato, deste capitulo, e do debate sobre nocdo de pessoa Mbya que
ocorre no interior desse proprio tépico. Nas interlocu¢cbes com os Mbya do Espirito Santo,
nao emergiu termo analogo a propria expressao “pessoa’.

Todavia, Toninho diz que todos os seres sdo semelhantes, mesmo existindo suas
diferencas de forma (de corpo), por terem recebido um saber igual, proveniente de Deus (leia-
se Nhanderu e Nhandexy kwery - Nossos Pais e Nossas M&es)®®, ¢ que “a humanidade ¢ a
pessoa entender que outras pessoas sao seres humanos”, o que ratifica a discuss@o de Viveiros
de Castro (2015) quando o autor aponta que pessoa, no perspectivismo amerindio, € 0 ser que
tem alma, ou seja, € 0 ser que possui um conjunto basico de acbes e saberes singulares e
necessarios para 0 seu processo de acdo e para desenvolver seu(s) saber(es)-fazer. Sendo
assim, para o autor, “pessoa” antecede o humano, pois humanidade ¢ a posicdo em que a
pessoa se encontra no universo. Posi¢do essa, conforme ja apresentada no topico 4.1 e dita por
Toninho, que s6 se assume na relacdo de alteridade perspectiva, ou seja, na capacidade de
ocupar um ponto de vista de outras pessoas e reconhecé-las também como humanos
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015).

A partir da fala de Toninho, da discusséo de Viveiros de Castro (2015) e da discussao
de pessoa Mbya feita no subtdpico 4.3.1, cabe a compreensdo de que, se para a sociedade
Guarani o ser é aquele que recebe o saber de Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e
Nossas Mées), e se a pessoa, que antecede o humano, é estrutura composta pelos saberes do
seu nhe’€ (principio vital) e das orientagdes dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e
Nossas Maes), entdo “pessoa”, na sociedade Mbya, ndo ¢ um ser (qualquer), mas € o proprio

ser, é a propria existéncia®’.

8 Vale destacar que o0 uso da palavra Deus por Toninho, também representa a relagdo intercultural expressa na
minha condicdo de pesquisadora djurua (ndo-guarani), e o proprio contato estreitado com a religiosidade crista
gue comumente emprega o termo Deus para se referir ao ser onipotente e onipresente criador da humanidade.

8 Embora no trabalho de campo ndo tenha sido apresentado, pelos meus interlocutores, qualquer termo Guarani
gue correspondesse a expressdo pessoa, foi realizada a busca do termo em dicionarios da lingua Guarani, de
modo que, no diciondrio Ne’éryru - Diccionario guarani-espafiol, a expressdo mais proxima de pessoa
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Voltando a apresentacdo das categorias, ao longo do curso da vida da pessoa Mbya,
txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) pontua ainda mais trés termos para se dirigir a pessoas
mais velhas diferentes dos termos txeramdi e txedjaryi. Tratam-se de termos que até podem
ser usados para a pessoa Mbya; contudo, geralmente, sdo utilizados para pessoas de outra
etnia, e especialmente para djurua (ndo-guarani) em que ndo se sabe ao certo a idade, uma vez
que ndo sdo expressdes que denotam respeito e prestigio, mas que evidenciam mudancas nas
caracteristicas fisicas.

Quando a pessoa apresenta alguns sinais no corpo que expressam a passagem do
tempo no seu sentido cronolégico, como marcas de expressdo na face, é chamada fudja’i
(velhinho) se for homem, e se mulher, o termo é waiwi/wainwy’in (velhinha). Quando os
sinais corporais se tornam exacerbados, como marcas de expressdo bem acentuadas,
dificuldades locomotoras, cabelos brancos - o que faz com que a pessoa, segundo txedjaryi
Joana, aparente ser “bem, bem velhinha” -, € usado o termo ydjywatete’i (bem velhinho), que
é indiferenciado quando ao género.

Genilson esclarece que os termos tudja’i (velhinho) e wdaiwi/wainwy’in (velhinha),
ainda que usados para se referir aos mais velhos Mbya, o sdo ndo como uma forma de
tratamento, mas como adjetivo, no sentido de tornar o envelhecer uma caracteristica: quando
se quer expressar que a pessoa esta ficando velha no sentido biofisiologico - adjetivacdo que
muitas vezes pode ser usada em tom carinhoso ou de diversdo e deboche. Significa, portanto,
gue a pessoa esta envelhecendo.

Além disso, txedjaryi Joana explicou que, culturalmente, o termo tudja’i (velhinho)
esta presente do mito dos filhos de Nhanderu (Nosso Pai), os deuses Kwaray (Sol, também
chamado Nhamandu) e Djaxy (Lua), e que nesse mito aparece sendo usado como forma de
tratamento a um velhinho malvado, que na verdade trata-se de anhad, um espirito ruim,
disfargado. Desse modo, segundo a txdjaryi, simbolicamente, ndo é um termo de respeito e
prestigio dentro da sociedade Guarani, ao contrario, designa algo ruim.

Além disso, Genilson destacou que, para os Mbya, mesmo quando a pessoa estd bem
velhinha, ela continua a ser chamada de txeramdi ou txedjaryi, pois ser velhinho é um

importante desafio que se busca atingir, ja que € o momento em que se consegue fazer uma

encontrada foi a palavra ava; no entanto, trata-se de um termo-guarda chuva que engloba as palavras: hombre,
indigena, persona, individuo, sujeito, atreladas mais a condigdo humana do que ao sentido ontoldgico. Schaden
(1967 apud VIVEIROS DE CASTRO, 1987, p.xvii), por sua vez, apresenta que, na lingua Guarani, a palavra dju
é o verbo defetivo que indica o ser. Mediante a colocagdo do autor, e levando em conta que a concepgao de
pessoa para 0s Mbya é ser, pode-se sugerir a palavra dju na lingua Guarani como termo analogo mais proximo a
expressdo pessoa na lingua portuguesa.
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passagem feliz, uma vez que volta a ser parecido com crianga: “ndo vé, mas ouve, volta a
ficar puro”, nas palavras de Genilson.

As expressdes velho/a e velhinho/o também foram notadas por Trench e Miyashiro
(2011); porém, em sua pesquisa, 0s termos apareceram relacionados ao fim da vida
reprodutiva e a interrupcdo da atividade sexual das mulheres e ao cansaco corporal do
homem, associando essas caracteristicas ao envelhecimento. As mulheres Mbya mais velhas,
guando entrevistadas sobre o porqué da paralisacdo do sangue menstrual e das relacdes
sexuais, respondiam mencionando o fato de estarem velhas ou velhinhas; ja um homem mais
velho, que participou do estudo, pontuou gque o0 cansago o fazia se sentir velho.

Para Trench e Miyashiro (2011), a menopausa foi para as mulheres Mbya da aldeia
Rio Silveira o principal sinalizador do envelhecimento e caracteristica relevante para se
autodenominarem velhas, uma vez que sinalizam ndo s6 as mudancas corporais, mas de seus
papeis sociais também: de méaes, passam a ser avos. Dessa maneira, 0 uso dos termos velho/a
e velhinho/a, expostos no estudo desses autores, parece ter o significado mais préximo do
explanado por Genilson, quando usados para indicar que mudancas biofisioldgicas estdo
ocorrendo no curso da vida da pessoa, e também com o sentido de indicar mudancas dos
papeis cotidianos, atreladas ao processo de envelhecer, e ndo como modo de nomear e se
dirigir ao ser velho pela comunidade Mbya.

A partir dos esclarecimentos relatados pelos Mbya do Espirito Santo, e consonante as
observacBes de Trench e Miyashiro (2011, p.109), o envelhecimento para os Mbya ndo se
encerra em sua ordem bio e fisiologica determinada, mas € culturalmente construido. Logo,
nao ha o uso de “meio-tom” ou “meias-palavras” que apontem para uma possivel fuga,
negacao ou adiamento do processo como “maduro, terceira idade, melhor idade, idoso”, ou
até mesmo  que apontem um manejo politico e econémico do Estado e das midias, nas
sociedades ocidentais, conforme debatido por Debert (1998). Para Trench e Miyashiro (2011,
p.109) a “unica diferenga de grau, se ¢ que existe, talvez esteja relacionada ao uso das
palavras velho e velhinho”, e conforme debatido anteriormente, o critério de idade também
ndo é determinante.

Tanto as txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e
Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), quanto o txeramdi Tupad Kwaray (Sr. Jonas), apontam que,
para a pessoa Mbya ser considerada pertencente a uma categoria ou outra no curso da vida,
embora sejam consideradas algumas condic6es biofisioldgicas, especialmente na transi¢do de
crianga para adulto, é, todavia, fundamental que haja um se formar, no sentido de agregar,

desenvolver e aprofundar os conhecimentos Mbya. Conforme txedjaryi Keretxu Tataendy (D.
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Ivanilda), para os Mbya nédo existe uma idade exata para pertencer a uma categoria no curso
da vida; o fundamental para assumir um status ou outro é ter a experiéncia e desenvolver
saber-fazeres, uma vez que desde o seu nascimento a pessoa Mbya recebe ndo s6 as
acOes/saberes do seu nhe’é (principio vital), como recebe dos adultos, principalmente dos pais
e dos avés, os conselhos, os quais ja Ihes transmitem o conhecimento acerca do nhandereko
(modo de ser Guarani). Para exemplificar sua explicacdo, ela pontua que, na sociedade Mbya,
ndo existe adolescéncia: da infancia, a crianca ja passa ao status de moga ou rapaz, que para
eles é praticamente um adulto.

Desse modo, pode se entender que a pessoa Guarani Mbya vai sendo lapidada a partir
das experiéncias de vida, ou seja, ela se constroi no aprimoramento dos seus conhecimentos
internos e externos. Nesse sentido, embora os estagios de desenvolvimento biofisiologicos
ndo sejam negados no pertencimento de uma categoria ou outra, eles por si ndo bastam: é
preciso estarem atrelados e orientados pelas vivéncias, bem como pelas relagdes sociais que a
pessoa Mbya estabelece durante o seu viver, sobretudo a relagdes intergeracionais. Percebe-
se, portanto, a complexidade das analogias entre culturas e a dificuldade de reduzir as
construcdes culturais que situam a pessoa no tempo social e existencial. Neste estudo, o termo
velho foi adotado no sentido de manter a tenséo entre noc¢des que ndo podem ser traduzidas de
forma plena, sendo esse debate um dos objetivos fundamentais da pesquisa, ratificado pela

discussdo feita a seguir no capitulo 5.
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5. Narrativas, papeis e praticas cotidianas de txeramadi e txedjaryi

5.1. Papeis de txeramdi e txedjaryi na tradicdo da sociedade Guarani e no
cotidiano da comunidade Guarani Mbya do Espirito Santo

A pessoa na condicdo de txeramdi e txedjaryi, em grande parte dos estudos da
bibliografia consultada, € apresentada vinculada ao papel religioso, particularmente, na
atribuicdo de lideranca religiosa, seja de uma comunidade Guarani como um todo, seja quanto
ao seu proprio nucleo familiar. Nessa atribuicdo, pode atuar em contextos distintos: 1) Sendo
responsavel por dirigir os encontros na “opy guaxu (opy grande)” (ECKART, 2016, p. 145),
Casa de Reza principal, que abrange a aldeia em sua totalidade, e/ou por conduzir a familia
extensa e moradores proximos a longos deslocamentos orientados por meio de visdes, sonhos
e recomendacdes dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Mées); 2) Ou ser
dirigente da “opy i (opy pequena)” (ECKART, 2016, p. 145), que se trata da Casa de Reza do
seu préprio nacleo familiar, em que se reunem grupos de parentes préximos, embora seja
aberta & toda comunidade, igualmente & opy guaxu. E pertinente ressaltar que em ambos
cenarios os/as lideres religiosos/as exercerdo seu papel da mesma forma: acolhendo angustias,
realizando rituais espirituais densos de sentidos e significados coletivamente partilhados,
estabelecendo a relacdo Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Mées), que
envolve a comunicacdo dos viventes - mundo terrestre, com as divindades - mundos celestiais,
bem como contribuindo para a manutencdo e circulacdo dos acdes/saberes e fazeres Mbya
(ECKART, 2016)%.

A atencdo dada pelos estudiosos e estudiosas a dimensdo religiosa e as questdes
espirituais dentro da sociedade Guarani ao longo dos anos, conforme discutido no topico 4.2.
Territorio e territorialidade: Yvy mard e’y, Nhandereko (modo de ser Guarani) e mobilidade,
torna mais delicada a tarefa das pesquisas atuais. Teria sido um foco excessivamente
centralizador que influenciou até mesmo a compreensdo interna da pessoa Mbya? Teria a
compreensdo social de txeramdi e txedjaryi se tornado excessivamente focada na associagao
de suas agOes a espiritualidade Mbya as atividades espirituais? Ou a religiosidade é dimenséo

configuradora do cotidiano Mbya?

8 Os termos opy guaxu (opy grande) e opy’i (opy pequena) sdo apresentados e explanados com maior
profundidade por Eckart (2016), a partir do estudo que realizou junto com os Mbya da aldeia Tenonde Pord, que
esta localizada no estado de S&o Paulo. Entretanto, vale expressar aqui um esclarecimento do autor, pertinente a
discussdo apresentada: “O qualificativo ‘grande’ diz respeito ao tamanho, muitas vezes maior, desta Opy em
relagdo as demais existentes na aldeia. Contudo, sua principal distingdo diz respeito ao seu status politico como
indica a glosa nativa de opy: casa de reza principal” (ECKART, 2016, p.144).
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Foi percebido no didlogo com os/as interlocutores/as desta pesquisa, e nos
apontamentos das observacOes feitas em campo, a dimensdo central da existéncia da
espiritualidade e religiosidade na vida dos Mbya, como indicam os dizeres de txedjaryi
Marilza: “Pra ser indio, indio mesmo, é preciso falar com Nhanderu [Nosso Pai]”.

Isso foi igualmente notado por Macedo (2010) em sua experiéncia etnografica junto
aos Mbya da aldeia Boa Vista, de Ubatuba-SP. A autora discorre sobre sua percepgéo da forca
de coesdo da religido para a sociedade Guarani, assim como Cherobim, para quem a
religiosidade configura um elemento fundamental para a formacdo do ser-pessoa Guarani e
para a vida dessa sociedade. Este é o lugar pessoal e social de reciprocidade, em que a
solidariedade se apresenta na forma de “seguranca, apoio, auto identificagdo, sendo esta
dimensdo religiosa sindbnimo da dimensdo india de vida dos Guarani” (MACEDO, 2010,
p.150).

Da mesma forma, incontestavelmente, a fala dos proprios txeramdi e txedjaryi da
comunidade Mbya do Espirito Santo revelou uma ligacdo direta entre ser ancido/d e ser

religioso, como pode ser visto no relato do txeramd@i Tupa Kwaray (Sr. Jonas):

Para mim, ser txeramdi é ser um religioso, que faz curas, remédios, que
cuida mais da satde. Por exemplo, quando a crianca t& doente, a mae e/ou o
pai leva para o txeramdi fazer o benzimento e cachimbara®. Digo que o
papel de um txeramdi é especialmente fazer remédio, porque minha avo,
antes de ela falecer, era assim, andava no mato para conhecer os remédios, é
isso que me lembro.

