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RESUMO

SALES DE LIMA, E. Nhanderu disse em sonho: a alianga Guarani-jurua. 2022. 239f. Tese
(Doutorado) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de S&o Paulo,
Séo Paulo, 2022,

O objetivo desta tese é demonstrar como 0 modo de vida e as praticas cosmopoliticas dos
Guarani Mbya a partir da TI Jaragua “tocam” e conectam pessoas e coletivos ndo indigenas que
se somam aos processos de luta social liderados pelos indigenas. Neste viés, por meio da
observagao participante, vivenciamos dindmicas no interior da comunidade, como mutirdes e
cerim@nias nas Opy; assim como em eventos exteriores a ela, a saber, manifestagdes de rua,
ocupacdes, apresentacdes musicais e cursos. Os itineréarios deste método, portanto, nos guiaram
para tomar a constituicdo da acéo politica a partir do corpo - que se afeta e se movimenta. Por
meio do didlogo com a multitude e, especificamente, com a vizinhanga, o corpo indigena
reverbera préaticas de espaco sintonizadas com a preservacdo da natureza e de sua cultura. Ao
mesmo tempo, junto ao ndo indigena parceiro, esboca a constituicdo de um circuito de afetos
forjado em uma relacionalidade que se abre a contingéncia sem se deixar capturar pela maquina
sobrecodificante estatal. Sob uma modulagdo de afec¢Bes constituida na escuta e na pratica,
Guarani e jurua se unem em formas convencionais e nao convencionais de praxis cosmopolitica,
conectando sonhos, espiritualidade, fortalecimento coletivo e agéo.

Palavras-chave: Guarani mbya, ndo indigena, T Jaragud, corpo, ac¢ao politica.



ABSTRACT

SALES DE LIMA, E. Nhanderu said in a dream: the Guarani-jurua alliance. 2022. 239f. Tese
(Doutorado) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de S&o Paulo,
Séo Paulo, 2022,

The objective of this thesis is to demonstrate how the way of life and cosmopolitical practices
of the Guarani Mbya from the TI Jaragua “touch” and connect non indigenous people and
collectives that add to the processes of social struggle led by indigenous people. In this bias,
through participant observation, we experience dynamics within the community, such as task
forces and ceremonies in the Opy; as well as in events outside of it, namely, street
demonstrations, occupations, musical performances and courses. The itineraries of this method,
therefore, guided us to take the constitution of political action from the body - which affects
and moves. Through dialogue with the multitude and, specifically, with the neighborhood, the
indigenous body reverberates space practices in tune with the preservation of nature and its
culture. At the same time, together with the non indigenous partner, the indigenous body
outlines the constitution of a circuit of affections forged in a relationality that is open to
contingency without letting itself be captured by the state overcoding machine. Under a
modulation of affections constituted in listening and in practice, Guarani and jurua come
together in conventional and unconventional forms of cosmopolitical praxis, connecting dreams,
spirituality, collective empowerment and action.

Keywords: Guarani mbya, non indigenous, Tl Jaragua, body, political action.
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Introducéao

CAMINHOS PELO COLETIVO

O objetivo desta tese é demonstrar como 0 modo de vida e as praticas cosmopoliticas
dos Guarani Mbya a partir da T1 Jaragua “tocam” e conectam pessoas e coletivos nao indigenas
que se somam aos processos de luta social liderados pelos indigenas. Através de descri¢Bes a
partir do territorio - e em movimento - compartilharemos encontros e aliancas guiados pela
autodeterminacgdo ontoldgica de pessoas e coletivos que, de abril de 2018 a mar¢o de 2022,
temos testemunhado.

Antes de prosseguir, pontua-se que a elaboracdo das linhas desta tese de doutorado
desenvolvida no PPGHDL/Diversitas surgiu a partir da constituicdo de um olhar sobre o
caminho que venho percorrendo.

Oriundo do Jardim Pedro José Nunes, localizado no bairro de Sdo Miguel Paulista,
municipio de Sdo Paulo, desde meados dos anos 1980 tenho comungado e testemunhado
realizacOes pessoais e coletivas, desenvolvendo, assim, concepgdes marcadas pela importancia
do pertencimento a comunidade.

Tal perspectiva se perfaz a partir da vivéncia de um cotidiano pulsante, tecido por lacos
de amizades, conflitos locais e solidariedade entre a vizinhanca. Esta conjuga densas redes
familiares com um espago no qual é preciso respeitar regras especificas de procedimento. Para
viver em harmonia em uma “vila” é preciso, sobretudo, agir com respeito entre 0s seus,
respeitando codigos diversos.

Na adolescéncia, ao participar de maneira ativa na igreja catolica, observei a
materializagdo de uma consciéncia comunitéria fechada em si mesma. Um corpo de comando
que dificilmente olhava para além de seus muros eclesiais e que, quando o fazia, era com
intencdes evangelizadoras, preocupado exclusivamente em arrebanhar fiéis. Tratava-se de um
periodo de transicdo entre a forte influéncia dos preceitos da Teologia da Libertacdo para a
disseminacdo do discurso neopentecostal nas comunidades catélicas da periferia de S&o Paulo.

Em meio a escalada da violéncia durante os anos 1990, testemunhei colegas e
conhecidos adentrarem no mercado informal do trafico de drogas e, com o passar dos anos, Vi
muitos daqueles que ndo foram assassinados permanecerem com sequelas psiquicas e fisicas

desde aquele periodo. Formava-se em mim a percepcao de que o Estado havia se ausentado do
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territorio. Ao lado dos servicos publicos de péssima qualidade voltados a populacéo pobre, a
acdo autoritaria, e por vezes assassina dos agentes de seguranca que tratavam muitos moradores
do bairro como inimigos, desvelaram-me uma nova concepcao acerca das relacfes de poder na
cidade e no pais: a de que a segregacao espacial e a precarizacdo da vida dos pobres (submetidos
a uma inclusdo precéria) respondia a um projeto de pais.

Jovem adulto, tornei-me repdrter especializado em movimentos sociais e “descrevi”
experiéncias de emancipacdo individual e coletiva ao longo de oito anos (2006-2014) por meio
do exercicio profissional como reporter e editor no jornal Brasil de Fato. Constituido por um
conselho politico de notaveis como Leonardo Boff, José Saramago, Sebastido Salgado, Aleida
Guevara e Jodo Pedro Stédile, o periddico foi inaugurado no Férum Social Mundial em Porto
Alegre (RS), em 2003. Obedecendo a uma linha editorial da entdo denominada “esquerda
social”, inscrevi-me em questdes relacionadas a resisténcia coletiva da populacdo diante de
grandes corporacfes transnacionais, do latifandio improdutivo, dos efeitos da construgdo de
grandes barragens hidrelétricas e da especulacao imobiliaria.

Trabalhando junto a movimentos sociais, fui descobrindo que a teoria nas ciéncias
humanas molda e se deixa moldar, podendo ser tratada como *“a consciéncia cartografica do
caminho que vai sendo percorrido pelas lutas politicas sociais e culturais que ela influencia
tanto quanto é influenciada por elas”(SANTQOS, 2000, p.37). Assim, percebi que, apds a
experiéncia do exercicio jornalistico no campo popular, tornava-se premente em minha
trajetéria compreender como a pesquisa académica poderia contribuir a luta social das camadas
populares.

N&o por coincidéncia, meu encontro com um programa de pds-graduacdo
interdisciplinar ocorreu no proprio espaco “periférico” (no bairro de Ermelino Matarazzo), na
Each/USP. O ProMuSPp foi o primeiro programa de pds-graduacdo da Each/USP constituido
em vista da promocdo do desenvolvimento local. Neste espacgo, consolidava-se uma busca
permanente pela ampliacdo do debate acerca de mudangas sociais concretas atraves de um olhar
mais livre, avido por conexdes e em escalas distintas.

Ao construir uma ponte do jornalismo junto a pesquisa, comecei por comparar 0S
sujeitos inseridos em movimentos sociais a uma outra parcela da populagdo, uma parte
“desorganizada” e que vive na periferia. Entdo, questionei-me: O que aconteceu com a ideia do
uso politico da condicdo dos moradores de bairros populares construida a partir dos anos 19807

E os mais vulneraveis socialmente, como os bolsistas de programas de transferéncia de renda?
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Como essas pessoas estdo se fortalecendo no seu espago cotidiano?

Em 2016, como mestrando pelo ProMuSPp/Each/USP, por meio de uma agéo
extensionista com a funcdo de monitor no projeto Fortalecimento comunitario: construcéo,
tensdes e acOes coletivas na zona leste da cidade de Séo Paulo, tive o contato com militantes
da salde, educacdo e moradia dos bairros de Itaquera, Sdo Mateus, S&o Miguel Paulista, Itaim
Paulista, Ermelino Matarazzo e Artur Alvim. No mesmo ano, defendi a dissertagdo intitulada
As interfaces entre o Bolsa Familia e identidade periférica a luz do fortalecimento comunitario,
onde realizei vinte e sete entrevistas com bolsistas do programa federal residentes no bairro de
Sé&o Miguel Paulista. Experiéncias essenciais para “pensar a ciéncia”, que busca somar outras
epistemologias ao escutar vozes nao hegemonicas.

No trabalho de campo do mestrado (realizado no ano de 2014), notei que, apesar de
alguns participantes dissimularem respostas que os afetavam individual e coletivamente, talvez
por causa de uma politica de silenciamento, dessa interdicdo a expressao politica (FRASER,
1997), existiam aspirag¢fes nao proferiveis, sinais que reforcaram a necessidade de trabalhar
uma arqueologia do dito e do ndo-dito e toda a potencialidade quanto a construcdo de outros
COrpos.

Ainda neste periodo, observei a forca de afetos-chave para a manutencao da satde e do
bom convivio coletivo. Vitor, 47 anos, paulistano, bolsista do programa Bolsa Familia e
morador de um albergue, encontrou na “Colénia do sertdo” (assim alcunhava o bairro de Sao
Miguel Paulista), a solidariedade que tanto Ihe foi recusada por outros territérios do municipio,
por exemplo.

Notei, assim, que a agdo politica nos espacos mais vulnerdveis da periferia ganha
contornos de intimidade e comunitarismo, sempre respeitando cédigos de conduta locais. Foi 0
que me ensinou Rodrigo, 29 anos, negro, “morador de favela” assumido (Jardim Lapenna),
entregador de botijdo de gas e companheiro de uma bolsista. Dizia-me que 0 convivio em seu
territorio “é um fortalecendo o outro no que puder”. Nesta linha de raciocinio, fortalecer-se em
comunidade, para alagoana Gerina, dona de casa, negra, 57 anos e moradora do Jardim Vila
Nova, significava agir em prol de uma amiga em condicdes de vulnerabilidade. No caso,
tratava-se de uma jovem vizinha que precisava de ajuda para cuidar sozinha do filho recém-
nascido.

As inimeras narrativas de solidariedade entre vizinhos e a construcdo de alternativas no

cotidiano da periferia indicava-me que o enfrentamento a um sistema de biopoder estatal,
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patriarcal e branco, pode ocorrer de diversos modos, “indo de lutas de oposi¢do radicais
plenamente conscientes - tanto no nivel do grupo quanto do individuo - até o inconsciente, no
qual a resisténcia ocorre através de impulsos e desejos emocionais e ndo precisa
necessariamente ser reconhecida ou enunciada pelo sujeito como resisténcia”(MELO, 2003,
p.27-28).

Essa narrativa/testemunho conduz-me, como pesquisador, a aprofundar a investigacéo
acerca de outras ontologias possiveis das relacdes de poder e da pratica politica a partir de um
cotidiano popular. E ir um pouco mais alem. Em meio a atual crise institucional faz-se
necessario ultrapassar estere6tipos nacionalistas saturados e auspiciar uma era pds-neoliberal
que possa recuperar o saber local, no qual as proprias comunidades apresentam solucGes
criativas para problemas coletivos, e projetar tal saber para processos politico-organizativos
maiores.

Trata-se de conectar o significado da forca de dinamicas locais com redes mais amplas
e potencializa-lo em outras escalas. Por isso, seguimos no doutoramento ainda no ambito do
cotidiano da vizinhanca da periferia (experiéncia do mestrado), mas agora a procura das
interfaces entre a criacdo (e imaginacdo) politica gerada a partir das acdes do povo Guarani
Mbya que vive na Tl Jaragud, localizada na zona norte do municipio de S&o Paulo.

Essa escolha dialoga com a experiéncia da tomada das ruas, especificamente nos meses
de maio e junho de 2013, quando sentidos de autonomia organizativa e de solidariedade e
cumplicidade entre diversas identidades e bandeiras de lutas puderem ser notados. Assim como
as vozes daquele acontecimento multitudinério questionavam as bases de dominacdo do Estado
capitalista, elas também potencializaram a agdo e o fortalecimento de coletivos autbnomos
urbanos, como € o caso das ocupacgdes por moradia, dos estudantes secundaristas, e dos
indigenas em contexto urbano.

N&o ha duavidas, todavia, que a chegada da extrema direita ao poder central do pais
também remonta aos desdobramentos do processo de 2013. Parece-nos, contudo, que isso nao
significa a conclusdo de um ciclo. Usufruindo a oportunidade de cobrir jornalisticamente
aquelas manifestacdes, compreendemos que a pauta relacionada ao aumento dos vinte centavos

no transporte publico serviu sobretudo como um catalisador para uma série de questionamentos

! O IBGE realizou em 2000 o Censo PNAD, o censo da populagdo brasileira. Nos resultados desse censo
constatou-se o total de 734 mil indigenas, sendo que 383.298 destas vivem em cidades. Aquele censo ja
apontava que 52,21% da populagdo indigena encontrava-se nas regifes urbanas, sendo que dos vinte
municipios com maior nimero de habitantes indigenas, dez eram as capitais.
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e cobrancas acerca do proprio conceito do Estado burgués capitalista. Assim, a despeito do
derretimento do sistema democréatico na atual conjuntura politica, ainda é possivel constatar a
forca de vozes autdnomas coletivas e dissonantes da Idgica institucional - por vezes ocupando

e subvertendo a mesma, como veremos ao longo deste estudo.
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Vista do Pico do Jdragua a partir da Ocupacéo Yari Ty (acervo pessoal)

Fotogrfia 1:
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Mapa 1: Delimitacao territorial da Terra Indigena Jaragué (fonte: CTI)

Mapa 2: Localizag8o das TI’s Guarani na regido metropolitana de S&o Paulo (fonte: CTI)

Ao acompanhar, portanto, nossos amigos da T1 Jaragua de abril de 2018 a mar¢o de
20222, fomos gradualmente tomando ciéncia das mintcias e grandiosidades que envolvem sua
resisténcia, sua luta. Além de enfrentarem problemas locais e internos, como a insuficiente

implementacdo de politicas publicas, reverberando, por exemplo, na grande quantidade de

2 Temos acompanhado a T1 Jaragua a partir da pratica jornalistica e, posteriormente, da pesquisa, desde 2013.
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criangas que sofrem subnutricdo nas aldeias, os indigenas juntam forcas para encarar o
retrocesso do processo de demarcacéo de suas terras®.

Neste contexto, diversas parcerias tém sido desenvolvidas com pessoas e coletivos néo
indigenas, no ambito da institucionalidade ou ndo. Um exemplo tem sido a aproximacédo da
Each/USP. A instituicdo propds uma alianca com o0s Guarani de modo que seus estudantes
pudessem auxilid-los, mas também aprender com os indigenas.

Foi por meio de um desses eventos promovidos pelos Guarani e a Each/USP que
pudemos, como pesquisador, adentrar nas aldeias indigenas. Deste modo, a extensdo
universitaria indicou-nos qual seria a melhor forma de nos apresentar diante dos amigos Mbya.
E seria por meio da participacdo, do trabalho; do encontro entre corpos na busca por uma
construcdo comum. Significa que ndo bastava, como pesquisador, ir a um lugar, mas de ter a
ciéncia de que estava modificando o espaco e o espaco nos modificando. Estava sendo, mesmo
como representante da universidade e de uma proposta académica, agente e testemunha de
trocas afetivas.

Assim, 0 encontro da “abertura guarani” com o desejo do ndo indigena de buscar
(auto)conhecimento ancestral, ou uma nova espiritualidade - dentre tantas outras possibilidades
- vem produzindo uma dindmica que conduz os envolvidos & criagdo de redes, reverberando
para além das aldeias um “sopro” de uma socialidade outra, sintonizada a partir da preservacao
da natureza e da cultura, base do modo de vida indigena.

A“presuncdo” de descrever um periodo e um espaco responde a um desejo de promover
0 encontro entre a pratica cotidiana e o rigor cientifico. Debru¢camo-nos, portanto, em uma
descri¢do de modo a cocriar algo novo mas que, na realidade, s estava a espera de ser desvelado,
notado. Muito conhecimento “tem dormido” - ou forgado a dormir - no chamado do sul global.
Neste prisma, nada mais cientifico que confrontar o status quo social e académico a préticas e
sabedorias imemoriéveis que possuem imensa forca de subverté-lo.

E por este caminho, bordando antigas em novas narrativas, tramando agdes cientificas
em politicas, que nos encontramos. Nele, situamos o texto antropoldgico aproximando-se mais
de um ensaio com a interpretacdo do pesquisador, dentre tantas outras possiveis analises,

inclusive a dos proprios interlocutores (GEERTZ, 2003); um texto que remonta a uma

3 Aépoca do governo de Dilma Roussef, o entdo ministro da Justica, José Eduardo Cardozo, havia estabelecido
a expansao do territério demarcado de 1,6 para 572 hectares. Entretanto, o trajeto burocratico entre a assinatura
do ministro e da presidenta foi interrompido pelo golpe parlamentar implementado contra a entdo mandataria,
em 2016.
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experiéncia especifica e particular que diz respeito a interagdo com outras ontologias,
sistematizando ou delineando epistemes possiveis.

O multiplo recusa totalidades e hierarquias baseadas na proposta universal de uma
ontologia univoca. O Nhandereko* Guarani mbya na T1 Jaragua e sua interagido com 0s n&o
indigenas nos revela isso. Ensina-nos significados primordiais acerca de termos como “cura”;
“salde”; ou mesmo sobre entes da natureza, como as “arvores” e 0s “rios”, e nos motiva a
destacar emergéncia de uma “ontologia pratica”(JENSEN, 2004), onde o dispositivo
autorreferencial de producéao de conceitos, de simbolos, representam a si mesmos”(VIVEIROS
DE CASTRO; 2016, p.229).

Sob esta “preparacdo” conceitual, incorpora-se um subentendido em todas as situag0es
nas quais estive presente junto aos indigenas: uma espécie de pacto etnografico a semelhanca
do qual delineia Bruce Albert em sua relacdo com os yanomami para elaborar seus escritos. Um
pacto no qual o sentido politico e o cientifico se coincide através de uma interlocugdo “estética
e filosofica radicalmente ‘horizontal™”, afastando qualquer movimento de “um assistencialismo
terceirizado, de clientes de um ativismo branco esclarecido, ou de vitimas de um denuncismo
desesperado”, como também nos adverte Albert, em seu balanco de estudos na obra A Queda
do céu, elaborada em parceria com o povo yanomami, especificamente com o xama Davi
Kopenawa.

A pesquisa de campo nos lembra de forma recorrente o quanto a singularidade das
relacBes interpessoais interfere, enriquece e mesmo redireciona o processo investigativo. Abre
novos caminhos, desestabiliza ou mesmo interdita experiéncias. Falar de uma pesquisa
participativa é lembrar de um “maravilhamento” de mundos, de se surpreender com outras
formas de enxergar a existéncia, mas também de obstaculos que se formam no decorrer do
tempo; de ndo conseguir fazer aquilo que se pretendia, como entrevistar uma determinada
pessoa ou participar de mais encontros, por exemplo.

Desse modo, o itinerario de um método nos tem guiado desde o inicio deste estudo:
tomar a constituicio da acdo politica a partir do corpo - que se movimenta e se afeta®. Por se
tratar de uma pesquisa que parte da T1 Jaragué e suas conexdes, produzindo sentidos a partir do

encontro de corpos, parece-nos relevante sublinhar, como pontua Gallois (2005), a busca pela

# Nosso modo de vida.

5 Segundo os preceitos do filosofo Bento Espinosa. Em sua anélise da Parte 111 da Etica, intitulada “A origem
e a natureza dos afetos”, ele nota que a partir das afecces, que séo as modificagdes que um modo sofre quando
se encontra com outro, ocorrem os afetos, que sdo varia¢Bes da poténcia de existir desse modo.
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superacéo do recorte localista e a limitagcdo do estudo das relag6es no interior de uma suposta
“etnia” quando falamos de etnologia indigena. A concepc¢éo de territorio composto pelos Mbya,
fluido e amplo, com espagos em constante criacdo, € um convite para a constituicdo de um olhar
antropologico: que supere recortes geograficos (id.). Dessa forma, o objetivo aqui é estudar
essas relagdes intercomunitarias por meio de abordagens multilocais, e verificar, em nosso caso
especifico como essa interface indigena/ndo indigena se conduz a partir do encontro de
esquemas cosmoldgicos, sociais e politicos distintos impressos nos corpos.

“Emulando”, portanto, o caminhar cosmoldgico dos Guarani por Yvyrupa®, este estudo
também foi realizado em movimento; através da observagdo; de conversas espontaneas; ou por
meio de entrevistas ndo sistematizadas. Com o objetivo de observar “de perto e de
dentro”(MAGNANI, 2002) a producdo de corporalidades, assim como a acgdo politica direta
geradas a partir da T Jaragua, lancamos méo - de abril de 2018 a mar¢o de 2020 e de agosto
de 2021 a marco de 20227 - da técnica da observagéo participante como meio de insercio: seja
em espacos de vivéncia mutua no interior da comunidade®, como mutirdes, projetos pontuais e
cerimOnias nas Opy; seja em eventos exteriores ao territdrio, como presenca apresentacoes
musicais, aulas em universidades®, manifestacdes de rua, ocupacdes'®, encontros culinarios e
etc.

Identificamos, por este método, movimentos e fluxos de atores especificos que, por sua
vez, nos auxiliaram na “compreensdo dos comportamentos articulados a outras instancias e

dominios da vida social, mais amplos”(MAGNANI; 1996, p.17), e, consequentemente, na

® Dimensdo terrestre por onde circulam sujeitos humanos e ndo-humanos; onde os Guarani cultivam
experiénciasque permitem a comunicacdo com a dimensdo celeste e seus habitantes.

7 Durante o primeiro semestre de 2021 participei de atividades relacionadas a meu doutorado-sanduiche na
Universidade de Toulouse 2 - Jean Jaurés (UT2J), com o apoio financeiro da Capes e sob a supervisdo de Jean-
Cristophe Goddard. Apesar de a crise sanitaria ter imposto dificuldades no processo mais pleno de intercambio,
devido aos recorrentes processos de confinamento, consegui me aprofundar no arcabouco tedrico através de
atividades cientificas como membro convidado da equipe de pesquisa “Transversalidades criticas e saberes
minoritarios” (Transmis), dirigido por Hourya Bentouhami e atrelado a Equipe de Pesquisa sobre
Racionalidades Filoséficas e Saberes (Erraphis), na UT2J, sob minha responsabilidade. Durante este periodo
de troca com colegas de outros paises, pudemos compartilhar uma diversidade de experiéncias
epistemoldgicas e tedrico-metoddlogicas no ambito interdisplinar das ciéncias humanas. No dia 31 de marco
de 2021, apresentei parte de minha pesquisa de modo mais estruturado, versando sobre o tema: “A atualizacdo
cosmopolitica por meio do encontro”.

8  Estivemos presentes na TI com maior frequéncia entre os meses de abril de 2018 a marco de 2020 e, ja sob a
pandemia da Covid-19, entre agosto de 2021 e mar¢o de 2022, quando os eventos foram chamados pela
comunidade e tivemos todas as precaucdes para a protecdo da T, como uso de mascaras e vacinagao completa.

® A Aupi agiu como facilitadora do curso de lingua Guarani ocorrida na USP no segundo semestre de 2019,
ministrada por jovens indigenas da T1 Jaragua.

10 Tivemos, por exemplo, a ocupacéo Yari Ty, que aconteceu entre fevereiro e margo de 2020. Ela se deu contra
a acao de derrubada de arvores da empreiteira Tenda em terreno contiguo a T1 Jaragua.
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demonstracédo de préaticas do encontro e da alianga Guarani/jurua. Dos moradores da Tl Jaragué
temos a participacdo principal de Thiago Djekupe Karai, Isaque Augusto Martim, Sénia Ara
Mirim, David Karai Popygua, Tamikud Txihi, Anthony Verissimo e Daniel Wera. Entre 0s ndo
indigenas,** contamos, sobretudo, com Carlos Henrique Almeida Ferreira, Xiao Lei, Milena
Uyeta, Adriano Sampaio, Ana Flavia Carvalho, Thiago Carvalho Wera'i e Caboclo®?,

Thiago é uma jovem lideranca xondaro®® que, além de se colocar como interface entre
a Tl Jaragué e os jurua, também tem sido um dos principais responsaveis pelo desenvolvimento
de parcerias e projetos, sobretudo na aldeia Yvy pora - constituida no ano de 2018 na esteira do
processo de retomada do territorio. Destacamos Thiago como um “interlocutor-guia” desse
estudo ao passo que incorpora fundamentalmente o que chamamos de alian¢a Guarani/jurua.
N&o a toa, ha trés momentos-chave de sua presenca em nossa observagdo: no inicio (em
entrevista de setembro de 2018), no meio (sob a ocupacdo Yari Ty, em marco de 2020), e
concluindo o ciclo, em uma conversa realizada em margo de 2022.

Sonia e David, sobretudo apds as manifestacGes multitudindrias de 2013, tém-se
apresentado como importantes vozes da comunidade da TI Jaragud junto a sociedade. O
indigena vem trabalhando como professor nas aldeias desde 2008. J& Sénia, da etnia xucuru
kariri, foi acolhida pelos Mbya em 1992 e, hoje, além de exercer diversas fun¢bes dentro das
tekoa, realiza a interface com o mundo jurua por meio de uma variedade de projetos.

Isaque é lider espiritual da aldeia Yvy pord, responsavel por sua Casa de Reza, a Opy.
Ele também é chamado de xeramdil*. O mestre xondaro Anthony Verissimo, oriundo da TI
Tenonde Pord, ao sul do municipio de Sdo Paulo, morador da tekoa Itu, foi um importante
interlocutor a nos elucidar o modo xondaro de pensar e agir.

Da tekoa Itakupe, tivemos maior contato com Tamikua Txihi'®, jovem pataxo, artista e
ativista do feminismo comunitario de Abya Yala; e Daniel Wera, ndo indigena em devir
Guarani'® - como fez questdo de nos apresentar. Ele atua como tatuador e que mora no ntcleo
desde 2018.

1 Nossos amigos interlocutores ndo indigenas ndo se apresentaram como indigenistas, e sim amigos. A
constituicdode pessoalidade € um dos vetores deste estudo.

2" Todas essas pessoas representam um universo de maior proximidade com a nossa pesquisa. Pontua-se, contudo,
que esta tese foi elaborada através da escuta de dezenas de outras pessoas, indigenas e ndo indigenas.

13 Guerreiro.

14 Meu avd.

15 Estrela nativa, na lingua pataxd. Em Guarani, seu nome é Kerexu Eté, que significa mulher forte, mée de todos.

16 Hoje, Daniel é um indigena autodeclarado.
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Entre os ndo indigenas citados, temos o0 agora gestor ambiental Carlos Henrique, jovem
oriundo do bairro da Brasilandia - norte do municipio de S&o Paulo -, desde 2014 frequentador
da TI Rio Silveiras (Bertioga/SP) e, posteriormente, da Tl Jaragud. Em 2018, Carlos, Xiao Leli
e Milena Uyeta apresentaram-se como pontes entre os Guarani mbya e outros nao-indigenas,
sobretudo universitarios. Xiao, sino-brasileira, turismoéloga, chegou ao Brasil ainda crianca. Ela
desenvolve projetos comunitarios desde meados de 2018 em diversas aldeias Guarani mbya,
para além da TI Jaragua. Temos ainda, Milena. Arquiteta que antes de participar dos mutirdes
na aldeia Yvy pord, aprofundou-se no aprendizado de processos de permacultura e de
bioconstrucdo. Os trés integraram o entdo coletivo de desenvolvimento de projetos junto a
povos indigenas, denominado Aupi’.

De forma mais independente, sem se atrelar tanto a coletivos, Adriano Sampaio e Ana
Flavia Freire vém-se apresentando como grandes amigos dos Mbya. Adriano, morador do bairro
do Jaragud, trabalha desde 2015 junto as aldeias, sobretudo no ambito da preservagdo de
nascentes e lagoas. Ana Flavia é amiga da comunidade e tem-se destacado principalmente em
momentos de acdo direta, como manifestacdes de rua e ocupacdes, auxiliando na organizacéo
e na comunicacao dos indigenas com a sociedade civil.

Contamos ainda com Thiago Carvalho e Caboclo, moradores do bairro e membros do
coletivo Salve Kebrada. Thiago vive no bairro do Jaragua h& 25 anos e comecou a frequentar
as aldeias em 2014, quando realizou um documentario em conjunto com a comunidade como
trabalho de conclusio do curso de jornalismo*®. Caboclo!®¢ psicopedagogo e profissional de
Educacéo Fisica e vem exercendo um trabalho mais continuo na producao de videos ao lado de
Sonia Ara Mirim.

Os encontros os quais reportaremos - a despeito de potencializar a criagdo de alguns
circuitos?-, consistem sobretudo em modos de fazer e desfazer; seja um mutirdo, seja uma

ocupacdo, por exemplo. Ressalta-se, contudo, que esses modos tém sido antes signos de forca

17 Coletivo originado na Each/USP.

8 Atrés da Pedra - Resisténcia Tekoa Guarani, de 2015.

9 Jonathas prefere ser chamado de Caboclo como uma critica a colonialidade.

20 Uma breve digressdo tedrico-metodoldgica. Parecia-nos, até certo ponto, que a categoria de circuitos,
formulada por Magnani (2002), apresentava razoavel aplicabilidade na abordagem do carater multilocal junto
a nosso processo metodolégico. Existe, contudo, um carater dindmico das frentes de luta, além de um transito
permanente de ndo indigenas entre os Guarani; uns mais, outros menos organicos nas aldeias. Talvez uma
ideia de “permanéncia” no conceito de circuitos impeca que o utilizemos neste trabalho, sobretudo quando
que ndo observamos nem ‘“constancia” e nem “regularidade entre espacgos, agentes ou trajetos”, como
desenvolve Magnani (2002).

P~
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do que de fragilidade. No contexto deste estudo, portanto, pensamos menos em termos de
corpos que estabelecem itinerarios e mais na singularidade estratégica incorporada, que
subverte as concepg¢des confinantes do movimento dentro da metropole capitalista.

Nossa escrita, assim, apresenta dois caminhos paralelos que buscam se complementar e,
em diversos momentos, se entrecruzar: o primeiro se refere a atualizagdo de um movimento
cosmopolitico dos mbya da TI Jaragua; o outro, ao aumento da poténcia de agir dos corpos.
Ambos, a despeito de pertencerem a uma tradicdo de abordagens diferentes nas ciéncias
humanas - antropologia e filosofia - conectam-se como causa e consequéncia. Retroalimentam-
se. Pois, qual atualizagdo cosmopolitica pode ser pensada fora da busca do “bom encontro”?
Aguele que aumenta a poténcia do agir?

No primeiro capitulo - e eis 0 objeto heuristico deste estudo - descrevemos a construcéo
de uma Opy, o coracgdo da aldeia, através da participacdo de ndo indigenas; algo novo entre 0s
Guarani mbya, visto que até ha pouco tempo era proibida a entrada dos jurua em diversas Casas
de Reza Guarani. Aqui, descrevemos a Opy como espaco privilegiado onde se fortalecem a
palavra e o corpo?L,

O segundo capitulo constitui-se como uma base tedrica para a reflexdo do corpo como
“feixe de afetos”. Aprofundamos alguns conceitos - jurua e indigenas - que delineiam a
“descontinuidade” cosmoldgica entre ambos. Destacamos concepg¢des da formagdo do corpo
ocidental que o limitam em relacdo a imaginacao politica. A partir dai, mergulhamos em uma
reflexdo sobre alteridades possiveis; encontros possiveis; uma alianga possivel.

O terceiro capitulo constitui-se sob a conjuracao da identidade estabelecida pelo “Um”
do Estado capitalista; o confinamento que este causa. Neste sentido, o corpo da Tl Jaragua, a
partir do didlogo com a multitude e, especificamente, com a vizinhanca do bairro, reverbera
novas praticas de espago, sintonizadas com a preservacdo da natureza e da cultura; sempre em
movimento e em busca do “outro”.

No quarto capitulo interpretamos os prolegbmenos da constitui¢cdo de um “circuito de
afetos” a partir das relagcfes criadas sobretudo na area da T1, como mutirdes e cerimonias. No
bojo das incidéncias, implica-se uma escuta incessante da reelaboragédo de processos de afeccao;

refazendo-se e desfazendo-se constantemente a partir da ascese, curas, amizades e

2L De inicio, dentre uma vasta literatura etnografica a disposicdo, valemo-nos do auxilio de interpretacdes mais
recentes relacionadas a etnografia dos mbya do litoral do Estado de Sdo Paulo, de Valéria Macedo, assim como
a ampla revisdo bibliogréafica langada por Renato Sztutman sobre os Tupi-Guarani. Ndo obstante, optamos por
aprofundar suas reflexdes posteriormente ao dialogarem com outros autores.
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tensionamentos internos.

No quinto e ultimo capitulo, sob uma rede de protecdo e acdo a partir da Tl Jaragud,
delineiam-se praticas repensadas continuamente, que se abrem a contingéncia, mas que néo se
deixam capturar pela maquina estatal. Ao contrario, capturam-na. Sob a modulacéo da afec¢éo
xondaria, Guarani e jurua se unem em formas convencionais e ndo convencionais de praxis
cosmopolitica.

Sonhos, profecias, mutirdes, enfrentamento. Fazer ciéncia escutando conexdes. Eis o

horizonte deste estudo.
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1. O Sonho da Opy

Noutro “instante”, a Opy ja estava erguida; no tempo de outro plano, a0 menos.
Anunciada em sonho ao cacique Thiago Henrique Karai Djekupe, a execucao da construcéo da
Casa Reza estabelecia ao jovem Guarani 0 compromisso de angariar o apoio coletivo externo
para a captacdo de matéria-prima e dos recursos financeiros, que tdo logo chegariam. “Quando
Nhanderu?? mostra pra gente no sonho, entdo ele vai realizar aquilo”, narra 0 mbya? da TI
Jaragua®*. Surge entdo o “grupo da USP” e “umas meninas que vieram na aldeia” e que tiveram
a ideia de fazer o financiamento coletivo para a construcdo da Opy.

Thiago € uma jovem lideranca indigena de 27 anos que tem se destacado, ao lado de
outros Guarani, por encabecar diversos projetos em parceria com ndo indigenas na Tl Jaragua,
como criagdo de abelhas e organizacdo de mutirdes, além de ser uma referéncia quanto a
comunicacgdo da aldeia junto a sociedade ndo indigena. Ele e a comunidade selecionaram um
espaco geografico estratégico para construir a tekoa? Yvy pord?®. Este espaco, apesar de
pertencer aos 572 hectares a serem demarcados, estd fora dos 1,7 hectares pertencentes
legalmente ao territdrio Guarani. Trata-se de um movimento de retomada ancestral das terras

Guarani.

22 Divindade guarani. Andar junto com Nhanderu, “juntar-se ao seu costume”, por assim dizer, é a caminhada
para compor o0 seu “corpo de parentes” (RAMO y AFFONSO, 2018, p.151).

23 Segundo a publicagdo Mapa guarani continental (2016), os Guarani totalizam aproximadamente 280 mil
individuos, dispersos entre Brasil (85 mil), Bolivia (83 mil), Paraguai (61 mil) e Argentina (54 mil). Aliteratura
tem classificado esse contingente populacional, a partir de Egon Schaden, em trés principais e distintos
subgrupos: Kaiowa (ou Pai-tavyterd), Mbya e Nhandeva (ou Xiripa, ou ainda Ava Guarani), além de subgrupos
“andinos” presentes na Bolivia e na Argentina. Contudo, tais classificacdes nao refletem as formas proprias
de autoidentificagdo empregadas pelos grupos locais que formam esse vasto contingente populacional, e que
sdo relacionais e fluidas, como afirma Pierre (2018b). Alguns estudos apontam a parcialidade Mbya como um
agrupamento mais hermético (ao menos na regido sul do Brasil e até meados do século XX) e que se manteve
mais afastado dos ndo-indigenas em comparacdo com outros grupos como Pai/Kaiowa e os Ava/Chiripa
(OLIVEIRA, 2018).

24 Em tupi, traduz-se como senhor dos vales.

%5 Ndcleo, aldeia. A semantica do tekoha corre menos pelo lado da produgdo econémica que pelo lado do modo
de producéo de cultura’(MELIA, 1986). Como lembra ainda Melia, Teko &, segundo o significado que lhe dé
Montoya em seu Tesoro de la lengua guarani (1639: f. 363), "modo de ser, modo de estar, sistema, lei, cultura,
norma, comportamento, habito, condicdo. Costume”. A terra, concebida como tekoha é, antes de tudo, um
espaco socio-politico. "O tekoha significa e produz ao mesmo tempo relagdes econdmicas,, relagdes sociais e
organizagéo politico-religiosa essenciais para a vida guarani"(MELIA, 1986, p.105). E "o lugar onde vivemos
segundo nossos costumes”(id.,p.104).

% Terra Sagrada, bela, traduzido do Guarani.
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Fotografia 2: Thiago Djekupe em manifestagdo na avenida Paulista, em 2019 (acervo pessoal)

A tekoa Yvy pora é uma das aldeias mais novas do Jaragua. Fundada no movimento de
retomada territorial que ocorre naquela Terra Indigena desde 2015. A area, onde hoje residem
oito familias, foi por anos um terreno abandonado, tratado como lixdo a beira da estrada por
quem passava por l&: lixo doméstico, remedios e até corpos de animais eram comumente
descartados no local. Em meados de 2018, a comunidade, em ag¢do conjunta com 0s jurua
parceiros, limpou e recuperou a area antes de se estabelecer. Por sua proximidade e
sobreposicao com o Parque Estadual, a Yvy pord também tem um grande potencial para projetos
de ecoturismo e etnoturismo, justamente o que os Guarani pretendem implementar em um
futuro proximo.

A ideia dos Mbya da T Jaragua é mostrar para o poder publico e para a sociedade que
quem demarca o territorio deles é o proprio povo, por mais que existam as “leis jurua®™. E no
territdrio ancestral que eles sabem onde se pode morar e onde é melhor para plantar, e é também
sobre isso que Nhanderu mostra quais os caminhos que o povo deve seguir. Assim,
diferentemente de outras cinco aldeias localizadas no entorno do Parque do Jaragua, a tekoa
Yvy pord foi a primeira construcdo dentro da area de preservacdo ambiental nos limites da
reserva, ou seja, em uma area de sobreposigao.

A nova aldeia apresenta sentidos, contudo, que ultrapassam o papel de residéncia e

27 Homem branco; em guarani traduz-se “boca com cabelo”.
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vivéncia somente indigena. Trata-se, a nosso ver, de um espaco de interface entre indigenas e
ndo indigenas em uma relacéo de troca preconizando o modo de vida do Guarani. Por sinal, a
nova ocupacgao proporcionou que animais deixassem de ser atropelados na estrada, assim como
a caca predatdria realizada por moradores ndo indigenas do bairro do Jaragud e regido foi inibida,
e as pessoas cessaram de jogar lixo na area onde hoje se encontra a aldeia.

O contexto de uma retomada em alianga com os ndo indigenas na Tl Jaragua movimenta,
sobretudo e também, preceitos de um profetismo tupi-guarani modulador de uma filosofia
socio-politica que recusa a fixidez e o sedentarismo, ndo apenas de corpos, mas da propria
tradicdo, a qual cita Héléne Clastres (1975), em La Terre sans Mal. Neste sentido, sonhos e
visBes sdo primordiais na legitimacdo da acdo cosmopolitica. A decisdo de onde construir uma
aldeia, por exemplo, aléem de materializar uma estratégia politica, obedece sobremaneira ao
sagrado dessa tradicdo de/em movimento. Os dois movimentos implicam-se em um so. Eis o
movimento do corpo e a atualizacdo cosmopolitica Guarani.

Retornamos a Casa de Reza. Como ouvimos na tekoa Yvy pord, “todo lugar é pensado
em sonhos” ou “fumado” por meio do petyngua?, inclusive e sobretudo o “coracio da tekoa”,
a Opy. Trata-se do “lugar” voltado para a manutencédo do “equilibrio das energias para que a
pessoa ndo adoeca; ndo fique triste, euférica, brava ou grosseira demais”, como nos explicava
Thiago.

No templo onde os guaranis fumam e assopram a fumaca do petyngua, eles cantam,
rezam e meditam. Ai se encontra o altar, 0 amba. Como explica Thiago, “ali € uma madeira,
mas a nossa fé nos da a oportunidade de entrar em um outro mundo”. O amba é o altar que
promove a comunicacdo entre 0os homens e as divindades Guarani. Como pontua Ladeira (2007),
0 altar esta na base da formacgdo de um grupo local, fortemente associado a fertilidade. Em
linhas gerais, 0 amba é o lugar onde os deuses - ou forcas divinas - se concentram e se
manifestam aos xamés ou lideres espirituais®.

Existe a lingua guarani utilizada diariamente e aquela corrente dentro da Opy, com
termos e construcdes bem diferentes e de dificil compreensdo até mesmo para 0s jovens
indigenas. De acordo com Pissolato (2018) a comunicagéo através da reza permite conectar,

por meio do nhe'e®%de cada individuo, pessoas e acontecimentos em diferentes lugares. Segundo

28 Cachimbo sagrado.

29 Também chamados Yvyraija.

%0 Alma-palavra, enviada de algum lugar especifico do cosmos para a crianca Guarani. Esse movimento ocorre
desde a gestacdo; o batismo conhece a proveniéncia celeste e suas poténcias, a partir da reza do “xeramdi”,
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ela, ainda, € “possivel sugerir que a reza nas Opy mbya é efetivamente feita para produzir o que
poderiamos chamar de um estado afetivo, um saber incorporado do que é 'bonito’ e

'‘bom™(id.,p.166). Além dos mais, aqui € onde todos cantam e dancam juntos; onde a
convergéncia da acdo relaciona-se a afeccdo na qual forgas do sujeito e do outro tém o mesmo
vetor, compondo um corpo mais potente, produzindo o -mombaraete, “ser fortalecido”
(MACEDO, 2013). A Opy é o “coracdo da aldeia” pois todos se fortalecem mutuamente neste
espaco.

E como os jurua se inserem no mundo da Casa de Reza? Ate a quinze, vinte anos atras,
ndo era permitida a entrada de ndo indigenas nas Opy em geral. 1sso porque, segundo destaca
Valéria Macedo (2011), os brancos, na configuracdo de agéncias, sdo associados ao principio
vai. “Seu nhe’e faz dos jurua confinados e confinantes. A comida jurua deixa o corpo pesado,
0 pensamento jurua € preso ao kuaxia (papel), as cercas jurua restringem cada vez mais a
possibilidade de formacdo de novas aldeias, entre outras afec¢cdes (MACEDO; 2011, p.50)".

\erificamos, entretanto, que se 0 encontro com o0 jurua pode resultar em “doenca
espiritual”, é possivel também haver uma confluéncia na qual os corpos, em suas distintas bases
de afecces, sejam fortalecidos. Foi o que ocorreu, de certa forma, a partir das manifestacGes
de 2013, desencadeando inimeros outros processos de aproximagdo. Assim, a participacdo do
ndo indigena na construcdo do “coragdo” de uma aldeia insere-se estrategicamente na
atualizacao de uma cosmopolitica que tem como um de seus objetivos praticos e a curto prazo,
a acao de retomada do territorio Guarani do Pico do Jaragua. E a constru¢do da Opy sonhada

por Thiago Djekupe, e implementada em parceria com o jurua, esta inserida nesse processo.

1.1. Aretomada

O primeiro passo do “encontro” foi dado pela Tl Jaragua. Na ultima década, a
comunidade se abre ao ndo indigena, e a construcdo conjunta da Casa de Reza da tekoa Yvy
pora torna-se um grande um marco disso. A Opy é o lugar privilegiado do “bom encontro”. E
o0 lugar primeiro que potencializa o agir. A sua abertura, € mais que isso, a sua construcdo em
alianca € um marco para devires impensaveis. O seu processo de construcdo impulsionou a

intuicdo heuristica fundante deste estudo.

xama da aldeia.
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Como mencionado, a constituicdo do nucleo Yvy pord, em 2018, faz parte de um
processo de autodemarcacdo, de retomada territorial, dos 572 hectares da Tl Jaragué “des-
demarcados” pelo entdo governo de Michel Temer, em 2017, que expediu uma portaria
cancelando a demarcacdo, ato que se encontra sub judice, tornando este processo ainda mais
complexo. O entdo mandatario aproveitou-se da lacuna no trajeto burocratico entre a assinatura
do entdo ministro da Justica Joseé Eduardo Cardozo e da entdo presidenta Dilma Roussef apos
0 golpe parlamentar implementado contra a mandataria. Os Guarani, assim, ainda ndo detém
posse plena dessas areas, e isso depende do avanco das fases subsequentes do processo de
regularizagéo.

Por meio de um financiamento coletivo organizado pelos mbya e por colaboradores foi
levantada uma quantia em dinheiro para a compra de madeira e outros materiais para a
construcdo da Opy ap0s o estabelecimento de trés a quatro familias na nova aldeia. A partir
dessa mobilizagéo, ocorrida sobretudo via web, surgiram os mutirdes voltados a sua construgéo.
Do inicio de junho até meados de agosto de 2018 dezenas de ndo indigenas adentraram no
territorio por meio do projeto extensionista AUPI/Each/USP3!,

Ao passo que o coletivo que organizava o projeto realizava as chamadas publicas via
redes sociais para a execugdo da obra; além da participacdo dos estudantes de diversas areas
disciplinares, os mutirdes ganhavam cada vez mais a presencga de pessoas independentes ou
ligadas a coletivos autbnomos, decididas a aceitar o chamado da T Jaragué.

Com uma média de 30 participantes por encontro, ja contabilizando os cerca de oito
moradores Guarani do ndcleo naquele periodo, notamos a presenca de parceiros ligados a
permacultura, arquitetura, turismo, obstetricia, musica, engenharia, setor audiovisual e
fotografia, dentre outros.

Os eventos ocorriam durante todo o final de semana, permitindo que a maior parte dos
participantes acampasse na aldeia. No inicio, os mutirdes ocorriam a cada 15 dias. Contudo, tdo
logo se aproximava a concluséo e a inauguragdo da Opy, os intervalos se estendiam devida a
insisténcia das chuvas e da falta de material para concluir a obra. Contudo, em meio a estes
intervalos, moradores de aldeias vizinhas auxiliaram na construcéo da Opy.

Como pesquisador em meio a mutirdes e visitas recorrentes, notamos fortemente que o

31 Projeto iniciado e capitaneado por alunos de diversos cursos da Each/USP, com destaque para Carlos Henrique,
do curso de Gestdo Ambiental, e orientados pelo professor Jorge Machado. O Grupo, multidisciplinar, atua
junto as comunidades indigenas do municipio de Sdo Paulo com énfase na circularidade dos saberes, vivéncias
de imerséo, permacultura, pesquisa e extensdo.
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transcurso diario da vida na aldeia baseava-se - e baseia-se - em dois periodos distintos: dia e
noite. Dessa forma, no &mbito dessa circularidade ou alternéncia, os afazeres eram organizados
em um alinhamento menos ajustado com horarios estritos. O tempo Guarani se atém a ciclos,
mas nao somente. Na pratica do cotidiano existe uma multiplicidade de fatores que influenciam
em qual momento se deve fazer algo. As vivéncias demonstraram-nos, portanto, o respeito a
disposicédo do corpo, assim como as circunstancias favoraveis que envolvem o proprio coletivo
envolvido na transformacéo de determinado espaco. E esses fatores sempre levam em conta
uma comunicacdo junto elementos ndo-humanos, como entidades relacionadas a arvores, aos
animais, ao rio, aos trovoes; como veremos ao longo deste estudo.

Ao adentrar o mundo mbya comeg&vamos a notar, portanto, alguns cédigos relacionados
a concepcdo de tempo e de espaco, e de que a nocdo desses termos também se submete a
singularidade de cada individuo, e a interdependéncia entre os corpos e afeccdes metafisicas
que os envolvem. Assim, o suor laboral e 0 comungar de ideias de pessoas singulares - indigenas
e ndo indigenas - demonstrava como estes ingredientes poderiam servir de inspiracdo para a
prépria tradicdo Guarani mbya. A mensagem enviada por Nhanderu para uma pratica de alianca
de mundos supostamente tdo diferentes se fortalecia no plano do trabalho coletivo, da

construcao da Opy.
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Fotografia 3: Barreamento da Opy da tekoa Yvy pora (acervo pessoal)

Durante os cerca de seis encontros, os mutires eram “supervisionados” pelos Mbya que
exemplificavam o modus operandi do servico por meio da atividade do préprio corpo junto as

mulheres e homens ndo indigenas presentes. Era de praxe aos sabados, ap6s o dia de labor,
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todos irem a Casa de Reza no nucleo vizinho a Yvy pora, a aldeia Itu; o que significava descanso
mas também uma novidade singular, pois se tratava notadamente do inicio da experiéncia
espiritual e coletiva indigena para a maioria das pessoas, inclusive para mim.

Uma das minhas primeiras impressdes dentro do ambiente de uma Opy foi a de que a fé
em Nhanderu era a chave para toda a resisténcia politica dos Mbya no Jaragua. Nossas primeiras
praticas dentro de uma Opy nos sintonizavam em uma frequéncia diferente daquela inspirada
pela matriz crista32.

Na Casa de Reza, a lingua, especificamente dos xeramdi, é outra. Nao apenas o tom de
voz muda, mas o seu proprio timbre. Ela sai de outro lugar, ¢ mais baixa. E falada com o coragio;
tenta-se trazer a forca do peito. Com a forca da fumaca do petyngua, a batida dos maracés e do
viol&o, e, sobretudo, com a poténcia de canticos agudos e profundos, notadamente das mulheres
e criancas Mbya, abala-se uma matriz de pensamento ocidental e, consequentemente, ganha
protagonismo uma certa leveza do corpo; circunstancia que modifica, a0 menos por um periodo,
0s cinco sentidos primérios do corpo.

Se nesta experiéncia especifica dos mutirées meu modo de fazer a pesquisa se baseava
na observacao e na interacdo por meio de meu corpo, além trabalhar, comer e dormir na Terra
Indigena, sentia muito a necessidade de mergulhar na experiéncia espiritual, digamos. A mim,
chamava-me a atengdo um modo de imersdo de meu corpo dentro daquele espaco tradicional
feito de pau-a-pique. A mistura de diversas sensacOes fazia, de certa forma, silenciar meus
pensamentos e expandir meu corpo ao espago e a experiéncia coletiva, mas também motivava
minha consciéncia a querer visitar outros lugares. Experienciar isso tudo seria essencial para
compreender como a ascese diaria nas tekoa faz pulsar o préprio modo de vida Guarani mbya.

Ap0s as rezas, muitos se banhavam em chuveiros oferecidos pelos préprios moradores
da aldeia Itu e, ao final da noite, 0 jantar acontecia ao redor de uma fogueira na tekoa Yvy pora.
A refeicdo incluia produtos industrializados, mas também batata-doce na brasa, mate e xipa,
alimentos tipicos Guarani. Nestas ocasides discutia-se assuntos dos mais variados, que iam
desde de as relagdes dos indigenas com a vizinhanca da TI Jaragué até termos relacionados a
mitologia Guarani.

Ao longo dos mutirdes, um terreno de cerca de 60 metros quadrados foi capinado e

nivelado e dezenas de vigas de madeira foram levantadas para que, em cerca de quatro meses,

32 Muitos mbya recusam a cruz do altar como indicio da influéncia cristd. Para estes, o objeto sinaliza as
direcfes das moradas celestes.
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a Casa de Reza fosse barreada no dia de sua inauguracao, 18 de agosto de 2018. Na data ficamos
encarregados de levar os equipamentos que serviriam para uma apresentacéo do grupo rap Oz
Guarani®3,

O barreamento final da Opy foi realizado por jovens e criangcas Guarani, moradores do
bairro, e por cerca de quarenta pessoas, sobretudo alunos da Each/Usp. Na execugéo, as pessoas
se divertiram “enlameando” umas as outras. Ao final do dia, a lideranca do Tl Jaragua e
moradora da aldeia Itu®*, Sénia Ara Mirim, emocionada, agradeceu a participacdo de todos,
principalmente da “ponte” Carlos Henriqgue Almeida Ferreira, entdo estudante de Gestdo
Ambiental. Segundo ela “um anjo enviado de Nhanderu” por encabecar, ao lado de Thiago
Djekupe, a acdo de converter em realidade o sonho da constru¢do da Opy na tekoa Yvy pora.

A partir de 2014, o “anjo” segundo Sénia, percebendo-se elo, notava que muitas pessoas
desejavam fortalecer as comunidades indigenas, unir-se a elas dentro de um carater autbnomao.
De forma independente e, posteriormente, por meio de sua a¢do extensionista, vem agindo em
prol do estreitamento das relacGes entre diferentes realidades, transgredindo supostas fronteiras
e disseminando o que denomina de “luta conjunta”. O estudante desenvolveu, ao lado de Jorge
Machado, professor do curso de Gestdo de Politicas Publicas da Each/USP, o projeto ja citado
da AUPI.

Fotografia 4: Carlos Henrigue ao lado de uma parceira jurua durante um mutirdo (acervo pessoal)

3 Grupo formado por trés jovens Guarani Mbya da Tl Jaragua.
3 Em tupi-guarani traduz-se como salto, cachoeira.
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Antes da elaboracdo das vivéncias, os primeiros contatos de Carlos com indigenas
ocorreram por intermédio das medicinas da floresta. Por volta de 2010, ele teve contato com a
bebida vegetal ayahuasca, utilizada em cultos sagrados indigenas, mas também oferecida por
pessoas nao indigenas. Decorridos quatro anos, o jovem desfrutava de maior dominio no trato
com essa e outras medicinas, proporcionando-lhe que um amigo Ihe convidasse a auxiliar na
cura do pajé Levez, na Tl Rio Silveira, em Bertioga (SP).

Uma inflamacdo grave no ouvido incomodava o lider espiritual desde a infancia e
nenhuma forma de remédio amenizava sua dor. Carlos adentra nesse contexto por meio da
ayhuasca e algumas outras medicinas naturais, como o kombucha, o kamb6 do sapo e o rapé,
langando mé&o de diferentes formas de tratamento para alcangar a cura da enfermidade. “Foi o
meu primeiro contato com os guaranis, e tupis tambeém [...]. E ai, pouco depois disso, eu entrei
aqui na Universidade de S&o Paulo e nos primeiros dias encontrei um parceiro e professor aqui
dentro que tinha muito querer em trabalhar assim com as questfes indigenas”, narra Carlos,
mencionando o professor Jorge Machado.

Referéncia entre indigenas e ndo indigenas, o entdo estudante, proveniente do bairro da
Brasilandia, zona norte do municipio de S&o Paulo, afirmou-nos que “os dispostos se atraem,
como lembra a cancdo do grupo musical Teatro Magico”, e reforcou que o campus Leste da
USP é formado por uma grande parte de estudantes oriundos das periferias e que essa
caracteristica influencia substancialmente o éxito dessa parceria entre universidade e povos
indigenas.

Carlos enfatiza, nessa perspectiva, que o campus, composto “por pessoas pobres, muitas
vezes pretas, que recebem agressGes durante sua histdria inteira”, desejam, além de uma
oportunidade na vida, promover o bem-estar social. “Quando a gente pega esse cenario e leva
pra dentro de um outro, que também vibra no mesmo sentido, que € a luta indigena, a gente une
essas duas forcas, esses dois cenarios, esses dois grupos, tudo vibra de uma forma muito mais
intensa também”, conclui o estudante e um dos coordenadores do projeto de extensdo AUPI.

De volta a Opy. Dias ap0s sua inauguracdo, Thiago nos revelava que durante muito
tempo, muitos Guarani estavam desatentos as “duas forgas” - indigenas e ndo indigenas - citadas
por Carlos, e insistiam em “copiar” o erro do “jurua” de generalizar. Salientava portanto que
nem todos o0s “jurua” eram maus e preconceituosos em relacdo aos indigenas. Havia, pelo

contrario, muita gente disposta a colaborar.
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Desta vez Nhanderu mostrou que a gente tem que se unir mais. Ndo s6 a
comunidade aqui que trabalhou uma semana inteira pra construir a Opy, mas
as pessoas que vieram, cada uma contribuiu de um jeito; seja espiritualmente,
seja barreando, planando o espaco. Foi um trabalho que foi dificil, mas que
todo mundo saiu fortalecido [Thiago Djekupe, 14 de setembro de 2018].

Mbaraete - que os Guarani traduzem como ‘fortalecimento espiritual’, ou simplesmente
‘forca™-, alias, € uma das principais concepcdes relacionadas a uma Casa de Reza. O termo sera
corrente ao longo deste estudo. No &mbito deste processo individual e coletivo de
“fortalecimento”, as rezas na Opy fazem sentir esfriar “mas” ou “feias” disposices que se
manifestam no cotidiano, como as que costumam produzir akate'y (cilme), raiva, antipatia, por
exemplo. Como afirma Pissolato (2018, p.166),“disputas em torno do acesso a alimentos e
outros recursos, demandas por postos de trabalho, por reconhecimento e atencdo da parte de
outras pessoas, tudo isso que “esquenta” a convivéncia seria, entdo, abrandado no clima
acolhedor da Opy quando cai a tarde”.

Em muitas ocasides, é na Opy onde ocorrem os discursos orais denominados mongeta,
cuja traducdo é aconselhar (CARVALHO, GODOQY; 2011). Nesta dimensdo, em todas as aldeias
acontecem falas e reunides prolongadas, realizadas com frequéncia com a finalidade de ensinar
a coletividade no exercicio do modo de vida Guarani, o Nhandereko. A semelhanca dessa
pratica, Clastres (1979) lembra que acerca das “sociedades sem Estado”, a palavra é o dever do
poder. “Falar é para o chefe uma obrigacdo imperativa, a tribo quer ouvi-lo: um chefe silencioso
ndo é mais um chefe”(id.,p.151).

Thiago refuta a ideia de ser cacique ou chefe, mas ao mesmo tempo € um exemplo do
que descreve Haibara (2018), em que “muitas vezes o empenho dedicado a atividades na Opy,
incluindo sua construgéo, rezas e longos discursos, vai refletir em quem sera essa pessoa num
contexto mais amplo da comunidade. Neste sentido, interpretamos as ac¢Oes de Thiago
plainando no espectro do conceito de cacique-xondaro, como descreve Macedo (2011), com
demandas internas de seu ndcleo, mas também como o porta-voz de sua aldeia, uma vez que
estd em maior contato com o nao indigena. Isso também porque, quando os Guarani de hoje
descrevem os xondaro®, ha uma énfase menor no combate do que no papel de “guardifes” e

“mensageiros” - tembiguai -, assim como na habilidade de se esquivar - jeavy uka - de onca, de

3 Guerreiro, na traducdo Guarani.
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bala, de flecha”(MACEDO, 2011; p.36) e “tornar-se invisivel”. Como salienta Macedo, é
significativo que a posicdo de xondaro seja extremamente associada a de tembiguai,
“mensageiro”, pois eram os xondaro que faziam a mediacao entre 0 mundo da Opy (ou 0 mundo
do tamdi) e 0o mundo de fora, ou dos outros - tal como os caciques-xondaro de hoje (ibid.,p.41).

Hoje”, os caciques-xondaros, chefes ou liderancas da Tl Jaragud, apesar de buscar o
“acesso limitado a linguagem dos imortais, nhe’e pora (bela fala ou linguagem) ou ayvu rapyta
(palavras primordiais)”(id.,p.41), precisam dominar, muito mais do que a lingua portuguesa, a
retorica da “cultura” - no sentido atribuido ao termo por Carneiro da Cunha (2009), como um
metadiscurso. Veremos ao longo deste estudo, todavia, que o proprio Thiago refuta o termo
cacique, pois, segundo ele, seria algo que os proprios jurua teriam imposto ao Guarani como
uma maneira de controla-los. Mais uma vez aqui, a tradi¢do, o contato com o ndo indigena e a
atualizacao das lutas Guarani reelaboram os termos em moto-continuo.

De volta a inauguracdo da Casa de Reza. Em meio a celebracdo, apos pular e cantar
bastante, o xondaro “mensageiro” desfalecera. Thiago contava-nos depois que aquele fato ndo
se relacionava com o cansaco do corpo, mas com sua limpeza, apés o alinhamento do espirito,
alma e corpo. “Um yvyraja, um guardido que se aproximou de mim ali, na hora da reza, e eu,
pulando, soltei muita coisa, sabe”, descreve Thiago. Além de sonhos e visdes, leveza do corpo
e forca nos canticos sdo fundamentais para o aprimoramento da espiritualidade dos Mbya.
Como se tratava da primeira celebracdo naquele ambiente, notamos uma intensidade maior nas
vozes e nos movimentos dos Guarani, além de um envolvimento mais profundo por parte dos
ndo indigenas presentes, nas dangas e na meditagcdo. As afec¢des relacionadas a este e a outros
episodios de alianca serdo melhor delineadas a partir do préximo capitulo.

No climax da danca ritual de Thiago suas pernas pararam de Ihe obedecer e seu corpo
paralisou. Permanecera desacordado por alguns minutos. Seu desfalecimento, contudo, néo se
relacionava com o cansago do corpo. “Naquele momento ali eu estava recebendo todas as
energias a0 mesmo tempo ali, me limpando”, narra o jovem.

Neste contexto, & muito significativo que tenha sido no corpo de Thiago, lideranca da
aldeia Yvy pord, a realizacdo de uma das primeiras curas dentro da nova Opy. Antes deste
processo, 0 jovem dizia estar “cheio de poluicdo dentro do corpo”, “umas tristezas, umas
angustias”. “O jurua tem uma doenc¢a que ndo conhece muitas vezes, que é a 'ansiosidade’,
porque vive numa correria, e eu fiquei assim, muito parecido assim; ficava querendo fazer as

coisas e correndo prum lado e pro outro. E ndo descansava, ndo dava atencdo muito ao filho”,
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descreve.

A cura na Casa de Reza fez com que a lideranca xondaro equilibrasse suas energias,
sentisse-se mais sereno e com maior plenitude. Dias depois, tendo a clareza acerca de sua
condicdo de lideranca local, o sentido dessa cura amplia a importancia do espaco espiritual para
o0 jovem:“Foi a Casa de Reza que me ajudou a me fortalecer de novo, como uma lideranca, de
vocé falar melhor de novo”. Neste momento, parece-nos fundamental pensar, junto com Thiago,
os sentidos de “fortalecer-se enquanto lideranca” e “falar melhor de novo”. Para além expressar
um desejo notdrio de ser uma lideranca melhor para seu povo, sua enunciagdo retoma e langa
mao das prerrogativas da cultura, e 0 que mais nos interessa neste estudo, da cosmopolitica
Guarani no contexto de alianga com o ndo indigena.

A principio, o indicio que Thiago traz ao “falar melhor de novo” ap6s o seu contato com
o0 plano celeste pode sugerir, a quem desconhece a cosmologia Guarani, uma visao utilitarista
da linguagem quando, de fato, a preocupacdo da lideranca estd também em “celebrar a
linguagem, mais do que servir-se dela”, como ja indicou Clastres em A sociedade contra o
Estado, pois se refere a uma relacéo interior que € propria da alianca com o sagrado.

Compreender o amalgama da palavra (cosmologia) com a terra (local onde se realiza o
nhandereko, modo de existir do povo) é captar a “forma” da abertura Guarani junto ao jurua. A
“palavra guarani” enfeita a “terra guarani” e a “terra guarani” sustenta a palavra; uma nao se da
sem a outra, pois é na “terra guarani” que a palavra pode ser trocada com o outro”(CARVALHO;
GODOY; 2011, p.141). Assim, a “palavra” conecta o guarani ao divino e a0 mundo; “ndo ha
uma dicotomia divindade-natureza, como no pensamento religioso cato6lico, pois todos os seres
vivos possuem sua palavra, enfim, sua historia” (ibid.,p.142).

Thiago, o lider xondaro, fez seu corpo cantar, dancar e fumar o petyngua; ou seja, entrou
em contato com os espiritos sagrados dentro do espaco da Opy para que sua “palavra” fosse
potencializada e pudesse ser um melhor porta-voz de sua aldeia. Nesta linha, Macedo (2013)
defende que as afeccOes experimentadas na Casa de Reza efetuam o que Espinosa chamou de
“bons encontros”, investindo os corpos de plenitude (aguyjevete), beleza (poréete) e forca
(mbaraete). Seus interlocutores Mbya da Tl Rio Silveiras associam tais afeccbes a um
despojamento da sujeira do corpo, que provocam tekoaxy, a condi¢do de perecibilidade. Por
isso, segundo a interpretacdo de Macedo, a leveza € o oposto do sujo, fazendo com que um
corpo ndo definhe. Ou seja, na Opy busca-se a leveza, atributo intrinsecamente conectado a

busca constante por alegria por parte dos Mbya, -vya; “sendo o'vya o estado de quem danca e
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canta nos rituais da casa de reza”(SZTUTMAN; 2005, p. 335). E como lembra o exame de
Pissolato (2004; 2018), a vigilancia sobre os estados fisico-psicoldgicos-emocionais no
cotidiano das aldeias, as conversas e as praticas terapéutico-rituais “atestam a centralidade do
problema e a forma que assume: a vida entre 0s Mbya € uma busca incessante de permanéncia
na terra”(id.,p.240).

Para que qualquer pessoa receba a limpeza e busque leveza, retroalimentando o estado
e o ser de alegria, é necessaria a presenca do lider espiritual da aldeia, responsavel pela Opy.
Isaque Karay Augusto € o xeramdi da aldeia Yvy pord. Apos o desfalecimento de Thiago na
celebracdo de inauguracao da Opy, foi ele o responsavel por concluir a “limpeza” no corpo do
xondaro. O xeramdi ou tam@i®®, mais conhecido no mundo ocidental como pajé e que no

A1

dominio do parentesco significa “avd”, é também lider do grupo local. Como relata Macedo
(2011; p. 29),“ser reconhecido e se reconhecer como pajé costuma envolver experiéncias de
adoecimento e adversidades a serem enfrentadas de modo a se adquirir Mbaraete, que, como
citamos, os Guarani traduzem como 'fortalecimento espiritual’, ou simplesmente ‘forga™.
Como delineia Sztutman (2005), os xamads emergem como agentes de uma
cosmopolitica por dispor de certas capacidades de agéo e transformacao, potencializadas pelas
relacdes que eles mantém com os agentes - ndo humanos, invisiveis - do cosmos. As atribui¢des
xamanicas do xeramdi portanto referem-se ao exercicio de uma comunicacéo necessaria, pois
“dela depende a apropriacéo de agéncia para a producdo de pessoas e coletivos”(id.,p.379).
Meses apds a inauguracdo da Opy, em uma manha de fevereiro de 2019, em harmonia
com os sons da mata, um tilintar de violdo reverberava a partir da Casa de Reza da tekoa Yvy
pord. Ao lado de um ipad com videos que indicavam notas de canticos Guarani, uma jovem
mbya ensaiava sob a “supervisdo” do xeramdi Isaque. Em um clima bastante “brincalhdo”, os
dois conversavam e cantavam juntos. Ap0s 0 ensaio, Isaque iniciou um processo de cura sobre
uma jovem ndo indigena, também presente na Casa de Reza. A moga sofria com dores no
pescoco e nas costas. Isaque me diria depois que aquilo néo se tratava de um problema espiritual
tdo simples e que ndo era a primeira vez que a moca vivenciava aquele ritual. Passados vinte
minutos, apos as rezas e muito sopro da fumaca do petyngua sobre o corpo da jovem, a moga
parecia ainda mais leve e tranquila, comparando-se ao inicio do ritual; ao passo que Isaque

transformara-se uma outra pessoa, com aspecto bastante abatido, cansado, rosto avermelhado e

% Tamdi também é uma traducéo para “avo”.
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cabelo arrepiado.

Fotografia 5: Xeramdi Isaque ao lado da recém construida Opy (acervo pessoal)

A doacdo de Isaque atraves do arriscado processo xamanico, na “limpeza” espiritual,
tanto de Thiago como da garota ndo indigena, implica, segundo nossa interpretacéo,
sentimentos diferentes, mas que se complementam na atualizacdo cosmopolitica Guarani.
Quando Isaque auxilia Thiago, soa como um dever intrinseco a organizacao sociopolitica da
aldeia; no caso da garota, o envolvimento, o afeto que o liga a ela se aproximaria da gratid&o.
De certo modo, a moca representava para Isaque a presenca de outros jovens ndo indigenas que
se doaram na construcao da Opy na aldeia Yvy pora. Todos que estavam presentes nos mutirées
significariam, para ele, sua prépria familia.

Portanto, o “falar melhor”, citado por Thiago, e a serenidade da garota ndo indigena
apos a acdo xamanica dentro da Casa de Reza, além de ilustrarem todo o ciclo da alianga entre
indigena e ndo indigena em torno da Opy (que vai desde a construcéo até a busca por processos
de cura), remetem a uma concepc¢do fundamental para a cultura Mbya: mais uma vez, o
Mbaraete.
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E 0 comego do nosso dia. Todo dia de manha, eu venho aqui, fumo petyngua, e depois
eu vou fazer o que tem que ser feito. Vocé tem que ir pra cidade; vocé tem que ficar
aqui; tem que entrar na mata; eu vou ter que ir pra uma reunido de escola la fora [...]
Ou se eu vou ter que conversar com autoridade branca, né [...] Entdo, assim, meu papel
eu ja fiz. Esse negdcio do Mbaraete, a gente vai l4, a gente vai pitar nosso petyngua
[...] Cachimbo, pedindo, né, protecéo, pra que deus, pra Tupd, que ele seja o primeiro,
la no lugar onde n6s vamos. Que a palavra de quem for falar seja falada por ele, e pela
gente. Ele vai usar a gente apenas por intermédio pra conversar com as autoridades
brancas, pra conversar com uma outra lideranca indigena, outra lideranga Guarani
[Isaque, 14 de setembro de 2018].

A antropologa Valéria Macedo menciona enunciagdes semelhantes na Opy da Tl Rio
Silveiras (vizinha ao municipio de Bertioga) que versavam sobre o Mbaraete, “fortalecer”, ou
-Mombaraete, “ser fortalecido”. Naquele espago, os Guarani explicaram-lhe que o
fortalecimento do corpo é o que se busca por meio de praticas como cantar, dancar, falar, fumar
e soprar, atestando em linhas gerais o que nos demonstrou Isaque.

Desse modo, diante da influéncia da multiplicidade de poténcias que causam o “bom” e
“mal” encontro, o fortalecimento espiritual do corpo e do grupo € primordial no ambito da
cosmopolitica Guarani mbya; agora também junto aos colaboradores jurua. E, como temos
insistido, este fortalecimento apresenta uma relacédo direta com a palavra, pois, como pontuou
0 xeramdi da aldeia Yvy pora: “que a palavra de quem for falar seja falada por ele e pela gente”.

Portanto, o processo de cura de Thiago e da garota ndo indigena delineiam-se, sobretudo
e também, como a alegoria de um fortalecimento de um grupo maior a partir de uma atualizacédo
cosmopolitica proveniente da palavra xamanica do sonho, mas também de estratégias politicas
pensadas coletivamente. Um movimento complementa o outro. Explicitam a relagdo pratica
com a “cosmologia em movimento”; seja em torno da Opy; seja dentro da Opy, espaco
privilegiado da tradicdo Guarani, “coracdo da tekoa”.

Né&o falamos aqui de mudanca de costumes e habitos primordiais do Nhandereko, mas
de um didlogo da tradicdo com a necessidade de resisténcia politica do menor territorio indigena
demarcado do mundo e as consequéncias nefastas disso. Como pondera Sztutman
(2005,p.440),“0s mitos ndo seriam, assim, maquinas anti-historicas mas, ao contrario, maquinas
de pensar e produzir historia, produzir fatos e acdes”. O que interessa ao antropologo como a
nos “nao ¢ a falseabilidade dos modelos, mas a sua verificabilidade, isto €, a sua capacidade de
tomar corpo e alterar o sistema”(id.).

O testemunho da materializagcdo da Opy da aldeia Yvy pora desvelou-nos que palavra,
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corpo, existéncia e resisténcia transmutam-se entre si, evidenciando-se que o sentido se
transforma na pratica e se realiza no ato. Parece-nos que a polissemia e o carater pratico das
palavras Guarani se atualizam com a conexao entre 0s corpos e 0 contexto especifico no qual
eles se comunicam. E isso é 0 que veremos nos proximos capitulos. Portanto, e eis o ponto, a
semelhanca do que descreve Michel de Certeau (1998) sobre o poder do relato, a cosmologia
em movimento abre a possibilidade de criar o que denomina “teatro de legitimidade” no mundo
ocidental “a acOes efetivas, criando um campo que autoriza praticas sociais arriscadas e
contingentes”(id.,p.210). O sonho, a visdo acerca da construcdo da Opy em alianca que o
xondaro mensageiro Thiago recebeu de Nhanderu é fruto dessa palavra coletiva da cosmologia
que a pde em movimento. E simbdlico e a0 mesmo tempo performativo a construcio da Casa
de Reza por “corpos/mundos” tao diferentes. Espaco para engendrar potentes “alma-palavras”
as quais o fluxo do dizer e a acdo apontam para um significado contingencial, pois se

conformara a partir da demanda, no desafio politico do porvir.

1.2. Sonhar é (cosmo)politico

Se cultura é viva e dindmica, “néo se pode coloca-la em uma caixa de vidro como muitos
pensam em relacdo aos indigenas”. Ouvimos essa frase de uma lideranca da TI Jaragua. E a
floresta precisa estar viva para comunicar e movimentar a cosmologia Guarani. No sonho de
Thiago, Nhanderu propde a construcdo do coracdo da tekoa através de corpos Guarani e ndo
Guarani. E mais que isso: uma parceria que quebre com o paradigma capitalista devastador de
florestas e pessoas: uma alianga.

Viveiros (2015) destaca, por exemplo, que o cosmos mitoldgico amerindio, sobretudo
amazonico, privilegia imagens de alianca intensiva, entre seres de natureza diferentes, tais como
homens e deuses, ou humanos e animais, diferentemente das mitologias africanas, que
prezariam pelo valor da descendéncia e pela ideia de ancestralidade. Compreendemos, neste
estudo, assim, uma “alianca intensiva” entre indigenas e ndo indigenas. Uma alianga contra o
Estado, como pontua Viveiros. Mesmo que se embrenhe por suas visceras.

Neste movimento cosmopolitico, uma “transmissdo de mensagens sobre
acontecimentos previsiveis na terra, através das premonicdes e das revelacdes em sonhos - cuja

veiculacdo é intrinseca a esses estados - € realizada pelas divindades”(LADEIRA; 2018, p.273),
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0 que impd&e que a comunicacéo seja feita, a priori, com o seu respectivo Nhe'e ru ete (o pai do
nome-alma, o guardido da alma e da pessoa). Porém, como ouvimos, nem todos conseguem 0
contato direto com Nhanderu para receber suas mensagens, nem decifrar seus “codigos”, dai a
necessidade de cuidar do corpo e de uma ascese diaria.

Como ndo ha a separabilidade ontoldgica entre o natural e o sobrenatural entre os mbya,
todo o fluxo de mensagens - de seres humanos e ndo humanos - € respeitado, e sua importancia
vai depender de como uma determinada informacéo dialoga com as aspiracfes da pessoa ou do
grupo. Ladeira (2018) pontua que poderia ser argumentado que os designios de comunicacgéo
sdo diferentes a depender dos meios e dos veiculos utilizados - por exemplo: a internet e 0
celular, conquistado da sociedade envolvente versus 0s sonhos, as visitas e premonigdes, meios
concedidos originalmente por Nhanderu; “mas o que se observa nas conversas e nos discursos
é que sdo dominios permeaveis e ndo excludentes”(id.,p.274).

Sob nossa escuta, 0 sonho traduz-se ndo apenas como uma revelacdo, mas como uma
tecnologia de comunicacdo da natureza, uma tecnologia cosmopolitica. Essa, em todo o seu
aprimoramento, necessita que seus entes envolvidos - humanos e ndo humanos -, respeitem-se

mutuamente. Aqui, 0 que seria sobrenatural na Otica do jurua é natural para o indigena.

[...] Pra mim, conseguir ouvir a natureza eu tenho que ser natureza; eu me conecto
com a terra, eu busco caminhar com respeito, pedindo licenca pra todos os espiritos
de cada vida que tem; de cada arvore, de cada agua [...] e pego pra que eles pecam
licenca pra mim também, porque do mesmo jeito que eu respeito, eles devem me
respeitar porque € nesse entendimento de sermos todos nds natureza. [...] NOs
podemos sentir os espiritos, podemos ouvir eles, nds podemos tocar neles. Mas a
gente ndo pode ter a compreensao do que aquele espirito quer realmente. E esses
espiritos ndo conseguem ter a compreensdo do que a gente realmente quer também.
Porgue nosso sentimento [vem] da alma. [...] A espiritualidade da mata tem contato
com a nossa espiritualidade, mas nés estamos em frequéncias diferentes; porque nos
estamos na vida material. E ai, se a gente ndo provocar muito, esses espiritos ndo vao
entrar em nossa frequéncia para nos fazer mal. E ai, quando a gente faz isso, né, a
gente pede na reza pra que Nhanderu se comunique. Néo é sobrenatural, porque isso
pra n6s ndo é sobrenatural, isso é natural pra nés. Sobrenatural para aqueles que
perderam esse contato. Mas € muito dificil falar isso porque o jurua tem uma
dificuldade entender, no geral... Eu sei que vocé tem, mas as pessoas que vao ouvir
ou ler, as vezes ndo estejam tdo aberta [Thiago Djekupe, marco, de 2022].

Thiago nos descreve que 0 sonho também ensina o caminho da espiritualidade, o
“caminho de frequéncia”.“Aenergia tem que estar em um certo equilibrio pra estar em contato”,
revela. De acordo com o lider xondaro, “quando vocé consegue dormir bem, quando vocé se

alimenta bem, quando vocé ta feliz, quando vocé ta bem, entdo o seu descanso ele vai ser amplo.
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E esse descanso ele vai ter deixar numa frequéncia que a natureza ela vai se comunicar com
vocé. Toda a natureza”.

Nos sonhos pode-se falar com esses espiritos da mata; receber mensagens mais dificeis
e buscar sua traducao junto a um xeramdi, ou mesmo receber contatos mais diretos e nitidos.
Cuidando do corpo para buscar de forma recorrente a boa frequéncia para se comunicar com 0s
espiritos da natureza, sejam os da mata, seja as divindades dos patamares celestes, Thiago nos
conta que sonhou ndo somente com a Opy, mas também com o surgimento da tekoa Yvy pora,
e toda a producao de mel, dos catetos - para alimentacdo tradicional -, e toda a diversidade de

plantas e arvores introduzidas no territorio.

E eu ndo sonho muito. [...] Mas as vezes 0s sonhos vém muito forte. E quando o sonho
vem muito forte, trazendo algo, revelando algo, eu procuro seguir aquilo. E tudo o que
eu sonhei vem se colocando. Entdo, eu ndo tenho ddvida dos meus sonhos porque eu
sonhei aqui, eu sonhei ali, eu sonhei com coisas que ainda ndo aconteceu mas eu sei que
vai acontecer. Eu sei as dificuldades que estdo pra vir. Eu sei as possibilidades que vém
pelo caminho; s6 que ai, isso € uma coisa minha. Ai 0 xeramdi ensina, e no proprio
sonho a gente aprende que nem tudo se abre®[Thiago Djekupe, marco de 2022].

E o sonho de Thiago se abriu. Espaco privilegiado para o reforco e a construgéo de
novos significados, uma Opy, além de espaco de reza, configura-se como um centro educacional
e pedagdgico da cultura Guarani mbya. No caso especifico da aldeia Yvy pord, a interpretamos
como a materializagdo de um espago de alianca para o fortalecimento individual e coletivo dos
Guarani e de seus apoiadores ndo indigenas. Ou seja, é também um espaco de didlogo. Uma
experiéncia que materializa e projeta a abertura aos jurua e atualiza a cosmopolitica Guarani na
medida em que até a alguns anos atras, o “homem branco” estava proibido de adentrar em uma
Casa de Reza.

Ailton Krenak (2019, p.51) aponta o sonho como uma “institui¢cdo” que auxilia na busca
dos cantos, da cura, da inspiracgdo, do autoconhecimento sobre a vida e mesmo da resolugéo de
questdes praticas que ndo [se] consegue discernir, “essa instituicdo do sonho ndo como uma
experiéncia onirica, mas como uma disciplina relacionada a formacéo, a cosmovisao, a tradigcdo

de diferentes povos”(id.).

87 Como ensina a glosa de Cadogan, as expressdes -jera, mbo-jera e guero-jera, utilizadas para expressar o
surgimento de novas divindades, devem ser compreendidas enquanto acédo de fazer algo se abrir. Derivam do
radical - ra, linguagem corrente para designar o brotar das flores (ojera yvoty). Cadogan extrai dai um conceito
mbya de criacéo, o que significa “néo o criar do Nada, mas sim fazer com que ([as coisas] se desenvolvam, se
abram, surjam”(1959; p.17). Deste modo,“o0 modelo sensivel implicado nesse conceito de criagdo é o de uma
transformacéo: aquela do botdo em flor”’(SZTUTMAN; 2018, p.218).
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Dentre esses povos, temos 0s yanomami que, quando sonham, o “pei utupé” 38 se
desprende e pode viajar por lugares que o sonhador percorreu durante o dia ou por lugares
distantes e desconhecidos (LIMULJA, 2019). De acordo com a antropdloga, “independente de
onde se vai ou de quem se encontra, € sempre a imagem da pessoa que vivencia essas
experiéncias no tempo do sonho (mari téhé)*°”(id.,p.44). De fato, “tudo o que se passa no sonho
é considerado algo que de fato aconteceu ou que ird acontecer. E, dependendo do contetido
onirico, isso pode afetar a vida de quem sonhou ou mesmo de toda a comunidade”(ibid.).