No entanto, ainda que a atuacdo religiosa seja esperada dos ancidos/as, o que se
percebe na continuacdo da fala do txeramdi é que ela ndo é condicdo essencial para que a
pessoa seja considerada txeramdi e txedjaryi. No caso do txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonas),
pondera-se a pertinéncia de ter passado pela experiéncia de atuar como cacique para depois

ser considerado txeramdi pela comunidade e exercesse o papel religioso.

Ja& faz tempo que sou considerado txeramdi e Ywyra'idja [papel religioso].
Contudo, as coisas aconteceram da seguinte forma: primeiro eu era cacique,
porém fui ficando mais velho, entdo quando tinha por volta de uns dez anos
nessa funcdo entreguei o cargo para meu irmdo Anténio, o Toninho, porque
ele € mais novo, e por isso pode viajar para mais longe. Foi a partir dai que
eu passei a ser Ywyra’idja’i [papel religioso no diminutivo]®, cuidar de

89 As expressdes “cachimbara” ou “cachimbarada” estio relacionadas ao uso do petyngua (cachimbo) para
abencoar e/ou curar. Na lingua Guarani, segundo Genilson, é nhemontantxin.

[13%2]

% Conforme os jovens Genilson e Donizete - intérpretes e tradutores dos termos Guarani - o “i” antecedido por
apostrofo é usado para modificar a palavra e transforma-la em grau diminutivo, mas ndo no sentido de expressar
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remédio, saude, fiquei mais s6 para fazer remédio, porque essa fun¢do nao
exige ir para muito longe, uma vez que ja estou velho, de idade, tenho por
volta dos sessenta e dois anos, entdo nao posso ficar andando muito, porque
me canso.

Segundo Genilson, o papel de religioso (karai/ Ywyra’idja’ilxama - homens e kunha
karai - mulheres) ndo é, necessariamente, sempre atribuido a um txeramdi e a uma txedjaryi,
podendo ser cumprido, também, por outra pessoa, uma vez que existem jovens que
desenvolvem acBes/saberes espirituais capazes de colocar a disposicdo da comunidade em que
vive antes mesmo de serem considerados ancidos/as. Todavia, de acordo com Pissolato (2006,
p. 284), a prépria longevidade e a consequente sabedoria a associada a ela favorecem a
formacdo do lugar do religioso-guia, e facilita o reconhecimento da capacidade espiritual e
social do karai/xama e kunha karai. Em razéo disso, ha uma disposi¢do entre os Mbya de
considerar que os papeis religiosos sejam exercidos pelos txeramdi e txedjaryi.

Para a jovem Patricia, interlocutora deste estudo, é preciso muito treino para se
cumprir o papel de karai e assumir a lideranca espiritual. Assim posto, embora o papel
religioso seja um papel de prestigio, por conta da importancia da religido para os Mbya, o0
prestigio também ¢é dado aos txeramdi e as txedjaryi consonante a singularidade da sua
maneira de viver, pois essa guarda, tal qual observado por Silva (2007, p.104-105), ndo
apenas as expressoes religiosas, mas também sociais e culturais, como os modos de “dangar,
fumar, preparar a comida, discursar” (SILVA, 2007, p. 104-105). E no sentido de guardar o
modo de ser Guarani Mbya em sua completude, e ndo apenas um aspecto cultural, que, na
percepcdo de Marques et. al. (2015, p. 422; 427), os txeram0i e as txedjaryi tém papel
fundamentalmente ligado a transmissdo, circulacdo, manutencdo e transformacdo da cultura
Guarani.

Conforme Patricia e Genilson, os txeramdi e as txedjaryi tém saberes multiplos e
diversos: alguns sabem sobre os alimentos sagrados; outros, sobre as ervas medicinais e o
feitio de remédio para lidar com doenca de djurua (ndo-guarani); ha os que dominam mais a
contacgdo de histdrias sobre as divindades e tradicionais do povo Guarani; e ainda aqueles que
sabem aconselhar sobre as relagdes sociais, o cuidado da familia, do corpo e da alma.
Genilson explica que isso ocorre porque cada pessoa Guarani vem para a Terra com um saber,
mas que fica adormecido; logo, a pessoa tem que buscar descobri-lo e ativa-lo. Isso é

igualmente observado por Pissolato:

a pequenez do substantivo; a mudanca para o grau diminutivo tem significado figurado: € usada para expressar e
transmitir carinho ao que e/ou a quem esté se referindo dialogo; € uma forma carinhosa de se falar.
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os bem velhos, e particularmente os xamas, tendem a ser considerados 0s
gue saberiam melhor falar, passar aos demais conhecimentos. Mas deve-se
notar que nem todos os velhos falam aos mais jovens desta maneira, € nem
mesmo todos os xamas tém o dom da fala (PISSOLATO, 2006, p.280)

O estudo de Testa (2016) sobre as praticas de saberes e cotidianas dos Mbya vai ao
encontro das palavras de Patricia e Genilson. A autora observou que 0s mais jovens buscam
0s ancidos para conhecerem sobre o nhanereko (modo de ser Guarani) e 0s saberes
tradicionais, ndo apenas em atividades xamanicas (as quais SO sdo possiveis de serem
aprendidas com um “rezador experiente” [TESTA, 2016, p.176]), como em atividades
cotidianas outras: plantio, caca, artesanato e preparacdo de remédios. Isso demonstra que o
papel do ser txeramdi e txedjaryi também esta intrinsicamente relacionado ao saber-fazer
cuidar, condicdo essa que, segundo a autora supracitada, implica aos humanos as praticas que
envolvam o crescimento e desenvolvimento de plantacGes, pessoas, saberes, lugares, corpos e
caminhos.

Nessa perspectiva, como observado no campo e a partir do didlogo com os txeramdi e
as txedjaryi, esses exercem atividades familiares como av0s ou avos. As avos, as vezes, sao
mées, quando na falta dessas. Isto é perceptivel na fala de txedjaryi Djatxuka Mirim (D.
Tereza): “minha bisneta ndo tem mae, faleceu; entdo, a criei desde pequenininha.”. Também
assumem o papel de educadores, frequentando a escola e recebendo as criangas em sua casa
para ensinar sobre as historias e mitologias tradicionais, além de papeis comunitarios, como
participar da Associacdo Indigena Guarani Mboapy Pindd, conforme relatado pelo txeramdi

Tupa Kwaray (Sr. Jonas):

Sou um txeramdi que participa também de outros espacos, ndo s6 do
religioso; de vez em quando, participo da associacdo, porque la decidimos o
que diz respeito aos assuntos comunitérios, por exemplo, o que vai comprar
para as aldeias.

Outro ponto destacado séo as atribuicdes, como préaticas de cura de doengas, o preparo
dos remédios e os aconselhamentos para que adultos e mais jovens convivam em harmonia e
busquem seguir as praticas Mbya de cuidado das criancas e dos ancidos. Em outras situagdes,
sua atuacao se diferenciava em razdo do género; por exemplo, as txedjaryi comumente ficam
responsaveis no auxilio das mogas gravidas, por orientar 0 momento do parto e depois 0S

cuidados com os/as filhos/as e com a casa. Ja os txeramdi ajudam, por exemplo, os rapazes a
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entenderem sobre a construcéo das casas, 0 sustento da familia por meio do plantio e da caca
e 0 convivio dos maridos com suas esposas.

Entretanto, principalmente as txedjaryi das trés aldeias pontuaram que a relacéo
intergeracional vem mudando, o que, faz com que, por vezes, ndo exercam suas atividades da
mesma forma como seus antepassados. A txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda)

exemplifica a situagéo:

Antigamente os netos acordavam, lavavam o rosto, lavavam os dentinhos, ai
chegavam e falavam: “O vo rewy pord’i pa [bom dia, a bencéo] ”, “O txepo
amdita [vou dar minha mao] ”. Agora ndo falam mais. Vo sem a gente saber
para onde que foi, para onde vai. Antigamente ndo, ndo era assim, se ia
pertinho: “O vo, vou ali embaixo, ndo precisa me procurar.”, explicava.
Agora ndo, vai sem sabermos. Ficamos preocupados com isso. Onde est4,
ninguém sabe.

Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) tambem faz relato semelhante

Como disse, muitas coisas tém mudado, inclusive em nosso cotidiano.
Kyrigwe okira’e awd opa mba’e reipy ayngwigwa kunhdagwe ho’u ha’e ramo
dd’ewei [falta gente para procurar parto e as mogas comem de tudo]. Néo
faco mais parto, porque as mogas nem isso procuram mais.

Macedo (2010), em seu estudo feito sobre os itinerarios e perspectivas de jovens
Guarani Mbya entre a aldeia Boa Vista e a cidade de Ubatuba, identifica que os jovens Mbya
realizam novas composi¢des entre os saberes rituais e tradicionais e 0s saberes técnico-
cientificos em saude, educacdo, economia, entre outros que estdo sendo construidas.

N&o é o foco deste estudo debrucar-se profundamente acerca das perspectivas dos
jovens da comunidade Mbya do Espirito Santo. Contudo, a luz dos apontamentos da autora,
juntamente com falas supracitadas das txedjaryi, é possivel observar que, devido as categorias
geracionais serem interdependentes no modo de ser Guarani, a mudanca no papel dos jovens
vem reverberando alteracdes nas atuacOes dos ancidos/as e nas relagdes geracionais.

A partir das diferenciacdes dos papeis dos txeramdi e das txedjaryi, € possivel pensar
que os modos de realizarem suas atividades cotidianas também diferem entre si. Sendo assim,
nesse capitulo final, buscar-se-a4 apresentar os saberes-fazer e as atividades cotidianas dos
txeramdi e txedjaryi da comunidade Mbya do Espirito Santo que se destacaram na observagao
e nas interlocugdes durante o trabalho de campo, na intengédo de conhecer suas singularidades
e variedades, como tém acontecido e em que medida contribuem para a manutencéo,

circulacdo e transmisséo do nhandereko.
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5.2. Caminhos cotidianos e praticas espirituais: narrativas de txedjaryi Keretxu
Endy (D. Marilza), txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) e txeramdi Tupa
Kwaray (Sr. Jonas)

Durante as conversas realizadas no estudo de campo, sobretudo com os/as jovens,
acerca dos txeramdi e txedjaryi, os/as interlocutores/as comumente se referiam as txedjaryi
Keretxu Endy (D. Marilza) e Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e ao txeramdi Tupd Kwaray (Sr.
Jonas) como aqueles que mais dominavam as praticas religiosas relacionadas ao trabalho
espiritual: benzer; rezar, cantar e dancar (fortalecimento da pessoa); conhecimento das ervas
medicinais e preparo de remédios; interpretacdes de sonhos e visdes; cura de doencas;
comunicacdo; e estabelecimento de relacdo com os Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais
e Nossas Maes). Tais atividades sdo envolvidas e realizadas por meio do saber-fazer cuidar e
do saber-fazer comunicar - aqui atrelados as vivéncias de manutencdo do corpo e do nhe’é
(principio vital) e de comunicagdo com os Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e
Nossas Maes), especialmente dentro da Opy.

Osl/as jovens apontaram ainda diferenciacdes nessas praticas religiosas. Ao txeramdi
Tupd@ Kwaray (Sr. Jonas), atrelam praticas voltadas ao uso das ervas medicinais e feitio de
remédios, benzimentos e curas de enfermidades cujas causas sdo desconhecidas: “ventre
caido” (problemas intestinais) ¢ espinhela caida (dores fortes na boca do estdmago, nas costas
e pernas, além de extremo cansaco em atividades que demandam esfor¢o fisico). Txedjaryi
Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) é citada também por ser referéncia na producéo dos remédios,
fabricados por meio das plantas medicinais. Contudo, € apresentada, principalmente, como
txedjaryi que chefia a Opy do seu nucleo familiar. Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), por
sua vez, € mencionada como lider espiritual, sobretudo da aldeia Piraqué-Agu, com cantos-
reza forte - de uma extrema conectividade com Nhanderu (Nosso Pai).

Nas narrativas das txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) e Keretxu Tataendy (D.
Ivanilda) e do txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonas), as atividades espirituais se sobressaiam
dentre suas atividades cotidianas. Inclusive, durante a negociagéo para suas entrevistas, o que
mais solicitavam era fumo para o uso do petyngud (cachimbo), necessario durante as

atividades espirituais e os rituais religiosos®. Percebeu-se que as singularidades no modo

%! De acordo com as observacdes feita em campo e com os esclarecimentos dos/as interlocutores/as, 0 petyngué é
usado pelas pessoas que exercem papeis religiosos para expirarem a fumaca por ele produzida em cima
daqueles/as e/ou daquilo que desejavam abencoar, como os instrumentos religiosos, os alimentos e pessoas; e
ndo sé abengoar, como também curar, no caso dos seres humanos; nesse contexto, a expiracdo pode ser feita em
partes do corpo humano, como cabeca e torax. E importante destacar que a béngéo e cura s6 acontecem porque,



148

como realizam suas atividades espirituais estdo intimamente conectadas aos caminhos que
percorreram como pessoa Mbya e como txeramdi e txedjaryi.

Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), por meio da conversa em que teve junto comigo
e com Rodrigo (seu neto), contou que se considera uma mae para todas as pessoas das
comunidade Mbya do Espirito Santo, e que dentro da Casa de Reza tem um didlogo muito
forte com Nhanderu (Nosso Pai): todas as noites abencgoa nédo so as aldeias Piraqué-Acu, Trés
Palmeiras e Boa Esperanca, como as demais aldeias Mbya do Espirito Santo, para que 0 povo
Guarani acorde e durma bem, e para que as criancas levantem bem, com saude. Ainda
ressaltou que domina a atividade de cura e o preparo de remédios, mas demonstrou que ndo

gostaria de entrar em detalhes sobre esse assunto.

Eu também sei fazer remédios, mas ndo preciso contar tudo. Eu sei sobre os
remédios para problemas fisicos, remédios que curam dor de cabeca e dor no
corpo todo. As pessoas me procuram quando as criancas adoecem, por
exemplo, de vento virado. Porque grande parte das pessoas ndo conhece
muito esse problema. Quando as criangas tém vento virado, s o benzimento
cura. Todo mundo vem ai e me procura falando assim: “Ah eu trouxe as
criangas, ndo sei o qué que elas tém.”; “Nao sei o qué que tem esse
menino.”. Ai eu olho; ai eu benzo, e digo: “Esse menino td com vento
virado.”. Assim se d4 a cura.

Contudo, no relato de txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) sobre suas praticas
espirituais, um dos pontos que se sobressaiu foram suas oracdes e a importancia da Opy como
o local habitual para realiza-las e ouvir as orientagfes de Nhanderu (Nosso Pai).