Como narra Limulja, quando o utupé de uma pessoa se desloca por lugares que ela nunca
frequentou de dia, isso possibilita a ela 0 acesso a experiéncias que de outra forma nao
aconteceriam durante a vigilia. Assim, “durante seus sonhos, 0os yanomami podem entrar em
contato com parentes que estdo afastados espacialmente ou até mesmo com o0s
mortos”(ibid.,p.51). Duas realidades se complementam: o tempo do sonho e o tempo da vigilia.

N&o se trata, portanto, de duas realidades paralelas, mas antes de duas formas de
acessar um mundo que s6 pode ser plenamente compreendido a partir dessas duas
perspectivas, a saber, a do corpo durante o dia e a da imagem durante a noite. Essas
perspectivas, longe de se oporem, na verdade se complementam e possibilitam que os
Yanomami possam ter um conhecimento do mundo que vai muito além daquele que
experimentam durante a vigilia. Nesse sentido, tanto as experiéncias que ocorrem
durante o sonho quanto as que se passam durante a vigilia se desenrolam a maneira de
uma fita de mobius, de modo que o que acontece de um lado vai parar do outro sem

interrupgdo. O que aparenta ter dois lados na verdade tem apenas um, e a Unica
fronteira que existe é a da linguagem (LIMULJA, 2019, p.51).

O sonho yanomani é “esse nao lugar onde todas as imagens se encontram e onde se esta
mais acessivel a esses tantos outros e, sobretudo, a suas inten¢des**”(LIMULJA, 2019, p.80).

Isso porque a floresta esta sempre povoada pelos outros, sejam esses outros um animal, um

38 Uma espécie de imagem vital.

39 Mari téhé se refere ao tempo do sonho. Ou seja, todas as experiéncias que o utupé vive enquanto a pessoa
dorme acontecem no mari téhé. “Mas, antes de se constituir como um tempo, seria mais apropriado referir-se
a uma dimensdo em que o tempo ndo ocorre de maneira linear, podendo ser acessado e transformado
continuamente” (LIMULJA, 2019, p.54). Como explica a antrop6loga, Mari téhé se refere a um tempo, mas
também pressupde um espaco; e, portanto, talvez possa ser traduzido como um espago-tempo que esta sempre
em constante movimento. “Nesse contexto a distingdo entre passado, presente e futuro ndo é relevante, pois,
o0 sonho coloca em acdo eventos que ja aconteceram, que poderdo acontecer ou que estdo acontecendo. Aquilo
que se passa no mari téhé, no tempo-espaco do sonho, pode influenciar a vida da pessoa que sonha ou de toda
a comunidade”(ibid.).

40 “Quando alguém sonha com cobra, no é ao desejo da cobra que a pessoa sucumbe, mas ao desejo de um outro,
provavelmente um inimigo” (LIMULJA, 2019, p.89). O sonho, portanto, é fruto dos desejos e intengdes dos
outros, e por isso, “ao contrario do que supde a psicanalise freudiana, para a qual o sonho seria o resultado de
um desejo recalcado de quem sonha, no caso dos Yanomami o sonho se constitui antes como o desejo manifesto
de um outro, seja esse outro um morto, um espirito ou um animal (id.).
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xapiri*! ou os inimigos oka pé&*2. Em uma linha de pensamento semelhante, segundo Jera Poty
Miri (2018; p.78), quando o Guarani sonha com animaizinhos significa que véo ter filho;
quando sonha com mel é gripe. “Fogo é gripe mais grave. Cobra é sinal que alguém esta com
raiva de vocé”(id.).

Os sonhos, assim, sdo fundamentais também para 0 modo de vida Guarani. Ndo sao
raras as vezes em que seus sonhos sdo compartilhados ao preparar um chimarrdo*?, ao redor da
fogueira. “Apesar de 0 sonho ser um momento em que o individuo estabelece uma relagdo com
alteridades diversas, ele pode ser usado pela pessoa mais velha**, que o interpreta, para tomar
uma decisao sobre algo do cotidiano do grupo que lidera, e assim, por exemplo, contraindicar
a saida da aldeia naquele dia”(NOGUEIRA DA SILVA; 2018, p.181).

Outro exemplo da confluéncia dos sonhos na vida Guarani € que o xeramdi pode receber
por meio deles os nomes Guarani que serdo dados aos bebés, indicando a regido celeste de onde
vem o espirito daquela pessoa.“Também os cantos realizados na opy muitas vezes chegam por
meio dos sonhos, algumas vezes inclusive sonhados por criangas”(HAIBARA; 2018, p.98).

O sonho como base para grandes a¢6es concretas € fundamental para os Guarani quando
nos referimos ao local de moradia. Pedro Macena, xeramdi da tekoa Itakupe, por exemplo,
revela que se mudou da aldeia Tenondé Pora paraa Tl Jaragua no inicio dos anos 2000 motivado
por um sonho (NOGUEIRA DA SILVA, 2018). Estava casado e com trés filhos. Sentia falta das
orientacdes espirituais de Karai Poty, um dos principais lideres espirituais da T1 Jaragua. “Ai
no sonho, um dia eu sonhei - nem conhecia aqui - onde ele estava. Ai no meu sonho eu vi esse
lugar aqui. E no sonho eu cheguei aqui, e eu estava correndo aqui, com a minha
familia”(id.,p.70).

A semelhanca do narra Macena na busca em busca de uma nova tekoa para viver, 0s
tataipy*® também s&o mostrados pelas divindades aos xeramdi por meio de sonhos ou de visoes.

De acordo com Nogueira da Silva (2018), o lugar no qual o sonho apontar a existéncia de um

41 Espiritos que habitam a casas espirituais dos xamds yanomami.

42 Esses inimigos sempre atacam suas vitimas quando se encontram sozinhas na floresta.

4 Erva-mate em Guarani se denomina Ka'a.

4 O xamanismo ndo ¢é atividade exclusiva de alguns individuos, e a comunicagdo com ndo humanos. Opora'i
va'e (0 que canta/reza) e opita'i va'e (o que fuma), por exemplo, ndo se referem a pessoas detentoras de cargos
com esses nomes, sdo atividades xamanicas que qualquer um pode realizar. O mesmo se da em relacdo aos
sonhos, pois, ainda que qualquer um sonhe, a interpretacdo é melhor desenvolvida por pessoas mais velhas e
mais experientes.

4 “Lugar do fogo”: Tata; fogo, py; em; remete a comensalidade e ao fogo doméstico de uma residéncia ou de
um ntcleo de residéncias.
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tataipy retne as condi¢fes nas quais 0os Guarani consideram necessarias para viver uma vida
dedicada & comunicacdo com os seres celestes. Ele cita Ladeira (2001), que lembra que “a
direcdo que tomam ao procurar pelo tataipy leva-os, por vezes, a Serra do Mar, que €
identificada na cosmografia do coletivo como a borda do mundo, Yvy apy’’(id.,p.133), a partir
da qual podem seguir para a morada do deus criador. Portanto, “o local deve, inicialmente, ser
identificado por sua paisagem, em comparacdo com o que foi sonhado. Contudo, a certeza de
que aquele é o tataipy mostrado pela divindade sé vem com o tempo, a partir das relacdes que
se estabelecem principalmente com agéncias ndo humanas, mas ndo apenas”’(NOGUEIRA DA
SILVA; 2018, p.180). Na nova morada, as pessoas nao ficam doentes com frequéncia, ndo ha
ataques de animais pegonhentos nem s&o agredidos pelos jurua (ibid.).

A fala dos xamés Guarani sobre os tataipy confirma que a tekoa Pyau, fundada por José
Fernandes, por exemplo, € considerada um local destinado a ele e sua familia pelas divindades,
pois, ap0s a sua chegada cessaram as agressdes por parte de pessoas que reivindicam a
propriedade de uma parte da TI (NOGUEIRA DA SILVA, 2018).

Além de todo o escopo apresentado acerca da importancia de sonhos e visdes, estes
ainda movimentam toda uma cosmologia. Mas, apesar de primordial, o sonho é parte de um
processo complexo dessa producédo, desse movimento. Como aponta Limulja (2019; p.125) em
seu estudo dos sonhos yanomami, Davi Kopenawa, em sua autobiografia“®, entrelagou “sonhos,
transes xamanicos, lembrancas de sua infancia, acontecimentos miticos, fatos histéricos, tudo
costurado sob a mesma narrativa”(id.). Dessa forma, “lembrar-se de um evento que ocorreu
durante a infancia, ou do momento em que Omama*’ pesca a filha de Tépérésiki*®, corresponde
igualmente a momentos vivenciados pela mesma pessoa. Aquilo que ele descreve, seja sob o

efeito da yakoana*® ou através de seus sonhos, faz parte de sua experiéncia”(ibid.). Portanto,

% 0O livro “A queda do céu”, escrito em parceria com o antropélogo francés, Bruce Albert.

47 Principal divindade Yanomami.

4 Como descreve Limulja (2019), na mitologia, Tépérésiki é um ser que vive no fundo das aguas e é associado
a uma grande cobra. E pai de Thuéyoma, a primeira mulher, pescada por Omama (o demiurgo) no inicio dos
tempos. Tépérésiki é, portanto, sogro de Omama e é quem lhe ensina o uso das plantas cultivadas. Trata-se de
um monstro subaquatico muito temido pelos Yanomami e aparece frequentemente em seus sonhos. “Como no
caso de todo sonho que prevé um infortlinio ou um mau encontro, as pessoas que sonham com Tépérésiki ndo
saem de casa; €, se saem, ndo se aproximam dos rios de aguas profundas, evitando com isso ser engolidas pelo
monstro”(id., p.82)

49 Avyéakoana é um p6 alucindgeno resultado de um processo de extracdo, secagem e pulverizacéo da resina da
casca de uma arvore (Virola elongata), que pode ainda ser misturada a folhas secas e cinzas para potencializar
seu efeito. Como explica Limulja (2019), possui um alcaloide alucindgeno, a dimetiltriptamina (DMT), que
desencadeia efeitos psiquicos semelhantes aos do LSD. E inalado pelos xamds através de uma horoma, um
tubo de aproximadamente 60 cm, feito de bambu. “De um lado se introduz o p6, que é soprado diretamente
em uma narina, e depois se procede da mesma forma com a outra. Sopra-se algumas vezes. Sob o efeito da
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Limulja (2019) assevera que é por meio de tais experiéncias que cada xama constrdi, a sua
maneira, seu proprio repertdrio mitico.

O sonho é a experiéncia real da vida e, como dito, toda essa experiéncia movimenta a
cosmologia. Foi o que Limulja (2019) apreendeu em seu trabalho etnografico sobre os
yanomami. Por meio do xamanismo diurno, sob o efeito da yakoana e dos sonhos noturnos, “os
xamas tiram 'material' para compor suas experiéncias oniricas. Disso resulta que cada xamé cria
seu proprio repertorio de mitos, ja que, cada vez que ele sonha, os mitos véo se transformando,

dando origem a outras versdes”(id.,p.142).

O fato de os xamds sempre mencionarem que o que diziam sobre 0s mitos haviam visto
em sonho, ou de narrarem um sonho e aparecerem episodios miticos, me fez chegar a
conclusédo de que os mitos sdo sonhados e de que, portanto, num certo sentido, 0s mitos
sdo sonhos. Contudo, também coloquei que essa relagdo ndo significa dizer que mito e
sonho s8o a mesma coisa, mas que, dentro do pensamento Yanomami, ocupam um lugar
em que sao regidos sob a mesma ldgica. [...] Sustento que, ao dizer que sonham com 0s
mitos, os xamas ndo estdo apenas falando de como pensam o sonho e o mito, mas,
sobretudo, de como o sonho e 0 mito também se pensam neles (LIMULJA, 2019, p.142).

Assim, “porque ¢é sonhado, em certa medida, que um mito pode ser transformado” (id.,
p.143). No entanto, segundo a antropologa, essa ndo é a Unica maneira pela qual um mito se
diferencia, pois as variantes surgem de diversas formas, “desde pelas diferentes formas como
um mito € narrado até os deslocamentos historicos e geograficos, passando pelas relacdes que
ligam os povos aos seus vizinhos e por aquele sentimento tdo préprio de cada povo em se
diferenciar” (ibid.). Contudo, pontua Limulja (2019), é importante considerar que dificilmente
haja um mito que ndo tenha sido, em algum momento de sua trajetoria, um sonho, considerando
que “sonho e mito se aproximam porgque ambos colocam em movimento essa dindmica espaco
temporal que faz com que 0 cosmos esteja sempre em um movimento de construcdo
continuo”(id.,p.145).

Retornemos aos Guarani mbya e especificamente ao recorte que faz este estudo: a
alianca entre indigenas e néo indigenas no ambito da TI Jaragua. Neste caso, observamos que
a cosmologia e o conjunto de relagdes com o qual ela dialoga exprime que o tempo mitico “nédo
é apenas o repositorio de eventos originarios que se perderam na aurora dos tempos; ele orienta

e justifica constantemente o presente”(PIERRI, 2018a; p.143). Aqui também “é justamente por

yakoana, os xamas dizem que “morrem”, nomai, e que passam a agir como espectros, poremu”(id., p.122-
123).
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sua plasticidade e capacidade de explicar, através dos mesmos principios, tanto esse tempo
mitico como o mundo atual em que vivemos que a cosmologia guarani se atualiza”(id.).
Portanto, se a lideranca da aldeia Yvy pord, Thiago Henrique Karai Djekupe, sonhou que
Nhanderu desejava a abertura da tekoa aos ndo indigenas, assim como a construcdo da Opy,
isso demonstra um movimento cosmoldgico, tendo em vista o historico relacional entre 0s
Guarani e os ndo indigenas, calcado sobretudo em processos pontuais e utilitaristas, de ambos
os lados.

A literatura sobre os Guarani é ampla, vasta. Assim, ponderamos que nossa escolha para
este estudo aponta para alguns recortes miticos, relacionando um territorio especifico, onde a
luta cosmopolitica é também singular, a saber, a Tl Jaragua.

O movimento cosmoldgico de aliangca com o néo indigena, impulsionado pela realidade,
dentro e fora do sonho, implica também em ponderar outro movimento, o de dualismo em
desequilibrio perpétuo, que aborda mesmo os contornos de uma percepc¢ao Guarani em relagdo
ao “branco”.

Vejamos. Como pontua Pierri (2018b), “antes da criacdo da primeira terra, quando
reinava no universo a noite originaria (pytu yma), a unica luz que existia era o “reflexo do
coragdo” de Nhanderu Tenonde, e é ela que da origem ao primeiro Sol, Nhamandu”(id.,p.41).
Nota-se aqui que, “mesmo se visto como um personagem Unico, essa unidade encerra em si
mesmo uma dualidade, formulacdo que evoca diretamente a teoria lévi-straussiana do dualismo
em desequilibrio perpétuo”(id.). Nesta linha de raciocinio, outro mito estudado por Pierri
(2018a) fala do olhar Guarani sobre a humanidade do ndo indigena e suas mas escolhas. Os
brancos séo filhos de Herodes, seu Rei, que é um Anharuvixa®. Ou seja, “do deceptor rival
Anha surge a oposic¢éo descontinua entre indios e brancos”(id.,p.93). Os Guarani, portanto, “sdo

51

descendentes diretos das divindades, enquanto o Rei dos Brancos °* era apenas sogro

compulsorio de Tup4, que fecunda sua filha cagula sem a permisséo do pai®?” (ibid.).

50 Um desdobramento do Anha que figurava no par Nhanderu Tenonde/Anha (Xarid).

51 Herodes, um Anharuvixa e, portanto, um desdobramento do Anha que figurava no par Nhanderu Tenonde
Anhd (Xarid).

2 De acordo com Pierri (2018a), ambos os pares - Kuaray e Jaxy, Tupéra'y e seu duplo morto na cruz - servem
como modelo de comportamento: os primeiros, para os Guarani, os Gltimos, para 0s brancos.
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[...]aescolha dos brancos em matar Jesus € o que explica a impossibilidade dos brancos
em tornar-se nhanderu miri; e € o que explica sua condenacao inevitavel a vida breve.
Em outras palavras, o desdobramento da diferenca continua entre Kuaray e Jaxy, na
nova oposicdo entre Kuaray, “ensinador de indios”, e Tupdra'y, “‘ensinador de brancos”,
cria duas possibilidades de associacdo entre a escolha das tecnologias e a perda da
imortalidade: a boa escolha de Kuaray fundamenta a possibilidade do aguyje [corpo de
divindade] para os Guarani, enquanto a ma escolha em relacdo ao assassinato de
Tupara'y explica sua impossibilidade para os brancos (PIERRI; 2018a, p.100)

Os contornos fundamentais dessa forma de narrar a ma escolha dos brancos sdo
extremamente recorrentes nos discursos dos xamas guarani mbya (PIERRI, 2018a). “Sempre é
enfatizado que, desde o principio do mundo, Nhanderu Tenonde havia destinado as florestas
(ka‘aguy) aos Guarani, enquanto os campos (nhundy) seriam destinados aos brancos, e foram
criados ja na primeira terra”(id.,p.98). O antropdlogo lembra que para 0os Guarani, “o que existe
nesta terra é apenas uma imagem daquilo que existe no mundo celeste” e se as divindades
enviaram brancos e indios para a terra, o fizeram com propdsitos diferentes: “Kuaray e Jaxy
fundariam o modo de vida dos Guarani, e Tupara'y, ao ter seu duplo assassinado na cruz,
determinaria 0 modo de vida pernicioso que se tornou caracteristico dos brancos”(id., p.143).
Ou seja, Kuaray e Jaxy, Tupara'y e seu duplo morto na cruz — servem como modelo de
comportamento: 0s primeiros, para 0os Guarani, os Ultimos, para os brancos.

Mesmo assim, para os Guarani, é preciso saber seguir pelos “dois caminhos” como
estratégia de sobrevivéncia: “é preciso apropriar-se do conhecimento dos brancos, para se
defender de seus ataques, e € preciso cultivar os seus préprios conhecimentos, para ndo se
distanciar do destino que Ihes foi colocado pelas divindades”(ibid.).

Importante notar que, “o carater 'residual’ da humanidade néo indigena para os Guarani
ja se via presente a partir da narrativa da origem distinta da dos Guarani, a partir do casulo das
lagartas originarias (mbi‘i)”(id., p.95). E como acrescenta Pierri (2018a), ndo sé os brancos,
mas todas as outras “na¢des” humanas, ndo-indigenas, foram criadas como transformacées dos
Guarani a partir do mbi'i. “E por esse motivo que os brancos sdo chamados yvyipo kuery,
“aqueles que foram gerados na terra” (LADEIRA; 2008 [2002], p. 73), pois seus corpos sao
transformacdes apenas indiretas dos modelos celestes, que no caso seriam 0s corpos das
divindades - ancestrais dos Guarani”(id.,p.112).

Mas o sonho é tecido na luta politica. A cosmologia Guarani em movimento trata de

“apropriar-se” do conhecimento dos ndo indigenas, mesmo que estes sejam “descontinuos”. E,
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neste sentido, falamos também de um “abrir-se” de um modo mais profundo, na amizade, no
afeto; um encontro que potencializa o agir® e desencadeia outras formas de relagdo, mesmo
tendo em conta que os ndo indigenas, ensinados por Tupdra'y, ndo apenas possuem objetos
pereciveis, mas também corpos que se tornaram irreversivelmente pereciveis, mortais (PIERRI,
2018a). E a producéo de afetos e do agir a partir do encontro dessas alteridades que nos interessa.

Em movimento constante, a cosmologia Guarani afeta e é afetada “pela maneira como
este povo procede”; como lembra Sztutman (2018, p.211); pessoas sempre na “circulacao livre”,
“a gerar simultaneidade e ndo separacdes, nem entre passado e presente, tampouco entre
tradicdo e modernidade”,(id.). Na comunhdo de almas, realizando-se seja pelo meio fisico, seja
por meio de sonhos e visfes, “a memdaria, enquanto conservacgdo, sintese ou analise historica,
parece ter outro significado entre os Mbya, pois, tanto em termos temporais como espaciais, €
revivida, partilhada e interpretada constantemente” (LADEIRA, 2018 [1992], p.270).

Assim, se “0 mito existe com referéncia temporal, mas, acima de tudo, conceitual”
(VIVEIROS DE CASTRO; 2002 [1977], p.68-69), é por meio das relacBes intensivas e da
criagcdo de novas memorias que ele se refaz continuamente, ndo somente sob um dualismo, mas
também sob a ideia de um platonismo em desequilibrio perpétuo54. Por sinal, como afirma
Michel de Certeau, a mobilizacdo da memodria é indissociavel de uma alterag&o, por constituir-
se “deslocavel, mdvel, sem lugar fixo”(1999,p.162).“Traco permanente: ela se forma (e seu
“capital”) nascendo do outro (uma circunstancia) e perdendo-o (agora é apenas uma lembranca).
Dupla alteracdo, e de si mesma, que se exerce, ao ser atingida, e de seu objeto, que ela so
conserva depois que desapareceu”(id.). Diante dessa linha de raciocinio, quais memorias serdo
constituidas a partir dessa unido entre indigenas e ndo indigenas apoiadores? Os ndo indigenas
tambem sonhardo com Nhanderu?

Neste capitulo, com a constituicdo da aldeia Yvy pord e a construcdo de sua Casa de

Reza sob os guias do sonho e de uma estratégia politica de retomada territorial, buscamos

% Como ja mencionado, Macedo (2013) defende que as afeccOes experimentadas na Casa de Reza efetuam o
que Espinosa chamou de 'bons encontros', investindo os corpos, de plenitude (aguyjevete), beleza (poréete) e
forca (mbaraete).

5 Para Pierri (2018a), o tema do imperecivel e perecivel no ambito Guarani € criado ndo de um dualismo, mas
a partir de um platonismo em desequilibrio perpétuo.“Enquanto os elementos dos mundos celestes vao se
multiplicando pelo desdobramento dos pares instaveis, que contém em si novos pares, e enquanto as cidades
celestes vdo se renovando, criando coisas novas a cada repeticdo do ciclo anual, replicam-se nas moradas
terrestres suas imagens pereciveis”, (id.,p.188). Portanto, apresenta-se como um desequilibrio que, segundo o
antropélogo, se desdobra simultaneamente nos dois sentidos, pois, embora surgidos a partir modelos celestes,
a instabilidade dos corpos também pode fazer com que surjam novas transformagdes aqui na propria terra,
“‘como ocorreu com 0s brancos, a cutia e o pred, gerados na terra (yvyipo kuery)”(ibid.).
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ilustrar um “cenério de apresentacdo” que, segundo nossa interpretacdo, atesta uma forma
intensiva de alianca Guarani-jurua a partir do proprio “coracdo da aldeia”. No proximo,
propomos uma pausa na experiéncia do encontro para adentrarmos em uma reflexdo teorica
sobre algumas concepgdes de corporeidade e afeccdo. Assim, a posteriori - nos capitulos 3,4 e
5-, retomaremos mais descrigdes que ilustram o “aumento da poténcia de agir>>” Guarani-jurua

acrescentando outros “dispositivos” conceituais.

5 Antecipando a ideia de Bento Espinosa (1632-1677) a ser desenvolvida nos proximos capitulos.
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2. O corpo possivel

No capitulo anterior, narramos a “cena” da construgdo de uma Opy realizada por
indigenas e ndo indigenas: nosso objeto heuristico. Agora, antes de abordarmos novamente o
encontro e a praxis mesma deste encontro, propomos uma reflexdo acerca de algumas
possibilidades do corpo, sobretudo enquanto “feixe de afec¢des”, que podem ou ndo aumentar
a poténcia do agir.

Neste capitulo, portanto, busca-se problematizar alguns fundamentos daquilo que pode
distanciar o indigena do ndo indigena, e vice-versa. Assim, a partir dessa reflexdo, objetivamos
levantar conceitos que iluminem as possibilidades do “bom encontro” espinosano e nos dé mais
elementos conceituais para a leitura de novas experiéncias de agdo conjunta entre a pessoa
Guarani e a pessoa jurua, como veremos nos proximos capitulos.

De inicio, abordaremos a ideia de “corpo no mundo”, de Merleau-Ponty, e logo depois
de “corpo em relagdo”, baseando um olhar sobre a alteridade no ambito no processo de
construcdo da relacionalidade; com contribuigdes do conceito de socialidade de Marilyn
Strathern e do perspectivismo amerindio de Eduardo Viveiros de Castro. Em seguida,
versaremos, de modo tedrico, sobre o tema de uma relacionalidade “descontinua” entre o corpo
indigena e o0 ndo indigena.

Por conseguinte, faz-se uma reflexdo do corpo ocidental, entremeando-se aspectos de
corporeidade provenientes tanto da sociologia como da antropologia; da sua construcdo tedrica
moderna baseada em Descartes até as consequéncias praticas, sobretudo no que diz respeito ao
processo de alienacdo de “si mesmo”.

Tal trilha nos prepara a leitura do argumento sobre 0 “bom encontro” entre o Mbya e 0
ndo indigena contra processos identitarios e sociais confinantes, apontando para a constitui¢éo
de corpos enquanto “feixe de afetos”, antes que presos ao historico e cosmologias de uma
relacionalidade descontinua. Nossa leitura inspira-se na abordagem da antropologa Valéria
Macedo acerca de afeccdes - no sentido conferido ao termo pelo filésofo Gilles Deleuze, em
sua leitura de Bento Espinoza - que podem aumentar ou diminuir a poténcia de agir de um

sujeito.
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2.1. (Des) continuos

Os corpos compdem-se. Relacionam-se em si, entre si, e com a exterioridade. Em
contato com o mundo o corpo realiza a concretude do ser, ndo somente no sentido da forma e
substancia que ocupam 0 espago, mas também no que se refere a dindmica da relagdo com os
outros corpos, humanos ou néo.

Na obra Corpo, Significado e Cura, o antrop6logo Thomas Csordas aponta, por exemplo,
gue no ambito fenomenologia, Maurice Merleau-Ponty desenvolve um pensamento que parte
da premissa metodologica de que “o corpo ndo é um objeto a ser estudado em relacdo a cultura,
mas € 0 sujeito da cultura; em outras palavras, a base existencial da cultura” (CSORDAS; 2008
[1990], p.105); e de que a percepcéo € fator definidor da consciéncia de si. Para Merleau-Ponty,
a principal dualidade estd no dominio da percepcdo, na relagdo sujeito-objeto (id.); o corpo é
um “contexto em relacdo ao mundo”, e a consciéncia € o corpo se projetando no mundo (ibid.).

Merleau-Ponty quer que nosso ponto de partida seja a experiéncia de “perceber” em
toda a sua riqueza e indeterminacéo, pois, de fato, ndo temos quaisquer objetos anteriores a
percepcdo (CSORDAS, 2008). Os objetos seriam um produto secundario do pensamento
reflexivo. Aos olhos do antropdlogo francés, no nivel da percepcdo, ndo existem objetos, nos
simplesmente estamos no mundo. Ele questiona “onde a percep¢do comeca (se ela termina nos
objetos), e a resposta & no corpo”>8(id.,p.106).

Merleau-Ponty considera que “a consciéncia se projeta num mundo fisico e possui um
corpo, enquanto ele [o corpo] se projeta num mundo cultural e possui seus habitos: pois ndo
pode ser consciéncia sem jogar com significacdes dadas, seja no passado absoluto da natureza
0u no seu proéprio passado pessoal”’(MERLEAU-PONTY; 1962, p.137), mas que:

E t&o falso nos colocarmos como um objeto entre outros objetos na sociedade quanto
é colocar a sociedade dentro de n6s mesmos como um objeto de pensamento, e em
ambos 0s casos 0 erro consiste em tratar o social como um objeto. N6s devemos
retornar ao social com o qual estamos em contato pelo mero fato de existir, e que
carregamos inseparavelmente conosco antes de qualquer objetificacdo (MERLEAU-
PONTY, 1962, p.362).

%  Csordas afirma que a fenomenologia é uma ciéncia descritiva dos principios existenciais, ndo de produtos
culturais ja constituidos. “Se nossa percepcdo 'termina nos objetos', o objetivo de uma antropologia
fenomenolégica da percepcao é capturar aquele momento de transcendéncia no qual a percepgdo comecga, e,
em meio a arbitrariedade e a indeterminacéo, constitui e é constituida pela cultura”(CSORDAS; 2008, p.107).
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A analise existencial de Merleau-Ponty colapsa a dualidade sujeito-objeto para colocar
mais precisamente a questdo de como os processos reflexivos do intelecto elaboram esses
dominios de cultura partindo da matéria prima da percepc¢éo; e, portanto, “no nivel da percepc¢éo
ndo é legitimo distinguir mente e corpo”(CSORDAS; 2008, p.141).

Tal concepcao de corpo dentro do espectro da antropologia fenomenolégica ganha um
forte carater humanista, no sentindo de que ndo percebemos nossos préprios corpos enquanto
objetos (e tampouco percebemos outros como objetos). Este legado ganha evidéncia quando
Merleau Ponty postula que: “Uma outra pessoa € percebida como um outro 'eu mesmo’,
arrancando-se da simples condicdo de fenbmeno no meu campo perceptual, apropriando meus
fendbmenos e conferindo-lhes a dimensdo de ser intersubjetivo e oferecendo assim 'a tarefa de
uma verdadeira comunica¢do”(MERLEAU-PONTY; 1964b, p.18). Sob um olhar panoramico,
o filésofo fenomendlogo francés apontaria para a intencionalidade dos corpos em existéncia,
que buscam a dire¢do do outro, do mundo e do devir (CSORDAS, 2013).

Por conseguinte, se 0 corpo esta “no” e “na dire¢do” do mundo, ele também se encontra
“em relacdo ao” mundo. Neste sentido caminha a teoria da antropdloga Marilyn Strathern,
quando afirma que “se quisermos produzir teorias adequadas da realidade social, entdo o
primeiro passo é perceber que as pessoas tém potencial para se relacionar e estdo, ao mesmo
tempo, sempre incorporadas em uma matriz de relagdes com outros”(STRATHERN; 2014,
p.239).

Em seu conceito de socialidade, Strathern defende que as relagdes sociais séo intrinsecas,
e ndo extrinsecas, a existéncia humana. Assim, ao considerarmos as pessoas como objeto de
estudo antropoldgico, ndo podemos concebé-las como entidades individuais. “Infelizmente, a
culpada disso é a nossa propria ideia de sociedade (STRATHERN, 2014).“A consequéncia
lamentavel de termos concebido a propria sociedade como entidade foi fazer as relagdes
parecerem secundarias e ndo primarias para a existéncia humana”(id.,p.239). Aqui, a concepgao
durkheimiana da sociedade como um todo que antecede as partes, que sao os individuos, €
questionada, visto que a sociedade ndo pode ser definida como uma instancia que antecede as
pessoas, pois constitui e € constituida por elas.

Para a autora, ao conceber a “sociedade” e o “individuo” como entidades que
autonomamente entrariam em contato, pensa-se em relagdo, mas ndo em relacionalidade. Deste
modo, pensar em “socialidade”, segundo a autora, nos permitiria expressar a maneira na qual

pessoas estdo em um tornar-se através das relagdes, as quais sédo feitas e refeitas constantemente;
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sem relegar, contudo, as pessoas e as relagdes a um dominio de abstracéo reificada.

Strathern cita o exemplo dos Garia. Ao supor que 0s Garia concebessem a pessoa como
um modelo para as relagdes, ela argumenta que em vez de tentar procurar 0s grupos dos quais
uma pessoa € membro, considerariamos qual modelagem de relagdes ela contém em si. “E, se
a sociedade garia fosse modelada com base na unidade abrangente do ser humano singular,
uma pessoa ndo seria, nesse sentido, parte de mais nada. Uma multiddo de pessoas
simplesmente ampliaria a imagem de uma pessoa”(STRATHERN; 2014, p. 247).

Goldman (1999) ao aplicar o conceito de socialidade stratherniana junto a abordagem
de Clastres em sua “sociedade contra o Estado”, escreve que “ndo se trata de encarar 0s codigos
a partir de sua organizacdo interna (privilégio da sintaxe), nem de analisd-los segundo suas
relacBes com os referentes aos quais remetem (privilégio da semantica)”; trata-se, outrossim,
“de buscar os modos especificos através dos quais esses codigos sdo atualizados, jogados ou
manipulados na realidade concreta de cada sociedade particular - uma espécie de ‘pragmatica’,
portanto”(id., p.20, grifo meu).

Até agora, convidamos, Merleau-Ponty e Marilyn Strathern para pensar o0 corpo em um
“estar no mundo” e em um “relacionar-se nele”, respectivamente. Conectemos, entéo, a nosso
caminho tedrico-metodologico deste “relacionar-se”, o corpo sob o olhar do perspectivismo
amerindio.

Nesta trilha, direcionamos nosso olhar aos indigenas amazo6nicos, cocriadores e
inspiracdo para a teoria perspectivista. O antropélogo Eduardo Viveiros de Castro e outros
etn6logos especialistas no universo amazénico desenvolvem o conceito que, parece-nos, “toca”
nos vetores de agéncia da intencionalidade e da relacionalidade, segundo demonstrados por
Merleau Ponty e Strathern, respectivamente. Conceber a agéncia de um corpo passa por
reconhecé-lo em circunstancia, em contexto; pois a inspiracdo desse perspectivismo vem,
sobretudo, das linhas de fuga xamanicas, que estdo sempre em relacionalidade.

“Variando” o principio de incompletude que faz com que um corpo ndo se baste nunca
a si mesmo, deve-se imaginar que sua forma é determinada pelo olhar dirigido a ele (TAYLOR
& VIVEIROS DE CASTRO, 2019). “Neste caso, 0 corpo humano ndo mais ocupa um lugar
unico e estavel no esquema do cosmos, ja que sua forma é inteiramente relativa a perspectiva
de um testemunho - humano ou ndo humano -, fornecido pelo olhar do outro, em vez de ela ser
um atributo essencial de uma dada classe de seres”(id., p.766).

Desta forma, sob o perspectivismo, “nas relagfes entre os seres que decorre dessa

57



intuicdo [olhar do outro], s6 € possivel ocupar, em face de outra criatura, uma destas trés
posicdes: a de predador, a de presa, e a de congénere”(TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO;
2019, p.771). Se meu corpo é suscetivel de ser comido por outro, o Gltimo se “manifesta com
um corpo de jaguar, de gavido real, ou de espirito canibal. Se, ao contréario, ele € uma presa para
mim, eu 0 Vejo como um pecari, ou um tatu, e tenho sobre ele o ponto de vista de um jaguar”(id.).
E, por fim, se o outro corpo apresenta sentidos semelhantes ao meu, se come como eu e ao meu
lado, por exemplo, eu 0 vejo como um corpo humano.

A priori, no universo amazonico, o corpo humano “é a materializacio de uma relacéo
de filiacdo ou de aparentamento, ou seja, de uma relagcdo que ndo € nem de predador nem de
presa”’(TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, 2019). A humanidade, contudo, é 0 modo de
percepcao acessivel a todos os tipos de seres, “deriva da suspensao ou da negacdo da predacéo,
ela ndo a precede. A inimizade [...] € dada, ao passo que a humanidade é produzida: ela emerge
de uma troca de intencionalidades e se revela ou cristaliza progressivamente”(id.,p.773). A
saber, atribuir a uma entidade a condicdo de pessoa significa dizer que ela pertence a uma
comunidade: “o 'humano' sé pode ser algo coletivo, e a 'pessoa’ representa um pedacgo de
sociedade antes de ser um individuo com destino e carater individuais, sendo que o modelo de
coletivo ao qual se deve estar filiado para ser humano € o da espécie natural, o principio é o de
quem se parece, se junta”(ibid.,p.774).

Como dito por Taylor e Viveiros de Castro (2019), o “ser humano” esta acessivel a todos
os seres. Diante disso, 0s sujeitos ndo humanos podem considerar o0 mundo segundo
perspectivas diferentes e isso muda em fungéo da identidade do testemunho que esta na origem
da percepcdo. “Para um sujeito-jaguar, por exemplo, o sangue das presas constitui (& visto como)
cerveja de mandioca ou de milho, tal como essas sdo percebidas pelos humanos. Para as
pessoas-colibri, por sua vez, é o néctar das flores que funcionara como cerveja e lhes aparecera
como tal” (id.,p.776). Em suma,“os membros de cada uma das espécies que compdem o mundo
tém uma forma comum de “fazer sujeito” ou, dito de outro modo, de ser humano em face de
seus congeéneres” (ibid., p.777).

Nota-se: é na “posicdo” de congéneres onde se estabelece a humanidade. Compreende-
se, desse modo, que a “alma” do queixada, do ponto de vista humano, é a forma (humana) sob
a qual o queixada se apresenta a outra queixada (TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, 2019).
Entretanto, € importante destacar que “a 'alma’ de um humano € a imagem que ele oferece aos

seus congéneres tal como ela seria vista por um predador de humano - espirito, animal ou, ainda,
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pela 'alma’ de um outro humano”(id.,p.782). A humanidade é extensa a todos os seres®’. Assim
como a subjetividade, por principio “cultural”. Mas essa inscricdo na ordem da cultura, “longe
de limitar a qualidade de pessoa apenas aos membros desta ou daquela ‘tribo’, estd no
fundamento de uma distribuicdo de subjetividade que ultrapassa os limites da espécie
humana”(ibid.,p.817)

Em suma, as entidades-sujeito tém todos os atributos da cultura, incluindo ai 0s corpos,
que ndo diferem daquele dos humanos por sua organizacéo e sua forma geral; todos 0s sujeitos
se parecem. Enquanto sujeitos e, portanto, plenos de subjetividade, eles séo idénticos, sejam
animais, plantas ou espiritos (TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO; 2019).

Eles se diferenciam por sua “fisicalidade”, pelo mundo de relacdes que lhes oferecem
0s recursos de seu corpo de espécie. A metafisica dos indios da Amazdnia apresenta,
portanto, uma configuragdo inversa aquela que subjaz as nossas proprias concepcdes
do mundo: a identidade entre humanos e ndo humanos ndo remete & natureza, como é
0 caso entre nos (que aceitamos ter em comum com 0s animais uma parte “natural” de
bestialidade), ela repousa sobre o compartilhamento da mesma cultura. E exatamente
por isso que o corpo indigena ¢ diferente do nosso (id.,p.818).

Neste compartilhamento de culturas entre humanos e ndo humanos, os autores citam o
exemplo dos Wauja, habitantes do Parque Nacional do Xingu, dentre 0s quais 0s espiritos se
desdobram cada qual em “alma” e “corpo”. Aqui, 0s espiritos tém, ao mesmo tempo, ‘roupas’
“que lhes permitem aparecer sob tal forma a certo tipo de observadores em determinados
contextos - por exemplo aos humanos, durante rituais - e um “corpo” que constitui sua forma
para outros observadores - por exemplo, seus congéneres”(id.,p.783).

Neste sentido, “o fato de que uma 'alma’ possa ter um corpo, ele mesmo multiplicado
em um novo par de alma e de corpo, e assim por diante ad infinitum, mostra bem que o que esta
em jogo é a virtualidade sempre presente a partir de uma perspectiva outra, e ndo uma entidade
essencialmente distinta do corpo”(ibid.,p.783). Assim, o Outro, no contexto amazénico, €
pessoa, e ndo coisa. O valor da alteridade “estrutura” tanto os fundamentos individuais quanto

coletivos®®.“O perspectivismo traduz-se em um relacionismo. Se a relagio, na 6tica ocidental,

5 Acrescenta-se que a forma humana do corpo é inteiramente produzida: ela é o resultado de uma agdo
intencional e coletiva (TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, 2019). Oferecer regularmente alimento a outrem
com sinais de afeicdo, por exemplo, é um comportamento de congénere; é fonte de uma relacdo de parentesco,
“que se constitui na construgdo mitua de uma corporeidade compartilhada, depositaria de uma consciéncia
corporal feita de uma memodria de interagcdes com os seres, 0s lugares e os objetos familiares”(id.,p.785-786).
A “humanidade™ aqui é, portanto, “o atributo de um corpo produzido em conjunto por um coletivo de
individuos definidos como parentes, como semelhantes ou como congéneres”(ibid.).

% No caso da tradicdo canibal Wari' - que segundo os informantes de Vilaca (1998) resistira até meados dos
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tem por objetivo compartilhar a semelhanca - presentes no conceito de fraternidade -, no mundo
indigena, a relacdo se da por causa das diferencas”(TIBLE; 2020, p.260).

A diferenca junto aos “brancos”, entretanto, parece-nos ndo ocorrer por continuidade.
\Vejamos o por qué. Para refletir sobre essa relacao de alteridade, Taylor e Viveiros de Castro
(2019) mencionam a referéncia quase “onipresente” nos escritos de Claude Lévi-Strauss em
relagdo a uma anedota retirada de Historia das indias, de Gonzalo Fernandez de Oviedo: “Nas
Grandes Antilhas, [...] enquanto os espanhois enviavam comissdes de inquérito para investigar
se os indigenas tinham ou ndo uma alma, estes se dedicavam a afogar os brancos que
aprisionavam, a fim de verificar, por uma demorada observacao, se seus cadaveres eram ou nao
sujeitos a putrefacdo”(id.,p.817).

O episodio revela sobretudo a distancia decisiva entre 0s europeus e 0s amerindios em
sua maneira de considerar a alteridade. Para os amerindios, a diversidade dos seres se situa no
nivel do corpo e, para os europeus, no plano da alma.“Os ocidentais nunca tiveram ddvidas de
gue os indios tinham um corpo - 0s animais também o tém. Os indios, por seu turno, nunca
duvidaram de que os brancos tinham uma alma - 0s animais e 0s espiritos a tém
também”(TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO; 2019, p.817).

No mundo amerindio, a relagdo entre os dois outros da humanidade, a animalidade e
divindade, é totalmente diferente da concepg¢do herdada do cristianismo, assim como 0s seus
regimes ontoldgicos quanto a atribui¢des de corpo e de alma (VIVEIROS DE CASTRO, 2015).
A0 passo que “a praxis europeia consiste em “fazer almas” (e diferenciar culturas) a partir de
um fundo corporal-material dado (a natureza), a praxis indigena, fundamenta-se em “fazer
corpos” (e diferenciar espécies) a partir de um continuum socio-espiritual dado “desde sempre”
- no mito”(id.,p.38).

Do ponto de vista amerindio, portanto, estabelece-se que a diferenca ndo esta na alma,
idéntica através das espécies, que enxerga a mesma coisa em toda a parte; ela é dada pela
especificidade dos corpos. Nessa linha, “uma perspectiva ndo é uma representacdo porque as
representacdes sdo propriedades do espirito, mas o ponto de vista esta no corpo” (VIVEIROS
DE CASTRO; 2015, p.65), o qual:

século XX - sobre a impossibilidade dos parentes em comerem do morto, quando “eles relacionam a memoria ao
ponto de vista, ndo estdo colocando 0s processos organicos em primeiro plano, mas pensando 0 corpo como uma
espécie de locus intermediario entre a matéria organica e a fisiologia, de um lado, e a subjetividade do
espirito”(id.,p.40). Possivelmente, por causa desse locus afirmam que germanos criangas e adultos veem o av0
morto de modos diferentes; porque os mais velhos se “lembram” dele (ibid.). Os parentes s6 comeriam o
“cadaver”(agora sob a forma animal) na conclus&o do rito funerario, no qual o ente querido seria j& uma presa.
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[...][o corpo] ndo é uma fisiologia distintiva ou uma anatomia caracteristica; € um
conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem um habitus, um ethos, um
etograma. Entre a subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos
organismos, ha esse plano central que é o corpo como feixe de afetos e capacidades
[grifo nosso], e que é a origem das perspectivas. Longe do essencialismo espiritual do
relativismo, o perspectivismo é um maneirismo corporal.(id,p.66).

Para o corpo amerindio, as representacdes, antes de se constituirem como modos
imaginérios de ver o mundo, sdo 0s mundos reais sendo vistos; soma-se a isso a ocorréncia de
“um estado edénico de imanéncia transcendente”(id.,p.91), no qual ndo ha separabilidade do
conhecer e do agir, do pensar e do sentir. Diante desse contexto, e considerando o exemplo da
anedota de Gonzalo Fernandez de Oviedo, a alteridade do corpo néo indigena ocidental para o
amerindio se encontra mais no espectro de uma descontinuidade do que naquele de
continuidade.

N&o apenas devido a caracteristicas fisioldgicas em virtude de um modo de vida
especifico, mas pelo modo préprio de o “homem branco” se relacionar - com outros corpos,
com a sociedade, com a natureza, enfim -, 0 mesmo se encontra em um dominio distinto do
corpo indigena, apesar de inserido em sua cosmologia.

No caso do povo Yanomami, 0s brancos sdo percebidos como espiritos canibais
perigosos; ligados, nas origens da humanidade, com o irmdo de Omama: Yoasi, introdutor da
morte no mundo. “As pessoas de Yoasi” - como relembra o lider yanomami Davi Kopenawa em
sua propria experiéncia com os brancos e suas mercadorias -,“acham-se habeis por conta da
poténcia material, mas abrem um desejo sem limites de expansdo e de maus-tratos com a
floresta” (ALBERT, 2002). Diante dessa realidade, Kopenawa tenta, ha décadas, que 0s nédo
indigenas possam ouvir mais outras palavras, diferentes que as das mercadorias, para que nao

tenham o desejo de “comer a floresta com tanta voracidade”.

Davi Kopenawa op8e modos de pensar (e viver) antag6nicos, pois um se liga a visao
Xamanica, que permite ver a imagem essencial utupé, o sopro wixia e o principio de
fertilidade né rope da floresta e o outro - dos brancos - se limita a um pensamento
“plantado nas mercadorias”. O objetivo de sua cosmopolitica é, dessa forma, o de
denunciar o pensamento-pratica, a ignorancia dos “comedores da terra-floresta”,
canibais brancos sedentos por riquezas e mercadorias. J& 0s Yanomami,
tradicionalmente, guiam-se pelos espiritos xamanicos, guardiGes da floresta; “nosso
pensamento ndo é fixado em outras palavras. E fixado na floresta, nos espiritos
xamanicos [...] os brancos ndo conhecem esses espiritos, nem a imagem do principio
de fertilidade da floresta. Eles acham que ela s6 existe & toa, por isso a
destroem”(ALBERT, 1998b, 2002; TIBLE; 2015, p.249).
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Os xawarari - seres maléficos que provocam a epidemia xawara - acompanham 0s
brancos ligados a mercadoria, mantém os olhos fixos neles e se deslocam seguindo seus rastros.
E assim que conseguem nos encontrar na floresta (KOPENAWA & ALBERT; 2015). Seres
maléficos avidos de gordura humana que apenas 0s xamas podem vé-los. “Os xapiri tentam
expulsa-los assim que se aproximam de noés. Porém, quando ndo conseguem afugenta-los, os
xawarari instalam suas redes nas nossas casas € vdo nos devorando a vontade, sem
pressa”(id.,p.309).

Se os yanomami apresentam uma diferenca de origem com os descendentes de Yoasi -
aprofundada pelo fascinio da mercadoria que os brancos atuais possuem -, 0s Guarani
apresentam outra forma de distingdo com os ndo indigenas. Pierri (2018a), valendo-se de
Sztutman (2005), comenta que, se existe uma continuidade entre os Guarani e 0s deuses, visto
que estes sdo “os irmaos mais velhos” e aqueles apenas a imagem do corpo dos deuses, a relagédo
com os brancos estaria na ordem da descontinuidade, vinculada as oposic@es binérias (PIERRI,
2018a, p. 47).

Fato é que, ainda de acordo com Pierri (2018a), em todo o continente americano, ha
uma série de mitos semelhantes que explicavam a origem dos brancos por meio de biparticdes.
Ele destaca como Viveiros de Castro (2001) recupera essa mesma reflexdo, comparando
narrativas coletadas mais recentemente no ambito de uma coletanea de “doze narrativas sobre
a origem do mundo, a chegada dos brancos e 0s quinhentos anos”. Em todas as narrativas
analisadas por Viveiros de Castro, narradores indigenas de diferentes povos, incluindo os
Guarani mbya, declaram que ja sabiam da chegada dos brancos, mesmo antes que acontecesse,
porque ela ja estava prevista desde a origem do mundo. Confirmam a proposi¢do lévi-
straussiana de que “o lugar dos brancos estava marcado em vazio em sistemas de pensamento
baseados num principio dicotdmico que obriga a desdobrar os termos; de modo que a criacao
dos indios pelo demiurgo tornava automaticamente necessario que ele tivesse criado também
ndo indios”(VIVEIROS DE CASTRO; 1993).

Neste viés, a relacdo com os brancos € pensada sob uma dualidade, mas regida por uma
diferenca descontinua”(PIERRI, 2018a, p. 68). Como mencionado no capitulo anterior, em um
mito fundamental Guarani Mbya, os brancos sdo provenientes da transformagdo do mbi'i, a
lagarta originaria, e ndo sdo, portanto, descendentes diretos dos deuses, como os Guarani”(id.).
N'outro, narra-se que, assim como Nhanderu Ete enviou a terra um demiurgo - Kuaray - que

“deixaria exemplos” para os indios, também houve uma divindade que enviou a outra “ilha”
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um outro demiurgo para ensinar os brancos. Foi Tupa Ru Ete que enviou seu filho - Jesus - para
gue os brancos soubessem que ndo podiam fazer o que bem quisessem naterra (PIERRI, 2018a).

Hoje, no entanto, Nhanderu Tenonde, tdo enraivecido com o estado de coisas, nem
sequer se da mais ao trabalho de velar pelo mundo. E apenas Tupa quem o faz, aquele que teve
seu filho assassinado pelos brancos, quando tentou conter anteriormente seu modo de vida
destruidor (id.).“E a confiss&o de culpa dos brancos pela morte de Jesus, que os padres tentaram
universalizar através do proselitismo, que permitiu aos Guarani construirem as bases solidas da
critica profunda que veiculam a respeito do modo de vida daqueles que se esforcam em destruir
seu mundo”(ibid., p.301), associando também a escolha tecnoldgica dos primeiros tempos e a
vida breve.

A priori, segundo profecia de um xeramdi Mbya ouvido pelo antrop6logo Daniel Pierri,
estamos numa “era-morte”. Mas, de acordo com a profecia “assim como as divindades ja
destruiram a terra trés vezes no passado, poderdo fazé-lo novamente. Mas, desta vez, ja ndo
haverd mais espago para os brancos e seu modo de vida sujo”(PIERRI; 2018a, p.302). Diante
disso, a recriagdo dos Mbya, que seriam enviados novamente a proxima terra, certamente
produzira a criacao de outros ndo mbya e “o que se parece estar proclamando, entretanto, é que
0 carater pernicioso do modo de vida dos brancos atingiu tal ponto que ndo servira mais sequer
como elemento de alteridade”(id.,p.303).

Como dito no capitulo anterior, 0 modo de vida dos brancos faz dos jurua confinados e
confinantes: sua comida, seu pensamento e suas cercas restringem a troca de boas afec¢des com
os indigenas. Por causa dessa “circunstancia” jurua, em muitos casos o significado dessa
aproximagcéao para os Guarani significa o afastamento do nhe'e. Macedo (2011) descreve que 0
estado de ndo saude - como 0 mba’eaxy - constitui um vigoroso idioma nessas configuracdes
relacionais entre a pessoa jurua e a guarani. E recorrente entre os Guarani, sobretudo os jovens,
essa “doenca espiritual”, caracterizada por forte melancolia, ou flria, que faz a pessoa perder a
compreensdo de si e do que esta ao redor.

Macedo afirma que ja ouviu diversas acusagdes de adoecimento em razéo da inveja de
outros Guarani por seus cargos, salarios e prestigio. Entretanto, com frequéncia, “tais
adoecimentos sdo diagnosticados pelos tam8i como associados a proximidade excessiva dos
brancos, suas coisas e saberes, gerando insatisfacdo e afastamento do nhe’e pord do
corpo”(MACEDO, 2011, p. 45).
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Uma importante lideranga guarani na area da educacédo no Estado de S&o Paulo, por
exemplo, foi acometida de uma forte doenca espiritual, em que mal conseguia se
levantar da cama. Ele ouviu do tamdi que o tratava que o trabalho na escola e nas
reuniBes politicas fizeram com que ele fosse se afastando tanto de Nhanderu que néo
tinha mais fumaca de tabaco alguma no corpo, por isso ficou suscetivel a mba’eaxy

(id.).

Entre os Guarani, existe um cuidado muito especifico em relacdo a salde, pois séo
suscetiveis a doencas que so atingem a eles. “Ha uma série de cuidados a tomar para que ndo
sejam vitimas dos ataques “daqueles seres que a gente ndo vé” (jaexa va'e'y kuery), ou da
dominacdo “daqueles seres que enganam” (imbotavya Kkuery), estes também chamados
tupixua”(PIERRI, 2018a, p.197).

A incompatibilidade do nhe'e dos Guarani e os jurua também é formulada quando
comentam que aquilo que fortalece um tipo de corpo pode enfraquecer o outro (MACEDO,
2018). O petyngua, por exemplo, ¢é crucial para o fortalecimento dos Guarani; “sua fumaca
enreda os corpos, criando uma malha de protecdo contra agentes que causam doengas, assim
como abrindo caminhos para a comunicagédo entre aqueles que estao distantes, mas conectados,
como os parentes espalhados nas aldeias guarani e os habitantes imortais das aldeias celestes”
(MACEDO; 2018, p.204). Profissionais da saude, contudo, afirmam que o cachimbo faz mal
para a salde e ndo sabem explicar como o efeito nos Guarani € inverso (ibid.).

Ainda como descreve Macedo, diz-se que Nhanderu pediu para o primeiro jurua e 0
primeiro guarani escolherem entre o petyngua e um saco de dinheiro. Por ter escolhido o
petyngua, o guarani pdde desde entdo estar em comunicacdo constante com Nhanderu; ja o
jurua pdde possuir, consumir e acumular coisas. “Por isso 0s brancos séo tdo poderosos e
nuUMerosos nesta terra, mas seu dominio esta restrito a ela, ja que ndo tem acesso as aldeias
celestes dos imortais como aqueles que escolheram o petyngua”(MACEDO; 2018, p.205).

Essa relagdo com o petyngua também remete a outro discurso dos mais velhos de que
o0s Guarani foram destinados a terra para serem “pobres”, viverem com poucos recursos e terem
um modo de vida humilde; em oposic¢ao aquele dos brancos, presun¢osos em sua politica, em
seu direito e em sua religido, sem conseguir fazer jus, na pratica, ao que pregam no discurso
(PIERRI, 2018a). “Inversamente, os Guarani devem prezar por um modo de vida humilde, sem
excesso de mercadorias”(id.,p.274).

Entretanto, a despeito de uma descontinuidade cosmoldgica entre o corpo indigena e

ndo-indigena - e no que tange este estudo, entre 0 Guarani Mbya e jurua - existe, ainda assim,
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a busca de uma alteridade dialogavel. Se Merleau-Ponty fala de intencdo, Marilyn Strathern de
relacionalidade e Viveiros de Castro aprofunda isso, abordando um corpo “feito de olhares”,
enquanto feixe de afetos, parece-nos que 0s autores nos apontam a uma interminavel
possibilidade de novas singularidades, devires infinitos.

Os amerindios, de acordo com Viveiros de Castro, desejavam (desejam) o outro, 0
diferente. Pensando os europeus nos termos de mortos ou deuses, buscavam uma absorgéo do
outro e alteracéo de si.“A filosofia tupinamba afirmava uma incompletude ontoldgica essencial:
incompletude da socialidade, e, em geral, da humanidade”. Nesse plano, “o interior e a
identidade estavam hierarquicamente subordinados a exterioridade e a diferenga, onde o devir
e a relacdo prevaleciam sobre o ser e a substancia”(VIVEIROS DE CASTRO; 2002c, p.220-
221).

E hoje? Como compreender essa fome por alteridade? Se pensarmos nos Mbya, tal
“fome” perdeu muito de seu desejo, mas existe; sobretudo a partir de nossa experiéncia a partir
da Tl Jaragua. Para compreender os seus limites e suas possibilidades, entretanto, é preciso,

antes, atentar a constituicdo de algumas concepgdes fundantes do corpo ocidental moderno.

2.2. Considerac0es acerca do corpo clivado

Delineamos nesta secdo um olhar sobre a retroalimentacdo entre a teoria dualista
cartesiana do corpo e a prética social ocidental. Ou seja, como ideias cristalizadas de corpo e
sociedade alimentam um modo de vida influenciado pelas abstragbes cartesianas. Uma das
consequéncias dessa “retroalimentacdo” entre teoria e vida real tem sido a separacao em relacéo
ao proprio corpo.

Para Le Breton (2011), da Modernidade aos dias atuais, varias concepg¢des sobre o corpo
foram se constituindo; e tém sido tributadas a trés esferas sociais e culturais: o acentuado
individualismo®®, a emergéncia de um saber racional positivo e laico sobre a natureza®, e o
recuo das tradi¢Ges populares e locais, dando, aos poucos, lugar a medicina.

No curso da historia da civilizacdo ocidental, as ideias do filésofo/mateméatico René
Descartes (1596-1650) foram as que tiveram maior influéncia sobre a concepcéo do organismo

% No qual os vinculos entre as pessoas sdo relaxados, e a oposicdo entre vida privada e vida pUblica é valorizada.
80 Concebendo o corpo como realidade em si mesma, dissociada do homem.
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humano. Nesta ldgica, somente apds estabelecidas as bases de evidéncia é permitido aceitar a
verdade, sendo que a Unica (singular) categoria a ser tomada como fé pelo filésofo foi a
percepcao intuitiva da consciéncia do corpo (body-self), expressa no ditado: Penso, logo
existo.”A partir dessa consciéncia intuitiva do proprio ser, Descartes procedia seu argumento
considerando a existéncia de duas classes de substancia que juntas constituiam o organismo
humano: corpo palpavel e mente intangivel”(SCHEPER-HUGES; LOCK; 1987, p.9).

Scheper-Huges e Lock lembram que no ensaio “Passions of the Soul,”, Descartes busca
reconciliar o corpo material e a alma divina localizando a alma na glandula pineal onde ela
dirige os movimentos do corpo como um cavaleiro sobre o seu cavalo. Deste modo, o filésofo,
um devoto catolico, estava apto a preservar a alma dentro do dominio da teologia, e a legitimar
o0 corpo entre limites da ciéncia (id.). Portanto, ao invés da separacgdo artificial entre mente e
corpo, o chamado dualismo cartesiano “libertou” a biologia de perseguir um tipo de pensamento
radicalmente materialista (ibid.).

O dualismo cartesiano corpo/mente estd relacionado a muitas outras oposigdes
conceituais na epistemologia ocidental, como aquelas entre natureza e cultura, paixao e razéo,
individual e social - dicotomias que pensadores sociais tao diferentes como Durkheim, Mauss,
Marx, e Freud compreenderam como inevitaveis; categorias naturais e universais (SCHEPER-
HUGES & LOCK; 1987).

No The Elementary Forms of the Religious Life, Durkheim escreveu que “o homem é
duplo (1961[1915]:29), se referindo ao carater bioldgico e o social. Ao passo que o corpo fisico
fornecia para a reproducédo da sociedade através da sexualidade e da socializa¢do”(SCHEPER-
HUGES & LOCK; 1987, p.10). Assim, as autoras escrevem que, para Emilie Durkheim, a
sociedade representava a mais alta realidade na ordem moral e intelectual; o corpo apenas se
configurando como um “armazém de emoc¢6es”, 0s quais eram a “materia-prima”, a “coisa”,
fora da qual a solidariedade mecénica era forjada dentro dos interesses da coletividade (id.).
N&o a toa, Roy Wagner levantara o argumento de que 0s pressupostos da antropologia social
consistiriam como legados de Durkheim, e que, tamanha importancia do “social” na obra de
Durkheim abrira caminho para que lhe acusassem de reificar a sociedade transformando-a em
'Coisa’.

Por seu lado, Freud introduzia ainda outra interpretacdo sobre essa configuracdo de
oposicoes e propds que os impulsos bioldgicos e naturais eram reprimidos com ferramentas

domesticantes de carater social. Freud aponta n'O Mal-estar da civilizagdo como bastante
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concebivel que “tampouco o sentimento de culpa® produzido pela civilizagio seja percebido
como tal, e em grande parte permaneca inconsciente, ou aparega como uma espécie de mal-
estar, uma insatisfacao, para a qual as pessoas buscam outras motivagdes”(FREUD, 1969, p.42).
Quando uma tendéncia instintiva experimenta a repressao, como pontua, “seus elementos
libidinais sdo transformados em sintomas e seus componentes agressivos em sentimento de
culpa”(id.,p. 44). Neste sentido, Scheper-Huges e Lock (1987) apontam a responsabilidade do
olhar cientifico freudiano desencadeador de uma psiquiatria “chamada a diagnosticar e tratar a
doenca de feridas psiquicas cujos egos ndo estavam sob controle do resto de suas
mentes”(ibid.,p.11).

Pensemos a oposicdo individuo/natureza. Outro pilar do pensamento ocidental, Marx
enxergava o mundo natural como externo, e via a realidade objetiva transformada pelo trabalho
humano. “No Capital, Marx escreveu que o trabalho humaniza e domestica a natureza. Ele
concede vida aos objetos inanimados, e retrocede a fronteira natural, deixando o carimbo
humano em tudo que ele toca”(id.).

No bojo deste tema, a fildsofa contemporanea estadunidense Judith Butler repensa essa
divisdo. No artigo O corpo inorganico em Marx, Butler (2021), critica essa dimenséo sobre a
natureza como externa ao corpo; consistindo sobretudo como material passivo de ser
transformado pelo ser humano. “O corpo ndo é, em seu mundo natural, uma entidade
ontologicamente separada, mas um processo relacional entre termos que podem ser separados
ou unificados”(id.,p.16). Para a filosofa, € erratica a ideia de fronteiras entre a pessoa e a
natureza exterior pois, entre outros motivos, “o corpo esta dentro da natureza e pertence a ela a
medida que esse processo continuo, se interrompido ou se destruido, possa expor o0 corpo a
precariedade, sendo um intercAmbio continuo que requer renovacdo - e as condigcdes para
renovacao”(ibid.).

\oltemos a oposicdo individuo/sociedade. Tal relacdo, baseada na percepcdo de

oposicdo “natural” entre as demandas de ordem social e moral, e os impulsos egocéntricos,

61 Sua agressividade seria introjetada, internalizada; enviada de volta para o lugar de onde proveio, isto ¢, dirigida
no sentido de seu préprio ego (FREUD, 1969). Ai, é assumida por uma parte do ego, que se coloca contra o
resto do ego, como superego, e que entdo, sob a forma de ‘consciéncia’, esta pronta para pér em agéo contra o
£go a mesma agressividade rude que o ego teria gostado de satisfazer sobre outros individuos, a ele estranhos
(id.). Assim, de acordo com Freud, a tensdo entre o severo superego e 0 ego, que a ele se acha sujeito, é por
nos chamada de sentimento de culpa; expressa-se como uma necessidade de punicdo. Em suma, a civilizacéo
“consegue dominar o perigoso desejo de agressdo do individuo, enfraquecendo-o, desarmando-o e
estabelecendo no seu interior um agente para cuidar dele, como uma guarnicdo numa cidade
conquistada”(ibid.,p.35).
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desejos e necessidades individuais, configura-se ndo somente como fundamental para a
epistemologia Ocidental, como ¢ bastante exclusiva a ela®® (SCHEPER-HUGES & LOCK,
1987).

A concepcao moderna ocidental do “eu” ou “self” individual €, contudo, historicamente
recente. Como descrevem as antropologas, citando Webel (1983), foi somente com a publicacdo
em 1690 do ensaio de John Loche, Essay Concerning Human Understanding®®, que temos uma
teoria detalhada da pessoa que identifica 0 “Eu” ou o self com um estado de permanente
consciéncia exclusiva ao individuo e estavel através do periodo de vida e mudangas fisicas ate
a morte. Ao mesmo tempo, neste processo “dualista” de individuagéo, Scheper-Huges e Lock
se valem de La Fontaine (1985) para apontar a distin¢cdo do “corpo préprio individual” da
concepcao social do individuo como “pessoa”, um constructo de direitos legais e
responsabilidade moral. Também retomam Mauss (1985 [1938]), para comentar como “la
personne morale” € a nocdo exclusiva na qual o Ocidente vé o individuo como uma entidade
legal, psicoldgica e quase-sagrada, cujos os direitos sdo limitados somente pelos direitos dos
outros individuos igualmente autbnomos (id.).

O sistema de saude, ao seguir a mesma logica, concebe o corpo e o “self” (eu) como
entidades distintas e separaveis. Nesta visdo, a doenca reside ou no corpo ou na mente. E o que
pontuam Manning e Fabrega (1973). Eles acrescentam ainda como as rela¢Ges sociais sdo
consideradas como “particionadas, segmentadas, e situacionais - geralmente como descontinuas
com a saude ou a doenga”. Por contraste, demonstram que, em muitos sistemas médicos nao-
ocidentais, as relacdes sociais sdo compreendidas como peca chave na influéncia da saude
individual e da doenca. Neste caso, ele [corpo] é dependente a esse conjunto, e vulnerdvel a
IS0, a0s sentimentos, desejos, e acdes dos outros, incluindo espiritos mortos ancestrais. O corpo
ndo é entendido como uma vasta e complexa maquina, mas antes como um microcosmo do

universo (id.).

62 Sob uma perspectiva integrada e uma pratica cientifica e cultural distinta, destacamos duas representacGes de
pensamento holistico chinés mais comuns sobre o corpo. A primeira é a concep¢ao “de todos harmoniosos nos
quais tudo o que existe no cosmos reverbera nos érgaos individuais do corpo humano, que séo compreendidos
como a unidades singulares, e que é expresso nas relaces entre microcosmo e macrocosmo”(SCHEPER-
HUGES & LOCK; 1987, p.11). Uma segunda representacdo do pensamento holistico se refere a dualidades
complementares (ndo opostas), nas quais a relacdo das partes com o todo € enfatizada. “O corpo humano é da
mesma forma compreendido como movimentando-se para tras e para frente a partir das forcas yin e yang -
algumas vezes seco, algumas vezes Umido, algumas vezes corado/quente, algumas vezes gelado/frio”(id.).
Neste caso, a oposi¢do é pendular e o dualismo aparece sob outra forma e natureza.

63 Ensaio sobre a compreensdo humana, em tradugao livre.
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Seja na pratica das ciéncias médicas ou em diversos outros setores-chave da sociedade,
predomina “a perda do senso de integridade corporal de totalidade, de continuidade e parentesco
com o resto do mundo social e natural’(SCHEPER-HUGES & LOCK; 1987, p.22).
Caminhamos, desse modo, para o constructo da pessoa fragmentada, clivada por dicotomias.
Este “eu” fragmentado, por sua vez, cria e se retroalimenta de um processo de alienacao,
caracteristica da sociedade contemporanea, ligada ao modo capitalista de producdo no qual
trabalhos mentais e manuais séo divididos e ordenados dentro de uma hierarquia (id.).

O trabalho humano, dividido e fragmentado, € por definicdo Marxista “alienado”; o que
reflete nas autoconcepcbes do corpo, como afirmam as antropologas ao citar o historiador
Edward Palmer Thompson (1967). O autor discute temas como a subversé@o do regime natural,
tempo do corpo voltado ao relégio do trabalho e a ordem disciplinar requisitada pela
industrializacéo; o trabalho com o tempo milimetrado.

Butler (2021), agora refor¢ando uma linha de raciocinio de Marx, diz que uma dimenséao
da alienagdo consiste no fracasso do trabalhador em se reconhecer como uma consciéncia
realizada, visto que “o trabalhador atua sobre a natureza a fim de garantir sua prépria
subsisténcia, mas a organizacao do trabalho é tal que, quanto mais trabalha no objeto, mais o
valor do seu trabalho é separado da sua subsisténcia e sua vida é ameacada”(id.,p.10). Neste
ponto, Butler é enfatica ao afirmar como a alienacdo do corpo pde em risco a prépria
materialidade da pessoa, pois quem trabalha no capitalismo corre o risco de perder sua propria
vida perseguindo seus meios de vida dentro de um sistema de trabalho que deseja e é capaz de
dispensar sua vida (BUTLER, 2021). Assim, ao corpo clivado se tenta Ihe roubar a percepgéo
de estar alienado e em perigo no seu proprio processo de busca pela subsisténcia.

David Le Breton (2011), em sua obra Antropologia do corpo e modernidade, traz uma
analise que se estende do inicio da modernidade até as experiéncias genéticas atuais. Sobre a
dualidade cartesiana debatida até aqui, o autor corrobora a critica, afirmando que, ao longo do
tempo, vem sendo construida uma paradoxal concepcao acerca do corpo. De um lado, ele é
visto como o demarcador das fronteiras entre o individuo e o mundo; de outro, é concebido
como dissociado do homem (id.). Segundo o antropdlogo francés, esse paradoxo se traduz por
uma tripla cisdo, gestada no intervalo entre os séculos XV1 e XVII. Assim, ao contrario do que
se verifica na Idade Média e no Renascimento, na Modernidade ocidental observa-se a
concepcao do homem cindido de si mesmo (divisdo entre homem e corpo), dos outros e do

cosmo; o0 que, de certa forma, rompe com o pensamento das sociedades tradicionais, em que

69



ndo se concebia a separagdo entre a pessoa e 0 seu corpo; 0 homem e 0s outros; e as matérias
constituintes do homem e as que d&o consisténcia ao cosmo (ibid.).

No inicio da Era Moderna, como apontado por Le Breton (2011) - em meio a uma ética
da ascensdo burguesa europeia e das reformas eclesiais (protestante e catolica) - houve um forte
movimento de censura e ataque ao corpo a partir de sua insercdo na cultura popular. Um
conjunto de agdes - inicialmente fragmentadas, depois orquestradas - que se utilizou da
dimensdo da festa como argumento para exercer o controle sobre o corpo, especificamente dos
pobres.

E 0 que nos descreve o historiador Peter Burke, em A cultura popular na Idade Moderna.
“As festas eram denunciadas como ocasides de pecado, mais particularmente de embriaguez,
glutoneria e luxuria, estimulando a submissao ao mundo, a carne e ao deménio - especialmente
a carne”(BURKE; 2010, p.14). Nota-se que a interdi¢do aos sentidos do corpo em meio ao ato
celebrativo aparece como a prerrogativa principal dessa moral. As pegas, cantigas e sobretudo
as dancas eram condenadas por despertar emogdes perigosas e incitar a fornicacdo.“Phillip
Stubbes, o puritano elisabetano, atacou o que ele chamava de 'o vicio medonho da pestifera
danca”, dando aos participantes oportunidade para "apalpadelas imundas e toques impuros”, e
assim funcionando como ‘uma introducdo a prostituicdo, um preparativo para a lascivia, uma
provocacgdo a impureza e um introito a todos os tipos de obscenidades™(id.,p.14).

A ética dos reformadores religiosos (gérmen de uma ética pequeno-burguesa) se fundava
em termos como “decéncia, diligéncia, gravidade, modestia, ordem, prudéncia, razéo,
autocontrole, sobriedade e frugalidade, ou, para empregar uma expressédo celebrizada por Max
Weber,"ascetismo mundano”(innerweltliche Askese)”(BURKE; 2010, p.15). Fato € que, entre
1550 e 1650, muitos costumes tradicionais foram abolidos e, consequentemente, a construcéo
do padréo ontologico do corpo ocidental seguiu este fluxo de mudanca, influenciando, assim,
todos os setores da vida social dos futuros Estados modernos capitalistas.

N&do obstante, o corpo que festeja é também o corpo que se revolta. Um risco que
necessita ser dirimido pela burguesia desde a origem. Para citar ainda o periodo “pré-capitalista”
no contexto da cultura popular contextualizada por Burke, nota-se que a encarnacéo festiva se
tornava um perigo para as novas classes burguesas europeias. Em seus estudos, Burke aponta
para uma fronteira borrada entre moral e a politica, visto que as cangdes populares
apresentavam criminosos como herdis com bastante frequéncia.“Em 1537, Robert Crowley

escreveu a Thomas Cromwell queixando-se dos "harpistas” e "versejadores” que louvam o0s
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assaltos como 'valentia'.”(BURKE; 2010, p.14). Em suma,“a associagdo entre festa e revolta
era bastante dbvia; diante disso, por exemplo, a famosa Compagnie de la Mére Folle, em Dijon,
foi abolida em 1630, devido as ofensas contra o "descanso e tranquilidade” da cidade”(id.).
Foucault, em Historia da sexualidade, ao discorrer sobre a nova natureza do “poder” -
que comeca a se instalar a partir da Era Moderna e se consolida no século XIX - defende que
“ele tem de qualificar, medir, avaliar, hierarquizar, mais do que se manifestar em seu fausto
mortifero; ndo tem que tracar a linha que separa os suditos obedientes dos inimigos do soberano,
opera distribuicdes em torno da norma”(id.,p.135). Assim, na sociedade normalizante, a
tecnologia de controle passa a ser centrada menos no direito de morte e mais no poder na vida.
Assim, novas possibilidades e formatos de controle dos corpos seriam muito mais ténues e

eficazes quanto a constituicdo do consenso.

[...] doséculo XVII ao inicio do século XX, acreditou-se que o investimento do corpo
pelo poder devia ser denso, rigido, constante, meticuloso. Dai esses terriveis regimes
disciplinares que se encontram nas escolas, nos hospitais, nas casernas, nas oficinas,
nas cidades, nos edificios, nas familias... E depois, a partir dos anos sessenta, percebeu-
se que este poder tdo rigido ndo era assim tdo indispensavel quanto se acreditava, que
as sociedades industriais podiam se contentar com um poder muito mais ténue sobre o
corpo. Descobriu-se, desde entdo, que os controles da sexualidade podiam se atenuar e
tomar outras formas. Resta estudar de que corpo necessita a sociedade atual
(FOUCAULT; 2012, p. 84).

Foucault (2012) postula que se o poder social so tivesse a funcdo de reprimir 0s corpos,
se agisse apenas por meio da censura, “a maneira de um grande superego”, ele seria muito fragil.
“Se ele é forte, é porque produz efeitos positivos em nivel do desejo - como se comeca a
conhecer - e também a nivel do saber. O poder, longe de impedir o saber, o produz”(id.,p. 84).

Diante de uma corporalidade do prazer, da festa, da revolta, e dentre um sem nimero de
possibilidades, um discurso se desenvolveu para disciplinar corpos no ambito de uma nova ética
econémica. As analises de Foucault apontam para o papel da medicina, da justica criminal, da
psiquiatria, e das diversas ciéncias sociais na producdo de novas formas de poder/conhecimento
que definiram e delimitaram ainda mais o “normal”, criando uma maioria doente e desviante.
Somado a isso, 0 desaparecimento de formas sociais “de expressdao do descontentamento
individual e coletivo - tais como feiticaria, magia, rituais de reversdo e parodias, caricaturas -,
permitiu a medicina e a psiquiatria de assumir um papel hegemdnico em moldar e responder ao
sofrimento humano”(SCHEPER-HUGES; LOCK; 1987, p.26-7).

A priori, em muitas situacdes, o ato de protesto, individual ou coletivo, e transformado
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em sofrimento passivo, em colapso da pessoa. I1sso porque, para além das formas de violéncia
urbana fortuita e outras formas de confrontagdo pontuais do cotidiano, a somatizacgao da doenga
tem se tornado uma metafora dominante para expressar queixa ou reclamacdo (SCHEPER-
HUGES & LOCK, 1987). Sentimentos hostis e negativos podem ser moldados e transformados
por médicos e psiquiatras em sintomas de novas doencas. Neste sentido, tais sentimentos sociais
negativos, como a raiva feminina e o tédio dos alunos, podem ser reformuladas como patologias
individuais e “sintomas”, antes que significativos “sinais” sociais (id.).“Essa canalizacdo de
queixas difusas mas reais para o idioma da doenca tem levado ao problema da 'medicalizacéo’
e A& superproducdo de doencas nas  sociedades industriais  avancadas
contemporaneas”(ibid.,p.26-7).

Em suma, o corpo sob controle, normatizado e medicalizado da tradi¢do filosofica
ocidental nos concede a passagem para falar ndo apenas do corpo do medo e da espera
impotente do capitalismo®, mas também do corpo clivado neoliberal, amputado em sua
imaginacdo de ser, pois além de ser espoliado pela mais-valia econdmica, também o é no plano
psiquico do estranhamento (Unheimlichkeit), permitindo que toda a negatividade s6 se
manifeste como depressdo e melancolia (SAFATLE, 2015).

Na sociedade contemporanea, o objetivo, parece-nos, € produzir o individualismo em
série, ou seja, conformar o corpo “a uma consciéncia empreendedora que vé a corporeidade
como propriedade a ser cuidada a partir da logica de investimentos e das
rentabilizacbes”(id.,p.149). Neste contexto, como ndo ha negatividade que possa circular na
relagdo entre o sujeito e o produto de suas agdes, pois entre o sujeito e seu produto deve imperar
uma pura afirmacao, a reacdo a forma de determinacdo dos objetos do trabalho s6 pode se dar
sob a forma de recusa depressiva (ibid.,p.190).

Por fim, e eis uma das consequéncias centrais do corpo moldado pela maquinaria

neoliberal ® assombrada por um Estado de excecdo permanente, soberano sobre a vida: a

64 Vladimir Safatle inspira-se no filosofo Bento Espinoza quando este afirma: “N&o ha esperanca sem medo, nem
medo sem esperanca (...). Quem, contrariamente, tem medo, isto é, quem tem ddvida sobre a realizacao de
uma coisa que odeia, também imagina algo que exclui a existéncia dessa coisa e, portanto, alegra-se. E, como
consequéncia, dessa maneira, tem esperanca de que essa coisa ndo se realize”. (ESPINOZA, 2009, p. 144).
Espinoza afirma que, para se produzir uma sociedade de resignados, é preciso estimular duas paixdes, 0 medo
e a esperanca, pois decorre que amedrontados e esperangosos estejam afastados do seu conatus, da sua
poténcia de agir, a liberdade se afirma ndo como um ideal a se atingir, e sim como um processo de expansao
da poténcia de agir de uma certa coisa”(GUIMARAENS, 2006, p. 163).

8 O neoliberalismo constitui, ainda hoje, a atual estratégia hegemadnica de reestruturagéo geral do capital - diante
das constantes crises, do avango tecnocientifico -, e se desdobra basicamente em trés frentes: a ofensiva contra
o trabalho atingindo as leis, direitos trabalhistas, e lutas sindicais e de esquerda; a chamada “reestruturacdo
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depressédo surge como setor fundamental da estrutura disciplinar contemporanea. Ela fornece,
como Safatle aponta em O circuito dos afetos, a figura contemporénea para a ideia de que as
identificacOes nas quais 0 poder se assenta agem em nos produzindo afec¢bes melancolicas e,

portanto, o poder introjeta suas injuncdes nos afetando depressivamente.

[...] adepressdo descreve muito bem a situacdo em que me volto contra as escolhas de
meu desejo, contra 0s modelos de minha forma de vida sem, no entanto, ser capaz de
articular normatividades alternativas, ou seja, perpetuando o vinculo a uma
normatividade que reitera continuamente minha impoténcia em assumir injuncées
gerais de gozo. Aparece assim uma consequéncia psiquica da absorcéo, pelo mundo
do trabalho, dos proprios valores mobilizados na critica da alienagéo. O sentimento de
sofrimento em relagéo ao trabalho fica sem enunciagdo normativa. Parece ndo haver
outras palavras para descrever aquilo que o trabalho ndo realiza. (SAFATLE, 2015,
p.191).

Para além do protesto represado, 0 corpo com acesso a bens, atinge, supostamente, um
consideravel grau de contentamento. Nesse caso, o ideal consumista reforca uma premissa
defendida por Freud (1969), quando este assevera que a felicidade, no sentido mais
momentaneo, provem da satisfacdo (de preferéncia, repentina) de necessidades represadas em
alto grau, sendo, por sua natureza, possivel apenas como uma manifestacdo episodica. Noutro
plano, o consumo como ideal privado e individual molda as pessoas e transfigura isso nas
relacfes humanas, que tendem a ser estabelecidas a partir da economia, da producdo do que é
“necessario”.

Como nos recorda Marx, o que a producéo produz objetiva e subjetivamente néo é s o
objeto do consumo: é também o modo de consumo; cria um sujeito para o objeto (MARX, 2006).
Neste sentido, o consumidor padrdo neoliberal enxerga o bem-estar como projeto individual,
ndo coletivo, pois sua satisfacdo se da pelo consumo passageiro e, muitas vezes, solitario. Mais
uma vez, o ideal privado neste individuo se sobrepde ao coletivo, e ele permanece com o corpo
clivado, alienado e doente. Desta forma, a conjugacdo entre prazeres momentaneos imersos a
producdo de uma depressao configurada como estrutura disciplinar contemporénea projeta um
corpo ocidental definhante no decorrer da vida. A intencdo disciplinar transforma a poténcia da
encarnacao festiva e de revolta em ina¢do melancolica.

Ressalta-se que a concepc¢do da constituicdo de corpos culturalmente distintos nas

ultimas se¢des funciona apenas como um mapa tedrico-metodoldgico para lancar luz sobre o

produtiva”; e a contrarreforma do Estado (MONTANO; DURIGUETO; 2010).
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escopo deste estudo. Antes de tentar separar, busca-se elucidar ideias gerais sobre as
caracteristicas constitutivas dos corpos para, a seguir, submeté-las ao contexto, a circunstancia
do encontro e da producdo de afetos. Ndo se nega a poténcia das afeccbes socializantes,
mentalizadas e reproduzidas; assim como ndo se nega a acdo singular de cada corpo enquanto

feixe de afetos.