Sou uma txedjaryi que frequentemente esta na casa de reza, fazendo as
oragOes, cuidando da Casa de Reza; posso ser chamada de mée de todos
pelos Guarani. Quando era pequena e estava morta, minha avd pediu,
cantando, pra eu crescer na mao de Deus” e na méo dela. Eu sobrevivi, e
estou viva até agora gracas a Deus. Ele j& me mostrou muitas coisas,
inclusive que € pra eu vigiar a escuriddo que vai chegar. E pra eu vigiar na
hora em que o sol, Nhamandu [Deus Sol], vem, porque esse ai ndo é o sol
comum nao, ¢ Nhamandu, pra nds é também Nhamandu Kwery [Deuses do
mundo de Nhamandu], que vém dando brilho ao mundo inteiro. Deus falou
assim: “vigia todo dia de manhd, na hora de acordar, pede a Deus, mas,
primeiramente, olhai Nhamandu Kwery, e quando &en [sair] - primeira saida
do sol - se o sol vier mexendo a senhora j& vai saber que vira a escuriddo. E
guando for kwaray mbyte [meio-dia], quando chegar ao meio-dia justinho, a
senhora ja vai saber, vai fechar o sol”. E é por isso que o branco esta
matando um ao outro, tirando a vida uns dos outros, tudo isso vai acontecer

primeiramente e anteriormente a essas a¢des, 0 petyngua é um instrumento que conecta os Mbya aos Nhanderu e
Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Maes).

% De acordo com Genilson e Donizete, a palavra Deus é constantemente usada pelos ancidos no sentido de
traducdo da palavra Nhanderu (Nosso Pai), que diz respeito a suas divindades; a seguir, neste mesmo capitulo,
essa questdo sera discutida com maior profundidade.
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até chegar o final do mundo e djaikwaa e’yre owdaeta [vai chegar antes de
nos sabermos]. Por esse motivo, temos que pedir a Deus na Opy’i [Casinha
de Reza].

Da mesma maneira, se destacou, dentre suas atividades espirituais, a interpretacdo das
visualizacdes que Nhanderu (Nosso Pai) Ihe transmite. A txedjaryi relata também que seguir
as orientacOes de Nhanderu (Nosso Pai) imp&e a ela um ritmo de vida diferenciado, com
menos andangas e uma maior concentracdo de atividades na Opy, bem como a atribuicéo de
lembrar aos mais jovens a pertinéncia da Opy enquanto espaco de fortalecimento da pessoa.
Ritmo de vida esse que, no entanto, ndo deixa de ser dinamico, pois, embora txedjaryi
Keretxu Endy (D. Marilza) ndo caminhe mais pelo mundo terrestre, caminha aos mundos das

divindades por meio da comunicacéo (escuta e fala) que estabelece com Nanhanderu.

Eu que ja tenho Opy’i [Casinha de Reza] ndo posso andar mais, tenho que
ficar, pedir a Nhanderu Kuery [Nossos Pais], pedir a Deus para eu orar a
nossa vida, para eu orar a vida das criangas. Porque Deus fala
espiritualmente assim: “ndo se esquecer da Opyi”. A Opy’i também é lugar
de espirito. E a Opy’i que fortalece a gente. Entdo, nio podemos nos
esquecer, principalmente os mais jovens: 0s rapazes e as mogas.

Dessa forma, cotidianamente, a primeira atividade dos seus dias € a oracdo, pratica que
Ihe foi transmitida por sua avd, Tatdtxi Ywa Rete (D. Maria) por meio de seus conselhos. De
manhd, costuma fazer suas ora¢des sozinha; no entanto, a noite, orienta 0os encontros na Opy,
que, embora abertos a comunidade Mbya, conta mais com a presenca dos moradores de

Piraqué-Agu.

Todos os dias, antes das seis horas, ja estou de pé e, antes que o dia comece,
faco uma oracéo. Porque Deus, nosso pai, sabe de todas as coisas! Foi minha
avo, Dona Maria, quem me ensinou isso, alias, foi ela quem me ensinou
tudo, era uma pessoa muito boa, uma alma boa. Minha avo nd&o morreu,
porque pessoa boa ndo morre, se eleva; era um espirito assim, se elevou a
Deus. Ela sempre dizia pra mim: “Seja forte, Keretxu (meu nome em
Guarani), seja forte!”. Ensinou-me a buscar a forga em Deus.

A narrativa de txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) revela uma relagdo intima e
proxima de Nhanderu - que comegou ainda na sua infancia - através da qual ela busca escutar
as orientacdes que venham fortalecer ndo apenas o seu exercicio do nhandereko (modo de ser
Guarani), como daqueles que Ihes sdo proximos. Nesse sentido, essa ultima fala aponta outra
questdo que também se destacou significativamente na narrativa de txedjaryi Keretxu Endy

(D. Marilza): a sua singularidade de “ser forte”, e que estd igualmente relacionada a sua
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historia de vida e a0 modo como se constituiu pessoa Mbya a partir dos ensinamentos que sua
avo lhe transmitiu. Essa particularidade da txedjaryi permeia 0 modo de ela expressar o seu
ser Mbya, quer seja no dialogo que mantém com Nhanderu (Nosso Pai) - que se da por meio
do seu rezar e assim, pode-se ponderar que também caracteriza sua reza como uma ‘“reza-
forte” -, quer seja na sua forma de se comunicar com as pessoas com as quais convive; como
notado no estudo de campo, trata-se de um modo de falar forte.

Ademais, corroboram os apontamentos de Pissolato (2006, p.73) sobre o saber falar na
sociedade Guarani, que “encontra-Se intimamente ligado & passagem, & maturidade e
possivelmente a conquista de autoridade”. Nessa perspectiva, a “fala forte” ¢ um jeito de
expressar o saber falar®® que diz respeito & autoridade, & lideranca e, mais do que estar
atrelada a figura do cacique, concerne aqueles e aquelas que, dentro da comunidade, se pdem
a frente para as lutas e negociacbes, principalmente com os djurua (ndo-guarani) e a
sociedade envolvente.

Pissolato (2006) destaca que, embora na sociedade Guarani seja almejado que a
lideranca tenha a fala forte, isso € mais esperado da lideranca politica, pois consideram que a
fala forte e/ou impositiva ndo combina com as capacidades xamanicas. Espera-se do lider
religioso uma fala outra: “aquela que orienta branda e repetidamente os que o escutam”
(PISSOLATO, 2006, p. 73).

Mas, de acordo com a autora, isso ndo € via de regra: pode ocorrer de um lider
religioso exercer simultaneamente a fala forte e as atividades espirituais, como percebe-se em
txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza). Nesse caso, a fala forte vai ao encontro dos papeis que
ela exerce em sua aldeia: segundo seu neto Rodrigo, simultaneamente a atuacdo de lider
espiritual, txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) tem grande participacdo na orientacdo das
decisdes politicas em Piraqué-Acu, devido a sua sabedoria e profunda comunicagdo com
Nhanderu (Nosso Pai), 0 que a permite escutar os direcionamentos das divindades e transmiti-
los a comunidade.

Tal qual txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas)
também expressa a pratica de oracdo e de conversa com Nhanderu (Nosso Pai) como

atividades que compfem seu cotidiano e como forma de se fortalecer e manter 0s

% Conforme Pissolato (2006, p. 278), “h4 estilos distintos de fala, ha quem tenha capacidade de discursar por
mais tempo que outros, quem saiba dirigir sua fala mais as criancas, quem tenha maior dominio sobre um
vocabulario repleto de metaforas e modos de “falar bonito” (-jayvu pord), quem conhega e se utilize mais de um
estilo poético e de um Iéxico ligado as Opy que poucos parecem dominar, mas, afinal, trata-se sempre de
pronunciar palavras que se desdobrem, para 0s que as escutam e também para 0s que as expressam, em
capacidades existenciais originadas pelos deuses, concebidos como a fonte primeira e verdadeira do ‘dizer belo’
(-nhe’é porad).”
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ensinamentos de Nhanderu (Nosso Pai) para si e para os outros. No entanto, embora tenha
relatado que as vezes costuma frequentar as Casas de Reza das txedjaryi Keretxu Endy (D.
Marilza) e Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), ndo menciona a Opy como espaco exclusivo para
suas atividades espirituais.

Para o txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas), suas atividades espirituais se d&o
simultaneamente as suas mobilidades; ele tanto recebe aqueles que lhe procuram devido a
necessidade de curas e remédios, como procura outros Mbya que tenham mais experiéncia e
gue possam, da mesma maneira, aumentar seus conhecimentos e lhe orientar em suas
condutas pessoais e no papel religioso que exerce. Desse modo, para o txeramdi, é através das
suas préticas de cura, de fazer remédio e das oragdes que permeiam suas atividades espirituais
que os saberes e fazeres Mbya sdo mantidos, entram em circulacdo e, assim, contribuem para

a transmissao do nhandereko.

Levanto todo dia de madrugada, e assim que o faco ja falo com Nhanderu
(Nosso Pai); faco oracdo. As vezes, algumas pessoas me visitam também, e
Nhanderu me fala, me avisa que vai chegar visita 14 de tal lugar. Essa
sabedoria vem para nds, foi Deus quem nos trouxe ela, porque desde o
principio ja era assim, o povo Guarani ja vem conversando com Nhanderu.
Quando minha vo6 faleceu, ela deixou essa sabedoria para mim, para que eu
também pudesse fazer essa cura. Por isso digo que sou um txeramdi que faz
remédios (inclusive faco remédio para tonteiras) e curas. Eu atendo tanto as
pessoas daqui quanto de fora, as vezes até gente de Sdo Paulo precisando, e
até para branco fago remédio. E também busco sempre aprender mais,
quando tem encontro de pajés, de ywyra’idja eu vou, as vezes ndo sei algum
remédio, mas outra pessoa sabe, e se ela ndo sabe também, compartilno com
ela o que sei, e digo: “isso aqui ¢ para dor de cabega, para dor de barriga”.
Porque sou Ywyra’idja, € um papel essencialmente religioso, é aquele que
faz o remédio natural, da raiz, da folha, e tudo isso vai aprendendo desde
novo com a avd, com o pai, foi assim que entdo ai eu aprendi fazer os
remédios.

Ao contar que utiliza “raiz” e “folha” para o preparo dos remédios, txeramdi Tupa
Kwaray (Sr. Jonas) revela que o exercicio de suas atividades religiosas esta estritamente
relacionado aos recursos naturais, o que possibilita compreender a pertinéncia da natureza
enquanto espago para realizar suas praticas espirituais. Em outro trecho de sua narrativa, é
possivel notar que essa ligagdo com o meio ambiente esta relacionada as suas experiéncias de

vida e com a relagdo que construiu com sua avé Tatdtxi Ywa Rete (D. Maria).

Outra questdo é que hoje ndo tem agua, ndo tem cachoeira, disso
reclamamos bastante, porque é dificil para nds vivermos sem agua, uma vez
que a gua é nossa vida; a terra € a vida da pessoa, de n6s Guarani, que como
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a gente fala, terra é a mde, agua é a vida, é como o sangue. Entdo isso,
porque agua corre, sempre para la, sempre para cé, escorre igual 0 sangue,
gue da a vida. Sem &gua ndo pode viver. Por isso sempre falo s6 ndo pode
viver como os brancos |4 na cidade, porque ndo é bom, ndo é bom viver na
cidade. Aqui, além de vivermos de forma mais natural, também nos
alimentamos de modo mais natural, plantamos aipinzinho, caca, podemos
fazer armadilha para pegar tatu, por exemplo, que é carne natural.

Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), por sua vez, do mesmo modo que txedjaryi
Keretxu Endy (D. Marilza) falou do cuidado com a Opy, destacou sua importancia enquanto
espaco para realizar as préaticas espirituais de tratamento e cura para 0s males espirituais que
afetam a saude Mbya e formar os mais jovens, sobretudo aqueles que sentem ter saberes a
serem desenvolvidos para se tornar lider religioso. A txedjaryi ainda demonstrou um profundo
conhecimento pelas plantas medicinais, e ndo raro 0s jovens passavam em sua casa para
buscarem alguma erva medicinal ou remédio pronto.

Conforme observado, a txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) costuma se levantar
cedo; tem o hébito de arrumar a casa pela manhd, juntamente com o preparo do café,
principalmente para um de seus filhos que vive sozinho; pela tarde, regularmente, fica em sua
varanda, conversando com quem passa por ali, ou sai para visitar sua irma txedjaryi Djatxuka
Mirim (D. Tereza), que mora préxima. Quando txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) ndo
estd na aldeia Trés Palmeiras, geralmente estd cuidando da construcdo de sua nova casa na
area de reserva indigena. De qualquer modo, todos os dias, quando o sol se pde e a noite
comeca a chegar, txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) abre a Opy a comunidade Mbya e
conduz os encontros e as oragdes, juntamente com seu marido, o txeramdi Karai Txondaro
(Sr. Divino). Ela é a primeira a entrar e a Ultima a sair. Sua fala revela o zelo que tem com a
Opy e a importancia desse espago em sua vida como Guarani Mbya e como txedjaryi.

Embora a txedjaryi tenha sinalizado que atualmente a frequéncia da comunidade na
Opy tem sido baixa comparada aos tempos em que sua avO vivia, permanece relevante
(conforme observacdo de campo) a frequéncia de pessoas das aldeias Trés Palmeiras e Boa
Esperanca na Opy da txedjaryi, incluindo os/as jovens, além dos seus filhos/as, netos/as e
alguns parentes proximos, como sobrinhos/as, irmé e cunhada.

Na Opy, os rapazes ficam responsaveis por cantar e tocar os instrumentos musicais, e
as mocas, por cantar, dancar, manter acesos 0s petyngua (cachimbo) e os copos de agua
quente sempre prontos e disponiveis @ mao de quem usou 0 petyngua para que possam fazer
bochecho devido ao gosto forte do fumo. Entretanto, embora os jovens tenham autonomia, a
txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), junto com seu esposo, estdo sempre proximos para
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orientd-los e apoia-los. Pela observacdo e por meio da narrativa da txedjaryi, pode-se dizer
que as atividades espirituais dela envolvem as préticas curativas, o preparo dos remédios e

ensino dos mais jovens a se comunicar e estabelecer a relagdo com Nhanderu (Nosso Pai).

Quando eu estou fazendo um servico, sento, vou explicando. Passo o que
minha avé falava para mim, porque as palavras dela tém que ser obedecidas,
respeitadas. E tudo suporte para os meus filhos e para os meus netos. O meu
filho Davi aprendeu a tocar violdo desde criancinha e também toca violino,
mas € la no Opy’i [Casinha de Reza]. Os meus netinhos também ja estdo se
concentrando; vdo para a Opy para Deus prepara-los para serem ywyra'idja
[papel religioso - homem], kunh& karai [papel religioso - mulher]. A minha
filha ja é kunha karai. Ela tira as sujeiras do corpo da pessoa.” Tudo na terra
tem espirito. Tudo que foi feito por Deus tem dono. A areia, a terra, as
arvores tém donos. Alguns donos podem ser espiritos ruins que, quando
alguém passa por eles, sdo capazes de jogar no corpo da pessoa 0 elemento
da natureza do qual sdo donos e no qual se encontram, por isso 0
karai/kunha karai retira pedra e espinho das pessoas. Eu a ensinei a andar
direitinho, ndo fazer coisas erradas, pois é assim que Deus vai preparando
para ser kunha karai. Deus olha sempre para gente; aquela pessoa que esta
andando direitinho, ele da for¢ca. Eu amo minha filhinha. Eu a ajudo também
no Opy’i. Quando ela estd fazendo a cura na pessoa, eu estou ali também
para poder ajuda-la.