2.3. Em busca do encontro

Como descreve Davi Kopenawa em A Queda do céu, os seres maléficos xawarari
acompanham os brancos que se localizam nas proximidades ou no interior das terras yanomami,
junto de suas mercadorias. Isso posto, 0 xama yanomami pondera gque 0s ndo indigenas também
possuem 0s seus xapiri - imagens de seus ancestrais -, e que 0os yanomami, bebendo yakoana,
podem fazé-los dancar para também auxilia-los nos processos em contextos xamanicos de cura
e protecdo. Kopenawa, entretanto, assevera: “ndo pensem que fazemos dancar as imagens dos
brancos que estdo perto de nds. Estes sé querem nossa morte”(KOPENAWA & ALBERT; 2015,
p.229).

Tais imagens de brancos que estdo perto das aldeias - sobretudo garimpeiros - sdo
violentas e mas; querem a morte do indigena. Os espiritos dos antigos brancos, entretanto, se
dirigem a Kopenawa “na fala de fantasma deles” - a lingua portuguesa - e, apesar disso, 0 xama
pode compreendé-los porque viveu entre ndo indigenas na adolescéncia. Como reforga a
lideranca yanomami, esses xapiri S0 0s primeiros a atacar a epidemia xawara, pois somente
eles “conhecem bem a fumaca do metal e séo capazes de Ihe arrancar as vitimas. Os napénapéri
se parecem com 0s brancos que nos ajudam na defesa da floresta contra os garimpeiros. Levam
com eles muitos outros xapiri no combate contra os seres xawarari da epidemia”(KOPENAWA
& ALBERT; 2015, p.368).

Os espiritos napénapéri querem também preservar a beleza de sua terra-espelho e
protegé-la das fumagas de epidemia. Contudo, os brancos de hoje ndo sabem mais
cuidar dela e ignoram essas imagens, que sdo as de seus antepassados. Isso também me
preocupa. No tempo antigo, os brancos as conheciam e faziam dancar como nés. Eles
sabiam imitar-lhes os cantos e construir-lhes casas para os jovens poderem por sua vez
se tornar xamds. Mas 0s que nasceram depois deles acabaram criando as cidades. A,
foram pouco a pouco deixando de ouvir as palavras desses espiritos antigos (id.,p.401).
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Ao ressaltar a presenca dos espiritos napénapéri - dos antigos brancos -, Kopenawa
chama a atencédo para o fato de que Omama criou tanto 0s yanomami como 0s ndo indigenas;
“que ha apenas um unico e mesmo céu acima de n6s. S6 ha um sol, uma lua apenas. Moramos
em cima da mesma terra”(KOPENAWA & ALBERT; 2015, p.231). E pontua:*“os brancos ndo
foram criados por seus governos. Eles vém da fabrica de Omama! Séao seus filhos e genros,
tanto quanto nds. Ele os criou ha muito tempo, da espuma do sangue de nossos ancestrais, 0s
habitantes de Hayowari”®®(id.).

Se os yanomami fazem dancar os xapiri dos ancestrais dos brancos, no mesmo
movimento, Nhanderu deseja uma ac¢do conjunta ampla, em defesa do planeta e da prépria
humanidade; nos dizem os Mbya. Assim, se 0 encontro com o jurua pode resultar na “doenga
espiritual”, é possivel também haver uma confluéncia na qual os corpos, em suas distintas bases
de afeccdes, sejam fortalecidos; o que ocorreu, de certa forma, a partir das manifestaces
multitudinarias de 2013 e desencadeou inUmeros outros processos de aproximagao.

Como explica Macedo (2018), os antropdlogos vém aprendendo com os indigenas como
a caca e a predacdo podem ser uma importante referéncia para se pensar outras relacdes
pautadas pela diferenca; sejam aquelas com possiveis cunhados ou sogros, sejam com 0S
brancos e outros povos, ou ainda com outros seres invisiveis e visiveis que povoam o universo.
A autora ressalta que, particularmente nas relagbes com os brancos, “diversos trabalhos em
antropologia vém tematizando a relevancia da predacéo na conceituacdo dessas relagdes entre
povos indigenas, em que a condi¢do de sujeito vincula-se a busca de se evitar a posi¢do de
presa”(id.,p.191). Ainda assim, segundo Valéria Macedo, “sdo inimeros os modos como cada
populacdo busca lidar com a poténcia predatdria dos brancos, fazendo suas escolhas a partir das
possibilidades postas nas diferentes conjunturas que enfrenta”(ibid.,p.191).

Seguindo o argumento da antropologa, concorda-se que a énfase entre os Guarani mbya
- para além dos limites da TI Jaragua - vem sendo a busca de estabelecer “a condigéo de sujeito
por meio de uma recusa em estabilizar-se tanto na posicao de presa (ou ser domesticado) como
na de predador, em que o desafio das relagbes com os brancos é ndo deixar-se capturar,
promovendo capturas parciais e circulando nas redes sem ser enredado” (MACEDO; 2018,
p.191-192).

Dessa forma, a abertura, seguida do encontro com o ndo indigena por meio de projetos

6 Hayowari é o nome de uma colina, situada entre as nascentes do rio Parima e as do alto Orinoco, que chamamos
Hwara u.
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e acOes diretas ocorre - e eis aqui um dos fundamentos da atualizacdo cosmopolitica Guarani
enquanto modo - via Nhemboete - termo traduzido pelos Guarani como “impor respeito” ou
“tomar forma de humano”. O Nhemboete garante o ponto de vista Guarani, pois “viver implica
portanto na apropriacdo de recursos e na incorporacao de capacidades de uma multiplicidade
de outros, cujos dominios sdo cruciais para ‘fazer corpo' e durar nessa terra, mas que podem
também “desfazer o corpo”, ou fazé-lo outro”(MACEDO; 2013, p.203). Eis 0 onhemboete,
sustentando a perspectiva de sujeito.

O xeramdi da aldeia Yvy pord, Isaque, desenvolve a ideia do Nhemboete relacionando-
0 a um sentido de saber ouvir o outro lado e respeitar a pessoa e o espaco anfitrido, ndo somente

no &mbito da relacdo entre indigena e ndo indigena, mas entre sujeitos, corpos distintos.

“Mocé tem que saber ouvir, vocé tem que saber falar, vocé tem que saber o momento
certo de vocé falar e questionar [...] porque a gente as vezes vé a atitude do branco,
por exemplo. Pra ser mais claro vamos pegar |4 o senado. As vezes ta o pessoal 14,
todo reunido, as vezes vem um senador com uma emenda |4 onde o outro ja é contra.
A\ vira aquele bate-boca, né... [...] Tem que saber o que vai falar, e tem que saber o
que é que a gente quer ouvir. Porque tem um ditado que diz assim: Quem fala o que
ndo deve, ouve 0 que nao quer. Entdo, acho que tem que saber conversar. O lugar que
a gente ta. [...] A gente tem que saber como é que a gente vai entrar naquele lugar,
como tem que se comportar naquele lugar [Isaque, 14 de setembro, 2018].

Dessa forma, no plano coletivo, da relagdo entre o Mbya e o jurua, o Nhemboete figura-
se como a maneira de valorizacdo cultural que os indigenas tem conseguido impor a
sociedade.“Se outrora a diferenca era fonte potencial de humilhagdes, conflitos e adversidades,
dada a proximidade das aldeias com jurua tetd (as cidades e lugares dos jurua), agora a
enunciagao dessa diferenca pode constituir um meio de impor respeito, Nhemboete”(MACEDO,
2013, p. 203).

Essa mesma logica € reiterada continuamente em diferentes contextos no contato entre
indigenas (em geral) e homem branco. Manuela Carneiro da Cunha (2009) propGe uma
abordagem a etnicidade como situagdo; uma linguagem e forma de organizacao politica, mais
gue uma esséncia; uma cultura, continuamente reinventada. Essa “cultura” que surge do contato
interétnico nasceria como uma espécie de metalinguagem, uma linguagem que fala de si mesma,
frequentemente em desencontro com a outra nogdo de cultura, formando sistemas
conceitualmente distintos, com logicas ndo coincidentes, mas que se articulam entre si:*Assim,
quando confrontada a “cultura”, a cultura tem de lidar com ela, e ao fazé-lo, sera subvertida e

reorganizada. Estamos falando aqui da indigenizacdo da “cultura”, “cultura” na lingua

76



local”’(CARNEIRO DA CUNHA, 2009).

No exercicio etnografico a partir da Tl Jaragua, entretanto, propde-se dar um passo a
mais. Através do numero ascendente de encontros comportando agdes dentro e fora das aldeias
da TI Jaragud, sobretudo a partir de meados dos anos 2010, compreende-se, a partir da trama
de relagOes observadas que, se existe o Nhemboete, garantindo o ponto de vista da cultura
Guarani, remetendo “a conexao de corpos heterogéneos em que 0 que esta em jogo € assegurar
sua perspectiva na interagdo com o outro”(MACEDQ; 2013, p.203), existe sobretudo e também
a convergéncia da acdo que conjuga afeccBes nas quais as forcas do sujeito e do outro tém o
mesmo vetor, compondo um corpo mais potente, produzindo o mombaraete - ser fortalecido.

Estar junto implica, para os Guarani, fortalecer-se, alegrar-se. Na apresentacédo do livro
Nas Redes Guarani, Gallois e Macedo (2018), citam a “alegria” como a palavra que nos parece
sintetizar o encontro, ensejando aliancas. “Mas "alegria’ como conceito guarani - 0 modo como
traduzem a expressao vy'a -, que remete a relagfes que aumentam a poténcia de agir dos corpos,
em que estar junto fortalece a capacidade de cada um se expressar, pensar,
experimentar”(id.,p.10).

Para as autoras, diversas acdes sociais dos indigenas, particularmente Guarani, vem
apostando no carater transformador da diferenca, em que séo os indigenas que podem nos
transformar.“N&o para sermos indios, tampouco para sermos iguais, e sim para termos sempre
aberta a possibilidade de experimentar a diferenca e se transformar por meio dela”(ibid.,p.12).
Nesta linha, no livro coletivo Nhande Mbaraete - elaborado pela comunidade da Tl Jaragué -
David Karai Popygua reforca que todos os jurua, ao entrarem em contato com a cultura indigena,
tém uma verdadeira transformagéo interna. Todavia, ele pondera que, apesar de a Universidade
ndo contribuir para o compartilhamento da sabedoria guarani, “existem muitas reflexdes sobre
0 universo, sobre a vida, sobre o respeito com a vida, com a natureza, da onde a gente veio,
para onde a gente vai, a nossa cultura tem tudo isso”(MBYA, 2017, p.76).

Ressalta-se que, ndo obstante exista essa transformacao entre os ndo indigenas que se
aproximam dos Guarani, mencionada por David, nota-se também um movimento de mudanca
nos indigenas, mas em outros termos. Se ha descontinuidade cosmoldgica em relacdo aos
brancos, ao mesmo tempo vigora uma atualizacdo cosmoldgica indigena para que exista uma
aproximagao cada vez maior de parceiros, e a luta pelos direitos territoriais e pela protecdo da
natureza se fortaleca ainda mais. Ndo a toa iniciamos este estudo através da mensagem de

Nhanderu, em sonho, a lideranca xondaro Thiago para que a construcdo da Opy da tekoa Yvy
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pora fosse realizada conjuntamente por indigenas e ndo indigenas.

Na Casa de Reza, por sinal, as afec¢cdes experimentadas efetuam o que Espinosa chamou
de 'bons encontros' (MACEDO, 2013), investindo os corpos de plenitude (aguyjevete), beleza
(poraete) e forca (mbaraete) (id.). Diferentemente de alguns anos atras, quando o jurua estava
proibido de adentrar na Opy, hoje o ndo-indigena ndo somente se faz presente na Casa de Reza
como também auxilia em sua construgdo, como descrevemos em relacéo a tekoa Yvy pord. Seria
este processo também a busca pela experiéncia de um “bom encontro” espinosano?

Para este estudo, a ideia Mbya de fortalecimento mutuo - Mombaraete - e 0 conceito de
Espinosa relacionado ao aumento da poténcia de agir conectam-se de modo profundo. Para o
filésofo, estar no mundo significa relacionar-se com ele; onde o corpo - constituido por
maultiplas forcas, tanto internas como externas a ele - € necessariamente a forca dos encontros
com outros corpos que compdem ou decompdem sua estrutura®”.(SANTOS; RIBEIRO, 2020).

Por meio da leitura da Parte 111 da Etica, intitulada A origem e a natureza dos afetos,
observou-se que a partir das afeccOes - modificagcdes que um modo sofre quando se encontra
com outro -, ocorrem os afetos®, que sdo variages da poténcia de existir desse modo. Espinosa
define afeccio tanto como aquilo que “aumenta ou diminui a poténcia de agir®® de um corpo
quando afetado, incluindo as mudancas que provoca” (ESPINOZA; 2014, p.197) quanto como
“a ideia que a define proveniente desse encontro” (CONTER; TELLER & ROCHA DA SSILVA,
2017, p.39).

A afecgdo é o que acontece na relagdo entre corpos; o seu encontro, choque no espago.
Afeto é o que advém dai, produto da afeccdo, mudanga no modo do corpo, em sua poténcia, ou
seja, os afetos supdem sempre afeccOes de onde derivam, embora ndo se reduzam a elas
(DELEUZE; 1997). A afeccdo, convém ressaltar, ndo é somente um efeito de um corpo sobre
outro, de forma momentanea, mas também um efeito sobre a propria duracéo. Por isso, “todo
encontro no espago ird produzir um efeito na duracdo dos corpos afetados, aumentar ou diminuir
sua poténcia ou ambos ao mesmo tempo, e que sobretudo tal mistura de corpos pressupde o

movimento no e do tempo - um antes e um depois”(id.,p.41).

7 A definicdo de estrutura que os autores fazem é a concepcéo de Claudio Ulpiano: “um elemento constituido
por partes, ou seja, quando vocé tem alguma coisa que é uma estrutura, significa que aquilo tem partes e cada
parte tem uma funcdo” e que todas as “estruturas fazem e se desfazem”(ULPIANO, 2016).

% Toda emoc&o, por exemplo é um afeto, mas nem todo afeto é uma emocao: ha sensac@es; desejos, patologias.

8 Um afeto de alegria acontece quando uma afeccdo aumenta a poténcia de agir e pensar. Ja o afeto de tristeza
acontece quando uma afecgdo diminui a poténcia de existir do individuo. Conclui-se que desejo, alegria e
tristeza sdo afetos primarios dos quais todos os demais afetos derivam.
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O afeto é o efeito no corpo (DELEUZE, 1997). No efeito da afeccéo existe um processo
de “tradugdo” singular do corpo. Deste modo, “todo afeto € sempre produto interno, mesmo
quando sua causa € externa”(CONTER, TELLER & ROCHA DA SILVA; 2017, p.43),
considerando que, em termos de discurso, “sendo os afetos a realizacao da afec¢éo, as mudancas
de modo na qualidade de uma discursividade energética espaco-temporal podem ser de duas
ordens: ou elas se reiteram, num processo chamado reterritorializagéo, ou se arrebatam, via
desterritorializacdo”(id.,p.45). Ao se reterritorializarem determinadas forcas de intensidade
potencializam-se; “j& via desterritorializacao, outras forgas inauditas emergem, modificando
drasticamente as forcas”(ibid., grifo meu). Em ambos os casos, tais mudangas aumentam a
capacidade de afeccdo dos corpos e virtualizam novas poténcias afetivas, materiais e no plano
de consisténcia.

A esta altura do texto, somos impelidos a questionar: quais seriam forcas inauditas a
emergir a partir do encontro abordado neste estudo? O que tem sido reterritorializado ou
desterritorializado? Quais novos discursos, caminhos e a¢es vem sendo tragados a partir dessa
relacdo entre os Guarani Mbya e os ndo indigenas? E o que objetivamos descrever nos proximos
capitulos.

Apesar de contemporaneo a René Descartes (1596-1650), o esfor¢o do pensamento de
Bento Espinosa (1632-1677) foi o de ndo distinguir corpo e mente. Assim, para ele, o afeto tem
carater psicofisioldgico porque a mente € ideia do corpo. “O que implica que 0 que acontece
em um, também acontece no outro, ou seja, se uma afec¢do aumenta a poténcia de agir do corpo,
a ideia dessa afecgdo aumenta a poténcia de pensar da mente e, da mesma maneira, 0 que
diminui a poténcia de um, diminui, por conseguinte a poténcia do outro”(BETTANI; 2015,
p.179).

O esforgo continuo por perseverar na propria existéncia, que envolve a poténcia de agir
do corpo e a poténcia de pensar da mente, e que varia de acordo com o encontro que esse modo
singular tem com outros modos, Espinosa chama de conatus. “A filosofia da agdo de Espinosa
pressupde que o sujeito tenha uma atitude ativa no sentido de se esforgar para propiciar bons
encontros, que produzam alegrias, aumentem a poténcia de agir, afastem-no das tristezas que a
diminui”(SANTOS, RIBEIRO; 2020, p. 206). O conatus € o esforgo de “perseverar em seu ser
por uma duracao indefinida, e estar consciente desse seu esfor¢o”(ESPINOZA,; 2009, p.105).

Conjugam-se, neste conceito, 0 desejo e a capacidade de ser afetado positivamente.

Assim “ao tratar da poténcia de ser afetado de inimeras maneiras, Espinosa trata, na mesma
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medida, da aptiddo do corpo para o multiplo simultaneo - plural simul - de afec¢des, isto €, para
a sua capacidade de se relacionar de diversas maneiras com o que lhe é exterior’(BETTANI,;
2015, p.170-171). Se retomamos o fundamento em Espinosa de que a mente € ideia do corpo,
implica-se que quanto maior “sua aptiddo para o maltiplo simultaneo de afecgdes, tanto maior
a aptiddo da mente para o multiplo simultaneo de afetos e ideias, isto é, tanto maior é sua
capacidade de perceber e de conhecer as coisas”(id.). Ou seja, a poténcia de agir do corpo - que
é também a poténcia de agir da mente - aumenta quando se torna mais apta para o maltiplo
simultaneo; assim o corpo “tanto mais age e menos padece, quanto maior for sua capacidade
para afetar e ser afetado de inimeras maneiras”(ibid.,p.173).

Esse esforco pela poténcia do agir e estar apto a afetar e ser afetado de muitos modos
nos remete ao que diz Jera Poty Miri, da aldeia Tenondé pora, sobre a busca constante do

conhecimento do jurua, do Guarani e especificamente dos saberes que tramitam dentro da Opy:

Antes eu ficava meio depressiva, mas hoje fico feliz porque as vezes o jurua fala eu
n&o entendo tudo. As vezes quando o Guarani fala eu também n&o entendo tudo, e ai
eu penso: “nossa como eu tenho que aprender aindal!”. E isso é bom. As vezes um
xeramdi esté falando na casa de reza e eu me sinto analfabeta na minha propria lingua,
ndo entendo quase nada do que esta sendo dito. O xeramdi Pedro Vicente tinha dito pra
mim que, pra gente ser uma pessoa com dom, pra saber contar historias, também tinha
que ter arakuaa. Ele nao falou arandu, que é uma palavra usada para ‘conhecimento’,
'sabedoria’. Ele disse que aprender a escrever é ter arandu, é ser inteligente. Mas 0
arakuaa estd mais voltado para uma questdo espiritual, que é uma linguagem mais
voltada e mais usada no mundo da opy. Assim, hoje existem varios meios de
conhecimento: tem xeramdi, tem google, tem os livros, os antrop6logos, entre muitos
outros (POTY MIRI; 2018, p. 91).

Espinosa demonstra em sua filosofia que o fato de sermos seres afetivos ndo faz com
que sejamos necessariamente passivos (BETTANI, 2015). Assim como os Mbya também o
fazem. Através do “bom encontro” com o seu xeramdi e sua Opy, Jera aumenta sua poténcia de
agir no mundo em busca por sabedoria. Neste sentido, “nossos afetos sdo ativos quando o que
nos chega é processado por nds, a nossa maneira, de forma singular, criativa, quando nos
apropriamos e damos sentido ao que nos chega, ao nosso modo”(MARTINS; 2021, p.31). Os
afetos ativos potencializam o agir, enquanto os afetos passivos remetem a reacéo a “estimulos
externos que por tantas vezes ndo auxiliam em nada nossa expresséo, realiza¢cdo ou aumento de
poténcia de vida”(id.). Neste sentido, nos afetos ativos, o que nos chega é processado ativa e
criativamente por nds, a partir de motivagdes internas, ja os afetos passivos “séo o resultado de

uma submissdo aos acontecimentos, aos valores dados, quando, na verdade, “em vez de uma
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série de experiéncias individuais, 0 que h& é uma série de reacdes e invasdes”(ibid.,p.33)

Ha uma distingdo fundamental na Etica de Espinosa quando ele aponta as nocdes de
“estar externamente determinado” e “estar internamente disposto”(BETTANI; 2015). Se a
pessoa estiver submetida “a poténcia das causas externas e ao encontro fortuito dos corpos, a
mente sé produz ideias inadequadas, do que se segue que somos passivos” (id.,p.166). Por outro
lado, quando é nossa prépria poténcia que nos determina a agir, somos internamente dispostos.
Deste modo, ao realizar sua poténcia, “a mente produz ideias adequadas, do que se segue que
somos ativos”(ibid.).

Em suma, a filosofia de Espinosa é voltada para a¢do, o conhecimento, selecdo dos
afetos, busca dos bons encontros; uma filosofia que leva o género humano a desenvolver a
ciéncia intuitiva. Isto €, compreender as forcas que constituem a causa dos fenbmenos sociais
ou naturais, perceber as forcas que Ihe afetam e aquilo que o constitui, que levam os individuos
a buscar os bons encontros (SANTOS, RIBEIRO; 2020).

Trabalhou-se nas linhas acima, portanto, um aprofundamento conceitual, em Espinosa
e nos proprios Mbya, para refletirmos sobre a busca pelo encontro; para que alcancemos a
concepcao de “circuito de afetos”, desenvolvido pelo filésofo Vladimir Safatle que, no geral,
nos inspira para descrever as relacfes individuais e comunitarias observadas e, posteriormente,
as afecgdes de carater mais politico, gerando uma préxis singular a partir da T1 Jaragua.

Nos préximos capitulos descreveremos nuances dessa trama entre corpos e afecgdes; as
possibilidades inauditas do corpo Guarani Mbya da T1 Jaragud, do corpo néo indigena parceiro,

e da politica corporificada em afecgéo.
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3. A Conjuracgéo do “Um”

Na trilha do capitulo anterior, busca-se o encontro. Para tanto, ha de se refletir como as
concepcoes sobre a confecc¢do do corpo Guarani Mbya, a forga da multitude das manifestagoes
de 2013, apropriada pela TI, e um “devir Jaragud” se conectam, na medida em que esses
“eventos” carregam em si a poténcia contra a captura das subjetividades do “Um” confinante
do Estado capitalista.

De inicio, traz-se, em linhas gerais, uma reflexdo ontoldgica acerca do corpo mbya em
toda a sua multipla artesania; prenhe de devires possiveis sob 0 anseio de um “corpo-sem-
males”, modulado por afec¢Bes cujo engendramento remete-se para o seu ideal de perfeicdo
ainda neste plano terreno.

Em um segundo momento, com o auxilio interpretativo de Pierre Clastres, pontuamos
gue, se existe esse carater “multiplo” e libertario, intrinseco a cada pessoa Guarani, sera esse
mesmo corpo que pode mostrar ao jurua parceiro a poténcia de ndo se deixar capturar pelo
“mau” encontro do “Um” sobrecodificante estatal capitalista.

Em seguida, propde-se um dialogo ontoldgico. Retirando o peso da “cura” do mundo
das costas dos povos indigenas, temos que, mais recentemente, a Tl Jaragua foi fortemente
atingida pelas afec¢fes das manifestacdes multitudinarias do ano de 2013, o que, segundo nossa
hipdtese, teve fundamental influéncia na atual propenséo da comunidade a retomada de acdes
de defesa do territorio de forma mais conectada com os jurua parceiros.

Enxergamos, por fim, a hipoGtese da constituicdo de um devir Jaragua, fruto dessa
conexdo com as lutas sociais jurua, mas também semeado no ambito de um histérico local da
TI, imersa na vizinhanca suburbana de uma metrépole. Tal devir, modulado ndo somente pela
ascese e pelas praticas tradicionais do Nhandereko, parece-nos também movido em direcao a

alteridade da “quebrada” e da apropriagdo das formas jurua de acdes e lutas sociais .

0 A acdo politica/afetiva do Guarani Mbya da T1 Jaragua de carater mais transversal e interseccional seréo
aprofundadas nos préximos capitulos.
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3.1. Artesania Mbya

Para o Mbya, o territorio € corpo, e o0 corpo, territorio. Admite-se, portanto, que a busca
pela terra-sem-males "* insere-se no anseio do “corpo-sem-males”; o corpo em busca da
perfei¢do ainda neste plano terreno. Migrar ao lvymarae'y - terra sem males, terra de festa, terra
nova, casa da imortalidade - é colocar-se menos como um “cagador de mim?2, e mais como um
“construtor de mim”, no sentido de alcancar o corpo “imperecivel”’®, para citar um termo
fundamental ao antropologo Daniel Pierri (2018a). Viver nessa busca constante implica,
também e principalmente, em permanecer vivo 0 maximo de tempo possivel; ndo morrer.

De inicio, destaca-se que 0 modo de vida Guarani Mbya ¢ voltado para a emulagéo das
praticas corporais das divindades, de maneira a produzir corpos impereciveis - COmo 0S corpos
dos deuses (PIERRI, 2018a). Trata-se de uma supera¢do da descontinuidade humano-deus. Ao
passo que Kuaray e Jaxy, fundadores do modo de vida, deixaram imagens pereciveis dos
alimentos das divindades, sua lingua e suas vestimentas, “superar essa descontinuidade é, nesse
sentido, uma dupla reminiscéncia: reviver e relembrar os feitos de Kuaray e Jaxy, e
experimentar novamente a vida no mundo celeste da imperecibilidade, de onde vieram suas
almas”(PIERRI; 20184, p.190). Assim:

[...] A comunica¢do das almas dos Guarani como a dos deuses esta dada, ndo é um
problema; a descontinuidade a ser superada esta nos corpos. Ocorre que a instabilidade
dos sentidos ndo é um empecilho: desequilibrio dos corpos ndo constitui um carcere,
mas a propria possibilidade de superagio da condigo tekoaxy. E ela que abre para os
Guarani a possibilidade de seus corpos pereciveis se converterem em COrpos
impereciveis, desde que devidamente imitando o comportamento dos herois da raca”,
como dizia Métraux (1931) (id.).

L As migracOes Guarani espalharam-nos e segmentaram suas formas culturais, “mas sempre se manteve o mito
- ideia-forca e simbolo carregado de totalidade - de que a perfeicdo da pessoa se da na terra-sem-males, ndo
no além, mas aquém da morte”(MELIA; 1989, p.343-344). Concepcao que sera abordada no capitulo 5.

2 Para citar a composicdo de Milton Nascimento.

8 Se Kuaray constitui um modelo de comportamento em relagéo aos grandes feitos dos xamas, Jaxy exprime o
insucesso das tentativas, frequentes entre os humanos. Kuaray cria uma ilha para fazer sua morada, que na
versao em portugués é identificada a “terra sem males”. Durante o episodio da armadilha com a ponte, ele ja
se desloca a sua nova morada, enquanto Jaxy permanece na ilha que se tornaria 0 mundo terrestre, pronto para
derrubar as oncgas. Ocorre uma separacdo entre as duas ilhas, que é homologa a separacdo entre deuses e
homens. “Jaxy fica no polo da humanidade-guarani, que podemos chamar de polo tekoaxy - conceito nativo
que exprime a condicdo perecivel da existéncia terrena -, enquanto Kuaray se situa no polo das divindades,
gue podemos denominar teko pora - expressao que designa 0 modo de vida das divindades, no qual os humanos
devem se espelhar”(PIERRI; 20182, p.55).[...] A oposicdo entre Jaxy e Kuaray é, portanto, “homéloga aquela
entre os Guarani e seus ancestrais divinos, de modo que os “desvios” de comportamento de Jaxy sdo também
uma referéncia de comportamento para os homens, que dificilmente alcangavam “o modo de ser dos deuses”
porque sdo tekoaxy”(id.p.57).
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E, neste caso, o antropdlogo - que na obra O perecivel e o imperecivel delineia uma
antropologia indigena critica ao padrdo cristdo/capitalista/ocidental - também lanca méo do
conceito de afeto, em Bento Espinosa, ao apontar que antes o filésofo holandés a Platdo “teria
elaborado uma teoria da reminiscéncia, na qual o corpo € visto mais pelo gque ele pode fazer do
que pela prisdo constituida por suas caracteristicas fisioldgicas fixas” (PIERRI; 2018a, p.190).

Ao conceber o corpo enquanto “feixe de afec¢bes”, compreende-se que todos o0s
procedimentos corporais que se modulam no corpo dos Guarani as capacidades inscritas nos
corpos das divindades contribui para atingir o estado de imperecibilidade corporal, o
aguyje’#(id.). Entretanto, convém lembrar que em uma condic&o tekoaxy - vida terrestre atual,
“um estado intercalar entre o estado pord da primeira humanidade e aquele do destino péstumo
dos humanos guarani atuais (PIERRI; 2018a, p.256) -, influenciado e/ou coagido pelo néo
indigena, e seu modo de vida, o corpo Guarani encontra muitos obstaculos, e mesmo a
impossibilidade de modular sua alimentago ao nivel das divindades’™.

Assim, ao passo que o corpo busca a perfeigdo, sentido que cruza e sobrepde o de
fortalecimento individual e coletivo, ele estd em busca de - mas também sujeito a - inUmeras
afeccdes que “fazem” o seu corpo. Existe, como descreve Pierri (2018a), um investimento na
incorporacgdo de afeccBes caracteristicas de corpos de outros sujeitos como, por exemplo, “aves

jacu e saracura, que andam rapido e sem cansar, devido as suas pernas fortes, e propiciam, com

" 0O estado de aguyje é a iluminacdo do espirito e leveza do corpo, tornando a matéria mais divina que humana;
elevando-a a Yvy mard E'y, a “Terra sem Mal”.“Tornar o corpo leve” (nhandevevui), para e a partir de uma
rotina ritualistica de emulagdo das divindades - como os rituais na Opy; as falas cerimoniais e cosmopoliticas;
0 habito de nutrir-se dos mesmos alimentos das divindades, de brincar com as petecas, de praticar a danca do
xondaro - consiste em um dos anseios constituintes para o corpo Guarani. Assim, quando o aguyje é atingido,
imediatamente as divindades se comovem com aquele cujo corpo que passa a ser visto como o de um
congénere celeste e se torna imperecivel (PIERRI, 2018a)), denominado “kandire”. Alcangado o kandire, nota-
se, entretanto, que imitar é sobretudo e também, buscar uma transformacéo. “Ao ingressar em alguma morada
celeste com seu corpo, aquele que atingiu a maturacdo corporal tera seus 0ssos tornados impereciveis: seu
corpo se tornara mais que imagem dos corpos celestes”(id.,p.294-295), e ndo porque atingiu uma identidade
completa com as divindades “que seguem também se desdobrando continuamente, mas porque naturezas
distintas produzem imagens distintas. Imagens tdo materiais que produzem um estalar dos o0ssos”(ibid.). Tal
processo, uma abertura & transformacao continua, insere-se no que Pierri denomina como um platonismo em
desequilibrio perpétuo.

5 Segundo os relatos de um casal de interlocutores a Oliveira (2018), os grupos Chiripa e Pai praticavam
restricBes alimentarem mais rigidas. Os primeiros, que seriam os atuais Kaiowa, comiam somente ras, peixes
e eventualmente lagartos, animais de sangue frio, centrando sua dieta no consumo de bebida fermentada do
milho, o kaui; enquanto os segundos, os Nhandeva, criavam uru'u (corvos), que eram a principal fonte proteica,
consumida junto aos produtos das rocas e frutas coletadas nas matas. As carnes de caca eram utilizadas
sobretudo para o tratamento de doencas, com o uso da gordura de animais silvestres na preparacdo de remédios.
Sobre os habitos alimentares dos Tambeope, os originarios dos Mbya, o casal afirma que estes cacavam
prioritariamente com o uso de armadilhas, sem seguirem rigidas prescrigdes alimentares. Os grupos Tambeope
estavam em intensa mobilidade, viajando longos meses em jornadas em direcéo ao litoral atlantico.
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0 uso de suas substancias na confecgédo dos adornos, a incorporacdo dessas afeccdes no corpo
das criancas” (id.,p.207). Alids, entre os Guarani, ndo se deve incorporar afeccfes apenas de
um sujeito, “sob o risco de ver seu corpo metamorfoseado” e perder “sua forma de apreensao
do mundo”(ibid.,p.216-217).

A producéo corporal Guarani € modulada a partir das potencialidades distintas que se
busca desenvolver; corpos especificos se produzem para perseguir um devir-mae, um devir-
cacador ou um devir-xama (PIERRI, 2018a).“E mesmo aquele atributo que Pissolato (2006)
considera ser o fundamento da pessoa guarani, a afeccédo 'longevidade’, que ela qualifica como
a “duracdo da pessoa”, é favorecido também através de procedimentos de producgéo corporal,
da manipulacéo de substancias”(id.,p.212).

E € baseado em Taylor e Viveiros de Castro (2019), quando os autores defendem que os
corpos séo tdo instaveis quanto os pontos de vista distintos que podem incidir sobre eles, que
Pierri (2018a) comenta sobre a manifestacdo da reversibilidade entre corpo e alma no
pensamento guarani’®. Vale dizer, “essa concep¢do de um corpo constituido por afeccdes
provenientes de varios outros corpos, e que nao formam um sistema fechado, é o pressuposto
para a sua transformabilidade”(id., p.215).

Ndo a toa, os ensinamentos acerca do comportamento moderado, sobretudo até a
juventude, s&o bastante trabalhados no corpo Guarani para “gerir” afec¢fes saudaveis ao corpo,
como aquelas relacionadas as divindades. “Restricdes e modos de moderar a fala e a
alimentacdo gradualmente se alteram e até relaxam conforme a pessoa amadurece”(TESTA;
2018, p.116). Os jovens sdo constantemente aconselhados pelos seus parentes mais velhos para
“aprender a reter estes fluxos e desenvolver a capacidade de se conter (-jejoko)”(id.). A
necessidade de “esfriar” a raiva, por exemplo, liga-se ao processo de moderar-se e “também
esta associada ao risco de que ela se transforme em doenca ou desencadeie a¢des de vinganca
veladas (por meio de feiticaria) ou explicitas (por meio de brigas violentas)”(ibid., p. 117).

O corpo Guarani busca o comportamento moderado, dentre outros motivos, porque esta
sujeito a inGmeros donos-afetos’’. Existe, por exemplo, poxyja (dono da raiva), takéte’yja (dono
do ciume), topeyi ja (dono do sono), tavyreija (dono da libido); como enumera Macedo (2013).

E bastante significativo que para os Guarani os proprios afetos, ou desejos e disposicdes, como

6 Pierri descreve em nota a intercambialidade entre os termos nhe'e mbyte (“alma do meio”) e -a'ng (“espectro
corporal), que manifestam a reversibilidade entre corpo e alma no pensamento guarani.

" Na cosmologia Guarani, o comando do mundo terrestre foi repartido entre uma série de espiritos, que séo tidos
como donos (-ja) de espécies animais e vegetais, ou dos rios, dos montes, das matas e mesmo de humores.
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ciime, preguica, raiva, libido, sejam associados a “donos”. S&o outros habitando ou
atravessando 0s corpos, que também sdo natureza.

Somando-se a essa linha de explicacdo, conforme salientou um interlocutor guarani a
Adriana Queiroz Testa,“além dos diversos seres que possuem donos, algumas atitudes e
temperamentos também os tém, e quem experimenta em excesso 0s estados provocados por
essas atitudes passa a ser controlado por seus donos”(TESTA; 2018, p.118). Segundo Testa,
estes dominariam as capacidades perceptivas e acdes da pessoa - assim como processos internos
que ndo seriam perceptiveis as outras pessoas humanas - fazendo com que essas alteracoes
afetassem “especialmente os modos de se relacionar com diferentes sujeitos humanos e néo-
humanos”(id.,p.118).

Procurando ser didatico sobre este tema e ampliando para os dominios da mata, Isaque,
o lider espiritual da aldeia Yvy pord, explica: “Como que vocé descreve um duende? Ah, é um
homem baixinho, com roupa verde, com orelha comprida, com gorrinho, né? S6 que pra nos,
esse duende, gnomo, fadas, eles sdo os guardibes da floresta, da mata. Em cada arvore tem um
tomando conta ali”. Isaque também compara os donos da floresta a “segurancas particulares”.
Os donos da natureza também podem afetar sobremaneira 0s corpos e sdo sempre NUMEerosos:
ita ja (“donos das pedras”), abundantes ka'aguy ja (“donos das matas”), guaxu ja (“donos do
veado”), 0s perigosos rovo ja (“donos da lontra”), dos aju'y ja (“donos das figueiras”), entre
tantos outros.

Portanto, ao poder ser encarnado pelo transito continuo de afec¢des advindas de corpos
de outras subjetividades ndo humanas, o corpo dos Guarani esta sempre incompleto, sempre
passivel de novas incorporages, ndo formando um sistema bioldgico fechado (PIERRI, 2018a).
Sujeitos a uma infinidade de riscos, é preciso estar em negociacao constante com 0s espiritos-
dono; considerando que incorporar suas afeccdes por meio da alimentacdo, manipulacdo de
substancias ou confeccdo de adornos, pode também despertar a ira desses seres, causando
agresses e, consequentemente, infortdnios a pessoa Guarani’8(id.).

Neste nivel de relacdo, de negociacdo permanente entre pessoas e espiritos-donos,
“permanecemos diante da predacdo enquanto categoria ontologica, que indica animosidade
virtual que rege as relagdes entre esses seres e 0s Guarani, que dependem deles para alimentar-
se e para viver” (PIERRI; 2018a, p. 239), pois, do ponto de vista desses seres “sdo 0s Guarani

8 Pontua-se que agressdes espirituais também podem ser operadas por outras pessoas guarani.
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que os agridem ao cagar ou ao avancar sobre seus dominios”(id.).

Assim, ao conceber o corpo saudavel a partir de uma negociacdo de incorporacgao e
excorporacdo, “antes que uma questdo de equilibrio entre substancias ou partes de um
todo”(TAYLOR; 1998, p.333), 0 xamanismo guarani funciona através da complementaridade
entre um eixo vertical, do qual provém essas capacidades fornecidas pelas divindades, e um
eixo horizontal, do qual partem toda uma gama de agressdes invisiveis, ligadas a vinganca
proveniente dos espiritos-donos dos dominios terrestres (PIERRI, 2018a).

Compreende-se, assim, 0s eixos vertical e horizontal de relacionalidade (negociagéo)
guiados por dois signos ou afetos como cenario virtual: o da piedade e o da predacéo,
respectivamente. Neste sentido, “a cura xamanica consiste na emulacdo das préaticas corporais
realizadas pelas divindades de modo a se tornarem visiveis a essas enquanto
consanguineos”(id.,p.240), para entdo convencé-las a intervir contra espiritos agressores da
pessoa guarani que, por sua vez, reagiram a um comportamento que consideraram invasivo
sobre seus dominios.

Se no campo das relacdes de predacdo Guarani, entdo, os espiritos-donos associam-se a
diferentes categorias de seres terrestres, no ambito do parentesco com as divindades as almas-
palavra - nhe'e - formam a base da pessoa e advém das dimensdes celestes. O dominio do
Nhe’e’® na composicdo da pessoa Guarani consiste, sobretudo e também, no assentamento deste
corpo na Terra. “E enviado por um Nhanderu, também chamado Nhandeja, em Mbya, ou
Nhandejara, no dialeto Nhandéva, significando 'nosso dono”(MACEDO, 2013); e por sua
proveniéncia nos patamares celestes, o nhe’e se efetiva como signo de continuidade com
Nhanderu e Nhandexy kuéry (CLASTRES, 1978).

A permanéncia do nhe'e na Terra depende do conhecimento, por parte dos Mbya, da
socialidade® de outros seres que convivem com os indigenas, da rotina deles, para que o corpo
Guarani ndo seja confundido com os mesmos. Em um processo de agressao de determinado
dono-espirito sobre uma pessoa guarani, por exemplo, o0 nhe'e corre o risco de afastar-se de seu
corpo se 0 mesmo passa a agir de forma distinta a de um humano Mbya. Assim, as duas formas

de “espirito” - uma inserida no espectro da horizontalidade, e outra, na verticalidade xamanicas

™ Alma-palavra. Trata-se do principio agentivo que caracteriza o sopro de Nhanderu Ete.“Traduzido por
Cadogan (1959) como “alma-palavra” por corresponder a lingua ou linguagem que singulariza as diferentes
modalidades de sujeito que povoam o mundo, com suas respectivas capacidades de entendimento e
acdo”(MACEDO; 2013, p.27).

8 No sentido concebido pela antropdloga Marylin Strathern.
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-, apesar de serem de naturezas e funcionalidades distintas, tendem a “se relacionar”, afetar-se
umas as outras.

Ainda sobre 0 nhe'e, Cadogan (1959) defende a traducdo como “alma-palavra”, pois que
0s Mbya aglutinam sob um mesmo conceito a ideia de linguagem (ou lingua) e a porcéo divina
da alma de um ser vivente. Pierre Clastres, por sua vez, menciona a expressao “palavra habitante”

e Valéria Macedo utiliza “linguagem afeto”.

Na sua traducdo dos cantos reunidos sob o titulo Ayvu Rapyta (fonte ou fundamento da
fala), ele (Cadogan) sinaliza a distingdo na lingua mbya entre ayvu e nhe'e, a primeira
reportando-se a “linguagem propriamente humana” - que tem como fundamento (apyta)
os atos das primeiras divindades - e a segunda, a uma categoria mais ampla de
linguagem, capaz de abranger o canto dos passaros e o chiar de outros animais, seres
semelhantemente portadores de nhe'e. Se Cadogan traduz nhe'e como “alma-palavra”,
P. Clastres, debrucando-se sobre os mesmos textos, prefere empregar a expressdo
“palavra habitante”, uma vez que o nhe'e seria enviado pelas divindades para habitar e
animar os corpos dos diferentes seres. J& Valéria Macedo (2009), discutindo com o0s
autores, propde a traducdo de nhe'e como “linguagem afeto”, sublinhando seu carater
agentivo e mesmo material, corpéreo (SZTUTMAN; 2018, p.16).

Enviado®! a cada Guarani antes mesmo da gestacdo, o nhe'e passa a habitar seu corpo,
investindo-o de atributos de pessoa, com capacidades singulares de comunicagdo, compreensao
e agéncia. Assim, quanto mais forte a conexdo do sujeito e seu nhe’e, maior a sua capacidade
de transitar pelo mundo e pelos outros.

Como pontua Sztutman (2018), ganhar um nome €, como indica Héléne Clastres,
“manter erguido o fluxo do dizer82”(1975, p.108). “A énfase na fala revela-se homdloga a énfase
na verticalidade, o que sugere também o entrelagamento entre fala cantada e movimento
dancado: ambos maneiras de produzir leveza, de celebrar a verticalidade, de se aproximar das
divindades”(id.,p.217). Surge, dai, sua definicdo como ‘alma-palavra’, na traducdo de Cadogan
(1959),“que poderia ter como traducdo alternativa “linguagem-afeto” (ou “afeto-linguagem”),
por constituir uma modulagéo da forga que circula e vincula os homens e os habitantes imortais

dos dominios celestes”(id.,p.291).

8. Antes mesmo de que ocorra a gestacdo, o nhe'e da crianca ja foi enviado a terra, e fica esperando o momento
certo de se ligar a um corpo. E isso que explica a existéncia de um passaro denominado mita jaryi (avé dos
bebés) que alerta sobre a presenca de um novo nhe'e, sobre a vinda de uma crianca (PIERRI, 2018?). “O aviso
também pode vir por meio de sonhos: ouvi que normalmente é a tia, a av6 ou 0 pai da crian¢a que sonha com
um papagaio (parakau) ou uma maritaca (yryvaja), indicando um futuro nascimento, e que dificilmente a
prépria mée recebe o aviso (id.,p. 203).

8 Como evidencia a autora, nhe'e, diferentemente de dgue, porcéo terrestre da pessoa, é algo que néo se
corrompe, circula no esqueleto.
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O nhe'e, portanto, diz respeito a uma potencialidade de afecgdes que adquire
modulagfes especificas a partir de sua proveniéncia, itinerarios e assentamentos. “Os nomes
dao corpo a tais modulag6es, remetendo a proveniéncia celeste do nhe’e que assentou no sujeito,
maximizando naquele corpo sua poténcia de agir’(Sztutman; 2018, p.291). Na cosmologia
Guarani, Nhanderu Tenondegua, o Deus supremo, habita no centro do céu; Jakaira, entidade
representativa da neblina (tatachina), situa-se ao lado de Nhanderu. Kuaray, o Sol, circula em
torno da Terra, sendo filho do Deus Supremo. A oeste destaca-se Tupd, entidade associada ao

trovdo e as aguas. Karai fica a leste e é uma divindade associada ao fogo®(ibid.).

(...) 0 nome proprio de uma pessoa diz “a parte de que cada um é parte”, remetendo
ao dominio celeste a que o0 sujeito se vincula. Tais partes de partes dizem respeito a
multiplicidades que ganham modulagGes singulares em seu transito até o corpo do
sujeito. A nomeagao é parte de um assentamento de forgas, ou da estabilizagdo de um
fluxo cuja proveniéncia sdo os deuses em suas diferentes moradas.(...) Assim, a
sucessdo de engendramentos de divindades presente na cosmogonia mbya e atualizada
na producédo de pessoas nesta terra pode ser lida como individuac6es de um fundo de
multiplicidade, ou modulagdes de forcas que conectam e diferenciam, fazendo e
desfazendo corpos (MACEDO & SZTUTMAN; 2014, p.288).

Todos os Guarani idealmente devem ter, portanto, um nome préprio, vinculando-o a um
dominio celeste e animando-o com sua respectiva poténcia (MACEDO & SZTUTMAN, 2014).
Neste sentido, “a despeito da magnitude estendida dos xamas, o devir-deus € imanente a cada
pessoa guarani (grifo meu), sendo experimentado com maior énfase na interlocugdo com os
imortais celestes nos cantos, dangas, sonhos e consumo de pety (tabaco), entre outras
situacGes”(id.,p.288).

Como ressalta Pierri (2018a), existe, assim, uma “diferenca continua” entre
humanidade-guarani e deuses, muito distinta da oposicdo descontinua entre homens e Deus,
que rege o pensamento cristdo.“A diferenca entre a humanidade-guarani e os deuses nédo €
apenas continua, mas pode ser diminuida a tal ponto através de préaticas corporais associadas ao
que se convencionou chamar profetismo, que pode ser pensada como superavel®”(id.,p.62-63).

8 A expressdo nhe'e kuery € utilizada para designar as almas-palavras que vém a terra para formar as pessoas
guarani, mas também para designar a coletividade genérica dos espiritos, das populacdes celestes, que habitam
as distintas moradas das divindades. Na lingua mbya ndo ha marcacao de género para nhe'e (PIERRI; 20186, p.
201).

8 Como reforca Ramo y Affonso (2018), antes que um ser a-social, 0 nhe'e é supra-social”. A supra-socialidade
do nhe'e em relacdo a sociedade da Terra traduz-se em seu costume pois essa alegria permanente e boa
convivéncia, assim como a auséncia de sofrimento, podem ser refletidos na vida terrena. Portanto, “fazendo
parentesco” de acordo com essa imagem de socialidade a pessoa pode superar a condi¢éo perecivel (mard) do
corpo (id.).
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Desse modo, “o0 nome de cada um sinaliza a origem e o destino post-mortem de seu
nhe’e, inserindo a pessoa numa rede de relagbes que esta além do parentesco no plano
estritamente sociologico, o qual ndo espelha a configuracdo das aldeias celestes”(PIERRI;
2018a, p. 297). Como mencionamos em nota, 0 nhe'e é supra-social. Mas eis aqui um ponto
essencial para compreender a singularidade das “almas-palavras”. Quem se chama Tupa traz
consigo a poténcia de Tupd kuery. Ou seja, intrinseca as divindades Guarani estd a ideia de
desdobramento ou engendramento, que faz com que elas aparecam ora como um s, ora COmo
muitos; uma proliferacdo que faz do 'Um' uma modalidade do 'Multiplo’ e vice-versa; um
processo continuo de diferenciacdo, como aponta Sztutman (2005). Portanto, “da mesma
maneira que o demiurgo desdobrou-se, gerando os demais deuses aos nomea-los e segredar-
Ihes um canto, esses deuses sdo os engendradores das 'almas-palavras' dos humanos”(id.,p.290).

Ainda no &mbito do “desdobramento” na cosmologia (e cosmogonia) Guarani, pode-se
dizer que existe uma forma de parentesco intensivo, em sua versao Mbya, na qual a divindade,
a germanidade e a filiagdo mesclam-se. A narrativa mitica de Kuaray (“Sol”) que fabrica seu
irmdo Jaxy (“Lua”), por exemplo, demonstra que um corpo nao engendra apenas filhos, mas
também conjuges e irmdos. De fato, quando alguns interlocutores de Macedo (2011)
mencionam as moradas celestes, costumam referir-se a conexao familiar de seus habitantes.
“Na relagdo com os deuses, os Guarani Mbya também frequentemente se posicionam como
irmdos caculas destes, em referéncia a paternidade primordial de Nhanderu Ete”(id.,p. 297).
Uma relacdo tdo proxima com as divindades imp&e consequéncias importantes com 0s nao

indigenas, e for¢a-nos que repitamos: o devir-deus é imanente a cada pessoa guarani.
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3.2. Multitude e apropriacéo

Na artesania Mbya, como vimos, ha sempre uma busca reiterada pelas afec¢bes que
aumentariam a poténcia do agir. Para relembrar Espinosa, como a varia¢ao na poténcia do agir
corresponde a bons e maus encontros®, a afeccéo que o Estado confinante provocaria - a partir
do contato com o corpo jurua - se enquadra nos ultimos, pois “o Estado, como méaquina
identitaria, etnocida e sobrecodificante, seria uma poténcia agenciadora do Um”(MACEDO;
2013, p.184).

Foi a partir da interlocucdo de um karai® Mbya, que Clastres ouviu que “todas as coisas
sd0 uma, e para nos, que nao a desejamos, elas sdo mas”’(CLASTRES; 1979, p. 188). O
antropologo francés interpretava o “Um” como o mau encontro; signo de finitude e
confinamento. Mais que isso: este “Um” carregaria o principio de identidade, condenante a uma
existéncia circunscrita, recusando a possibilidade de ser homem e deus ao mesmo tempo. Sob
a chave do “encontro”, e “tocando” em Clastres, os dois ultimos livros que compdem a Etica -
de Bento Espinosa - expdem que sair do territorio da serviddo é entender as causas dos
encontros e neles exercitar caminhos de liberdade (SANTOS; RIBEIRO; 2020).

O “contra-Estado” que Pierre Clastres encontra entre 0s Guarani € uma “maquina de
guerra” do pensamento - no sentido estendido posteriormente por Deleuze e Guattarri em seu
Mil Platos, de 1980 (SZTUTMAN; 2018), mas também o “contra-Um” - no sentido sugerido
por Ettiene de La Boétie no Discurso da serviddo voluntaria, 1549; obra de inspiracio a

Clastres.

8 Como mencionado no capitulo 2.
8 Xama, profeta.
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Fotografia 6: Jovem mbya no centro de S&o Paulo (acervo pessoal)

Como pontua Jean Tible (2020), na proposta clastriana de repensar a antropologia
politica, La Boétie constitui uma inspiragdo decisiva, quando pensa a dimensdo do desejo que
se relaciona com a ideia de mau encontro: “um acidente tragico, infelicidade inaugural cujos
efeitos ndo cessam de se amplificar a ponto de se abolir a memoria de antes, a ponto de o0 amor
a servidao substituir o desejo de liberdade”(CLASTRES; 1976¢. p.155). No mau encontro a
vontade humana € canalizada para a serviddo, para servir ao tirano. Clastres, deste modo, efetua
uma leitura etnologica das questdes suscitadas por La Boétie e traca uma linha divisoria entre
“sociedades anteriores ou posteriores ao mau encontro”(id., p.169; 160).

Neste “exercicio” contra o “confinamento”, como reforca Perrone Moisés (2011, p.868),
mencionada por Keese (2017),“trata-se de mover no espaco-relacdo entre os polos, sem jamais
fixar-se num deles, o que equivaleria a resolver (abolir) a diferenca pela identidade. Nem
identidade, nem contradi¢cdo, mas recusa propriamente: recusar de escolher, promovendo uma
inquietude ontologica”, assevera, ao citar Viveiros de Castro a respeito dos Araweté.
“Escolheram n&o escolher. De modo que em seus mundos tudo é dois, porque tudo € relagdo e
dois é condicdo, necessario e suficiente, de relagcdo”(id.,p.872).

Dessa forma, se a artesania mdltipla e uma busca permanente pela liberdade
caracterizam a pessoa Guarani, ela também carrega a poténcia de ndo se deixar capturar pelo
“Um” sobrecodificante do estado. Sztutman (2018) lembra que ambos, Pierre e Héléne Clastres,
sempre em dialogo com Leon Cadogan, extrairam da meditacdo dos sabios mbya sobre a relagédo
entre mundo humano e mundo divino uma critica do principio de identidade, “este que funda a
metafisica do Ser, predominante na histéria da filosofia ocidental”(id.,p.212).

92



Os sabios mbya, acena Clastres, associam a Unidade, dada pela separacéo entre homens
e divindades, a um principio de corrupgdo. Seria possivel ser humano e ao mesmo
tempo divindade, o que implica a subversdo do principio de ndo contradicdo. Esse
argumento é corroborado por Héléne Clastres que, em A terra sem mal (1975), se
debruca sobre o “profetismo tupi-guarani” tomado numa perspectiva de longa duracao,
isto é, na sua persisténcia desde o periodo da Conquista (nos séculos XVI e XVII,
incluidos ai tanto os Guarani do Paraguai como os Tupi da costa), até os anos 1970,
quando da pesquisa de campo com os Guarani do Guaira paraguaio. O que era um
movimento migratorio inscrito no espaco e em resposta ao empoderamento de chefes
de guerra ganha nova feicdo com a intensificacdo de uma religido profética e seus
preceitos éticos, que visam aproximar humanos e divindades, recusando sua separacdo
e reafirmando o ideal de liberdade e evasdo (SZTUTMAN; 2018, p.212).

Para Renato Sztutman, o debate, tanto em Pierre como em Héléne Clastres, sobre a
resisténcia guarani ao principio de identidade, e que desemboca “em uma ideia de devir - no
caso, um devir-ndo humano, um devir-divindade - passa pela consideracdo de formas
expressivas, como a palavra (fala e canto) e a dan¢a”(SZTUTMAN; 2018, p.212), desvelando
uma metafisica guarani que passaria pela linguagem articulada e pelo corpo - em seu feixe de
afeccbes - enfeitado e em movimento. Aqui, “tanto a palavra como a danga expressam
vivamente essa aversdo ao mundo da Unidade, da corrupcao, em que nao é possivel ser homem
e ser deus a0 mesmo tempo, em que a identidade e a unificacdo triunfam sobre o devir”(id.).

Mais do que se opor a violéncia como estabelece Pierre Clastres para as falas de chefe
de maneira geral, “a linguagem proferida por esses sabios revela-se uma tecnologia do devir,
que pretende livrar os humanos do horizonte de corrupgéo, que seria a perda de comunicagéo
com o universo divino”(SZTUTMAN; 2018, p.224-225). Para o antropdlogo, isso néo
pressupde um movimento de cristalizacdo de grandes coletivos e de unificacdo politica, como
aventou Pierre Clastres (1974%) em relacéo aos antigos Tupi e Guarani do seculo XVI, mas sim
um movimento incessante de meditagdo, descentramento de si e dos coletivos sempre
permeados pelo sentido da mobilidade. Ao citar Descola, Sztutman (2005; p.38), reforca que
“0 xamanismo opera de modo fundamental na acao politica, seja em favor da pulverizacao, seja
para a constituicdo de unidades flexiveis, varidveis quanto a sua estabilidade”.

E neste sentido que o “contra-um” clastriano, de acordo com Pierri (2018a), ndo lhe
parece residir em uma metafisica moral, na qual o “Um é o Mal e o Dois é 0 Bem”, como
afirmava Clastres. “Também ndo se pode dizer que o 'dualismo amerindio’, expresso aqui na
versdo guarani, encerra-se no Dois, como ja demonstrou Lévi-Strauss, e como reforcou Lima
(1996). S&o multiplos os seres que povoam as plataformas celestes, criados como
desdobramentos uns dos outros™(id.p.121, grifo meu).
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A unidade sempre encerra uma dualidade, e a dualidade sempre contém uma triade, que
se desdobra em outra dualidade, sucessivamente, sem cessar. O Dois povoa o0 Um, o
Trés povoa o Dois e 0o Miltiplo povoa o Trés. [...] Inicia-se pelo desdobramento de
Nhanderu Tenonde no demiurgo Nhamandu (Sol), um dos Pais das Almas, mas ele
também se desdobra em Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete, Tupd Ru Ete, da mesma maneira
como a Anta desdobra-se em Capivara, que se desdobra em Cutia, que se desdobra em
Pred. [...] Tanto Nhamandu é uma transformacdo de Nhanderu Tenonde, como Jaxy é
uma transformacdo de Kuaray. O desequilibrio no seio de cada par permite a criacdo
sem cessar de novos personagens celestes. Ndo ha espaco para a oposi¢cdo simétrica e
estatica do dualismo diametral lévi-straussiano, apenas para seu dualismo concéntrico,
assimetrico e instavel (PIERRI; 2018, p.121, 124).

No elogio dessa instavel multiplicidade criadora, transportada agora para a
sociabilidade Guarani; constituindo-se enquanto forca coletiva centrifuga e a0 mesmo tempo
aglutinadora de povos - sobretudo segundo afirma a literatura guaranitica relacionada aos
ultimos trés séculos -, Thiago Djekupe nos lembra da diversidade de povos em torno dos
Guarani no periodo das Missdes Jesuiticas.

O povo guarani vivia nas missdes e se juntava diversos povos ali. Vivia bem.[...] porque
vocé tinha um cld que pescava, vocé tinha um outro cld que cagava, outro cld, que
plantava; entdo pra vocé poder consumir as coisas vocé tinha que dividir aquilo que
voceé tinha.[...] N&o tinha diferenca. A ndo ser, uma dieta, que cada um seguia pelo seu
espirito. Mas ndo existia uma regra. Naquela época ndo existia nem cacique. Isso é
também uma invencdo do jurua. E uma colocagio para que a gente sempre tenha um
ditador.[...] A populacdo [jurua] que era governada por esses reis, ela tinha que plantar,
trabalhar, e consumir o pior pra ficar tudo pro rei. E ai, vocés pensam, se a nossa
populacdo souber que existe uma civilizacdo que vive dessa forma, de uma forma
comunitaria, que realmente acontecia, esse povo vai se virar contra nos e o reinado vai
cair [Thiago Djekupe, mar¢o de 2020].

Thiago, ao narrar que “O povo guarani vivia nas missoes e se juntava diversos povos
ali” nos faz retomar o filésofo holandés Bento Espinosa quando afirma que o corpo também é
uma multid&o; pois “o principio multitudinario é constitutivo de todos os corpos existentes na
natureza” (ESPINOSA; 2008, p.159). Assim, 0 que constitui uma poténcia coletiva, uma
“multitudo”, “é a unido de corpos, por mais que ocorra uma série de mudancas de corpos, ela é
conservada tanto em relagdo a substancia quanto ao modo”(SANTOS; RIBEIRO; 2020, p.207).

A “multitudo” se configura como “uma reunido de seres humanos que ndo obedece a
qualquer forma prévia” (GUIMARAENS, 2006; SANTOS, RIBEIRO; 2020), e
especificamente, a  multiddlo  perfaz-se, como “o  sujeito  politico  por
exceléncia”’(GUIMARAENS; 2006, p. 161).

Embora Espinosa ndo tenha conhecido o povo Guarani - a0 menos pessoalmente -
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encontramos neste a materializagdo da ideia de que quanto mais se afirma e se explicita a
relacdo de subordinacdo do poder a poténcia de agir do corpo, mais intensamente se expressa a
poténcia da multiddo (SANTOS; RIBEIRO, 2020). Tal pensamento se expressa no Tratado
Politico: “concluamos que a multiddo pode guardar sob um rei uma liberdade muito larga, dado
que ela faca de modo que o poder do rei seja determinado, exclusivamente, pelo poder da
multiddo e mantida com a ajuda da multiddo mesma”(ESPINOSA; 2017, p.94-5).

A reflexdo sobre a negacdo do “Um” na etnia Guarani - segundo a interpretacao
clastriana - e a forca da “multitude” espinosana que, a nosso ver, emite fortes sinais de poténcia
nessa parcialidade indigena, serve-nos para afirmar que, ainda hoje, em meio a ac¢fes coletivas
pela demarcacdo de seu territdrio e, consequentemente, pela preservacdo da natureza, 0s
Guarani Mbya continuam a agir contra a sobrecodificacdo das subjetividades e em prol do
multiplo e da multitude.

Por sinal, antes dos Clastres, Karl Marx e Friedrich Engels ja acenavam como outro
coletivo - sob a figura do “proletéario” - também nos auxiliaria a refletir sobre uma “conjuracdo”
do “Um” totalizante do Estado. O filésofo aleméo o faz quando, ao lado de Engels, aponta a
transformacéo do ser humano em abstracdes a partir dos elos entre Estado e propriedade privada
(MARX e ENGELS; 1844). Defendiam, dessa forma, que a revolugdo s6 pode ser
implementada pela classe dos despossuidos de predicado e despossuidos de identidade, no
sentido de que suas demandas individuais se “des-individualizam”.

Em nossa leitura, a circunstancia do “bom encontro” entre indigenas e jurua teve um
impulso fundamental com as manifestagdes ocorridas no Brasil no ano de 2013. Na esteira
destes eventos, sob a ultima década, observa-se um aumento vertiginoso da atuacdo em redes
comunitarias a partir da Tl Jaragua que trazem consigo a luta pela preservacdo ambiental t&o
como uma diversidade de lutas por direitos sociais transversais. Uma rede que faz adentrar a
multitude da “cidade” para o territorio.

A despeito das afec¢Oes confinantes advindas do jurua, tem sido este mesmo corpo que
motiva a Tl Jaragud a aumentar a sua poténcia de agir somando-se ao sujeito politico da
multitude. Foi a partir das manifestacdes de 2013 que liderancas da comunidade indigena
ecoaram mais alto suas vozes para além do territério demarcado.

Foi o caso da lideranga S6nia Ara Mirim, da tekoa 1tu®’. Para ela, era necessario aparecer,

87 Em nome tupi-guarani traduz-se como salto, cachoeira.
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“porque antes de 2013, as coisas vinham e a gente se calava; a gente nunca tinha uma resposta,
nédo se abria para a fala, sabe; ficava quieto, e deixava as coisas acontecer. Acho que esse foi 0
nosso grande erro, assim, de ndo ter se pronunciado antes”.

A partir das manifestacdes de 2013 e do inicio da escalada de a¢des diretas Guarani pela
cidade, habitantes de diversas localidades da regido metropolitana de Sdo Paulo comecaram a
conhecer a aldeia, segundo Sénia. Antes disso, “s6 conhecia quem morava aqui no bairro
mesmo. Ninguém vinha de Osasco, ninguém vinha de Parelheiros, ninguém vinha de outro
estado. SO os indigenas do litoral que sabiam da populacdo do [Pico] do Jaragud”, narra a

indigena.

Fotografia 7: Ocupac¢do do Monumento as bandeiras, em 2013 (acervo pessoal)

Ao analisar as manifestacfes multitudinérias, especificamente de junho de 2013, a
antropologa Marina Monteiro (2018) convida Deleuze e Guattari para suas reflexdes. Estes
afirmam que o Estado se interioriza nos individuos na ideia de sujeitos: o sujeito-fixo, sujeitado,
a todo momento produzido pelo Edipo, sujeito familiar e neurdtico, com sexo, raca e identidade
especificos e dotado de razdo (DELEUZE e GUATTARI, 1995). Como pontua Monteiro (2018),
em oposicao a esse sujeito fixo e centrado estd um outro sujeito, oriundo da subjetivacéo e ndo
do processo estatal de sujeicdo: tal é o sujeito do desejo, o proprio desejo, sujeito ndmade.

Monteiro acrescenta o olhar de Peter Pal Pelbart (2014), que entende ser possivel que

naqueles protestos houvesse uma nova subjetividade politica surgindo, uma forca anénima e
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maltipla caracterizada mais por aspectos como movimento, impulso e fluxos do que por
partidos, disciplina e finalidade. “’N&o vai ter copa': de repente uma das maiores reliquias do
imaginario social brasileiro € posta de lado”, destaca Monteiro (2018).

Existe um Estado que estd sendo colocado em Xxeque e que passa a ndo mais ser
simplesmente local de encontro de desejo, mas mote de rupturas (MONTEIRO, 2018).
Apontada como uma forca némade que ndo se deixa capturar (PAL PELBART, 2014), a
antropologa descreve a atuagdo desse coletivo multitudinario a partir de linhas fluidas “em que
se colocam simultaneamente presenca e auséncia, dentro e fora dos espacos institucionais da
familia, do Estado, da ordem, entre eles e atravessando-os conforme lhes
convém”(MONTEIRO; 2018, p.413), demonstrando também como “a linha esquizo que passa
ao nomadismo age (mesmo sem perceber) contra 0 império - como a conjuracao imanente do
Estado em Clastres”(id.,p.413).

O Estado, como aparato sofisticado em suas estratégias de controle e repressao, “tem
suas falhas, disfunces, rachaduras e essas podem ser pensadas em termos de resisténcia através
de uma biopoténcia da multiddo” (MONTEIRO; 2018, p.414), apontada por Pal Pelbart
enquanto conjunto de “multiplicidades, centrifuga, passivel de agenciamentos-esquizos,
dispersao”(id.).

Em meio a retomada xondaro®, as manifestacoes de 2013%° se somam no fortalecimento
de acdes e estratégias dos Guarani Mbya do sudeste, especificamente da comunidade do Jaragua.
O dia 26 de setembro de 2013 foi um marco disso. Dezenas de xondaro e xondaria guarani
bloguearam a Rodovia dos Bandeirantes®, ao lado da T1 Jaragua. Pouco depois, no dia 2 de

outubro, organizaram uma passeata da Avenida Paulista ao Ibirapuera (na Assembleia

8 Amalgamada as manifestages multitudinarias de 2013, ressurgia também a pratica xondaro, adormecida entre
0s Mbya da capital até 2012. Em novembro daquele ano, um encontro na aldeia Tenonde Pord - ap6s uma
breve aproximagdo com um grupo de capoeira angola - favoreceu aos Guarani a percep¢do do xondaro como
um saber e uma préatica em sua cultura correlato ao que a capoeira era para o grupo de angoleiros (KEESE,
2017).“Um saber e uma pratica que, se fortalecida, as liderancas me diziam, poderia fortalecer os Guarani
como um todo”(id.,p.260).

8  As manifestacdes contaram com forte influéncia de diversos outros movimentos sociais que se alastraram no
mundo, sobretudo a partir do inicio da década de 2010, como o0 15M ou Indignados, na Espanha, a Primavera
Arabe, no norte da Africa e no Oriente Médio, e o Occupy, nos Estados Unidos. Para além das nefastas
consequéncias para alguns paises, como intervencBes externas, esses movimentos trouxeram algo que é
considerado central para pensar as novas formas nas quais 0S movimentos sociais operam na
contemporaneidade: a critica aos modelos dominantes de fazer politica, 0 mundo conectado pelo advento das
novas tecnologias, a ocupacdo dos espacos publicos e a tendéncia a se organizar de forma horizontal
(CASTELLS, 2013).

% Por cerca de 2 horas, os Guarani fecharam a pista sentido Sdo Paulo e conseguiram dar outro estatuto a
visibilidade de sua urgente pauta de demarcacéo.
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Legislativa) por ocasido do 25° aniversario da Constituicdo Federal, ameacada pela PEC 215°,

Além de vias publicas, as mobiliza¢Bes incluiram a ocupacdo do Patio do Colégio,
construcdo pioneira da capital paulista, realizada a custa do missionamento dos indios e sua
arregimentacdo como mao de obra (MACEDO e GALLOIS; 2018).“Nas ruas da cidade, 0s
Guarani tém problematizado as inUmeras homenagens aos bandeirantes, personagens que dizem
muito do suposto empreendedorismo paulista, em que 0 progresso justifica a destruicdo dos
lugares e das vidas de todos que se ponham em seu caminho”(id.,p.11).

Na passeata de 2013, ganhou bastante repercussdao a tinta vermelha jogada no
Monumento as Bandeiras, de Victor Brecheret. Se, para alguns, tal ato serviu para a critica
contra o vandalismo, para outros funcionou como uma dendncia contundente acerca do

genocidio e do aprisionamento levados a cabo pelos bandeirantes contra os Guarani.

Fotografia 8: Manifestacdo sobre 0 monumento das bandeiras em setembro de 2013 (acervo pessoal)

Considerando as manifestacdes de rua como praticas novas para os indigenas, ndo ha
duvidas de que tenham se utilizado de formas e se inspirado no que viram em outros

movimentos sociais que agiram nas ruas paulistanas em 2013. Denominados por Maria da

°1  Tinha a intencdo de delegar exclusivamente ao Congresso Nacional o dever de demarcagédo de territérios
indigenas e quilombolas. Significava, também, e principalmente, proibir a expansao de areas indigenas ja
existentes.
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Gloria Gohn (2011) como novissimos movimentos sociais®, caracterizam-se pelo uso de
internet, da ocupacdo dos espacos urbanos e da desconfianca quanto as midias tradicionais.

Os novissimos atores entraram em cena, tanto do ponto de vista de propostas que pautam
para os temas e problemas sociais da contemporaneidade, como na forma como se organizam,
utilizando-se dos meios de comunicacdo e informagdo modernos (MONTEIRO, 2018).
Preocupam-se com a formacédo de seus militantes, pela experiéncia direta, e ndo tanto com a
formacéo em escolas, com leituras e estudos de textos (id.). Segundo Gohn, no interim, de uma
densa rede de comunicagdes, sdo produzidos textos, boletins. Teses e dissertaces elaboradas
por esses militantes/ativistas/pesquisadores também fazem parte do conjunto desse material, do
qual muitos de seus autores sdo parte das histdrias que eles prdprios vivenciaram (Gohn, 2011).

Ha um aspecto a mais nos “novissimos” a ser considerado: eles fogem do que
tradicionalmente se entendia como movimentos sociais enquanto esfera de pertencimento a um
grupo fechado e com uma pauta norteadora especifica (MONTEIRO, 2018). “Trata-se, antes,
de formas de acgdo, organizacdo e fluxos de intensidades. Auséncia de liderangas,
horizontalidade, comunicacao por redes sociais via internet - e, em contrapartida, a forma de
reacao dos aparatos repressivos estatais - configuram esse novo modo de acéo global”(id.,p.43).

Aprender, ensinar e transformar a partir da aco; eis a experiéncia da agio direta®® que
vem sendo implementada pelos Guarani Mbya - que ja faz parte de seu repertério - e fortalecida
sob a inspirag&o dos “novissimos”. E comum que o termo acdo direta remeta a interpretacio de
acoOes violentas, quando ativistas, movimentos sociais e tedricos reforcem que néo se trata disso
(MONTEIRO, 2018). Uma ac¢do direta pode ser, por exemplo: “a ocupacdo de um prédio, o
fechamento de uma rua para estender uma faixa durante uma manifestacéo ou dar aulas em um

pré-vestibular social”(id.,p.215). Outros exemplos de agéo direta podem ser: ministrar oficinas

92 A partir da década de 1970 é proposto dentro do escopo tedrico do campo de estudo dos movimentos sociais
a distincdo entre antigos (ou tradicionais) movimentos sociais e novos movimentos sociais (ALONSO, 2009).
“Entre os primeiros estdo as mobilizagdes vinculadas aos movimentos sindicais desde o final do século XIX
até a década de 1960 do século XX e que tinham como orientacgéo as pautas econdmicas, a tradi¢do marxista
e a ruptura com o Estado”(id.,p.37). Por sua vez, como lembra Monteiro (2018) 0s novos movimentos sociais
seriam 0s movimentos que surgem posteriores a década de 1960 e que, tendo como foco de seu nascimento a
desilusdo com as instituicdes formais (partidos politicos), preconizavam a agdo autbnoma, horizontal e
independente do Estado e traziam como pautas questdes culturais, identitarias ou ecoldgicas, por exemplo, e
ndo apenas as questfes econdmicas. Diferente dos movimentos sociais caracterizados como antigos ou
tradicionais, 0s novos movimentos sociais prezariam por reformas politicas e ndo a ruptura com o Estado
(ALONSO, 2009).

% O termo acgdo direta é atribuido a Fernand Pelloutier, militante sindical do século XIX que defendia o
sindicalismo revolucionario francés (MONTEIRO, 2018). Para ele, acéo direta seria “estratégia de luta politica
em contraposicdo a acdo eleitoral e parlamentar defendida pelos socialistas franceses como meios de se obter
melhorias para a classe trabalhadora”(LOPREATO; 1996, p.7).
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de género, participar de hortas comunitarias, tingir uma estatua de vermelho, representando
sangue, como o fizeram os Guarani em 2013, e etc. Nos proximos capitulos, por sinal, veremos
algumas histdrias de acbes de mutirdes, trancamentos de rodovias e ocupacdes.

A acdo direta esta relacionada ao exercicio pleno de autonomia politica e pode ser
considerada como expressdo da crenca de que as camadas populares sé se libertardo quando
confiarem na influéncia da sua prépria acdo, direta e autbnoma, prescindindo de intermediarios
no conflito capital/trabalho (MONTEIRO, 2018; LOPREATO, 1996).

Nas manifestacOes de rua e em outras acdes diretas dos Guarani da capital paulista,
apesar da inspiracdo da pratica dos novissimos movimentos sociais, é notavel, como cita Keese
(2017), “o modo como eles se apropriaram e improvisaram a sua maneira o repertorio dos
grupos em que se inspiraram durante essas acdes. Nao apenas souberam veicular suas pautas,
conclamando a populacdo da cidade a apoia-las, mas o fizeram por meio de suas formas

préprias”(p.274).

As cancdes, o xondaro e o siléncio sdo apenas algumas das caracteristicas [...] e a
maneira como foram postas em cena sugere que, mais do que jogar com as expectativas
de alteridade cultural por parte dos jurua (o que deve “parecer” indio), os Guarani estdo
levando parte de seu mundo as ruas e a luta politica jurua ruxixa kuery rovai re (para
lutar contra os chefes dos brancos). Néo se trata de mera sedugao por meio dos codigos
da “cultura”, mas da aposta que as forcas que operam em sua cosmologia, as armas e
as diplomacias de seu mundo, terdo eficacia nesse processo de movimento politico em
meio ao mundo do jurua (id., p. 274, grifo meu).

Dessa forma, ao passo que o Estado exerce seu poder de captura - ou producdo de
subjetividades - sob a l6gica do capital, “para resistir, precisa-se transpor essa forma de acéo e
pensar nas capacidades de criacdo de outros territdrios e outras instancias de subjetividades
através da producao do novo”(MONTEIRO; 2018, p.414). Assim, com a utilizacdo de forcas
que operam em sua cosmologia Guarani em interface com o mundo jurua, temos o gancho para
refletirmos sobre a ideia de um Devir Jaragua como a no¢do de um corpo/territorio em rede,
que, ja sob uma vizinhanca jurua, vem se abrindo cada vez mais desde meados da década de
2010.
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3.3. Devir Jaragua

Para pensar o corpo Guarani mbya, valemo-nos, como Daniel Pierri (2018a), da
influéncia espinosana na proposicdo de Viveiros de Castro e Taylor, que delineia o corpo
indigena como um “feixe de afec¢des e capacidades”, “um conjunto de afec¢cdes ou modos de
ser que constituem um habitus®*”(2002 [1996], p.380). “E por isso que Taylor (1998)”, escreve
Pierri, “sublinhava uma concepcéo “antiorganicista®” do corpo, ja que se trata de capacidades
que vdo se acumulando através da incorporacao de afec¢des provenientes de outros corpos, e
ndo formam um sistema fechado do tipo 'organismo™(PIERRI; 2018a, p.214).

Assim, ao passo que 0 corpo mbya envolve praticas reconhecidas pelos seus xamas
como tradicionais, “exercé-las implica ndo no ser mas no devir mbya”(KEESE; 2017, p.237).
Este devir ndo implica apenas sua variante do idioma, “mas todo o conjunto de préticas e
condutas, de afec¢des; desde hd muito organizados no processo de producdo de distancias
geograficas, cosmoldgicas e corporais, entre os Mbya e a sociedade dos jurua”(id.). Todos esses
“movimentos” constituem “menos a sua ‘identidade étnica’, do que o devir mbya”(ibid.).

No vies deste estudo, contudo, e aumentando o grau de nossa lente na direcdo desse
devir, enxergamos a hipdtese da constitui¢cdo de um devir Jaragua. Este, modulado ndo somente
pela ascese e pelas praticas tradicionais do Nhandereko, se moveria também em direcdo a
alteridade da vizinhanca e de lutas sociais transversais que, em outro contexto espaco/temporal,
n&o fariam parte do conjunto de preocupacdes das aldeias Guarani Mbya.

A modulacdo de um devir Jaragud - enquanto corpof/territorio - implica nos bons

% Esse conceito foi introduzido por Mauss em seu ensaio seminal sobre as técnicas do corpo, “para referir-se a
soma total de usos culturalmente padronizados do corpo numa sociedade”(CSORDAS; 2008, p.109). Nele, o
corpo é, de uma vez, um objeto da técnica, um meio técnico e a origem subjetiva da técnica (idem). Segundo
Csordas, Bourdieu (1977, p.72), “vai além dessa concep¢do de habitus como uma colecdo de praticas,
definindo-o como um sistema de disposicfes duraveis, principio inconsciente e coletivamente inculcado para
a geracdo e a estruturacdo de praticas e representacfes”’(CSORDAS; 2008, p.109). O locus do habitus de
Bourdieu é a conjuncdo entre as condigdes objetivas da vida e a totalidade das aspiracfes e das praticas
completamente compativeis com tais condi¢des (id.).“O habitus é a mediacdo universalizante que torna a
pratica de um agente individual, sem razdo explicita ou proposito significativo, “sensata” e “razodvel” apesar
de tudo”(BORDIEU; 1977, p. 79). Essa parte das praticas que permanece obscura aos olhos de seus proprios
produtores, portanto, € o aspecto pelo qual elas sdo objetivamente ajustadas a outras praticas e as estruturas
cujo principio de produgdo € ele mesmo um produto (id.), e, assim, o habitus, enquanto mediacgdo
universalizante, se investe de dupla funcdo: na sua relacdo com estruturas objetivas, € o principio gerador de
préticas; e enquanto na sua relagdo com um repertdrio total de praticas sociais, € o principio unificador (ibid).

% Acarne, os 6rgaos e 0 seu modo de funcionamento remetem por seu turno a uma constelagdo de ideias sobre
0s processos metabdlicos generalizados, regidos por uma combinagcdo de substancias-atributos, e
independentes da morfologia do “corpo” onde se desenvolvem (PIERRI, 2018a). Desse modo, o mal-estar
fisico, por exemplo, é visto sob a etnomedicina “como uma patologia da pessoa, um distlrbio da percepgéo
de si, e nunca o efeito de um desequilibrio ou de uma falha mecénica do sistema corporal”(id.,p.207).
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encontros “clastrianos”, no aumento da poténcia do agir “espinosano”, tanto do indigena como
do ndo indigena em relacdo, para além de qualquer confinamento de identidade relacionada ao
predicativo do proprio (ou da propriedade) do estatal. Neste sentido, para além do “Um”
confinante, Pierre Clastres nos convida a ultrapassar o movimento pendular dos dualismos que
infertilizam a diferenca, encobrindo as possibilidades do surgimento do novo; um movimento
pendular que ora nos empurra para a “sincronia”, ora para a “diacronia”; ora para a “cultura”,
ora para a “natureza”; ora para o “masculino”, ora para o “feminino”; ora para o “complexo”,
ora para 0 “nativo”; ora para a “sociedade”, ora para o “individuo”(BARBOSA; 2004). Tem-se
que:
O que conspira ja contra a cristalizagdo do principio de identidade, que quer que um
“nativo” seja sempre e tdo-somente um “nativo”, a satisfazer as necessidades
académicas (e nao apenas) de exotismo: a diferenca termina ai domesticada e a eterno
servigo da identidade, devolvendo a Narciso a imagem - invertida - de que ele tanto
precisa. Mas o que € o principio de identidade? Neste ponto, recorremos uma vez mais
aos selvagens - sim, porque se trata sempre de nos - e valemo-nos da metafisica guarani.
O que ela nos ensina em sua genealogia da infelicidade? Que as coisas, em sua

totalidade, sdo uma e, para nés, que ndo desejamos isto, elas sdo mas (CLASTRES,
1972-1973, p.147).

Ao pensar uma ciéncia para além de sua forma pendular ou o conceito de identidade
como algo estanque - advindo da captura estatal -, os Guarani jogam luz para a importancia da
alteridade no contexto da propria formacao de seus corpos, de suas comunidades. A lideranca
David Karai Popygua nos exemplifica isso quando afirma que: “Se nem na cidade todos jurua
vivem na mesma logica, porque que nos, povos indigenas, temos que viver”.