A fala da txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda) sobre a Opy vai ao encontro dos
dizeres ja apresentados por txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza). Em ambas as narrativas, a
Opy é mencionada como lugar essencial para as txedjaryi exercerem e vivenciarem sua
espiritualidade e para compartilharem suas experiéncias de vida e seus conhecimentos com as
demais geracOes. Marques et. al. (2015, p.419), em seu trabalho, notou o valor imprescindivel
da Opy na transmissao da tradi¢do, uma vez que nela as pessoas se reinem ndo apenas para
rezarem e realizar rituais religiosos, mas também para compartilhar conselhos, historias,
costumes e valores. E um espaco onde ndo s6 se mantém o modo de ser Guarani, como se
colocam os saberes em circulacéo.

No entanto, o relato de txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) revela ainda a
pertinéncia da Opy enquanto espaco de atendimento e tratamentos espirituais, logo, espaco
também para a manutencao da saude Mbya, assim como notado por Silveira (2016) em seu
estudo. A txedjaryi conta que hoje poucas pessoas procuram a Opy para atendimentos
espirituais, pois costumam ir ao médico de djurua (ndo-guarani); no entanto, em seu ponto de

vista, nem todas as doencgas podem ser tratadas pelos djurua; ha males que s6 um/a grande

% Segundo os jovens Genilson e Donizete, o tirar sujeira aqui é no sentido de limpar espiritualmente o corpo da
pessoa Mbya.
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karai/kunh@ karai € capaz de enxergar. Logo, o correto para ela seria que as pessoas
buscassem primeiro os txeramdi e as txedjaryi para se aconselharem, fossem a Casa de Reza
e, depois de confirmada a inexisténcia de males espirituais, que reverberam sintomas fisicos
também, a pessoa buscasse 0 médico djurua. Por outro lado, txedjaryi Keretxu Tataendy (D.
Ivanilda) também relata que ndo se pode negar e escassez de karai/kunha karai e lideres
religiosos fortes; por essa razdo, vem se preocupando em formar seus filhos/as e netos/as para
exercerem papeis religiosos, pois nota que todos tém acOes/saberes espirituais a serem
desenvolvidos.

Outra questdo emergida na narrativa da txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) foi
sobre a constituicdo da sua relacdo com a Opy, indicando que essa esteve permeada pelo
préprio contato intercultural com a sociedade envolvente - desdobramento do processo de
colonizacdo e da constituicdo da sua historia no ES - e, portanto, ndo apenas informada pela

cosmologia Mbya.

Eu ndo gosto que chame a Opy de Casa de Reza. O indio nunca gostou de
chamar Casa de Reza, que é a nossa Casa de Oracdo. Era minha avo quem
passava para nos esse conselho, falava assim: “O, se os padres chegarem as
aldeias, ndo pode se entregar para eles ndo.” Ai perguntavamos: “Por que
ndo podemos receber 0s padres?”. Minha v6 respondia da seguinte forma:
“Vou explicar. Estou falando que nido podemos receber os padres porque
eles adoram a imagem; por que o que a imagem pode fazer por n6s? Nada! A
imagem ndo tem a vida, ndo tem a lingua, ndo tem nada para falar. Como é
que vai ajudar a gente?”. Era dessa forma que ela explicava. O indio adora
Deus vivo que esta 14 no céu, porque ele que fez toda a Terra, 0 mar, 0s
peixes, 0s passaros, fez até nds. Também as frutas, alimentos, vieram da mao
de Deus. Entdo a pessoa tem que agradecer muito Nhaderu [Nosso Pai].
Nhaderu quer dizer Pai, e Tupad é Filho, e o Espirito Santo, Nke’é¢ py’a
guatxu. E porque isso os brancos ndo entendem: quando ele vai pedir ao
santo, ele tem fé naquele santo, mas é Deus quem esta olhando, é ele quem
ajuda, e os brancos acham que é o santo quem esta ajudando, mas nao é o
santo; é Deus vivo quem esté ajudando a gente. Minha avd ensinava a gente
na Casa de Oragdo. E falava também: “Quando a pessoa falar, perguntar da
Casa de Oracdo, vocés explicam, é casa de oracdo. Casa de Oracdo ja € lugar
em que a gente entra, se concentra, leva pensamento para Deus. Nela
pedimos a ele que acordemos com salde, as criancinhas alegres, brincando.
Sa0 por esses motivos que nos entramos no Opy’i. Para pedir a Ele”.
Pedimos também para acordar com paz e a sentirmos no coragao e para Ele
ajudar a todos na aldeia. Entéo, por isso eu ndo gosto que chame de Casa de
Reza, porque “Casa de Reza” é um tipo de uma Igreja Catodlica pra nos; ndo
gostamos de chamar de igreja ndo. E por isso que eu sou muito sébia sobre
essas coisas do mundo.

De acordo com Ciccarone (2001) e Teao (2015b), embora no Espirito Santo as
missdes jesuiticas e a Igreja Catdlica estivessem fortemente presentes na catequizacdo das
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populacbes indigenas do estado, os Guarani Mbya estiveram mais proximos das igrejas
protestantes, que, tal qual a Igreja Catdlica, também almejava catequizé-los. A narrativa de
txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) é permeada por termos em oposi¢ao, como “oragdo”
Versus “reza”, o que indica embates entre as religides catodlica e protestante e uma possivel
disputa entre ambas pela catequizacio dos Mbya®.

E notavel a presenca do discurso protestante em seu relato, demonstrando, em
consonancia ao debate de Ciccarone (2001) e Teao (2015b), que a religiosidade
cristd/protestante e as Igrejas Evangélicas também podem ser compreendidas como forma de
apoio e manutencao a tradicdo Mbya no Estado do Espirito Santo. Para além, isso aponta a
existéncia de uma relagdo de poder da perspectiva ocidental, crista, branca e djurua sobre a
perspectiva Mbya e a resisténcia dos Guarani Mbya. Desse modo, ao aproximarem seu
discurso dos termos cristdos/protestantes, os Mbya do Espirito Santo buscaram ser
estratégicos: ndo deixam de ser Mbya, mas conseguem uma via para garantir sua
sobrevivéncia, de resistir dentro dessa relacdo, resguardar seus preceitos e dialogar com a
sociedade envolvente, sem necessariamente ter que perder sua lingua e seus costumes.

Da fala de txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) ainda vale sinalizar mais um
ponto que igualmente apareceu nas narrativas de txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) e do
txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas): o uso do termo Deus como sindnimo das suas divindades,
especialmente a divindade criadora Nhanderu (Nosso Pai). Cabe aqui a reflexdo de que o
termo foi apropriado, tal qual os demais termos cristdos usados por txedjaryi Keretxu Endy
(D. Marilza), como uma estratégia de dialogo intercultural, pois a interlocutora a quem
narraram suas historias de vidas, cotidiano e praticas espirituais tratava-se ndo de uma pessoa
Mbya, ou indigena de outra etnia, ou ainda de outro grupo étnico, mas de uma pesquisadora
branca que por anos havia residido no estado do Espirito Santo - informacdo essa a que
tinham conhecimento.

Por fim, nota-se, na narrativa do txeramdi Tupd Kwaray (Sr. Jonas) e das txedjaryi
Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e Keretxu Endy (D. Marilza), que as atividades espirituais de

% E pertinente pontuar que a expressdo Casa de Oracdo ndo foi utilizada ao longo do texto como tradugéo
aproximada para o termo Opy porque compreende-se que se trata de uma singularidade da narrativa de Keretxu
Tataendy (D. lvanilda) e da sua histéria de vida: diz da sua relagdo mais estreitada com o cristianismo
protestante, enquanto os/as demais interlocutore/as utilizam em suas falas o termo Casa de Reza, apontando uma
aproximagao ao cristianismo catélico. Nao obstante, cabe o posicionamento de que tanto a expressdo Casa de
Oracdo como Casa de Reza ndo sdo tradugdes literais do termo Opy: ambas sdo permeadas pelas relagdes de
poder ocidental sobre a sociedade Guarani. Em trabalhos interculturais, se faz necessaria a reflexdo de que, por
mais que os/as pesquisadores/as tenham o cuidado de traduzir e estreitar ao maximo o didlogo e o lugar dos/as
interlocutores/as, os termos e expressdes que utilizam para escrever sobre essas interlocu¢fes nunca serdo
neutros.
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reza e cura destacam-se dentre suas atividades espirituais cotidianas. H& nas falas aqui
apresentadas a compreensdo de que as praticas do rezar e do curar sdo significativas para a
construcdo do prestigio pessoal e reconhecimento na comunidade, e, portanto, sdo atividades
fundamentais para constituir o seu lugar de lideranca ou de referéncia religiosa em sua aldeia
e em seu nucleo familiar.

Entretanto, Pissolato ressalta que, para alcangar o prestigio pessoal, ¢ comum que a
pessoa assuma um estilo proprio de reza e de curar, podendo inclusive desenvolver a
capacidade ou o poder de “reza-cura”, que sugere a cura por meio da reza, das palavras,
afirmando ser o seu estilo o mais apropriado e correspondente ao “modo como faziam ‘os
antigos’” (PISSOLATO, 2006, p.75). Isso também foi observado na fala do txeramdi Tupa
Kwaray (Sr. Jonas) e das txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) e Keretxu Endy (D.
Marilza), uma vez que sempre mencionavam estar realizando suas praticas conforme os
ensinamentos de sua avd. Contudo, tal singularidade pode gerar discordancias internas entre
0S ancidos, como aparece na narrativa de txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza), que tece uma
critica quanto a postura de alguns txeramdi e txedjaryi contemporaneos a ela, quando
comparados com 0s antigos

Os txeramdi e as txedjaryi, também, ndo sdo mais como eram 0s antigos:
ayngui py... ko ipadjewa’e kuery minha hd’e rami, dja hd’ewe wa’e’yn
reriwe onhembo’e had’e’yn ikuai awi, hd’e rdigua reriwe onhembo’e wa’e
ikuai nhaneramoi kuery rami ha’e rami dja né pensaweimd wi, ymagua
ramo ymapy hd’e rami he’yn , ha’e rdiguare ma nomd’ein had’e dja oporddu
OMmbaraeterd repy oporddu, opy’a guatxurd re oporddu dygui nhaneramdi
kuery nhandedjaryi kuery woi dja opensama odjapo wai awdre ko imbawyky
rupi oity djoity erawy awd reriwe mdo pensa dyn... dynguigia kuery hd’e
rami [antigamente para hoje mudou muita coisa. Antigamente ancid, ancido,
era voltado mais para fazer, praticamente, o bem, era mais para fazer o
trabalho espiritual de Deus. Porque Deus mexe s6 com coisa boa. Agora
algumas pessoas sO mexem mais com pajelanga porque “quer” se vingar,
quer matar o outro. Antigamente, as avds e o0s av0s sO pediam pra se
fortalecer]. Além disso, hoje em dia as aldeias ndo tém mais Casa de Reza,
sO algumas € que tém Casinhas de Reza. Mudou tudo, mudou muito, muito
mesmo!

Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) atribui & expressdo pajelanga uma conotacdo
negativa. Além do seu relato, o termo pajé apareceu com esse mesmo sentido em algumas
conversas com Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. lvanilda), que explicou que o termo ndo €
bem visto entre os Mbya por fazer mencdo a pessoa que pratica feiticaria. Txeramdi Tupd
Kwaray (Sr. Jonas), por sua vez, se considera pajé, e diz que, no exercicio do seu papel

religioso de Ywyra 'idja, participa do encontro de pajés em outros estados, para se aprofundar
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sobre a reza-cura e 0 preparo de remeédios, explicando que estd em dialogo constante com
Nhanderu (Nosso Pai).

Segundo Genilson, a feiticaria esta atrelada ao fato de a pessoa orientar suas atividades
espirituais por meio dos maus espiritos, o que circunscreve o alcance dos conhecimentos
espirituais de forma muito rapida, sem a exigéncia do acimulo de experiéncias ao longo do
curso da vida; é, portanto, um caminho curto, contrério ao caminho longo feito por meio da
caminhada junto aos bons espiritos e a Nhanderu (Nosso Pai), que demanda tempo e uma
condensacdo de vivéncias; tornar-se um religioso de prestigio, respeito e conectado a
Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas Mées) exige tempo e formacéo.

Pissolato, ao observar em sua experiéncia etnografica o uso do termo pajé entre os
Mbya da aldeia de Parati-Mirim, igualmente notou que, quando feito de modo habitual, esta
sujeito a criticas e associado ao “mau xama” (PISSOLATO, 2006, 166). A autora explica que
na literatura etnoldgica sobre os grupos Guarani e as atividades xamanicas € possivel
encontrar a feitigaria inscrita como “tema da atividade de especialistas xamas, isto é, enquanto
pratica a que teriam acesso alguns destes individuos, capazes de introduzir objetos malignos
no corpo daqueles que querem prejudicar, causando-lhes doenca e a morte subsequente”
(PISSOLATO, 2006, 166). Contudo, por meio dos estudos de “Melia e Griinberg e
Griinberg”, notou que nem sempre a expressdo esteve somente atrelada a figura do “‘paje
vai’, ‘mau pajé’” - aquele que fazia feiticaria; em alguns registros, foi possivel vé-la
relacionada aos “pai ou fanderu, especialistas curadores-rezadores pai-tavytera”,
considerados os verdadeiros xamas, capazes de realizar as atividades espirituais por meio da
comunicagdo com Nhanderu (Nosso Pai) (PISSOLATO, 2006, 166).

Nessa perspectiva, percebe-se que as atividades espirituais ndo sdo fundamentadas
apenas pela maneira como 0s antigos faziam, mas também desenvolvidas pela esséncia® e
experiéncia de cada pessoa Mbya. Logo, a forma assumida por cada narrador/a para realizar
suas atividades espirituais envolve as influéncias e vivéncias que tiveram no seu curso de
vida, quer sejam influéncias de uma tradicdo Guarani mais ancestral, quer sejam influéncias
da sociedade envolvente e das religides cristds, 0 que gerara nos txeramdi e nas txedjaryi
modos particulares de expressar a espiritualidade, bem como de contribuir para a manutencéo

e circulagéo dos saberes e fazeres Guarani na transmissdo do nhadereko.

% Atrelada as caracteristicas e as ages/saberes do nhe ¢ (principio vital) da pessoa Mbya.
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5.3. Caminhos cotidianos e praticas educacionais e da palavra: narrativas de
txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) e txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza)

Os caminhos para a aproximagao aos txeramdi e txedjaryi foram diversos. Em alguns
casos, 0 contato anterior com familiares, tais como irmaos/as, filhos/as ou netos/as, foram
essenciais para compreender suas praticas cotidianas. Assim ocorreu com as txedjaryi
Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) e txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza). A primeira era
mencionada como aquela que conhecia as histdrias antigas e os mitos tradicionais, a quem
inclusive os/as netos/as chamavam de mde, pois os educava, levava a escola, os alimentava e
ensinava a lingua Guarani. Ja txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza), ndo raro, era indicada
como aquela que entendia de partos, aconselhando as gestantes acerca dos cuidados com
gravidez e com os bebés, além de ser pessoa que prezava pela boa convivéncia entre os Mbya.
Nas narrativas das txedjaryi, foi possivel notar que, dentre suas praticas cotidianas em ambito
familiar e comunitario, se destacaram as praticas educativas ou pedagdgicas, de transmissdo
de saberes, e as praticas da palavra®. Tal qual as narrativas do tépico anterior, essas praticas,
respectivamente, séo circunscritas pelo saber-fazer cuidar e o saber-fazer comunicar.

Txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza), ao falar sobre seu cotidiano, disse que gosta de
ensinar desde os modos como 0s jovens devem cumprimentar as pessoas mais velhas, até
como se devem recebé-las em casa, sobretudo quando se trata de um parente: 0 seu
acolhimento deve ser por meio do oferecimento de alimento e com afei¢bes que demonstrem
alegria e receptividade.

Eu gosto de ensinar. Sempre eu falo para 0s meus netos né; para 0s outros eu
quase ndo falo. Quando encontrar os mais velhos tem que dizer: txedjaryi
nhadeka’aru, txedjaryi nhepyntu, txedjaryi nhandecoé. N&o pode encontrar
0os mais velhos com cara feia, ndo pode fazer assim, tem que chegar e
conversar, dar bom dia ou boa tarde. Nao é com raiva também ndo; chega e
vai brincando com os mais velhos. Foi minha avé quem me ensinou. Por isso
que quando eu encontro alguém, se eu falar boa tarde eu fico rindo, num fico
com a cara fechada ndo. Por causa do meu jeito, todo mundo gosta de mim;
em Santa Catarina o pessoal também gosta muito de mim. Eles falam que eu
ndo trato mal, que estou sempre rindo, alegre. Além disso, sempre falo para
os meus filhos também, “se eu estiver chegando a casa de vocés, vocés
conversem, deem café, ou oferecam alguma coisa, se tiver; num pode olhar

%7 «A palavra para Hampaté Ba (2010) tem sua expressdo maior no universo da tradigio. Essa palavra é mantida
como o grande vetor da existéncia, da vida. Tudo é pela palavra; sem ela, nada existiria. Essa relacdo com a
palavra também determina e enfatiza aquilo que para o ser humano é fundamental, a comunicagéo. E por ela que
se efetivam as ligagGes humanas, é por ela que se estabelece a comunidade. A palavra na tradigdo é o elo das
geracdes, possibilitando que uma corrente de saberes e praticas seja preservada, ao unir criangas, jovens, adultos
e velhos em uma perspectiva comum. Essa ligacao na tradicdo é o que lhe confere a condicdo de ser um saber
tradicional, normalmente descrito como a transmissdo geracional de saberes, tendo como vetor principal a
palavra falada.” (PAULA JUNIOR, 2014, p. 107)
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com cara fechada, tem que chegar e ser alegre com os outros. Quando 0
pessoal fala bem da gente ¢ gostoso”. E assim que falo para eles.

O falar, ou sua palavra, de txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza), vai ao encontro dos
apontamentos de Pissolato (2006) sobre a fala Mbya de que ela € tanto meio superior da
transmissdo de conhecimento quanto capacidade social elementar. Para a autora, a0 mesmo
tempo em que o saber falar é circunstancia que garante a participacdo autbnoma na sociedade
Mbya, consiste também em formas adequadas de viver entre parentes®, conforme explica e
exemplifica txedjaryi Djatxuka Mirim ao dizer que sua forma de falar e de se relacionar é
reconhecida pelas demais pessoas na comunidade Mbya do Espirito Santo e pelos parentes de
Santa Catarina.

Partindo da nocdo de Benjamim (1994[1936], p. 200) acerca da nocao de aconselhar,
em que tal agdo “é menos responder a uma pergunta que fazer uma sugestdo sobre a
continuagdo de uma historia”, nota-se que a pratica da palavra da txedjaryi Djatxuka Mirim,
na situacdo narrada, parece se tratar da atividade de aconselhar, pois ha uma sugestdo sobre
como seus/suas netos/as e filhos/as devem proceder. Além disso, observa-se que, por meio dessa
atividade, ela também exerce sua préatica pedagdgica, ndo apenas ensinando sobre os codigos
fundamentais da palavra nas conversagdes e didlogos, mas também contribuindo para o ensino
da producédo e da transmissao dos valores que regem as relacdes de parentesco, uma vez que
essas “se produzem através de experiéncias de convivéncia e cuidados reciprocos que
permitem a circulagdo de saberes, capacidades e substancias” (TESTA, 2014, p.9). Nesse
sentido, pode se dizer que a txedjaryi dedica-se ao cuidado das relacdes intergeracionais
(familiares e comunitarias) e a maneira de construi-las, baseadas na ética que permeia 0 modo
de vida e confere fundamento ao nhandereko.

Por outro lado, a luz de Testa (2014, p. 193), € possivel pensar que os cuidados de
txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza) em torno dos modos e expressdes da fala ndo se voltam
apenas as interagdes sociais, como aos caminhos de comunicacgéo espiritual. Afinal, ela busca
ensinar os mais jovens a tornar suas falas e acOes eficazes, uma vez que, ao abreviarem seus
modos de cumprimento e despedida, ou misturarem em suas falas expressdes em portugués,

correm o risco de serem desviados de seus caminhos: sao falas e acdes despotencializadas.

% “Isto significa desde a aquisi¢io de uma capacidade basica de autocontrole ou superagio da ‘vergonha’ (-Xi),
gue se espera alcangar com a maturidade, até a boa conversa, e, possivelmente a conquista de certo
reconhecimento pelos outros quanto a producgdo de uma fala instrutiva, quando se chega, entdo, a falar ‘no meio
de muitos’ (-eta mbytepy)”. (PISSOLATO, 2006, p. 272)
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A partir de um didlogo com um interlocutor no seu trabalho de campo, Testa (2014)
explica que o cumprimento nos tempos antigos era, ele proprio, uma prece, “ndo apenas
porque as pessoas se benziam enquanto se cumprimentavam, mas porque faziam referéncias
diretas aos deuses e se cumprimentavam na linguagem usada pelos deuses, repetindo aqui as
falas e gestos desenvolvidos alhures” (TESTA, 2014, p.193). Nessa perspectiva, a autora
esclarece que, quando os humanos se cumprimentam na Terra, seguindo um jeito mais formal
e completo, simultaneamente os “deuses também se cumprimentam e cumprimentam os
humanos a partir das moradas celestes” (TESTA, 2014, p.193). Logo, o caminho de
comunicac¢do com as divindades é mantido; caso contrario, perde-se esse acesso. Conforme
apresentado por Testa, essas mudangas nas préticas discursivas acabam aumentando as
diferencas entre as vivéncias rituais e cotidianas, uma vez que “as praticas discursivas rituais
eram, até recentemente, muito semelhantes aos modos como as pessoas se comunicavam nas
suas atividades cotidianas fora das casas de rezas” (TESTA, 2014, p.193). A dimensdo da
sacralizacdo da palavra revela uma intensa ligacéo entre pessoa e espiritualidade cotidiana.

Durante o trabalho de campo, foi notada outra pratica pedagdgica interacional, trazida
pela txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza) em seu convivio com duas gestantes na aldeia Trés
Palmeiras. Ambas se referiam a txedjaryi como a anciad que orientava sobre partos, explicando
sobre 0 momento do nascimento e as precaucdes necessarias; disseram que inclusive ensinava
como fazer banhos com ervas para a mulher gravida se sentir melhor. Contudo, as duas jovens
também afirmaram que estava cada vez mais dificil ter filhos/as na aldeia, pois nem sempre
tinham pessoas suficientes para ajudar no momento do parto; ademais, ndo havia estrutura na
comunidade Mbya caso ocorressem complicacdes. Logo, embora o desejo delas fossem que
seus filhos/as nascessem nas terras indigenas, ndo sabiam se isso seria possivel.

No decorrer do estudo, as mesmas jovens entraram em trabalho de parto. Uma delas
contou que até iniciou o parto na aldeia, mas ndo conseguiu termina-lo por problemas
respiratorios. Alem disso, no dia, sO recebeu ajuda de uma txedjaryi, e ndo era txedjaryi
Djatxuka Mirim (D. Tereza) - que, para além de ser avo de seu esposo e bisavo de seu filho,
era também a ancid com que tinha afinidade -, pois nessa ocasido ainda estava na casa de
parentes em Santa Catarina. A outra jovem, embora tenha ganhado o bebé quando txedjaryi
Djatxuka Mirim (D. Tereza) ja estava de volta, acabou sentindo-se mais segura em ter o filho
no hospital, porque, além de a gravidez ser de risco, sua estatura e a estrutura biofisiologica
s8o pequenas.

Txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza) conta que, ainda moca, aprendeu a facilitar

partos, e que foi sua avo quem ensinou, a ela e suas primas. Conforme sua narrativa, no inicio
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do processo de aprendizagem, elas acompanhavam txedjaryi Tatatxi Ywa Rete (D. Maria);
depois, a avd as enviava sozinhas para que pudessem ter suas proprias vivéncias, e nesses
casos a prima mais velha responsabilizava-se pelo parto e pelo grupo.

Ao mesmo tempo em que desenvolvia essa habilidade, txedjaryi Djatxuka Mirim (D.
Tereza) também cantava na Opy. Apés a morte da avo, contudo, deixou o canto porque foi
sentindo “a voz ficar desgastada”, de modo que hoje ndo cumpre nenhuma atividade
especifica na Opy: vai apenas para participar dos encontros.

Mediante o que foi contado pelas jovens e pela txedjaryi, observam-se mudancas na
organizagdo da sociedade Guarani quanto ao momento do nascimento das criangas, e
consequentemente na atuacdo das txedjaryi como parteiras, fazendo com que estas assumam,
nesse contexto, uma pratica de aconselhamento voltado mais especificamente para o processo
gestacional. De todo modo, é perceptivel que a realizacdo de partos € uma préatica que
conferia, e ainda prové, respeito e prestigio a txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza), fazendo
com que seus saberes e fazeres sejam reconhecidos com orientacGes valorizadas pelas jovens.

A narrativa da txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), tal como a da txedjaryi
Djatxuka Mirim (D. Tereza), também foi permeada pelas préaticas pedagdgicas voltadas ao
ensino intergeracional. Contudo, sua forma de acdo assume um cardter mais comunitario,
voltada ndo somente ao papel de avd, mas de ancid que é referéncia aos jovens e criancas,
tanto de sua aldeia, como de aldeias fora do estado, e que busca contribuir para a transmissdo

dos saberes e fazeres Guarani.

Para mim, por exemplo, o que tento transmitir, manter, e que considero mais
pertinente, é a nossa lingua Guarani, e é por isso também que me preocupo
em ensinar as criangas, e pontuo que primeiro tem que ensinar nossa lingua,
porque é ela a lingua fundamental. Agora, ensinar logo na lingua dos djurua
[ndo-guarani], ndo da, porque faz com que a nossa lingua va perdendo.
Ultimamente ando bem preocupada com essa situacdo, porque muitas vezes
a idade de aprender a lingua Guarani passa e as criangas vao estudar em
outro lugar sem aprendé-la. Embora os mais jovens, as criangas, algumas me
procurem, percebo que hoje o povo ndo quer mais cantar, falar em Guarani.
Eles véo para a escola, dizem que vao para estudar, porém, quando chega a
aldeia, s6 querem falar a lingua portuguesa, tém vergonha de falar a lingua
Guarani. Isso me preocupa muito, pois muitos indios, por sé quererem falar a
lingua do branco, perderam sua lingua nativa. E junto a isso também néo
temos Casa de Reza, que € outro ponto importante, pois se a tivéssemos, 0s
jovens e as criancas viriam da escola e entrariam na Casa de Reza, e l&
ouviriam aqueles que falam e aconselham, cantariam.
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Nota-se, no relato da txedjary, uma preocupacdo ligada a transmissdo da lingua
Guarani, a partir da compreensdo de que essa é componente cultural essencial do modo de ser
Guarani e que a luta por sua valorizacdo ndo é apenas devido a mudanca na educacdo formal
das criancas e jovens Mbya - esses agora saem do nucleo familiar e das redes de parentesco
para ir & escola indigena e/ou da sociedade envolvente -, mas h4 também, a preocupacdo por
néo existir, em sua aldeia, a Opy, revelando a importancia desse espago ndo apenas por sua
dimensdo religiosa, mas por sua dimensdo social e cultural para os Mbya. Além disso,
txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) ressalta a pertinéncia dos aconselhamentos que
ocorrem dentro da Opy, sugerindo que ali a pratica do falar se da em algum grau de
especificidade que é fundamental para o aprendizado das criangas.

Essa ponderacdo vai ao encontro dos apontamentos de Pissolato (2006, p. 276-277),
gue notou, em seu trabalho de campo, que o aconselhamento (nhemongueta) ndo € apenas
uma pratica da palavra ou discursiva, mas também uma forma de enunciar as palavras, nesse
caso, os saberes Mbya, utilizada na transmisséo oral do conhecimento entre as geragdes. Isto
implica no ensinar/aprender pela dialogia, conversando, permanecendo juntos, reforcando,
assim, a cosmovisao Mbya de escuta dos Nhanderu e Nhandexy kwery (Nossos Pais e Nossas
Maes) e de aconselhamento entre os humanos. Ademais, a autora notou que, na Opy, as falas
alcancam certo grau de especificidade, assumindo tanto uma linguagem propria da reza, “isto
é, quando se superp@em, o que seria uma instrucdo por velhos (as) - potencialmente dotados
de maior sabedoria entre as gentes - e a propria instrugdo divina” (PISSOLATO, 2006, p. 276-
277), como um formato direcionado especialmente as criangas, que ¢ chamado de “omongeta
kyringue (‘aconselhar criangas’)” (PISSOLATO, 2006, p. 276-277).