Dentre os fundamentos da “l6gica” do que denominamos como devir Jaragua esta o
reconhecimento e o respeito a diferenga. Neste contexto, a abertura a alteridade esta na acolhida
ndo somente a ndo indigenas, mas a integrantes de outros povos, como a pataxé Tamikua Txihi,
moradora da tekoa Itakupe e uma das integrantes da candidatura do mandato coletivo da T1 para
o0 cargo de vereadora do municipio de Sdo Paulo, em outubro de 2020.“Eu sou do povo Pataxo,
mas moro aqui na Tl Jaragua, respeitando muito a cultura dos nossos parentes, do povo Guarani.
Num movimento que é um povo morando com outro povo”, explica a lideranca® da T1 Jaragua.

Deste modo, as afec¢bes que perfazem a artesania do corpo indigena na Tl Jaragua

transbordam qualquer sugestdo mais determinista. E essa artesania € ressignificada

% Tamikud candidatou-se ao lado de Sonia Ara Mirim ao cargo de vereadora no municipio de Sdo Paulo, em
outubro de 2020. Circunstancia a qual abordaremos no capitulo 5.
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permanentemente entre experiéncias de cura xamanicas e de profecias entrelagadas com o
cotidiano do territério.

“Tupa circula muito no Ara Yma®’. Olha as limpezas que vem fazendo. Essas trovoadas
que vem fazendo. E o Pico [do Jaragua] tem uma particularidade: ele t& ali, 0; ele ja ta se
manifestando. [...] Ele vai dar a volta na montanha”. Quem descreve 0 movimento de Tupa é
Daniel, ndo indigena - em devir mbya -, ha quase quatro anos morador da tekoa Itakupe, na Tl
Jaragua.

Artista e tatuador, ele testemunha sua relagcdo com o lugar onde vive. Em processo de
“permanente aprendizado no fazer-se Guarani” - segundo ele mesmo afirma - seu sobrenome
de batismo na etnia é Wera (raio, em guarani), que o conecta de forma mais direta com o Pico
do Jaragua e as “trovoadas” de Tupa, que o rodeia. “Isso aqui é sagrado. E o lvyrupa é sagrado,
o0 planeta € sagrado. Desse sagrado, 0 que restou pra gente ter uma conexao, divina? Em S&o
Paulo, o que restou?”, indaga o rapaz, que chegou na comunidade no Ara Pyau - tempo da
alegria - em agosto de 2018.

Ha cada quinze dias mais ou menos tinha um evento. [Eu] passava aqui trés dias.Vinha
na sexta, ia embora no domingo. la passar a virada de ano aqui. N&o vim. Depois em
janeiro vim duas vezes. Vim na cerimdnia, fui batizado, ai no carnaval eu fiquei cinco
dias aqui. Al, eles falaram “Vocé ndo sai daqui! Vocé tem uma coisa aqui que a gente
ndo sabe explicar, mas a gente rezou e a gente entende que... Vocé quer ficar aqui?
Quer lutar com a gente?” - Eu falei: Opa, tamo ai! [Daniel Wera, marco de 2022].

A despeito de muitos Mbya de toda a terra indigena ja considerarem Daniel como um
integrante do povo Guarani; vivendo ha cerca de quase quatro anos na tekoa Itakupe, e, dentre
eles, inlmeros momentos de tensdo e conflito diante dos jurua; ele tem a clareza com o fato de
gue nao se tornara um Guarani Mbya. “Essa palavra [Guarani] que é bem delicada, que tem que
ter muito respeito com o povo, respeito com quem nasceu na aldeia, quem fala a lingua”, conta.
De acordo com ele, seu processo é uma busca diaria do resgate a ancestralidade, de compreender

como a historia de sua mesticagem foi silenciada perante a constitui¢do do pais.

% Ano velho guarani.
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Fotografia 9: Daniel Wera, na tekoa Itakupe (acervo pessoal)

Daniel se recorda que, em seus estudos de religides afro-brasileiras, recebia mensagens
de guias da mata, caboclo®, ox6ssi®®, que apontavam para o caminho que trilha hoje. Como
tatuador, ele tinha o costume de ndo ficar muito tempo nos estudios; sempre circulava. Quando
comecou a conhecer a cultura Guarani, descobriu que os indigenas também eram assim. “Eu
ndo estava mais aguentando ficar na cidade. Entdo, eu agradeco muito a Nhanderu de ele ter
aberto esse caminho para eu estar aqui, e conseguir resgatar aos pouquinhos uma ancestralidade;

e ndo fico muito ligando pra qual era 0 meu povo”, narra Daniel.

Eu sinto dentro mim essa unido de todos os povos. Eu vivo o Nhandereko; busco o
costume espiritual no Nhandereko; meu corpo fisico estd aqui, e meu espirito como
Wera, que eu fui batizado, ele ta aqui presente. Ento, eu td para aprender essa cultura,
se nao, eu me perco. Ja tem esse equilibrio, de eu ter que equilibrar o meu espirito ndo
indigena e eu aqui. Se eu pdr outros povos acho que fica baguncado. A Tanapard, ela
tem nove anos, ela é mais velha que eu; ndo € a idade, é o espirito, o conhecimento.
Ela fala a lingua, ela aprendeu, ela cresceu na Casa de Reza, entdo ela tem mais
conhecimento, entdo eu vou ouvir as criangas. [...] Estou ha quatro anos aqui e
entendendo como é essa espiritualidade e como plantar. Dos alimentos sagrados [milho,
batata, amendoim] que se planta uma vez por ano [Daniel Wera, margo de 2022].

A experiéncia do jurua, em devir Mbya no Pico do Jaragud, - e de outros que se
apresentardo nos proximos capitulos - nos sugere a criacdo de vinculos por despossessdo e

absorcdo de contingéncias, abrindo caminhos para a subtracdo de “predicados que me

% Nas religides afro-brasileiras, sdo espiritos sbios da mata que guiam as pessoas no plano terrestre.
% Orixa da mata.
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identificam”, produzindo novos atos e agentes. Concordamos, assim, que “toda a a¢do politica
é inicialmente uma acdo de desabamento e que s6 pessoas desamparadas sdo capazes de agir
politicamente”(SAFATLE; 2015, p.50), o Outro ndo é somente aquele que me constitui, mas é
também aquele que me despossui, me desampara.

O desamparo “ndo sera produzido apenas pela consciéncia da vulnerabilidade do sujeito
na sua relacdo ao Outro, mas também pela propria auséncia de resposta adequada as excitagdes
pulsionais internas. Ou seja, hd uma dupla articulacdo entre fontes internas e externas”(id.,p.51).
Somos, assim, “despossuidos por outros em um modo que geralmente interrompe a narrativa
autoconsciente sobre ndés mesmos que procuramos fornecer, em um modo que muda nossa
prépria nogcdo como autdbnomos e providos de controle”(id.,p.55).

Casos como o de Daniel ndo sdo excecdes na Tl Jaragud. No Nhandereko, ele, sua
companheira (também jurua) e seu filho recém-nascido, vém sendo acolhidos pelos Guarani
Mbya. Em primeiro lugar, ele foi aceito e introduzido a comunidade porque foi considerado
uma alteridade possivel e, agora, posiciona-se ndo apenas como uma pessoa em devir Mbya;
mas em devir Jaragua.

Neste devir - que em nossa hipotese também se espraia para uma parte da vizinhanca
jurua e outros jurua parceiros para além do bairro do Jaragua-, é necessario conhecer outras
afeccdes que o conformam somados ao que se foi discutido sobre a artesania do corpo Mbya.

Como lembra Oliveira (2018), essa parcialidade Guarani - os Mbya - foi apontada em
estudos como os de Cadogan (1997; 1960; 1971), Bartolomé (1977) e Melia, George e Friedl
Grunberg (1976), como o agrupamento mais hermético dentre os Guarani. Outras pesquisas
sugerem que “estiveram entre as populagdes guarani que se recusaram a viver nas missoes
jesuiticas desde o periodo colonial, sendo por isso chamados de ka'agua - gente da mata - em
muitos registros”(MACEDO; 2018, p.199), o que ndo significava, contudo, “auséncia de
relagbes e trocas com as missdes”(id.). Diferentemente de outros grupos Guarani, 0S
Mbya ®®eram mais ndmades que atrelados a0 manejo de costumes e praticas ligados a
agricultura.

A pluralidade de locais nos quais um Mbya pode viver ao longo de sua vida coloca-o
em relagcdo com alteridades igualmente plurais (NOGUEIRA DA SILVA, 2005).“Dessa forma,

100 pDe acordo com um Guarani no Parand, interlocutor de Oliveira (2018) antes néo se dizia Mbya. “O que existe
é py'a, o centro, o coracdo [...]. Os que vivem fora, os tembiguai, ttm comunicacédo dentro e fora, e tem outros
gue protegem, que sdo os xondaro. Eles protegem o centro, py'a. Ali existe um lider espiritual forte, que
enxerga e consegue ter uma comunica¢do maior com o mundo ndo imperfeito”.
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os elementos de identidade observados sob o ponto de vista dos individuos devem levar em
conta ndo apenas o complexo de relacdes imediatamente observaveis no local em que se
encontram, mas também as relac6es que participaram da formacao de sua histéria de vida(id.,
p.34). Neste sentido, diante de tantas possibilidades para abordar o ser Mbya em sua
multiplicidade, em seu “devir”, sugere-se, como um bom inicio, compreender a importancia do
conceito de Ivyrupa®® neste processo de ndo confinamento identitario, em busca constante pela
Terra sem males.

Do conceito de Yvyrupa provém muitas das concepcdes para 0 uso que eles fazem do
espaco terrestre: grande mobilidade territorial, ocupacéo de espagos fragmentados de um
territorio extenso, anterioridade em rela¢do aos brancos e ndo reconhecimento das fronteiras
impostas pelos Estados-nacdo (PIERRI; 2018b).

Todas as divisas, obstaculos e san¢@es impostas por um modelo de gestdo e
ordenamento territorial alheios a cosmologia guarani sobrepuseram-se a uma nogao
prépria de continuidade (humano-divina) baseada na superacao de tantas fronteiras: o
paraguassu (mar), yvyty (montanhas), kaguy poruey (matas intocaveis), 0s
descaminhos provocados por Anha, o jepota (transformagdo em seres primigénios), a
prépria morte fisica, os etavaekuéry (os que sdo muitos em Yvy vai, 0s jurua). Nem
mesmo esses obstaculos, apregoados por eles como provas, sdo barreiras definitivas
para romper a continuidade entre Yvy vail® (terra imperfeita) e yvy marae'y (terra da
perenidade), pois 0s seres (espécies) de origem, as divindades e as almas habitam e
podem transitar nesse universo que compde o mundo Guarani. Nesse sentido mais
amplo de possibilidades, relativizadas, teorizadas e atualizadas, é que os Guarani dizem,
ndo como um preceito individual e sim coletivo, ndo possuir fronteiras (LADEIRA,;
2018, p.272).

J& no inicio do século XX, com a criagdo do SPI, Curt Nimuendaju (1914 [1987])
comenta a dificuldade de agrupar e fixar os Guarani em reservas indigenas, pois eles se

recusavam a ir ou entdo logo fugiam. “Sob o jugo dos brancos, o confinamento era fortemente

101 Yvyrupa é a dimenséo terrestre por onde circulam sujeitos humanos e ndo-humanos; onde os Guarani cultivam
experiéncias que permitem a comunicagdo com a dimensdo celeste e seus habitantes e “tem sentido quando
existe uma ligag8o entre todos”(FARIA, 2015, p. 218). Os Guarani formam suas aldeias em toda a extenséo
do percurso que foi realizado no inicio dos tempos pelos irmédos Sol e Lua, abrangendo desde a regido central
do mundo, que eles identificam ao Paraguai e a regido fronteirica deste pais com Argentina e Brasil, até a
extremidade do mundo, que é a regido litoranea do Brasil (PIERRI, 2018b). Assim, o conceito guarani de
yvyrupa refere-se de fato “a uma estrutura que sustenta a terra em que pisamos e que foi construida
progressivamente a partir do centro do mundo, onde ela estd amarrada a outras estruturas que sustentam outros
mundos”(id.,p.40).

1020 conceito de Yvy vai, que suscita incontaveis desdobramentos, remete, nesta abordagem de Ladeira, as coisas
constitutivas do mundo, a partir das relacfes nele construidas e renovadas. Yvyrupa €, portanto, esteio de Yvy
vai que se transforma e atualiza produzindo novas relagGes. “Superficie terrestre sem fronteiras nacionais ou
politico-administrativas que abriga toda a diversidade das espécies, de costumes, modelos e
tradigdes”(LADEIRA; 2018, p.266).
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associado a seu efeito definhante e patogénico”(MACEDO; 2018, p.199). Assim, ao longo do
século XX, as migracdes dos guaranis para a Serra do Mar foram motivadas para além da busca
por yvymarae'y, por ameacas e violéncia de fazendeiros, posseiros e da propria FUNAI na
regido sul do Brasil, que seguia com o propoésito do SPI de confind-los em postos e reservas
indigenas (AZANHA; LADEIRA; 2018).

Ainda hoje, mas sob um contexto distinto, € “confinada” que a lideranga e moradora da
tekoa Itakupe, Tamikua Txihi, se sente diante da imposicao estatal de “fronteira”. “Tinhamos
um territdrio totalmente livre, sem precisar de passaporte pra ir em outro territorio, que € outro
pais. Sem precisar disso tudo. Entdo, sempre andamos, sempre trabalhamos e nunca aceitamos
ser escravos. Hoje a aldeia é confinamento”. Parece-nos ser essa uma das principais criticas do
corpo em devir Jaragua de Yvyrupa, que anseia viver livre, sem fronteiras, em rede com a
alteridades possiveis.

Entretanto, Yvyrupa, para além de ser um territério sem fronteiras, também nos concede
0 argumento para a hipétese do corpo/territorio em devir Jaragud, pois ilustra-nos como cada
lugar constitui, livremente, sua trama historica e sua producdo de afec¢cdes. Em Yvyrupa, o
estado ritual de migracdo permanente vai além da busca por Yvymarae'y. O deslocamento entre
as tekoa é bastante frequente: sdo comuns visitas para atividades de agricultura, coleta, caca,
casamentos, velorios, batismo e outros rituais; tdo como para a construgdo e formagéo de novos
nucleos.

E por isso que, de acordo com Pierri (2018b), se em qualquer instante se localizam em
aldeias especificas, “suas historias de vida testemunham o trénsito anterior por uma série de
outras localidades, e suas experiéncias cotidianas se estendem a elas também no presente,
atraveés da prética constante de visitacdo mutua entre os parentes”(id.,p.34-35). Nogueira da
Silva (2005) ilustra a explicacao de Pierri quando etnografou as tramas de “somente” uma aldeia
da Tl Jaragud, a tekoa Pyau.

Formam-se, antes, redes de grupo entrelacados pelo parentesco e pelas no¢des de
espacialidade e de pessoa. Dentre esses grupos, estdo os nicleos de residéncias,
familias extensas, tekoa, e aqueles organizados para trabalhos especificos como os
rocados ou uma limpeza na aldeia, para o desenvolvimento de projetos ligados a
agéncias ndo indigenas, para a realizacdo de rituais na Opy. Associagdes com maior ou
menor duracdo, o fato é que, a0 mesmo tempo em que nenhum grupo é continuo ad

aeternum, todos eles fazem referéncias aquelas nocdes, compartilhadas por todos os
Mbya (id., p.159-160).
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Dessa forma, para refletir sobre o devir Jaragué implica-se atentar, antes e também, que
cada TI, e mesmo cada tekoa - espalhada por Yvyrupa - possui uma diversidade de trajetdrias e
especificidades. Neste viés, o Pico do Jaragua, por exemplo, testemunhou e viveu a sua
singularidade. Relatos dos Mbya revelam que, por milhares de anos, este povo vive no entorno
do Pico e que em poucos momentos na vida seus ancestrais subiam na montanha para a
realizacdo de rituais fundamentais, como funerais.

A regido do Pico testemunhou um corpo/territorio cagcado, missionado, escravizado e
massacrado, sobretudo em decorréncia da acdo dos Bandeirantes. Na década de 1580, o
portugués Afonso Sardinha encontrou veios auriferos em morros algumas léguas a noroeste da
vila de Séo Paulo, dentre eles, o Jaragud. Em 1592 tornou-se “capitdo da guerra contra 0s
indios”, por decisdo da cAmara municipal. Seus objetivos eram, além de proteger a vila de Sdo
Paulo, a captura de nativos para o trabalho escravo. A regido tornou-se ponto de partida e
chegada de expedicOes de captura de cativos para escraviddo: as bandeiras. Hoje, as aldeias do
Pico ainda estdo cercadas por signos do massacre e da escravidao de outrora: as rodovias
Anhanguera e Bandeirantes,

De acordo com Nogueira da Silva (2005), os Guarani Mbya, chamados entao de Carijo,
alvos principais dessas bandeiras paulistas, as quais culminaram com o0s grandes ataques entre
as décadas de 1610 a 1640, ocupavam areas ao sul e sudoeste do estado de S&o Paulo até as
regides de Santa Catarina, Rio Grande do Sul e Uruguai.

Neste processo, que se consolidou com o bandeirantismo paulista, foram capturados,
entre fins do século XVI e a primeira metade do XVII, algo entre 180 mil e 200 mil Guarani
(MONTEIRO, 1994, p.68) para servirem de escravos em terras paulistasi®. Toda pilhagem
humana e dizimacdo das aldeias que os bandeirantes fizeram sobre este povo em seu amplo
territorio® fez com que S&o Paulo se tornasse no segundo quarto do Seiscentos uma cidade

habitada e erguida majoritariamente por esse povo.

103 Ha relatos de diversos atropelamentos de indigenas nestas rodovias.

104 Como pontua Keese (2017), os nimeros estimados da captura bandeirante em um intervalo de 50 anos é
significativamente superior ao total de indigenas Guarani que existem hoje nos trés paises. Todos eles levados
para serem escravos nos arredores de Sdo Paulo, uma vila que, a época de sua fundagédo em 1554, era habitada
por cerca de 100 individuos.

105 As missdes das regides do Tape, Guaira e Itatim, respectivamente nos estados do Rio Grande do Sul, Parana
e Mato Grosso do Sul, foram todas destruidas pelos ataques dos bandeirantes (MONTEIRO, 1994). Desse
modo, como pontua Keese, as reducdes Guarani voltariam ao atual Rio Grande do Sul apenas em fins do
século XVII, até serem novamente expulsas para a margem ocidental do Uruguai durante a guerra Guaranitica
em 1750, quando tiveram que enfrentar uma alianga dos exércitos de Portugal e Espanha resultante dos acordos
no Tratado de Madrid.
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No inicio do século XVIII, contudo, houve forte pressao por parte da Coroa para que 0S
paulistas abandonassem o apresamento e o cativeiro dos “negros da terra” (Monteiro, 1994),
com ameacas de multas pesadas aos infratores da legislacdo que garantia liberdade aos

indigenas'%

. A partir dai, o entorno do Pico passa por um esvaziamento populacional e somente
em meados deste século passa a ser habitada novamente, tanto pelos Mbya quanto pelos jurua.

Somente nas décadas de 1950 e 1960 a regido do Pico do Jaragua reinicia seu processo
de reocupacéo populacional. Instala-se a industria Voith, préxima a Rodovia Anhanguera, onde
foi construido um conjunto residencial para os funcionarios, impulsionando a ocupacdo do
Distrito. Também neste periodo (re)instalava-se a primeira familia guarani no Jaragua
(NOGUEIRA DA SILVA, 2018). A interpretacdo corrente é a de que formacdo do Parque do
Estadual do Jaragua implicou na abertura de oportunidade para que os indigenas Guarani
viessem a se estabelecer ali, pois teriam a funcdo de “produzir um cenario animado, em
movimento, do passado do paulista, ou, do seu mito de origem”(NOGUEIRA DA SILVA, 2005,
p. 150).

Todavia, para os indigenas, sua presen¢a ndo tem a ver em retomar um mito de origem
paulista, mas de viver propriamente em seu territério. Como nos asseverava S6nia Ara Mirim
sob um contexto de acdo direta:“Sao Paulo vai ser sempre um territorio indigena, queiram ou

ndo”. Ao fim e ao cabo, a retomada da T| Jaragué resulta de uma densa confluéncia de encontros:

Ao mesmo tempo em que os Guarani em S8o Paulo foram diretamente afetados por
essas interpretagdes da histéria (pois que influenciaram as politicas de Estado), a histdria
de suas relagdes internas produziu eventos que os levaram a ser notados (pois que 0s
levaram a reocupar espagos antes conquistados pelos colonizadores). Fracionamentos e
recomposicdes de grupos familiares, mobilidade e uma nocédo proépria de espacialidade
foram alguns dos elementos que participaram - e participam - das agéncias desse grupo
indigena na cidade. E o que levou & formagao da aldeia Tekoa Itu e, posteriormente, &
formacéo da aldeia Tekoa Pyau (NOGUEIRA DA SILVA; 2005, p.151).

Aacolhida de pessoas e familias que houvessem entrado em conflito em suas aldeias de
origem, dando-lhes morada por algum tempo, era uma caracteristica do Tekoa Itu (NOGUEIRA
DA SILVA, 2005). De certa forma, isso influenciou positivamente na luta contra os jurua

106 Assim, as referéncias a extragdo de ouro da regido do Jaragua, podem ser encontradas até meados do século
XIX (NOGUEIRA DA SILVA, 2005). Depois desse periodo veio a era do café, motivando a construcéo, no
final do século XIX, da estacdo de trem de Pirituba e de Taipas - que passou a se chamar Jaragua.
Posteriormente, “com o fim dos anos de ouro do café, as grandes propriedades foram sendo vendidas e
divididas em fazendas menores, sitios, glebas e lotes. Mas permanecia até entdo area rural do municipio - em
1950, a regido do bairro do Jaragué contava 2543 habitantes”(id.,p.42).
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invasores, pois através do auxilio permanente desses parentes e de outras aldeias - liderangas
acostumadas a lidar com a negociacao fundiéria - a Tl Jaragué se fortalece.

A TI Jaraguad foi demarcada em 1987. Em meio ao crescimento demografico e a
valorizacdo de imdveis na regido noroeste do municipio de S&o Paulo, tornaram-se incontaveis
a quantidade de ameagas para que 0os Mbya desocupassem a area nas Ultimas décadas. Hoje, a
comunidade vive em um territério infimo, de 1,6 hectares; situacdo incompativel com o
tamanho da comunidade (cerca de 700 pessoas) e com 0 modo de vida guarani.

Por décadas, a Tl teve apenas uma tekoa formalizada, a Itu. Nos anos 1990, outra aldeia
foi fundada ao lado, a tekoa Pyau. Como mencionado no primeiro capitulo, a construcdo do
nacleo Yvy pord, em 2018, faz parte do processo de retomada territorial dos 572 hectares do Tl
Jaragué “des-demarcados” pelo ent&o governo de Michel Temer, em 2017%. Hoje existem seis
nucleos na TI.

No territorio que tém disponivel, os Guarani querem recuperar areas degradadas e mudar
o0 sistema atual de saneamento das tekoa. Parte da area da TI, entre 0s séculos XIX e XX,
funcionou como uma grande fazenda de café, causando a reducdo da biodiversidade. Assim,
além de lutar pela retomada da biodiversidade local e pelo retorno dos polinizadores, os Guarani
do Jaragud trabalham para revitalizar o territrio prejudicado por diferentes fatores ligados a
urbanidade, como poluicgdo de terras, aguas e nascentes.

Como a area era uma fazenda de café, a predominancia da planta em relacéo a outras
espeécies prejudicou o equilibrio do bioma: animais passando fome, abelhas ndo produzindo
tanto, dentre outras consequéncias. S6 em 2019, mais de 300 mudas de espécies como pitanga,
cambuci, araucaria, palmito-jucara, entre outras, foram plantadas nas matas aos arredores da
Yvy pord. Dezenas de voluntarios e pesquisadores, guarani e jurua, vem trabalhando juntos em
mutirdes organizados para reflorestar e diversificar a mata do Pico do Jaragua.

Somada a essas ac¢des, hé cerca de cinco anos os indigenas vém trabalhando com a
criacdo de abelhas nativas da Mata Atlantica. Hoje contam com 28 colmeias com sete espécies
diferentes - a urucu amarela, a mandacaia, a mandaguari, a mocinha branca, a jatai, a tubuna e
a mirim. O mel produzido no meliponario ndo tem fins comerciais, é colhido com parciménia

e apenas quando solicitado por familias das tekoa, para produzir remédios naturais. A cera €

107 Antes disso, porém, o entdo ministro da Justica do governo de Dilma Roussef, José Eduardo Cardozo, havia
estabelecido a expansdo do territdrio demarcado. O trajeto burocratico entre a assinatura do ministro e da
presidenta foi interrompido pelo golpe parlamentar implementado contra a entdo mandataria.
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utilizada para fabricar velas utilizadas em ceriménias, como o batismo guarani®®,

Assim, a contragosto do modo de vida jurua, a comunidade busca, na medida do
possivel, manter o Nhandereko - sobretudo por meio da pratica cotidiana da reza nas Opy. Como
disse um interlocutor Guarani de uma outra Tl a Ladeira (2018), ndo é por morarem em uma
aldeia em que a cidade esta perto e que as coisas do jurua entram demais na tekoa, que eles ndo
escutam mais Nhanderu e ndo recebem mais suas palavras pois “os que querem escutar (endu),
prestar atencdo, podem ganhar sabedoria e sonhar (exarau), pressentir os acontecimentos (exad)
e enxergar dentro das coisas (ema'e kuaapota)”(LADEIRA; 2018, p.269).

O Pico do Jaragué é territdrio sagrado, dentre outros motivos, porque significa para os
Mbya um lugar ideal para habitar, onde esta boa mata (ka'aguy pora) indicada pelas divindades
e que permite aos Guarani produzir corpos mais leves, como menciona Keese (2017). “Cada
corpo tem a sua perspectiva porque, de certa forma, cada corpo possui (ou é possuido) por um
'lugar™ (id.,p.236). A nosso ver, somada a essa ideia, a singularidade desse “corpo-lugar” Mbya
na TI Jaragué delineia-se sob um conjunto de afec¢des produzidas para além do Nhandereko,
mas também no ambito espacial, social e histérico de tensionamentos e colaboracdo, assim
como na conexao intercomunitaria com o nao indigena no e para além do territério.

Fotografia 10: Grafite com tema indigena localizado no bairro do Jaragua,
em uma passagem abaixo da rodovia Bandeirantes (acervo pessoal)

108 A ideia da iniciativa surgiu justamente por uma reivindicagdo dos Guarani mais velhos, que chamaram a
atencdo para o desaparecimento das abelhas nativas da regido, como a urugu-amarela, conhecida como abelha
guarani ou eirawiju.

111



Se, por um lado, existe uma abertura ao ndo indigena parceiro, ndo morador do bairro -
implicando em toda a poténcia transformadora deste encontro -, por outro existe uma relacéo
com o territério de “quebrada”. Tais “choques” envolvem multiplas questdes sob diversos
dominios tedricos, mas que, neste estudo, deter-se-ao na incidéncia das afec¢es, das ideias que
produzem corpos a partir de praticas de espago contiguas, sobrepostas e comunicantes; onde a
fronteira é antes uma imposigéo do sistema capitalista/estatal que um fato real.

No geral, os Mbya tém o cotidiano, em grande medida ainda, tomado pelos assuntos
internos da comunidade, “suas historias pessoais as remetem aos vinculos com outras aldeias e
suas expectativas encontram assento nos vinculos que produzirdo entre si”’(NOGUEIRA DA
SILVA; 2005, p.14). Acrescente-se a isso que nas aldeias € o ciclo do dia, o clima e a propensao
de cada pessoa que estabelece os afazeres. Inexiste uma programagcéo “engessada” a cumprirt®,
mas um clima de ascese permanente da comunidade, em que praticas de fortalecimento

corporeo-espiritual ocorrem de forma constante. Como explica Thiago:

A gente precisa, muitas vezes, de ter o momento de se limpar. De ter um momento de
tirar a tristeza, de tirar a dor, de tirar a sujeira. Quando a gente fuma, a gente reza, a
gente pede exatamente isso, pra Nhanderu limpar a gente. [...] Aprender, as vezes ir
pro cantinho, sair desse tumulto de confusdes, de conflitos, de discussdes. E as vezes
sentar no cantinho, colocar a méo na terra, e conversar [Thiago Djekupe, fevereiro de
2022].

Estabelecido o quadro relacionado a construcdo do corpo/territério Mbya do Jaragua, é
possivel refletir sobre as afec¢des que cruzam o seu modo de vida provenientes da “vizinhanca”
e que se somam na constituicdo desta hipdtese do devir Jaragua. Magnani (1998) descreve a
vizinhanga como sendo “aquele espaco intermediario entre o privado - a casa - e 0 publico,
onde se desenvolve uma sociabilidade basica, mais ampla que a fundada nos lagos familiares,
porém mais densa, significativa e estavel que as relacbes formais e individualizadas impostas
pela sociedade (id., p. 116)”.

Além disso, cruzando e circunscrevendo a ideia de vizinhanca, ha o “pedago”. Ao fazer
parte do “pedaco”, a pessoa é reconhecida e situada em uma “peculiar rede de rela¢des que
combina lagos de parentesco, vizinhanca, procedéncia, vinculos definidos por participacdo em
atividades comunitarias e desportivas etc”(MAGNANI, 2002, p. 21). E a rede de relacdes que

instaura um codigo capaz de dizer quem é ou ndo da vizinhanga, em que grau pertence a ela

109 Aprofundaremos este tema no préximo capitulo.
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(id.).

O contexto urbano das aldeias dispde interfaces diretamente relacionadas ao tema do
pedaco e da vizinhanga. Sob a instavel fronteira entre o urbano e a mata, existe um facil acesso
de bebidas alcodlicas e dezenas de cédes abandonados os quais 0s indigenas se incumbem de
cuidar. Todo o tipo de lixo é regularmente jogado por ndo indigenas - ndo necessariamente
moradores do bairro - nos terrenos das aldeias. Para os jurua que veem de fora e ndo
compreendem as dificuldades impostas ao Mbya, chamam-lhes de vagabundos e sujos.

Para 0 amigo dos Guarani e morador do bairro, o jornalista e cineasta Thiago Carvalho,
os indigenas exercem o papel fundamental de proteger a mata e os animais e ainda sdo

hostilizados por alguns vizinhos jurua.

A questdo dos animais também serem abandonados em frente a aldeia, o lixo também.
Quem € o cruel nessa histéria? E o indigena, ou é o ndo indigena da periferia? Do
Jaragud? O Guarani ndo sai por ai queimando a mata, a propria mata. Eu posso dizer
isso com total propriedade porque eu moro la. Eu moro 14, e convivo com os Guarani.
Entdo eu estou na periferia, fora da aldeia e estou na aldeia também, quando estou com
eles |4 [Thiago Carvalho, dezembro de 2019].

Ainda nessa linha de tensionamento com a vizinhanca, Sénia Ara Mirim conta que apos
a ocasido de uma manifestacdo das aldeias, ameacaram seu ex-marido e o irmédo dele. Além
disso, ela relata ameacas sofridas na porta de casa, devido a repercussao de uma matéria televisa
sobre os cachorros abandonados que os indigenas acolhem; atitude que ndo teria agradado uma
pequena parte dos moradores da vizinhanca.

Para citar outro exemplo desse cotidiano, em junho de 2018, presenciamos na tekoa Yvy
pord, Thiago, o jovem xondaro da aldeia, lidando com um vizinho, dono de uma chacara, que
jogava esgoto na T1. O rapaz chamou a policia ambiental e disse-nos que este tipo de episédio
acontece com frequéncia. Sobre uma outra questéo, Thiago, agora em margo 2022, relatava-nos
que, em meio a pandemia da Covid-19, pessoas ligadas a igrejas evangélicas tentaram a todo
custo entrar na Tl Jaragua. “E isso me faz acreditar que existe um interesse e um desrespeito
muito grande por parte da organizacao religiosa com 0 n0sso povo, e isso ndo acaba”, criticava
a lideranca.

Em fevereiro de 2019, em outro relato sobre tensionamentos na vizinhanga, o xeramdi
Isaque nos falava de uma situacdo em que um parente seu foi hostilizado na frente de uma
oficina mecénica proxima a aldeia de forma gratuita, pelo simples fato de ser indigena.

Ha vizinhos - e transeuntes no geral - indispostos com os indigenas de antemé&o. N&o
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aceitam seu modo de vida e, quando em contato, elevam mais 0 seu preconceito. E o que nos
descreve Tamikud Txihi, enfatizando que “isso é uma coisa que foi implantada; € um modelo
que veio de fora da Europa. De tanto eles invadirem e devastarem, matarem, isso esta enraizado
na cabeca das pessoas, mesmo aquelas pessoas que sdo oprimidas se pdem no lugar para
oprimir”. A moradora da tekoa Itakupe pondera, entretanto, que existem muitas pessoas “ai
dentro [no bairro] que se projetam também, pra conhecer, pra entender, pra partilhar essa luta”.

Pontua-se: a elaboracdo de uma escuta na qual se sobrepdem e se entrecruzam 0s
sentidos de um corpo indigena que circula na Tl e no bairro do Jaragua demanda atencédo a
epistemologia desse “cruzamento”. O cotidiano no dito “territdrio periférico” tem atores, regras
e cbdigos sociais que se distinguem dos Mbya mas que também, por diversas maneiras,
influenciam positivamente o modo de vida do indigena.

Destaca-se, portanto, que para além dos limites das tekoa, é crescente o esforco da
comunidade em dialogar com a vizinhanca, assim como € verdadeiro o movimento inverso de
parte desta Ultima. Nem sé de tensdo se vive nas bordas cidade. Ai, o espaco do cotidiano
configura-se como um campo de possibilidades onde se da a ‘pratica social’, que por sua vez
corresponde a uma pratica espacial (CERTEAU, 1999). O cotidiano é, deste modo, feito da
pratica que cumpre a ordem estabelecida, mas sobretudo da pratica que subverte esta ordem,
que vai além do permissivel porque orientada pelo possivel”(id.); gerando lagos.

Nesta linha - e no sentido principal do escopo deste estudo, do “bom encontro” que
aumenta a poténcia de agir - dentre pessoas e coletivos da vizinhancga que se uniram aos Mbya,
destaca-se a presenca de Adriano Sampaio e do coletivo Salve Quebrada.

No ano de 2015, a partir de uma conversa com o xeramdi Ari, 0 ativista ambiental
Adriano Sampaio se dispds a colaborar com os indigenas. “O cacique me mostrou 0s resquicios
arqueoldgicos ao redor do Pico e eu e mais um grupo de amigos chamamos o IGC”, narra o
morador do bairro. Em seguida, o grupo reuniu os laudos do 6rgdo e os deu aos Guarani pra
fortalecer o processo de demarcacao territorial. “Na época, a gente fez uma grande mobilizagdo
de colaboradores, artistas, pra falar 'O Jaragua € Guarani'; e essa foi a primeira luta que eu
participei com eles”, descreve o ativista ambiental.

A partir da relacdo com os indigenas, Adriano revela que comegou a observar a si e a
cidade de um modo diferente;“comecei a perceber alguns habitos ruins que eu tinha e fui
mudando; porque os Guarani falam que a gente criou varias cadeias; quando eles vdo na minha

casa me visitar, eles falam: 'P0, isso parece uma cadeia! Vocé tem portdo alto, tem lanca’; e eu
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comecei a dar risada”, descreve Adriano. Hoje, além de trabalhar com os seus vizinhos Mbya
na construgdo de lagoas, o ativista é reconhecido por auxiliar no processo de revitalizagdo de
diversas fontes hidricas e mapear nascentes de rios no municipio de S&o Paulo.

Fato € que a maioria dos moradores do bairro, o sentimento de pertencimento e a
reconstituicdo & memoria local (e em larga escala indigena) vem sendo feridos desde sua
formac&do. Em marco de 2020, durante uma caminhada dentro da ocupacdo Yari Ty''°, ao lado
das aldeias Itu e Pyau, tivemos uma conversa mais longa com Adriano Sampaio, ap0s tantos
encontros na Tl Jaragua. O morador do bairro apontava para o ribeirdo Vermelho ao comentar
como 0 “progresso” havia poluido suas aguas e, por consequéncia, apagado as memorias

afetivas dos moradores do bairro ligadas a elas:

Imagina esse corredor aqui, ecoldgico! Porque esse rio aqui que vocé ta vendo, ele passa
na minha rua, porque eu moro aqui; so que ja com outro nome! E o ribeirdo Vermelho
porque ele ja recebeu outro rio. Mas os peixes daqui vao pra la. Eu fico vendo la. E
ainda tem mata ciliar. E s6 eu que ando ali, as pessoas nao se interessam. As casas estdo
tudo de costas pro rio. O pessoal vé aquilo ali como algo morto, um canal pra levar os
esgotos. Nao enxerga mais, nem tem essa memdria afetiva. Como do seu Horténsio [um
dos mais velhos xeramdi da TI], que conhecia aqui como era.

Somado as agles ecoldgicas impulsionadas por Adriano, surge o coletivo Salve
Quebrada, que também nos faz lembrar que a vizinhanga também € o espaco privilegiado do
“bom encontro”. A intencdo primeira do coletivo, criado em 2015, vem sendo resgatar a
memoria do bairro do Jaragua, promover a diversidade e o fortalecimento cultural de seus
moradores. Um de seus projetos denomina-se Aldeias e Favelas, no qual o grupo elabora, junto
com os indigenas, acGes em prol do reconhecimento da comunidade Mbya pela vizinhanca do
bairro, dentre outros objetivos.

Integrante do coletivo, morador do bairro do Jaragud, fotografo e cineasta, Thiago Wera'i
Carvalho - mencionado anteriormente - é bastante querido pelos Mbya por dar visibilidade ao
Nhandereko e a resisténcia da comunidade. Ele produz curtas-metragens que apoiam a causa
indigena®*!. De acordo com Thiago, o Salve Kebrada exerce uma fungio similar a de uma Casa
de Cultura no bairro, pois desperta e atrai a comunidade para determinados eventos. “Eu entrei

em 2017 porque eu tenho essa proximidade com os Guarani. Eu entrei e aproximei a

110 Jardim dos Cedros; cujo processo nos aprofundaremos no capitulo 5.
111 Thiago realizou, ao lado dos indigenas, os curta-metragens “Atras da Pedra - Resisténcia Tekoa Guarani” e
“Oremba'e Ei Yma Guare - O mel do Passado”; dentre outros.
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comunidade do “Salve” e 0 “Salve” da comunidade, ou pelo menos ajudei a isso acontecer”,
conta Thiago. Sénia Ara Mirim, lideranga da aldeia Itu, somou-se ao coletivo em 20109.

Dentre os projetos desenvolvidos pelo “Salve” esta, por exemplo, o Aldeias e Favelas.
Como carro-chefe do projeto - que teve fomento puablico municipal - o coletivo executou um
documentério sobre a constru¢do do bairro e toda a sua relacdo com o futebol de varzea,
contando, inclusive, com o protagonismo das mulheres Guarani. Como pontua Thiago, “o
Jaragua € isso; € a aldeia e € a favela. E, de uma certa forma, vivem coisas semelhantes, e de
uma certa forma, [a realizacdo do documentario] é forte pro bairro, e é forte para os dois lados,
para que as aldeias, a Terra Indigena, e a favela se aproximem, tenham essa ligacdo” (grifo meu).

Por sinal, o Circuito Clandestino, conjunto de eventos culturais também ligado ao
projeto Aldeias e Favelas, realizado todo 0 més agosto, teve seu Ultimo encerramento antes do
advento da pandemia de Covid-19 na tekoa Yvy pord, com shows de rock que habitualmente
ocorreriam no Casardo Arte Livre ou no Fofdo Rock Bar - locais parceiros e proximos dos
Guarani.“Tem a questdo do Fofdo [Rock Bar], que é da era punk, dos anos 1990; e ja tem esse
ganho do movimento punk, que se liga na questdo do Guarani. E com essa multiplicidade de
ideias, culturas, jeitos, trejeitos, a gente consegue ir fortificando mais e talvez impactando mais
pessoas”, comenta agora outro integrante do coletivo Salve Kebrada, Caboclo!*?,

Integrante do coletivo desde 2017, nascido e criado no bairro do Jaragua, “do outro lado
da rodovia bandeirantes [em relacéo as aldeias]”, formado em Educacéo Fisica e psicopedagogo,
Caboclo atua sobretudo na elaboracdo de videos voltados a plataforma Youtube onde Soénia
discorre sobre o Nhandereko. Segundo ele, esse convivio com os Mbya, “esse choque de
culturas no dia a dia, € 'o fazer', é 'o se virar', independente da questdo, e ndo é entrar nessa ideia
eurocéntrica das particoes. E juntar”.