Além de apontar a importancia da atividade de aconselhamento para as criancas,
txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) enfatiza a importancia dos cantos e das narrativas, por
meio da contacdo de historias dos tempos antigos, para ensinar aos netos/as e a outras
criancas. Durante o trabalho de campo, nas tardes passadas junto a txedjaryi Tatantxi Ywa
Rete (D. Joana) e suas netas, observei que as historias dos tempos antigos mais recorrentes em
suas narrativas eram sobre as situacGes em que pessoas Mbya se transformavam em animal
(djepota) e sobre os riscos de se tornar animal ao consumir carne em demasia e crua. As
historias referentes aos tempos iniciais ao Espirito Santo, da chegada da sua avé e do seu
grupo de parentes, eram igualmente presentes, assim como sobre Kwaray (Sol, também
chamado Nhamandu) e Djaxy (Lua).

Ao comentar com Genilson sobre as historias, ele me explicou que sdo as mais

contadas pelos Mbya, e que especialmente as de djepota tém o objetivo de ensinar as pessoas
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a cuidar de si, de seus corpos e de seus nhe’é (principio vital), uma vez que o consumo de
carne pode fazer com que 0 nhe’é da pessoa se afaste do seu corpo. Em consonancia, Testa
(2014) explica que o consumo de carne pode tornar o corpo da pessoa Mbya pesado,
dificultando que seu nhe’é se movimente e, assim, transite entre a Terra e as moradas celestes
e se comunique com as divindades, o que pode lhe gerar descontentamento e seu afastamento
do corpo da pessoa, tendo por consequéncia ultima a “cessacdo da existéncia da pessoa”
(TESTA, 2014, P. 236). Partindo dessas explanacdes, percebe-se, entdo, certo cuidado da
txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) ao contar as historias de djepota e em ensinar as
criancas acerca da importancia da relacdo existente entre corpo e nhe’é (principio vital),
inscrita na nogdo de pessoa Mbya, e sobre como cuidar dessa relagdo para fazer suas vidas
perdurarem na Terra.

Ao narrar e tirar as davidas que iam surgindo nas netas mediante a escuta das histdrias,
a txedjaryi apresentava um jeito de falar calmo e sorridente, deixando os que ouviam a
vontade, demonstrando estar disponivel para esclarecer as questfes de todos ali presentes,
inclusive as minhas, mesmo sendo pessoa djurua (ndo-guarani). Quanto a esse estilo de fala
mais brando, segundo Pissolato (2006, p. 271), diz respeito a “maneira adequada de passar o
préprio conhecimento e aprender com a sabedoria de outra pessoa”; ademais, “ndo se
restringe a Opy ou aos discursos instrutivos dos mais velhos”.

Contudo, a partir dessa perspectiva e a luz das notas do estudo de campo, cabe pensar,
também, que a fala branda ndo se trata somente de uma maneira estética, mas ética, que €
valorizada como parte da formacdo da pessoa e, portanto, do ser Guarani Mbya. Percebe-se,
portanto, que, embora a préatica narrativa e a fala branda ndo estejam restritas aos ancidos/as,
alcanca com eles/as, devido a sua experiéncia e saber reconhecidos, um alto nivel de
especificidade na transmisséo oral e aplicagdo na vida cotidiana, como a sua integragéo junto
as praticas pedagdgicas.

Ademais, nota-se que a narrativa, quer seja dos mitos, das historias tradicionais e/ou
das historias de vida, pode ser pensada também como atividade que compde as préaticas do
falar Mbya, constituindo-se, portanto, em um meio de transmissé@o dos saberes e fazeres
Mbya, pois proporciona que os saberes antigos sejam perdurados e ganhem forca ao longo do
tempo. Nessa pratica, 0s ancidos/as se destacam, pois ela exige proximidade dos ancestrais
para poder contar o que deles foi ouvido e, a0 mesmo tempo, um viver que tenha perdurado
ao longo do curso e das experiéncias da vida, o que para Pissolato (2006) também demanda
sabedoria na escuta (PISSOLATO, 2006, p.72).
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De acordo com txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), foi em razdo desse seu
conhecimento que ela recebeu o convite para participar da formagéo das criangas na escola
indigena, em Trés Palmeiras, de modo que, atualmente, esta la constantemente; quando nédo
participa de eventos especiais, toma parte de aulas em parceria com os professores; inclusive

atuou na alfabetizacdo das criancas na Lingua Guarani.

Fui convidada a ajudar na formacgéo das criancas na escola indigena, em Trés
Palmeiras. L& vou sempre para contar histérias tradicionais. Conto histdrias
sobre quem ndo obedece o pai, a mae, e por conta disso vira bicho, vira
outras coisas. Também falo que é para ficar bem, ndo brigar quando a mée e
o pai falam, e também se manter sentado até os pais falarem tudo, porque na
minha época de crianga nds éramos assim. Antes de txedjaryi falar, da minha
mée falar, a gente ndo podia sair, elas tinham que terminar primeiro, e eram
elas quem davam ordem para sairmos. Txedjaryi todo dia de manha cedo
dizia assim: “agora chega de falar um pouco, vocés podem sair, fazer alguma
coisa.” Tudo isso eu falo também 14 na escola. Eu gosto de ver as criangas
escutarem. Além disso, eu ja ensinei muitas criangas de cinco anos, de
prézinho escolar, acho que ensinei durante uns trés anos.

Considera-se, a partir desse relato, que a txedjaryi ndo apenas se preocupa com 0
conhecimento Mbya a ser transmitido, mas também com o saber-fazer comunicar das
criancas, buscando com que desenvolvam uma postura particular da fala e da escuta Mbya:
colocar “em primeiro plano o discurso dos mais velhos” (PISSOLATO, 2006, p.275). A partir
da fala da txedjaryi, ainda € possivel pensar que a participacdo na escola faz parte da sua
forma de cuidar, ndo sé das criancas, mas do proprio conhecimento Mbya e dos novos
caminhos que tém surgido para sua circulacdo em meio as mudancas no modo de viver dos
Guarani Mbya, devido ao contato intercultural e as necessidades que a sociedade ndo-indigena
demanda.

Quanto ao cuidado e préaticas pedagogicas com 0s jovens e com os adultos, os relatos
de txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) revelam que se ddo principalmente por meio da
atividade de aconselhamento (nhemonguetd). De acordo com 0S jovens com 0S quais
dialoguei, os aconselhnamentos estdo intrinsecamente ligados aos seus processos de
aprendizagem, principalmente aprendizagem do nhandereko (modo de ser Guarani), uma vez
gue possibilitam que se orientem e tirem duvidas, tanto das novas experiéncias que irdo viver,
guanto das experiéncias pelas quais ja passaram e que necessitam dialogar e refletir a fim de
compreenderem seus processos e desafios de vida. E a partir da escuta das vivéncias daquele
que aconselha que vao se formando e descobrindo novos caminhos e a necessidade de

orientacOes e cuidados especializados. Isso é igualmente notado por Pissolato (2006):
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Quem vem sentar-se pela manha junto a um parente e conta-lhe o sonho ou
algo que esteja sentindo como uma dor ou outro sintoma, ou, ainda, de
alguma impressdao sobre o comportamento observado em uma de suas
criancas, o faz na expectativa de ouvir algo daquele parente, que pode
ensinar a partir de uma experiéncia j& vivida e seu desfecho, pode receitar
um remédio que saiba, pode sugerir, a partir de sua propria impressdo sobre
a matéria em foco, que o outro busque uma orientacdo especializada para o
caso - como, por exemplo, indicando gque conte a um xama o assunto -, etc.
(PISSOLATO, 2006, p. 271-272)

Ao buscar entender como as praticas de aconselhamento tém acontecido nos dias
atuais, a txedjaryi explicou que hoje os espacos de aconselhamento mudaram um pouco.
Antigamente, de modo mais habitual, aconteciam de manha e de noite; no inicio da manhg,
geralmente ocorriam no ndcleo familiar; assim que os avos e 0s pais se levantavam, as
criangas e jovens também se colocavam de pé, e antes que outras atividades fossem iniciadas,
os conselhos eram dados - como pode ser visto também na fala supracitada. A noite, 0s
conselhos costumavam ser transmitidos dentro da Opy, misturando-se aos rituais, aos cantos-
reza e as historias passadas e narrativas mitoldgicas. Atualmente, o que ela percebe é que
tanto os caciques quantos os txeramd@i e as txedjaryi costumam aconselhar também em
reunides comunitarias, em que um ndmero maior de pessoas se redne.

No decorrer do trabalho de campo, observei que, durante as reunides comunitarias,
ocorridas comumente na cabana central da aldeia Trés Palmeiras, os conselhos eram dados até
mesmo em meio aos djurua (ndo-guarani). Em uma dessas reunides, ocorrida junto aos
técnicos da mineradora Samarco S/A, a propria txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana)
aconselhou os Mbya presentes. Falou na lingua Guarani com uma voz serena, porém firme, e
durante o falar andou de um lado para o outro, com um passo ritmado e a afei¢do voltada
aqueles gue a assistiam; aos poucos, as criancas pararam de brincar e também se aproximaram
dela, em um siléncio que, junto com a voz da ancid, ficou sobressalente.

Dias depois, quando perguntei a ela do que se tratava o aconselhamento, a txedjaryi
disse que destacou aos ouvintes a importancia da Opy, que a comunidade precisa valorizar
mais esse espaco e se unir para lutarem pela construcdo de uma Opy em Boa Esperanca, pois,
das trés aldeias, é a Unica que ndo a tem; e que ainda orientou 0s jovens a andarem no
caminho de Nhanderu (Nosso Pai).

Pissolato (2006, p. 279), em sua experiéncia etnografica, também presenciou praticas
de aconselhamento parecidas com essa aqui descrita, mas que ocorreram em reunides

comunitarias dentro da prépria Opy. A autora destaca que para 0os Mbya ndo ha uma
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predilecdo para que os ancidos/as realizem as orientagfes, uma vez que na pratica e possivel
observar que pessoas das demais categorias geracionais também aconselham, desde que
dominem a oratdria e tenham experiéncia de vida a compartilhar; nessas situacdes, porém, as
orientacdes da pessoa se voltam a quem esta anterior a ela no curso da vida (por exemplo, um
jovem geralmente ira aconselhar as criangas). Contudo, destaca que a sociedade Guarani
reconhece o grande potencial existente no conselho dos mais velhos, uma vez que sdo capazes
de melhor escutar e interpretar os saberes transmitidos pelos Nhanderu (Nossos Pais) e, por

essa razdo, dao importancia ao seu falar e as suas orientagoes.

Por outro lado, quando falam efetivamente os mais velhos aos mais jovens,
seus conselhos, se assim podemos dizer, ndo deixam de ser matéria da
interpretacdo pelos que se aconselham. Pois ndo devemos nos esquecer que
0s saberes que estdo em questdo sdo sempre compreendidos nos termos do
gue transmitem os deuses aos humanos. Ou seja, em qualquer nivel, adquirir
conhecimento para a vida envolve a percep¢do do que contam os deuses,
aqueles com quem os humanos devem primeiramente se aconselhar.
(PISSOLATO, 2006, p. 280)

Nessa perspectiva, txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) chegou a compor a
comissao de mulheres indigenas existente em sua aldeia, Boa Esperanca. Era um grupo so de
mulheres, que partiam das aldeias em que viviam para se reunir as mulheres de outras etnias

em outros estados brasileiros a fim de trocar conselhos e experiéncias.

A comissao das mulheres é um grupo de mulheres que sdo convidadas para
irem para outros estados. E uma comissdo nacional, mas tinha o grupo daqui
da aldeia; nos juntdvamos a outras mulheres indigenas, de outras etnias, de
outros lugares: da Bahia, de Minas - inclusive, j& fui para esses lugares. A
gente ia para aconselhar outras mulheres, por exemplo, para nao tirar o Utero,
porque foi Deus quem colocou nés, mulheres, na Terra. Tudo isso nos
faladvamos por onde andavamos, porque os antigos falavam isso também,
minha avé ja me falava. Ela também falava sobre termos os filhos na prépria
aldeia, eu mesma nunca fui ganhar crianga no médico. Txedjaryi orientava
essas coisas. As mulheres das outras etnias falavam a mesma coisa, que nés
mulheres andamos pela Terra e temos mais forga, para dar conselhos, para
tudo. Mas infelizmente eu estou parando de participar porque dizem que néo
tem carro para andar mais, esse tipo de coisa acontece por aqui, sempre tinha
carro para ir as reunides, agora ndo tem mais.

A partir desse relato de txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana), varias reflexdes

poderiam ser elencadas. Contudo, vale destacar um aspecto em especial, que foi igualmente
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percebido em um trecho da narrativa da txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza), também
voltado a atividade de aconselhamento e ao exercicio das suas préaticas pedagogicas junto aos

jovens e adultos:

Para os meninos da Selma, minha filha que mora 14 em Santa Catarina, eu
sempre dou o seguinte conselho: “quando vocés casarem ndo pode maltratar
a mulher, porque a mulher ajuda com muita coisa. Falo até pro meu filho
mais velho, que trouxe a esposa la do Silveira: “vocé ta sabendo, vocé trouxe
de longe e os parentes dela moram |4 no Silveira, entdo ndo pode maltrata-la,
porque tem muita gente que maltrata nossa familia e nés ndo gostamos”.
Tem homem que até bate na mulher, d& soco, maltrata muito, bate mesmo.
Quando me maltrataram eu ndo fiquei ndo. Para que ficar sofrendo na méo
do homem? Sem fazer nada ele bate na mulher. As mulheres se casam,
arrumam marido para ajudar e trata-la bem; ndo é pra sofrer, ai fica ruim.

O ponto em comum entre ambas as falas é que, para ensinar 0s/as jovens, as txedjaryi
ddo conselhos que ndo sdo constituidos apenas por historias sobre divindades e/ou historias
acerca das vivéncias e ensinamentos dos ancestrais. Mais ainda, sdo conselhos configurados
por suas préprias historias de vida, envolvendo situacGes que vivenciaram nos Seus
cotidianos. As histérias se intermeiam, de modo que as situacdes de vida, como Pissolato
(2006) bem observou, se tornam matéria da transmissdo de saberes, revelando-se um
componente também da pratica pedagogica: “relatar eventos que se tenha presenciado ou de
que se tenha tomado ciéncia pelo que outros contaram, tudo isto parece fazer parte, digamos,
de uma maneira tipica de ensinar” (PISSOLATO, 2006, 276).

Outra experiéncia vivida por txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) foi visitar a
aldeia de Parati-Mirim, no Rio de Janeiro, a fim de aconselhar os jovens que 1a viviam. Em
seu conselho, a txedjaryi falou sobre as dinamicas de género, sobre o exercicio do lugar de
homem e de mulher na sociedade Guarani, bem como os perigos de algumas atividades do

mundo djurua (ndo-guarani) para os Guarani:

H& uns meses atrés fui para a aldeia de Parati-Mirim, 1& no Rio de Janeiro,
pois me chamaram para aconselhar os mais jovens. Para as meninas falei
para ndo terem preguica, levantarem cedo, quem for lavar roupa lavar; j& os
rapazes, falei para eles que quando levantarem € para irem buscar lenha pro
txedjaryi kuery [avo no coletivo]. E ainda falei para eles ndo se esquecerem
de Deus, aprenderem a cantar dentro da casa de reza, disse assim: “vocés
cantando na casa de reza, ‘cachimbarando’ as pessoas, tirando coisas de
dentro dela, podem se tornar Ywyra’idja [homem no papel religioso],
Ywyra'idja tendonde [homem lider religioso], ser kunhd@ karai [mulher no
papel religioso], ter papel de lideranca religiosa, espiritual. Aqui, por
exemplo, quase ndo se encontra pessoas desempenhando esses papeis,
porque algumas vezes até percebemos a pessoa cantando, desenvolvendo
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esse dom, mas depois passa a ir no forro, ai atrapalha. Quando eu era jovem,
certo dia dancei um pouco, mas minha vé falou que eu ndo podia dangar
(risos), e me explicou que ndo podia dancar porque forro faz parte de outro
mundo, é danca de djurua [ndo-guarani].

Por fim, Txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) e txedjaryi Djatxuka Mirim (D.
Tereza), em suas narrativas, ndo apenas contaram sobre suas praticas cotidianas, mas também
acerca da mudanca que vem acontecendo nas préticas dos txeramdi e txedjaryi. Txedjaryi
Djatxuka Mirim (D. Tereza) contou que, hoje em dia, ndo tem cozinhado mais, por exemplo,
pois 0 que ganha mensalmente da aposentadoria € muito pouco para manter seus gastos e 0s
da neta que cria; dessa forma, precisa fazer “bicos”, como colher sementes para vendé-las a
empresas da regido. A txedjaryi conta que ha dias em que sai cedo e sé volta depois do
almoco, optando por comer na casa dos/as filhos/as. Ja txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D.
Joana) fala do consumo do sal devido a compra de produtos industrializados, tendo em vista
que o solo ndo é mais propicio para o plantio. Segundo a txedjaryi, sua avé nunca comia sal,
mas ela j& ndo consegue manter essa dieta; mesmo que em pouca quantidade, o consumo de
sal é inevitavel.

Durante o estudo de campo, embora tenha percebido e ouvido das txedjaryi que
preferiam os alimentos orgénicos plantados na prépria aldeia, como milho, mandioca, banana
e as comidas tipicas da culindria Guarani, notei que, na maioria das refeicbes realizadas no
cotidiano, os alimentos industrializados estdo presentes, assim como comidas que nao fazem
parte da culinaria Guarani, como macarrdo, massa de tomate enlatada, refrigerantes e
sorvetes. A comida tipica Guarani, quando feita, era em dias atipicos, em que se conseguia
algum ingrediente, como farinha de trigo, de milho e erva mate. Txedjaryi Tatantxi Ywa Rete
(D. Joana), por exemplo, fez txipa (bolinho feito de farinha de trigo e/ou de milho com agua,
aberto em formato de disco, e servido frito ou assado) em um café que combinamos em sua
casa junto com Alice, Genilson e sua neta Elisa, no qual me comprometi a levar a farinha de
trigo e o Oleo.

A partir desses relatos, juntamente com outras mudancas no cotidiano Mbya que
foram apresentadas nesse estudo, compreende-se que situa¢des novas tém surgido e mudangas
tém sido inevitaveis em algumas praticas, tanto dos txeramdi como das txedjaryi. Todavia,
mesmo com as mudangas, nota-se que, por meio das praticas educacionais/pedagdgicas e da
palavra, as txedjaryi tém buscado cotidianamente colaborar para que os conhecimentos e
fazeres Mbya que compde o nhandereko (modo de ser Guarani) passem as demais geracoes, e
por essas possam ser cuidados.



169

Nesse sentido, vale destacar que, por ser a sociedade Guarani de tradicdo oral,
percebe-se ainda a existéncia de uma intima ligacdo entre as préticas
pedagdgicas/educacionais e as praticas do falar. Contudo, ndo se trata de uma ligacdo dada:
requer conhecimentos para fazé-la e desenvolvé-la a niveis de especificidade, que
proporcionem a transmissao eficaz dos saberes Mbya. Posta essa complexidade, compreende-
se 0 destaque de tais praticas entre as txedjaryi, cujos anos vividos revelam ndo apenas a
experiéncia e acimulo de conhecimentos enquanto produto final, mas a sabedoria quanto ao
seu processo de producdo, envolvendo, principalmente, aprender junto com o outro, por meio

das trocas de palavras, na dimensdo oral da experiéncia relacional.
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6. Finalizacdo de um adjaka em padréao Ypara Jaxa: consideracoes finais

A alma, o olho e a méo estdo assim inscritos no mesmo campo. Interagindo,
eles definem uma prética. [...] (Pois a narragdo, em seu aspecto sensivel, ndo
é de modo algum produto exclusivo da voz. Na verdadeira narragdo, a mao
intervém decisivamente, com seus gestos, aprendidos na experiéncia do
trabalho, que sustentam de cem maneiras o fluxo do que é dito.) A antiga
coordenacdo da alma, do olhar e da méo, que transparece nas palavras de
Valéry, é tipica do artesdo, e € ela que encontramos sempre, onde quer que a
arte de narrar seja praticada. Podemos ir mais longe e perguntar se a relagédo
entre o narrador e sua matéria - a vida humana - ndo seria ela prépria uma
relacdo artesanal. N&o seria sua tarefa trabalhar a matéria-prima da
experiéncia - a sua e a dos outros - transformando-a num produto sélido, Util
e Unico? (BENJAMIN, 1994 [1936], p. 220-221)

Assim como as narrativas sdo variadas e Unicas, uma vez que sua constituicao se dara
a partir das singularidades do/a narrador/a e da matéria-prima da experiéncia com a qual ele
escolhe trabalhar, também o é a construcdo das categorias de pessoa ao longo do curso da
vida, bem como do seu cotidiano e dos fazeres humanos. Suas configuracdes sdo alicercadas
pelo contexto historico-politico-econdmico, pelas dindmicas socioculturais (grupais e
pessoais) e por um espacgo-tempo especifico.

Nesta pesquisa, as experiéncias pretéritas, juntamente com o inicio do trabalho de
campo, tal qual as mdos em uma narracdo ou em um artesanato, intervém crucialmente no
fluxo sobre como pensar as formas de conhecer a diversidade dos modos de ser e de viver,
clareando a pertinéncia de repensar os caminhos de aproximacdo para o didlogo intercultural
com os/as ancidos/ds. Diante da variedade de significados que abarcam os termos txeramdi e
txedjaryi, é preciso que, anteriormente a focalizacdo de seus fazeres, debrucemo-nos sobre
guem sdo os txeramdi e as txedjaryi da comunidade Mbya do Espirito Santo, e assim também
aprofundemos a propria nocdo de ser-pessoa na condicdo de txeramdi e txedjaryi, para que,
dessa compreensdo, possamos conhecer suas atividades cotidianas e as possiveis formas de
vivenciar a velhice Mbya.

A pessoa Mbya, na sua condi¢do de humano, ¢ “do nascimento até sua morte €
fragmentacao” uma “experiéncia de equilibrio e articulacdo das diferentes partes ou relagdes
que a constituem” (TESTA, 2014); de outro modo, uma experiéncia, sobretudo, de conexao
entre seu nhe’é (principio vital) e seu corpo.

Todavia, isso ndo exprime que a pessoa seja “uma totalizacdo dessas partes ou uma
totalidade acabada” (TESTA, 2014). Durante o curso da vida, a pessoa Mbya estd em

formagéo continua e sujeita a transformacdes, a depender da sua comunicacéo e da relacdo
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estabelecida com os seres humanos, notadamente seus parentes e afins, seres ndo-humanos e
divindades, e com seu proprio nhe’é; e do exercicio do nhandereko (modo de ser Guarani)
configurado por meio da reciprocidade vivenciada nesses relacionamentos. Tais condutas
podem contribuir para a conexdao ou desconexdo entre 0 nhe’é e 0 corpo da pessoa, e,
consequentemente, para 0 Seu permanecer ou ndo na terra dos viventes.

Desse modo, pode-se dizer que a sociedade Guarani configura uma forma de ser
pessoa em que O vivente ndo se torna pessoa na medida em que agrega conhecimentos; o
vivente, a partir de sua existéncia, € pessoa, que necessita ser lapidada, uma vez que seu nhe’é
¢ um “principio de consciéncia-entendimento (desdobrado frequentemente em movimento
autonomo)” (PISSOLATO, 2006, p. 261), ou seja, € um principio cujas capacidades e
acOes/saberes demandam ser materializadas para, assim, se desenvolverem.

Nessa perspectiva, os fazeres humanos e as atividades cotidianas vao se modificando
ao longo do curso da vida, na medida em que novas acdes/saberes sdo desenvolvidas pela
pessoa Mbya e os seus saberes-fazer amadurecidos. Logo, a passagem de uma categoria a
outra ao longo do curso da vida dependera mais do dominio das praticas culturais e
ritualisticas, da linguagem simbolica e dos conhecimentos tradicionais do nhandereko (modo
de ser Guarani), bem como do reconhecimento da sabedoria acumulada pelo grupo de
parentesco e pelos demais grupos de convivio, do que uma faixa etaria especifica.

Nesse sentido, a partir das interlocucdes entre as observacdes do campo, as narrativas
dos txeramdi e txedjaryi, e a literatura, percebe-se que, ao se dizer que txeramdi/txedjaryi € a
pessoa que tem sabedoria, ndo se trata apenas do acumulo de conhecimento, mas sim de deter
a sabedoria Guarani. Essa envolve a experiéncia essencial do ser Guarani Mbya, que é ser
caminhante, saber-fazer caminhar para viver a experiéncia de uma vida dindmica, na qual a
pessoa Mbya vivencia o saber-fazer comunicar tanto com 0 Seu nhe’é, quanto com 0S
Nhanderu e Nhandexy kuéry (Nossos Pais e Nossas Maes) por meio do seu principio vital; e a
experiéncia da vida na Terra, onde a pessoa Mbya nédo apenas faz desdobrar e materializar a
experiéncia da vida dindmica, que em sua esséncia é palavra em movimento, comunicando-se
com seres humanos e ndo-humanos, como experimenta o saber-fazer cuidar a partir dos atos
de criacdo em que desenvolve corpos, coisas e caminhos, que também podem ser entendidos
como acesso e circulacdo aos saberes que constituem o modo de ser Guarani. Essas
experiéncias permitem que a pessoa caminhe pelo tempo, e véo se integrando na medida em
gue a pessoa se torna longeva, em que se aproxima da esséncia do ser Guarani.

A partir das analises e discussdes desse estudo, pondera-se que sabedoria, longevidade

e saberes-fazer estdo intimamente ligados e sdo interdependentes. Logo, é na pessoa do
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txeramdi e txedjaryi que os saberes-fazer e as acGes/saberes por eles materializadas alcangam
profundidade e um nivel maior de especificidade. Assim, txeramdi e txedjaryi podem ser
constituidos como o oguata pord (caminhada do povo Guarani para encontrar a Terra Sem
Mal), como uma caminhada cujo caminho vai sendo construido mediante cuidados e
comunicagdes, e modificado durante o percurso de acordo com as necessidades e
aprendizados construidos.

Com o debate em torno da nogdo de pessoa Mbya, especialmente do ser txeramdi e
txedjaryi, € possivel construir uma compreensdo sobre o cotidiano dos/as ancidos/as mais
aproximada das perspectivas Guarani. Dentre as préaticas cotidianas dos txeramdi e das
txedjaryi, das aldeias Guarani Mbya Piraqué-Acu, Trés Palmeiras e Boa Esperanca, de
Aracruz-ES, em contexto familiar e comunitario, se destacam ndo sé as atividades espirituais,
mas também as atividades educacionais e da palavra, de modo que os papeis ocupados
transitam entre avés, conselheiros, lideres religiosos, rezadores e curandeiros. Além disso, a
intencdo de manutencao e circulagdo do nhandereko (modo de ser Guarani) € comum a todas
as atividades cotidianas observadas - digo intencdo porque nem sempre as dindmicas
intergeracionais proporcionam a transmissdo do modo ser Guarani devido as mudancas pelas
quais as criangas e 0s jovens vém passando em suas atividades cotidianas.

A partir da discussdo construida, percebe-se, tal qual Testa (2016), que enquanto as
divindades cabe a producdo de saberes, aos humanos cabe o desenvolvimento de caminhos
para que as acdes/saberes dos Nhanderu e Nhandexy kuéry (Nossos Pais e Nossas Maes)
sejam desdobrados, o que sé ocorre por meio dos fazeres humanos e das relacGes que se
imbricam a ele, o que constitui o cotidiano (NEVES, MACEDO, 2015). Logo, o cotidiano
sera esse espaco de criacdo e recriacdo desses caminhos; e consequentemente, de transmissao
da ética que envolve o modo de vida e da base ao nhandereko; e de conexao entre 0s mundos
dos viventes e das divindades.

Somando a esse debate a analise das praticas da palavra realizadas pelo txeramdi e
pelas txedjaryi, observa-se uma intensa ligagdo da dimens&o espiritual & vida cotidiana dos
Mbya. No entanto, devido as mudancas que ocorrem no modo de ser Guarani em razdo das
tensdes socioculturais vividas ao longo dos anos no Estado do Espirito Santo, do contato com
a sociedade envolvente e do movimento de mudanga préprio das tradi¢bes, hoje pondera-se,
igualmente mencionado por Testa (2014), que tém crescido diferenciacdes entre as vivéncias
rituais e cotidianas.

Contudo, embora os txeramdi e as txedjaryi se preocupem com a transmissao da

tradicdo e em manter o que haviam aprendido, principalmente com sua avo, € notavel que
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seus fazeres e atividades cotidianas ndo sejam baseados somente na forma como os antigos as
realizavam, mas, também, sejam desenvolvidos a partir de suas experiéncias, de modo que a
maneira assumida para realizar suas praticas cotidianas envolva as influéncias e vivéncias que
tém no seu curso de vida, quer sejam de uma tradicdo Guarani mais ancestral, quer sejam da
sociedade envolvente e das relagdes que estabelecem com outros grupos Guarani e néo-
guarani, e de suas ressignificagoes.

Configuracdo essa parece atribuir particularidades ao seu ser txeramdi e txedjaryi, e a
sua forma de contribuir para a manutencdo e circulacdo dos saberes e fazeres Guarani na
transmissdao do nhadereko. Segundo Paula Junior (2014, p. 107), a tradicdo ndo é algo
engessado como o tradicionalismo; em contrapartida, € dindmica, e se fortalece na medida em
gue consegue dialogar com o mundo a sua volta.

Embora este trabalho, devido as limitacGes proprias de tempo e espaco, ndo possa
contemplar um escopo ainda mais amplo no campo teérico e metodoldgico acerca da nogao
de cotidiano em comunidades tradicionais, as discussfes e analises aqui apresentadas trazem
contribuicdes para este debate, uma vez que a descricdo acerca do modo de vida e o debate
em torno da nocgdo de pessoa estdo intimamente vinculadas ao cotidiano, pois tal nocao se
depreende de como se organiza 0 modo de vida Guarani.

Toda essa construcdo traz a tona o inicio deste trabalho, quando comparei 0 processo
de pesquisa nas Humanidades a feicdo de um adjaka — cesto artesanal Guarani. Olhando para
a trajetoria percorrida e a forma que adquiriu este estudo, penso que tal metafora pode ser
ainda mais especifica: ndo foi construido qualquer adjaka, mas um de padrdo Ypara Jaxa ou
Ypara kora jo'ava'e, composto de formas de desenho em linha reta (HISTORIA E CULTURA
GUARANI, acesso em 10 abr. 2018) .

A sabedoria Guarani tem um belo significado para esse tipo de artesanato: as correntes
em cruz, que se ligam umas as outras, representam os tekoa, os lugares em que os Guarani
Mbya mantém sua cultura e vivem a coletividade, realizando suas atividades e praticas
cotidianas e culturais e percorrendo caminhos de forma coletiva e reciproca.’®® Do mesmo
modo, esta pesquisa, por meio das experiéncias no/do campo, da imersdo em situacdes
cotidianas, e das narrativas das txedjaryi e dos txeramdi, apresentou uma série de trangados

unicos e diversos, que juntos conferem unidade, beleza, solidariedade e alteridade.

% Disponivel em: <http:/historiaeculturaguarani.org/artesanato/artesanato-transmissao-e-atualizacao-dos-

saberes/simbologias-e-significados-dos-grafismos-em-cestarias>, acesso em 10 abr. 2018.

100 1 dem.
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O adjaka, no entanto, pode ser aprimorado. No ambito de um Doutorado ou na
sequéncia dos meus trabalhos, reconhego a importancia de adensar e aprofundar a pesquisa
sobre a nogdo de cotidiano em comunidades tradicionais, a fim de trazer a tona um escopo
ainda mais amplo e diversificado.

A experiéncia da velhice dos txeramdi e txedjaryi da comunidade Mbya do Espirito
Santo traz um chamado para ampliagdo e mudanga de campos de acdo, de ensino e de
pesquisa em Terapia Ocupacional, ja que insiste sobre a pluralidade de formulacdes sobre
como se constitui a nocdo de pessoa humana, desde uma concep¢do Guarani, que inclui uma
ampliacdo da nocdo de ciclo de vida e de idade, até quando, igualmente, se atenta para a
concepgao do ser txeramdi e txedjaryi.

Por meio de um processo de materializacdo das vivéncias na arte de narrar, emerge a
necessidade de se repensar os fazeres e atividades humanas, bem como os modos de vida e as
cotidianidades possiveis de serem vivenciadas no curso da vida. Cabe ressaltar, ainda, que
compreender dialogos interculturais é trabalhar na busca por sentidos que partam do interior
da cultura com a qual se dialoga. Isso significa aprender a ouvir e a guardar as vozes multiplas
gue emergem no encontro entre as experiéncias humanas diversas.

Essa vivéncia prople pensar sobre a pertinéncia da nogdo de ser/pessoa para o
arcabouco tedrico e para as préaticas interventoras em Terapia Ocupacional, pois, enquanto
concepgdo que antecede o fazer humano, notou-se que é cara ao desenvolvimento de formas
de aproximacdo e didlogo a realidades e problematicas diferenciadas, especialmente aquelas
diferenciadas socioculturalmente.

A Terapia Ocupacional fica o convite, portanto, de se aproximar mais de campos
epistemoldgicos outros, para além daqueles que apresentem uma visdo psico-bioldgica e
desenvolvimentista da velhice, a fim de reinventar suas praticas e agdes e descobrir novas
abordagens em Terapia Ocupacional socio-culturalmente sensiveis, expandindo seus
conhecimentos para acolher, de forma distinta, a diversidade das experiéncias e necessidades

humanas.
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ROTEIRO PARA ENTREVISTAS

EXPERIENCIAS (VIVIDA
E QUE SE VIVE)

TRAMAS (TEMAS)

INDAGACOES

Ser txeramdi/ txedjaryi

Nocéo de pessoa na condicdo
de txeramdi e txedjaryi no
universo Guarani a partir de
suas dimensdes historicas,
territoriais e culturais;

Saberes e fazeres dos txeramdi
e das txedjaryi que contribuem
para a circulacdo e manutengdo
dos saberes e fazeres Guarani;

Processo de transmissao do
nhandereko

O que é ser txeramdi/txedjaryi?

Qual é a importancia de ser
txeramdi/txedjaryi?

Como e quando vocé passou a ser
reconhecido como txeramdi ou
txedjaryi pela comunidade? Pedir
para o narrador contar um pouco
da sua caminhada como Guarani.

O que voce faz e transmite como
txeramdi/txedjaryi que considera
importante para a manutencdo e
circulacdo o nhandereko
Guarani?

Qual a importancia dos
nhemongueté para o nhandereko
Guarani?

Os papeis do txeramdi/
txedjaryi na organizacéo da
Aldeia

Lugar social, cultural e
religioso; agdes especificas dos
txeramdi e das txedjaryi no
modo de vida Guarani;

Diversidade de atuacdes e
fazeres entre txeramdi e
txedjaryi;

Vocé tem um papel especifico na
comunidade (social, cultural, e
religioso; lideranca, participacéo
em conselho, associacdo)?

O papel do txeramdi e da
txedjaryi tem mudado?

Vida cotidiana de
texeramdi/txedjaryi

Atividades cotidianas dos
espacos de proximidade
(domésticos), da comunidade e
territoriais focalizando os
txeramdi e as txedjaryi;

Atividades e os fazeres
cotidianos da comunidade
Guarani de Aracruz - ES, nos
espacos sociais de maior
proximidade (doméstico), nos
espacos da comunidade e nos
espacos territoriais;

Formas de reciprocidades
intergeracionais nas inter-
relagBes no contexto dos
fazeres cotidianos;

Casa, familia, reza e trabalho;

Nocéo de cotidiano em
comunidades tradicionais;

Como é o seu dia a dia? O que
faz, por onde anda ?

Vocé circula em espacos fora da
aldeia?

Vocé participa da vida econdmica
da comunidade? Tem renda?

Como € a relagdo com os adultos,
jovens e criangas?

Os ritos e os rituais fazem parte
da vida cotidiana da comunidade?

Nos dias atuais como tem se dado
0s nhemongueta: acontecem em
momentos cotidianos ou
especificos?
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ANEXO II

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE ESCLARECIDO

| - DADOS DE IDENTIFICACAO DO SUJEITO DA PESQUISA OU RESPONSAVEL
LEGAL

1. Dados do interlocutor
NOME GUARANI:
NOME EM PORTUGUES:
ALDEIA:

Il - DADOS E EXPLICACOES SOBRE A PESQUISA
1. Titulo da pesquisa: Caminhos cotidianos de txeramdi e txedjaryi: interlocucGes sobre
saberes e fazeres Guarani.

2. Dados dos pesquisadores

PESQUISADOR (executante): Amabile Teresa de Lima Neves

CARGO/FUNCAO: mestranda em Terapia Ocupacional

UNIDADE: Programa de Pds-Graduacdo em Terapia Ocupacional da Universidade de S&o
Carlos (PPGTO-UFSCar)

PESQUISADOR (orientador): Denise Dias Barros

CARGO/FUNCAO: professor doutor

UNIDADE: Programa de Pds-Graduacdo em Terapia Ocupacional da Universidade de S&o
Carlos (PPGTO-UFSCar).

3. Duracdo da pesquisa: 2 anos

I11 - REGISTRO DAS EXPLICACOES DO PESQUISADOR AO INTERLOCUTOR OU
SEU REPRESENTANTE LEGAL SOBRE A PESQUISA CONSIGNANDO:

1. Sou Amabile Teresa de Lima Neves, estou cursando o mestrado em terapia ocupacional, no
Programa de Pos-Graduacdo em Terapia Ocupacional da Universidade de Sdo Carlos (PPGTO-
UFSCar). A pesquisa que estou desenvolvendo tem o titulo: Caminhos cotidianos de txeramdi e
txedjaryi: interlocucGes sobre saberes e fazeres Guarani.

2. Justificativa e os objetivos da pesquisa

Sou estudante no mestrado em Terapia Ocupacional, em S&o Carlos-SP, e estou realizando
um estudo sobre o cotidiano, o dia a dia, dos txeramdi (av0s, ancidos, sabios) e das txedjaryi
(av0s, ancids, sabias) e sobre a importancia dos ancidos Guarnai na circulacdo e manutengédo do
nhandereko (modo de ser Guarani). Gostaria de compreender como sdo as praticas cotidianas
dos txeramdi e das txedjaryi que contribuem para a circulacdo e manutencdo dos saberes e
fazeres Guarani no processo de transmissdo do nhandereko. Para isto, gostaria de fazer
perguntas sobre as experiéncias vivenciadas no dia a dia, quais sdo seus afazeres, como é a
relacdo com o0s mais jovens e com a comunidade como um todo. Na pesquisa pretendo



187

entrevistar tanto os homens quanto as mulheres. Por este motivo gostaria de convidar o Sr(a)
para participar da pesquisa.

3. Procedimentos que serdo utilizados e propositos, incluindo a identificacdo dos
procedimentos que sdo experimentais

O(A) Sr(a) sera convidado(a) a participar de entrevistas. Se estiver de acordo,
marcaremos o local e o dia. Para auxiliar a revisdo das informacdes, gostaria de registrar com
gravacdo de som as entrevistas. As entrevistas serdo transcritas, entregarei uma copia para o/a
sr(a) e poderemos conversar sobre elas. Elas s6 serdo publicadas e utilizadas em aulas,
congressos, entre outros, mediante sua aprovagdo explicita. Os resultados da pesquisa serdo
publicados em forma de artigo em revista cientifica e serdo apresentados para o/a sr(a). Devo,
também, enviar uma copia para a instituicdo que financiou o trabalho.

4. Desconfortos e riscos esperados
Se acontecer algum incébmodo durante uma entrevista ou visita ou em qualquer momento,
vocé podera desistir sem problema algum.

5. Beneficios que poder&o ser obtidos
- Auxiliar na ampliacdo dos estudos em torno do cotidiano dos Guarani, principalmente dos
txeramdi e das txedjaryi.

- Contribuir na ampliacdo de perspectivas relacionadas a velhice e ao ser velho para além dos
estudos gerontoldgicos baseados em modos de vida ocidentais e capitalistas e a necessidade de
apresentar construcdo de visdes singulares, multiplas e diversas sobre a velhice e do ser velho.

- Endossar os estudos e movimentos em prol das lutas que os Guarani tém enfrentado para a
garantia de terras, bem como manutencéo e circulacéo de sua tradi¢do e de seu nhandereko.

- Ter em forma de registro escrito a importancia dos txeramdi e das txedjaryi para a comunidade
Guarani, tendo em vista as dificuldades enfrentadas na tradicéo oral.

6. Procedimentos alternativos que possam ser vantajosos para o individuo
N&o se aplica.

IV - ESCLARECIMENTOS DADOS PELO PESQUISADOR SOBRE GARANTIAS DO
SUJEITO DA PESQUISA CONSIGNANDO:

1. Acesso, a qualquer tempo, as informagdes sobre procedimentos, riscos e beneficios
relacionados a pesquisa, inclusive para dirimir eventuais davidas.
Estard garantido o acesso, a qualquer momento, as informacdes sobre procedimentos, riscos
e beneficios relacionados a pesquisa, inclusive para dirimir eventuais ddvidas aos
colaboradores da pesquisa.

2. Liberdade de retirar seu consentimento a qualquer momento e de deixar de participar do
estudo, sem que isto traga prejuizo a continuidade da assisténcia.
Estara garantida a total liberdade aos interlocutores da pesquisa para retirarem seu
consentimento a qualquer momento e deixarem de participar do estudo, sem que seja
prejudicada a continuidade da atengdo sécio-educacional.
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3. Salvaguarda da confidencialidade, sigilo e privacidade.

Estara salvaguardado a total confidencialidade, sigilo e privacidade das informacdes
levantadas nas entrevistas. Os registros audio-visuais terdo seus contelidos analisados pela
pesquisadora e ndo serdo divulgados em forma de publicacdo sem a permissdo expressa dos
interlocutores.

V. INFORMA(;OES DE NOMES, ENDERECOS E TELEFONES DOS RESPONSAVEIS
PELO ACOMPANHAMENTO DA PESQUISA, PARA CONTATO EM CASO DE
INTERCORRENCIAS CLINICAS E REACOES ADVERSAS.

Amabile Teresa de Lima Neves

Tel: (27) 9 81668788; (16) 9 96248788; (27) 32992589)

e-mail:nevesamabile@gmail.com

VI. OBSERVACOES COMPLEMENTARES:
Esta pesquisa ndo tem procedimentos de risco que possa causar riscos de intercorréncias clinicas
e reacdes adversas.

VIl. CONSENTIMENTO POS-ESCLARECIDO
Declaro que, apds convenientemente esclarecido pelo pesquisador e ter entendido o que me foi
explicado, consinto em participar do presente Protocolo de Pesquisa

Aracruz, de de 2017.

Assinatura do sujeito da pesquisa ou responsavel legal

Assinatura do pesquisador
(carimbo ou nome legivel)

Declaracéao

Eu, , declaro para
os devidos fins que solicitei ao pesquisador Amabile Teresa de Lima Neves, mestranda no
Programa de Pds-Graduagdo em Terapia Ocupacional da Universidade Federal de S&o Carlos, que
meu nome seja divulgado junto a minha respectiva histdria de vida, a qual compde sua pesquisa
Caminhos cotidianos de txeramdi e txedjaryi: interlocucGes sobre saberes e fazeres Guarani

Declaro da mesma forma que autorizo o uso, integral ou em partes, pelo pesquisador Amabile
Teresa de Lima Neves, da minha entrevista gravada em , sem restricdo de datas ou
limite de citagdes, desde a presente data.

Aracruz, de de 2017.

Colaborador (a)
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ANEXO 111
CADERNO DE IMAGENS

Figura 1: Txedjaryi Keretxu Endy (D. Marilza) em frente a Opy da qual é lider espiritual —
Aldeia Piraqué-Agu.

Figura 2: Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda) vendendo artesanatos na Festa do indio
(abril de 2
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Figura 3: Txeramdi Tupa Kwaray (Sr. Jonas) no quintal da casa de uma de suas filhas —
Aldeia Boa Esperanga.

Figura 4: Txedjaryi Djatxuka Mirim (D. Tereza) mostrando as sementes que junta para
vender — Aldeia Trés Palmeiras.
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Figuras 5 e 6: Txedjaryi Tatantxi Ywa Rete (D. Joana) ensinando as netas a fazerem txipa —
Aldeia Boa Esperanca.
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Figura 7: Txedjaryi Keretxu Tataendy (D. Ivanilda), Amabile e txedjaryi Djatxuka Mirim (D.
Tereza) na finalizacdo do trabalho de campo (entrega das fotos e das entrevistas transcritas) —

Aldeia Trés Palmeiras.