Ao comentar as relagdes entre indigenas e ndo indigenas nas bordas da cidade, Caboclo
- que assumiu o codinome como uma posi¢éo critica decolonial diante de seu nome de certidao
de nascimento, Jonathas - compara o trajeto dos rios com as acgdes coletivas conjuntas das
aldeias e das favelas, revelando a afeccdo que o inspira, 0 movimento dos rios. “Os rios
naturalmente fazem esses desvios e geralmente a galera tenta centralizar, afunilar, pra ter um
caminho direto. [Mas eu acredito que] é seguir partindo nas lutas nas comunidades e ndo em

um padrdozéo [que centraliza]”.

112 Seu nome na certiddo de nascimento é Jonathas, mas prefere ser chamado de Caboclo, questionando a
influéncia ocidentalizada de nome.
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A histéria da luta do povo Guarani foi uma, de um determinado jeito, e a historia das
lutas das favelas de todo o Brasil de outro. Acho que algumas diferencas talvez sejam
na questdo territorial, na ancestralidade. Mas essa conexdo € esse caminho. E essa
identidade, essa autopercepcao, da favela, do quilombo, da aldeia, essa autopercep¢édo
do ser, do que o outro é; e a partir dessa autopercepcdo e percepcdo do outro, vocé
ganha essa percepcdo de que estamos no mesmo territdrio. Temos as nossas
particularidades mas estamos na mesma luta entre aspas, na mesma luta de resistir para
existir. Entdo, eu acho que o Salve Kebrada é uma consequéncia dessa percepgdo de
onde a gente esta, 0 que a gente é, 0 que o0 outro é, onde 0 outro est4, onde estamos, 0
que ta acontecendo [...] E ai ganha talvez a questdo - P8, somos natureza também! -
Entdo a gente tem que se conectar e lutar junto [...] Essa conexdo com a natureza. Uma
hora ou outra a gente vai se conectar. Independente do tempo e espaco. E isso, é dar o
seu tempo, se escutar, escutar os outros [Caboclo, margo de 2022].

Se no inicio desta se¢do, Daniel Wera nos concedia sua impresséo acerca de Tupd e a
acao dele ao redor do Pico do Jaragua, o morador da tekoa Itakupe agora nos fala da resisténcia
da favela, da populacdo pobre e negra em parceria com os indigenas. “O Salve Kebrada e a Tl
Jaragua representa que o bairro do Jaragud € um quilombo”, destaca. Wera prossegue: “a
periferia se constroi numa ocupacdo; mas vem um [empreendimento da] CDHU e mata, tira
toda a cultura da periferia. Porque ndo é uma questao de ela querer so ter uma condigéo de vida,
é uma questao de condicdo cultural; ndo chegar com um predinho e p6r as pessoas numa gaiola”,
arremata.

Neste cruzamento cultural entre periferia e terra indigena, Wera defende, por exemplo,
a construcdo de fossas-filtro 1*, como o utilizado em sua casa na aldeia Itakupe, em
comunidades do bairro. “Faz um projeto desse daqui. Pega duzentas casas e pde um negdécio
desses aqui vocé ta tratando a terra. As minhocas téo ai, ja come tudo, em dois dias no maximo

elas j& comem os dejetos”.

113 pesde 2015, por toda a T1 Jaragud, fossas ecoldgicas comecam paulatinamente a substituir as fossas sépticas
tradicionais, baseadas em sistemas que filtram e limpam a agua antes de devolvé-la para 0 meio ambiente.
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Fotografia 12: Visitante, Caboclo e Daniel (acervo pessoal)

Em suma, a separacéo cultural da vizinhanga, entre favelas e aldeias, encontra suas bases
em projetos de dominacdo histdricos, conduzindo, na atualidade, a trajetos cotidianos que
promovem o desencontro. Implicado na deslegitimacdo de grupos marginalizados enquanto
atores politicos, o apagamento da memoria é pressuposto de uma politica de silenciamento e
pressupde a sedimentagdo da injustica social. Retomar as reminiscéncias de trajetdrias significa
colocar a forga singular da narrativa popular como aliada na construcdo de corpos sob outros
circuitos de afetos e sob outras compreensdes de poder. Assim, ao passo que as relagdes entre
Salve Kebrada e aldeias estabelece elos entre indigenas e ndo indigenas - criam uma
relacionalidade -, este coletivo singular aprofunda n&o somente a reflexdo sobre as
possibilidades de acBes comunitarias no territério, mas também acerca das afec¢des, ideias, que
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potencializam esse agir.

A esta altura retornamos ao conjunto de afecgOes traduzidas em poténcia e contragolpe:
a hipotese do devir Jaragua. Um devir encarnado nos Mbya em sua reocupacéo territorial do
Pico, mas que também acolhe e dialoga com alteridade de outros povos, como a lideranga
patax6 Tamikud, o ndo indigena Daniel Wer4, o ativista ambiental Adriano Sampaio, além dos

membros do coletivo Salve Kebrada. Um devir de um corpof/territorio que abomina fronteiras.
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4. O sopro do Nhandereko

Neste capitulo, discorreremos sobre a produgdo da relacionalidade Guarani/jurua,
sobretudo a partir dos projetos e agoes diretas desenvolvidos sob os limites''* da TI Jaragua.
Mas antes, e atrelada a isso, uma breve digressdo acerca de nossa interpretacdo do titulo “O
sopro do Nhandereko™.

Pierre Clastres (1979) delineia no cléassico A sociedade contra o Estado uma aversdo a
verticalidade nas relagcdes de poder como afec¢do coletiva integrante da busca pela “terra sem
males” - Yvymarae'y; uma revolta a germinacdo de um suposto poder estatal, do “Um”, entre 0s
Guarani. Aqui, “a licdo amerindia consiste justamente em apontar o aspecto contingencial dessa
transcendéncia - a emergéncia do Estado - e, assim, 0 que surge como necessario é justamente
a negacdo da transcendéncia”’(SZTUTMAN; 2005, p. 34).

Os profetas “karai” - um dos modos como se referem aos xamas - eram como que guias
desse rito migratdrio sagrado. Diante de tendéncias a centralizacao politica pela acdo dos chefes
de guerra, movimentos proféticos liderados por xamas “pregavam o abandono da vida mundana
e das regras sociais, como aquelas que presidiam o casamento, e a busca imediata da terra sem
mal, terra da abundancia”(SZTUTMAN; 2005, p. 44). Deste modo, a transcendéncia do poder
como um risco para 0 grupo indica - e adverte - a possibilidade de que o principio de uma
autoridade exterior é criador da sua propria legalidade e uma contestacdo da propria cultura
(id.). A intuicdo dessa ameaca teria determinado a profundidade de uma filosofia social e
politica. Este poder separado, portanto, ndo ganharia corpo, nas sociedades amerindias, pois
“ndo ha lugar, ndo ha vazio que o Estado possa vir preencher”(ibid.,p.204).

Como um Thomas Hobbes as avessas, Clastres intui uma sociedade centrifuga®'®, pois
ao se colocarem contra 0 estatal, as “sociedades primitivas” se contrapdem a violenta
subordinacdo das diferencas a uma unidade falsamente homogénea (TIBLE, 2020). Em sua
leitura de Clastres, Jean Tible aponta o estatal ndo como “um estranho total, mas sim uma
possibilidade reconhecida e inscrita no social; possibilidade, no entanto, neutralizada por forgas
que provém da propria sociedade!'®”(TIBLE; 2020, p.162).

114 Destaca-se a palavra “limite” como conceito fronteirico/cartografico imposto pela legislagdo jurua.

115 0O projeto de antropologia politica clastriano enfoca os mecanismos capazes de manter a indivisao social que
as funda - as sociedades primitivas - e sua tese das sociedades contra o Estado desdobra-se em trés pontos: a
chefia amerindia, a sociedade-para-a-guerra e 0s mitos e relagdes de parentesco (TIBLE; 2020).

116 Concordamos aqui que “por meio da emancipacgdo da propriedade em relagdo a comunidade, o Estado se
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Mas, e se pensarmos que ao invés do ente “sociedade” contra o Estado, existe a
“socialidade” contra o Estado? Um modo de vida contra, ou para além do Estado? O
antropdlogo Gustavo Barbosa defende que “as sociedades indigenas nos concederdo as grades
de inteligibilidade para que compreendamos a atuacéo das forc¢as anti-Estado entre nos, inibidas
e, contudo, presentes na aparente auséncia”(2004; p.533-534).

E nédo apenas. Para ele, “identificaremos nos escritos de Clastres potencialidades
insuspeitas, por exemplo, certa concepgdo de “socialidade!'””, na acepgdo mesma emprestada
pela recente antropologia britanica ao termo (GELL, 1999; INGOLD, 1996, p. 55-98;
STRATHERN, 1988). Nesta linha de raciocinio, Renato Sztutman também nos auxilia na

reflexdo:

Né&o se trata mais de uma “sociedade contra o individuo” ou vice-versa, mas de uma
socialidade que define um tipo de pessoa “dividual” ou “fractal”(WAGNER, 1991), ou
seja, na qual as relacdes externas com a alteridade tornam-se internas, e para a qual a
identidade individual ndo aparece sendo como uma arbitrariedade, um momento
congelado, uma “instanciacdo”, no fluxo de relacdes. E nesse sentido que Marilyn
Strathern propde, para o contexto melanésio iluminado em The gender of the gift (1988),
uma distincdo entre pessoa e agente. Ora, se a pessoa se define como relacional e,
portanto, constituida de partes internas que a revelam multipla - ou, tomando-se a
estética melanésia do género, “andrégina” - para agir, ela deve assumir uma forma
singular, eclipsando suas partes internas. Em suma, se a pessoa é plural, o agente é
singular; se a pessoa é expressao dessa dividualidade, o agente, para agir, depende de
uma individuag8o. A nocdo de socialidade, de sua parte, permite compreender processos
de individuag&o - que inclui a formacéo de “grupos”, que nada mais sdo do que “pessoas
coletivas” - como imersos num caldo relacional; ou seja, permite compreender esses
processos como anteriores a qualquer génese individual (SZTUTMAN; 2005, p.59).

Se a nogéo de sociedade!!®tende a obliterar os fatos relacionais, a nogdo stratherniana
de socialidade revela-se intrinseca a nogéo de pessoa, ao problema da subjetividade. Aventamos,
assim, que mecanismos “contra o Estado” funcionam, antes de mais nada, por meio de figuras
subjetivas que produzem e que as pdem em operacdo. Dessa forma, como lembra Sztutman

(2005), a concepgéo durkheimiana da sociedade como um todo que antecede as partes, que séo

tornou uma existéncia particular ao lado e fora da sociedade civil”(MARX; ENGELS, 1845-1846, p.75-76).

17 Ao tomar a “sociedade” e o “individuo” como entidades que autonomamente entrariam em contato, pensa-se
em relacdo, mas ndo em relacionalidade. Deste modo, como discorre Barbosa (2011), Strathern propde abdicar
do conceito de “sociedade” e pensar em “socialidade”, isto €, um conceito que, segundo a autora, nos permitiria
expressar a maneira na qual pessoas estdo num tornar-se através das relagdes, relagdes estas que sdo forjadas
e reforjadas constantemente; sem relegar, contudo, as pessoas € as relacdes a um dominio de abstracdo
reificada. [Barbosa, p.118]

118 De acordo com Marylin Strathern, como a sociedade foi reificada, também é possivel, em contraposicéo,
reificar o individuo. “Eis o absurdo, a verdadeira tragédia, de operacionalizar um polo de uma dicotomia. A
apresentagdo do individuo "em oposicdo a" sociedade oculta formagGes sociais e relagdes de poder
(STRATHERN; 1988, p.238).
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os individuos, imersos em psicologismo, deixa de fazer sentido para a apreensdo da maneira

pela qual funciona a maquinaria “contra o Estado”(id.,p.58). Barbosa (2004) argumenta por este

caminho, investigando os indicios de uma “socialidade” clastriana contra o Estado:
O “contra” em Clastres - que, rizomaticamente distribuido em sua obra, Ihe assalta
constantemente 0s eventuais nucleos de dureza - jamais lhe autorizou estatuir a
existéncia de um “individuo” contra a “sociedade”. Ao estabelecer a formula “a
sociedade contra o Estado” - que, mais propriamente, queremos crer, deveria ser “a
socialidade contra o Estado” -, Clastres raciocina ndo em termos de entidades abstratas
- “a sociedade”, “o Estado” -, mas, tanto de um lado quanto de outro, no sentido de

maquinas sociais sem nenhuma externalidade com as formas de subjetivagdo que
engendram e por meio das quais operam (BARBOSA; 2004, p.561).

Seguimos, entdo, a logica stratherniana de Barbosa, e verificamos que uma no¢édo de
socialidade Guarani Mbya precede e adentra suas redes ampliadas com o ndo indigena. Tal
socialidade aponta para um devir em permanente construcdo; um desdobramento de eventos
imprevisiveis a partir a acdo de singularidades em relaco. E um modo de vida. O modo de vida
Guarani Mbya. O Nhandereko!®.

“Precisa manter o nosso modo de vida sagrado pra que a gente possa continuar vivendo
além da morte.[...] E muito além do que o jurua pensa; ndo é s ser sustentavel, nio é so ter
uma qualidade de vida. E tudo isso, mas vai muito além”, narra-nos Thiago. Nhandereko é o
modo de vida sagrado, a “cultura” dos Guaranis, em amplo sentido. Aplica-se as tradi¢Ges, seu
modo de ser, de viver, como enxergam 0 mundo e se relacionam com a espiritualidade, com a
terra. N&o € possivel, por exemplo, viver o Nhandereko dentro de um prédio, ou ao lado de um
rio poluido como o Tieté. “E totalmente contra 0 nosso modo de vida vocé viver ao lado de um
rio morto. O rio tem que ta vivo. As arvores tém que ta vivas. Ndo tem que ter o asfalto, tem
que ter a terra”, explica o xondaro da aldeia Yvy pora.

O Nhandereko, termo bastante conhecido na literatura etnolégica guarani, € traduzido
como “modo de ser” ou “sistema”. Ao fazer um sobrevoo por essa literatura, Nogueira da Silva
(2005) encontra como elementos relativos ao tekd!?: a reciprocidade (em oposigdo ao
individualismo e a avareza), a lingua (e a lingua sagrada dos rituais); 0s casamentos
endogamicos (entre Mbya); a evitacdo da violéncia (ou a sua condenacdo como atitude animal

e ndo divina), os rituais cotidianos (e a comunicacdo com as divindades); preocupacdes

119 Traduz-se como “O nosso modo de vida”.
120 Modo de vida Guarani.
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ecoldgicas e escatologicas (fim do mundo e a Terra sem mal); distanciamento (do branco)*??;
cuidados alimentares e ndo ingesto de bebidas alcodlicas'??.

A producao mesma do encontro entre o indigena da T Jaragué e o ndo indigena ocorre
a partir da propria cultura da mobilidade no Nhandereko; o trénsito constante entre as aldeias
por todo o territério Guarani, o Yvyrupal?. “Na cosmologia Guarani, as distintas populacoes
celestes de intimeras cidades - estio em constante visitacdo entre si”(PIERRI; 2018a, p.136). E
isso que justifica e fundamenta entre os proprios Guarani a pratica de manter intensas redes de
circulacéo e troca entre as aldeias atuais (id.), assim como, a nosso ver, tem sido um importante
pilar na producdo do encontro com o ndo indigena, pois tal mobilidade vem avangando também

para acdes na cidade.

Fotografia 13: Pelas trilhas da Tl Jaragua, a confeccao de teias (acervo pessoal)

121 Acrescentamos, entretanto, sob um olhar mais recente motivado por este estudo uma abertura ao branco - sob
uma velocidade que obedece a especificidade do contexto de cada aldeia Guarani.

122 Conferir: Schaden, 1974; Clastres, 1978; Oliveira, 2002; Guimaraes, 2001; Vietta, 1992; Ladeira, 1992;
Chamorro, 1999).

123 Complementando a nota anterior mencionada sobre o tema, a traducdo literal de Yvyrupa é suporte terrestre.
“E dito “suporte”, porque é concebido como uma estrutura, dentre outras, que sustenta uma ilha concebida
como um amontoado de terra, que existe em meio a um universo feito de agua, o grande mar (yy e'e guaxu),
que aparece separando também a plataforma terrestre e as moradas dos jekupe kuery”(PIERRI; 2018?, p.136).
Destaca-se que a relagdo entre o continente europeu (ou qualquer dos outros continentes) e o continente
americano, que corresponde a Yvyrupa, é comparavel a relacéo entre este Ultimo e as plataformas celestes (id.).
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Em diversos casos, 0 “encontro” em diversos locais do municipio de Sdo Paulo, sejaem
eventos culturais ou manifestacfes publicas, tém sido o primeiro passo para as relacbes
interculturais dentro da aldeia. Tais contatos nos remetem, mais uma vez, ao amplo territorio
por onde caminham os corpos mbya, o Yvyrupa; destacando-se que a metropole, mesmo com
seus bairros, ruas, casas e prédios, é, tambem, terra indigena.

Somado a isso, o0 “viver” em redes influencia e é influenciado de forma acentuada pelo
ideal de desapego, seja por bens materiais, pelo planejamento e até mesmo por pessoas (KEESE;
2017)**. A autonomia que os Guarani privilegiam “é a que mantém em aberto a possibilidade
de dispersdo, buscando conjurar as sobrecodificaces!?® sobre sua vida, isto €, a reorganizagéo
de seus coddigos e modos de agir, plantar, realizar rituais a partir de l6gicas externas a
eles”(id.,p.247), pois que “alteram 0s tempos, 0 uso dos espacgos e territorios, a producédo de
seus corpos”(ibid.).

O corpo indigena rabisca trajetos, cria afetos; também com a pessoa nao indigena. Tal
encontro acontece a partir do movimento; seja dentro das aldeias, seja em outros locais no
municipio de Sao Paulo. E é no ambito deste “estar junto” que as alteridades trocam afecgdes.

Neste capitulo, denominar a socialidade Guarani Mbya, o Nhandereko, como um
“sopro”, resulta, portanto, de uma percepgéo de distintos modos de vida. No caso, um confinado
aos processos da estrutura capitalista ocidental; e outro que *“sopra”, avesso a quaisquer
dindmicas confinantes. Assim, para acessar esse “sopro” xamanico sob o vies do aumento da
“poténcia do agir” espinosana - sem, contudo, romantiza-lo - parece-nos necessario delinear
algumas constituicdes de sentido nos corpos indigenas e ndo indigenas em relacionalidade.

A desconfianga da pessoa mbya em relacdo ao ndo indigena esta arraigada a incontaveis

circunstancias do “mau encontro”. A despeito deste, 0 que observamos em diversas experiéncias

124 Keese (2017) aponta que aspectos de desapego e de desterritorializacdo em escalas menores das pessoas e
suas familias relacionam-se também com um apontamento feito por Schaden e Linton, o quais destaca a
organizacdo social dos Guarani baseada na familia-grande. “Segundo Linton, a crianga que cresceu neste tipo
de familia aprende a nao fixar ou focalizar as suas emogGes ou expectativas de recompensa e puni¢do em
poucas ou determinadas pessoas. Varios adultos estdo em condigdes de punir e de recompensar. O que um néo
faz, outro poderéa fazer” (SCHADEN; 1974, p.64). Neste sentido, Keese (2017) demonstra como Schaden e
Linton associam tais caracteristicas da formacdo guarani aos modos do desapego em vida adulta, seja em
termos emocionais ou disciplinares, marcando a dindmica da vida amorosa, a facilidade em rechagcar figuras
de autoridade que lhes desagradem; além, claro, de se relacionarem com diferentes fatores de sua mobilidade.

125 Os vetores estatais e seus empreendimentos batalham para tentar reverter essa relagdo do Guarani com a
mobilidade, e o desapego. PosicOes e salarios em equipamentos publicos, como escolas e postos de salde, “as
comidas das doagGes e das merendas, 0s bares proximos, a seducédo pelo consumo desenfreado de mercadorias
e todos os agenciamentos que se relacionam-se as reterritorializagfes estatais tendem a construir apegos,
centralizagdes e a enfraquecer o desprendimento”(KEESE; 2017, p. 245).
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coletivas é o aumento da assimilacdo do jurua como parceiro(a) de resisténcia, e como amigo(a)
que frequenta as tekoa mbya da T Jaragua.

Assim como é promissora a hipotese de que a descontinuidade tedrico/cosmoldgica dos
corpos se desfaz na pratica; é na intimidade da escuta onde se desobedece - e se desfaz -
fronteiras. Desvela-se um tempo que esta sendo; ndo foi, nem serd. Entre corpos “descontinuos”
somente a abertura mutua a transformacdo tende a criar outros devires; ontoldgico-corporais;
epistemoldgicos.

Se, como pontua a antropologa Valéria Macedo (2011), a Opy € o espaco privilegiado
do “bom encontro”, mencionando Bento Espinosa, indaga-se: quais as tramas relacionais e 0s
afetos produzidos ao construi-la em conjunto com os jurua? E para além dessa experiéncia?
Quais as afecgdes - e seus signos - criadas a partir de inUmeras outras experiéncias coletivas
entre mbya e jurua por nds observadas em Ivyrupa?

A atual proposta mbya da Tl Jaraguéd reconfigura os sujeitos e 0s seus cosmos -
individuais e coletivos - em busca de uma alteridade para “aproximar” o futuro, sem utopias,
por meio da praxis, das relacdes contingentes e do instante; um projeto cosmopolitico para que
a pessoa humana saia das amarras de um modo determinado e determinante do ser, do “Um”
confinante - como afirma Pierre Clastres -, motivando todos e cada um a se expandir rumo ao
mistério da existéncia, carregando consigo a ideia da natureza como continuidade de si, ndo
COMO Um recurso ou um apenas um “meio” para a sobrevivéncia.

Neste vies, uma relacionalidade mais “durdvel” somente podera ser constituida sob um
viés de respeito aos pontos de vista; de escuta. Mas ndo somente. Como explicava Jera
Guarani'? em um evento no bairro do Bom Retiro'#’, relacionando o modo de vida Guarani a
retomada da plantacdo de uma variedade de milhos Guarani, “o que vale € a pratica, porque so
com a prética vocé pode errar e aprender com 0S Seus erros”.

Assim se concebe o Nhandereko. Seja na plantacdo de alimentos, seja na constituigdo
de aldeias, na formacdo de mutirGes, na acdo politica; se ndo ha erros, também ndo ha
aprendizado. Jera coreografa com Viveiros de Castro - influenciado por Gilles Deleuze - sua
visdo sobre o erro. O equivoco “ndo pertence ao mundo da contradicdo dialética, pois sua

sintese é disjuntiva e infinita: toméa-lo como objeto determina um outro equivoco a montante, e

126 O tema do evento era sobre alimentos sagrados Guarani; ele foi realizado em parceria com chefs renomadas,
na Casa do Povo, em 10 de fevereiro de 2022.
127 Regido central da cidade de Séo Paulo.
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assim por diante”(VIVEIROS DE CASTRO; 2015, p. 93). O aprendizado gesta, consigo, outro
erro; e mais um aprendizado.

Na e pela pratica, o esforco da comunidade do Jaragua tem sido em constituir uma
espiritualidade na qual o devir-deus, imanente a cada pessoa guarani, seja uma caracteristica
que encoraje, auxilie e inspire o jurua parceiro; e ndo uma diferenciacdo que o distancie ou que
impeca o didlogo. De acordo com Thiago Djekupe, lideranca da tekoa Yvy pora, assim como 0s
ndo indigenas generalizam os indigenas, 0 povo guarani também foi fazendo o mesmo. O
desafio, agora, tem sido diferenciar o jurua e se aproximar dos colaboradores; dos parceiros
gue, em diversos casos, vem se tornando amigos. “A espiritualidade é pra todo mundo. N&s nédo
somos diferentes de ninguém, ndo. A gente é igual. S6 que alguns, com a sua alma, buscam um

caminho e outros buscam outro caminho”, sublinha Djekupe.

4.1. O poder é um sopro

Chamaremos a jovem jurua de Bruna®?®, A universitaria se aproximou dos Guarani em
2019, hoje € casada com um rapaz mbya, tem um filho, e vive em uma das aldeias na T1 Jaragua.
Enquanto amiga, revelou-nos que a serenidade atingida apds o contato com o povo, assim como
com o pety, foi primordial para sua mudanca radical de vida. Ressaltou-nos como o fumo, no
contexto Guarani Mbya, significava a cura contra o problema da ansiedade.

A bruma densa do pety é canal de comunicacdo com as divindades e de cura. Como
citado no capitulo um, através do sopro*?® da fumaca sagrada do petyngua, o xeramdi da tekoa
Yvy pora se entregava para amenizar as dores de uma jovem jurua dentro da recém-construida
Casa de Reza. Agora era fevereiro de 2019, proximidade do inicio do Ara Yma. Tratava-se nao
apenas do encontro entre 0 corpo de um xama que “assoprava” o corpo de uma jovem com
dores no pescogo e nas costas, mas de agéncias variadas em “didlogo” naquela situacdo. O
corpo de Isaque em meio a “uma 'indefinidade’ de focos acesos de intencionalidade que néo
pode sendo conter uma boa dose de mas inten¢Ges”(VIVEIROS DE CASTRO; 2015, p.68),

128 A jovem requisitou o anonimato.

129 Entre os Guarani Mbya, de acordo com Macedo (2011), modalidades de sopro estdo associadas a leveza, a
respiracdo, ao que é divino e imperecivel. Mesmo que ndo estejam convergidos em uma Unica pessoa, ha
modulagfes xamanicas categorizadas entre “aquele que fala” (karai), “aquele que canta” (oporaiva) e “aquele
que fuma” (opita’iva’e). Dialogando com essa Ultima categoria, Isaque auxiliava no processo de cura do jovem,
pois esta posicao implica a capacidade de ver a doenca nos corpos, invisivel aos demais (id.).

126



dotado de agéncias ndo-humanas, “poderia ser designado como continente de
relacfes”(SZTUTMAN; 2015, p. 367), pois serd por meio deste transito que estard apto a
encontrar o “quem” ou o “que” da causa da doenca ou infortinio da garota.

Apds o ritual xamanico, exausto e com a tez acentuadamente avermelhada, Isaque
citava-nos a existéncia de elementos no corpo da pessoa sem que a pertencesse, e fez um
paralelo apontando para um cachorro branco presente na Opy. Dias antes, este tivera seu focinho
perfurado por dezenas de espinhos ao tentar comer uma planta. “N&o adianta tirar os espinhos
de uma vez, pois seria violento demais; tem que cortar as pontas deles”, explicava-nos o
xeramdi. Os espinhos murchariam e sairiam com maior facilidade, concluia.

Nos encontros com Isaque, observamos um corpo xamanico fluido a circunstancia,
modulado de acordo com a realidade que se Ihe apresentava: o xeramdi da aldeia Yvy pora canta,
fuma e exorta (pela “bela palavra”). Agindo em prol da cura de indigenas e ndo indigenas em
incontaveis ocasides, foi também por meio de sua palavra xamanica, ao indicar modos de
agéncia e autoprotecdo, que o encontro entre os Mbya do Jaragua e 0s jurua parceiros
constituiu-se como mais uma forma de olhar o processo de cura: sob o prisma do fortalecimento
dos corpos contra o poder estatal do “Um”(CLASTRES, 1979).

A afeccdo da “cura” no interim do encontro indigena/ndo indigena, além de se atrelar
aos significados do coletivo e do manejo com a terra nos mutirées, ndo pode ser apartada da
figura do xeramdi da aldeia e do seu sentido xamanico-politico para os Mbya.

Assim como a estreita relacdo gerada entre a jovem e o xeramdi Isaque, Adriano
Sampaio s “expandiu” seus trabalhos na T1 Jaragua a partir do estreitamento das rela¢cfes com
outro xeramdi; no caso, Ari, da tekoa Itakupe. “Ele acreditava mesmo no meu trabalho, e
também eu acreditei muito principalmente em tudo o que ele falou, nos ensinamentos dele”,
descreve o ativista ambiental e morador do bairro do Jaragua, zona norte do municipio de S&o

Paulo.

E a partir dali [da ocupacédo das antenas, em 2017] a gente comecou a trabalhar junto,
que ele ja tem muita idade, né, tem quase 80 anos, e ele ndo pode fazer sempre, mas no
comeco do meu trabalho ele me ajudou muito; ele que me deu as diretrizes, assim, 0s
caminhos por onde eu comegar. [...] Fazer lago numa praca é uma coisa, mas vocé
trabalhar num rio assoreado, é totalmente diferente. E trabalhar com essa coisa
cosmoldgica, da cosmologia guarani... Entdo parece que vocé abre um leque de
oportunidades, de oportunidades ndo, de vocé saber observar mais a natureza; que é
uma coisa muito importante, € vocé sentar, contemplar e observar [Adriano Sampaio,
marco de 2020].
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A figura do xama é tdo fundamental que, de acordo com Melia (1990), a personalidade
Guarani constrdi-se no ideal do xama e ndo sobre o do guerreiro. O xama apresenta-se, ainda
hoje, como o ideal mitico da tradicdo tribal em sua totalidade (id.). Tal ideal permite que as
modulagcdes xamanicas - convergindo na aptiddo potencializada de transito do nhe’e pelo
tempo/espaco; seja via fala, canto, danga, sonhos e fumaga - ndo se concentrem apenas no
xeram@i**°. Além do mais, este ideal de pessoa xeramdi constitui-se como fator fundamental
para a dispersao do poder politico entre os Mbya.

Em uma noite fria de outono de 2018, Pedro Macena dizia aos seus ouvintes jurua na
Opy da tekoa Itakupe que, apesar de ser o lider espiritual da aldeia, ndo era melhor que ninguém
e ndo pretendia impor o0 seu modo de vida e sua crenca. A postura do xeramdi dessa tekoa vai
de encontro com a da maioria dos povos amerindios quando denota que o poder depende
unicamente do muito bem-querer do grupo (CLASTRES, 1979), sendo a palavra o “dever do
poder”, diferentemente nas sociedades com Estado, onde a palavra é “direito de poder”. Sua
funcéo exerce-se, portanto, indicando a “impoténcia da institui¢cdo”(id.,p.35).

A fala de uma lideranca, sobretudo de um xeramdi, jamais poderd se exercer como
instrumento de exercicio de coercdo entre 0os Mbya. Thiago Djekupe nos reforca essa ideia na
chave do livre-arbitrio, considerado um valor fundamental entre Guarani. Ele nos diz que
“quando vocé sabe gque cada alma é Unica, vocé ndo pode dizer o que uma pessoa vai fazer ou
ndo vai fazer. Vocé diz a consequéncia. Vocé orienta”. A0 mesmo tempo, escuta-se com
frequéncia entre os Mbya que a fala do xeram@i sempre tem alguma coisa a mais que a escrita;
gue a pessoa sempre vai lembrar dela.

Do ponto de vista da estrutura social, a autoridade do pajé estabelece uma ideia de
homogeneidade da coletividade. Sem o poder coercitivo e de ordem, a lideranga cria uma
aparéncia de unidade,“sem dissolver a heterogeneidade que compde o social”(SZTUTMAN;
2005, p. 255). Para Clastres (1979), em contato com esses lideres do século passado, sua funcéo
maior vem a ser a de um pacificador, de integrador de diferencgas, a0 mesmo tempo em que a
comunidade, especificamente, a aldeia,“pode permitir-se, de algum modo, um certo quantum
de forca centrifuga, representada na tendéncia de cada grupo para conservar a sua personalidade;

e é, reciprocamente, a multiplicidade destas tendéncias divergentes que legitima a atividade

130 Xeramdi ndo é apenas sinbnimo de xamad. Também é um indicativo de que a pessoa é portadora de
conhecimentos ligados & administragdo da vida coletiva e cotidiana, implicando em oferecer, alternativas a
questdes como a organizagdo espacial da aldeia (ou de seu nlcleo familiar) a obtencdo de alimentos ou a
resolucdo de conflitos (NOGUEIRA DA SILVA, 2005).
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unificante da chefia principal”(id.,p.57).

Os grandes xamds Guarani atuais exortariam mais um comportamento baseado na
moderacdo, em um certo ideal de virtude ou completude (aguyje), que se alcanca pelo
cumprimento das regras sociais e “pelo elogio de um sentimento de 'amor’, reciprocidade ou
convivialidade (mborayu)”(SZTUTMAN; 2005, p. 376). Ao lado de suas atribuicfes politicas
de “moderador” na estrutura social, o pajé, com o objetivo de reverter a perda da agéncia,
trabalha como um “gestor'®'” que respeita os pontos de vista ndo s6 de pessoas, mas das
afeccdes terrenas e de divindades que transitam entre os seres humanos, “operando por meio de
atos singulares o transito por entre os diferentes patamares do cosmos e a manutengdo das
posicdes de cada ser”(id.,p.421). Ele manifesta a habilidade de “cruzar deliberadamente as
barreiras corporais entre as espécies e adotar a perspectiva de subjetividades “estrangeiras”, de
modo a administrar as relacdes entre estas e os humanos”(VIVEIROS DE CASTRO; 2015,
p.49).

H& tempos idos, guerreiros e xamas - ou profetas - sempre estiveram igualmente
empenhados na constitui¢do de coletivos (SZTUTMAN, 2005). Os primeiros se apropriando
de outras humanidades - via canibalismo - e os Ultimos lidando com subjetividades néo-
humanas. Ambos eram reconhecidos coletivamente por tais feitos. No contexto atual de uma
aproximagdo com 0s jurua, nota-se cruzamentos e sobreposi¢Oes de atribuicbes cada vez
maiores entre xamas e xondaros®32,

Macedo (2011), ao verificar o dominio politico cada vez mais implicado na destreza na
relagdo com os brancos e suas instituicdes, compreende que a posi¢do de cacique viria entao
deslocando a chefia politica do vetor-tamdi - ou xeramdi - para o vetor-xondaro, sem estancar
a conectividade inerente a ambos os dominios. Nas aldeias Guarani do Estado de S&o Paulo,
muitos projetos tém se voltado para os xondaro, como sdo chamados os auxiliares dos pajés,
ocupando as posicdes de “mensageiros”, “guardides” e “guerreiros”(MACEDO, 2011). E o
caso do xondaro da tekoa Yvy pord, Thiago Djekupe. Em consequéncia disso, na linha de frente
das relagdes institucionalizadas com os brancos, os xondaros, no geral, além de ocuparem
posicdes de lideranca politica, tém formado grupos para organizar atividades conjuntas, em

muitos casos no ambito de projetos, oficinas e eventos de fortalecimento da tekoa.

181 Para subverter linguagem neoliberal.

132 Em linhas gerais, xondaro(s) significam guerreiros. Identificam-se, de acordo com o critério de Valério Macedo,
com o vetor vai, ligado a afec¢des horizontais, terrenas; enquanto que o vetor pora relaciona - se a afec¢des
divinas, verticais.
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No atual contexto, o exercicio de lideranca pelo xondaro Thiago, também passa pela
diplomacia, implicando, portanto, destreza retérica para os de dentro e para os de fora. Ou seja,
ele tenta orquestrar tensGes nas redes de parentesco e xamanismo, “com 0 movimento
incessante de individuagdo/alteracdo de pessoas e coletivos; e, ainda, manejar a linguagem
identitaria das politicas e projetos com os brancos, em que 'cultura’ e ‘comunidade’ ndo raro séo
tomadas como unidades étnicas e socioldgicas, respectivamente”(MACEDO; 2011, p.43).

Essa nova configuracdo resulta de uma circunstancia bastante recente. Nas tekoa em
geral, os xondaro jamais ficavam dentro da Opy; uma casa separada era construida para abriga-
los. Suas dancas e treinamentos ocorriam também fora da Casa de Reza, antes do anoitecer. Tal
separacdo de casas reiterava a distin¢do entre os vetores vertical e horizontal dos agenciamentos,
ou da transmisséo de capacidades (MACEDO, 2011). Hoje, por meio de uma maior fluidez nas
atribuicbes dos xondaro em virtude da intensa relacdo com o ndo indigena, além dos
mensageiros (tembiguai) que mediam a relagéo entre o mundo da Opy e 0 mundo exterior,
existem os “guardides”, os xondaro oka’igua (“do terreiro”), que vigiam as entradas e saidas
da Casa de Reza, impedindo a entrada de ague, além daqueles designados para trabalhos
coletivos, como reformar a Opy, limpar os banheiros na véspera de visita de uma escola, capinar
um terreno e vigiar se as normas estdo sendo cumpridas pelo jurua em eventos como mutirdes
ou acampamentos no territorio indigena.

A conexdo entre tamdi e xondaro cria sentidos de “transversalidade”(MACEDO, 2011)
pois, apesar de 0s primeiros assumirem uma posicdo quase inabalavel no plano de uma
verticalidade cosmica, eles devem interagir com agentes patogénicos nas curas xamanicas; ao
passo que os xondaro agenciam, sobretudo, forgas no eixo horizontal da alteridade. Acrescenta-
se, entretanto, que a experiéncia na aldeia Yvy pora nos informa sobre a possibilidade de uma
interpenetracdo e fluidez no agenciamento de forcas no plano cdsmico-espiritual, vide a
revelacdo em sonho realizada por Nhanderu a lideranca xondaro para que construgdo da Opy
da tekoa fosse construida junto com 0s jurua parceiros.

Desse modo, o contexto atual envolvendo a intensa cooperacao jurua em interface com
as relacdes de poder da aldeia acentua o “dialogo cosmopolitico” entre o lider espiritual e o
xondaro. Em diversas ocasides com ndo indigenas, Thiago reforcava que tudo o que nos falava
acerca dos costumes e tradi¢Oes tratava-se de uma “fala coletiva”. E era “coletiva” porque,
segundo ele, provinha de uma pessoa: o0 xeramdi. Ou seja, este traz consigo a palavra coletiva

e a afeccdo do coletivo. Portanto, ao reforcar a orientagdo politica interna entre essas figuras
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primordiais na estrutura social da aldeia, os Mbya demonstram clareza quanto a seus objetivos
e suas regras atraindo, por consequéncia, e em grande parte, os jurua identificados com as lutas
da comunidade.

Pajés e xondaros tém sido preponderantes como “pontos de equilibrio” politico na
instavel e heterogénea tekoa Guarani, agora com maior presenga jurua. “Pontos de equilibrio”
pois as relacGes de poder em uma terra indigena Guarani Mbya séo ainda mais fluidas em
relacdo ao que mencionamos. Como afirma Viveiros de Castro (2011?%),“a indivisao sobre a qual
insiste Clastres [1979] significa uma auséncia de diferencgas 'verticais', isto €, entre dominantes
e dominados. Mas tal indivisdo, longe de inibir, permite, engendra ou mesmo requer a
proliferagéo de divisdes 'horizontais' dentro da comunidade”(op. cit. p.350).

Ha, por exemplo, um termo correntemente utilizado nas aldeias, 0 Nhanderuvixa - n0sso
lider, nossa lideranca. E um conceito flexivel, podendo “ser uma referéncia a pessoas que
lideram o desenvolvimento de projetos na aldeia, a pessoas que lideram um grupo de xondaro,
a pessoas que desempenham certos papéis em rituais na Opy, assim como aos lugares do cacique
ou do xeramdi”(NOGUEIRA DA SILVA; 2005, p.121). Essa flexibilidade, entretanto, encontra
alguns pontos de convergéncia que, segundo Nogueira da Silva (2005), podem ser definidores
do conceito: “conhecimento e sabedoria; a relacdo que estabelece com as divindades; e a
capacidade de conduzir um grupo. Dessa forma, a lideranca é baseada em uma autoridade que
se assenta no respeito dos membros do grupo por reconhecerem no lider essas qualidades”(id.).

Além de Nhanderuvixa, o uso do termo “lideranca” vem sendo apropriada pelos Mbya
nas Ultimas trés décadas. Nogueira da Silva (2005) considera, como hipdtese, que as relagdes
com 0s movimentos sociais e politicos pré e pés redemocratizacdo do pais tenha contribuido
para 0 que o termo viesse a ser utilizado.

Ao etnografar a tekoa Pyau, Nogueira da Silva (2005) fala de uma diversidade de
grupamentos com caracteristicas, funcdes e significados diversos!*3que, por sua vez, gera
diversas possibilidades de reconhecimento das liderancas. “E o que explica, por exemplo,
porque determinada pessoa pode ser considerada uvixa ao liderar o desenvolvimento de projetos,
mas ndo ser citada quando alguém pergunta quem sdo as 'liderancas da aldeia™(id.,p.157-158).
Escutamos na T Jaragud, por exemplo, algumas liderangas chamarem Marcio Boogarin de
Nhanderuvixa, justamente por estar a frente de varios projetos, dentre os quais 0s relacionados

133 Pessoas de uma mesma familia, moradores de um mesmo nlcleo de residéncias, participantes de um ritual
especifico ou dos rituais cotidianos, participantes de um grupo de vigilancia ou de um grupo de trabalho.
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a producdo de mel nas tekoa®34,

Contudo, ressalta o Nogueira da Silva (2005), ha situagBes que levam a convergéncias
proximas a unanimidade, como no caso da lideranca Karai Poty, reconhecida por quase toda a
tekoa Pyal, “tanto no campo da religiosidade como no que poderiamos chamar de
administracdo do cotidiano. Neste caso, 0 que converge € 0 consenso em torno de um
comportamento considerado ideal”(id.,p.157-158).

Convem lembrar que a pluralidade de posicdes a que o termo lideranca se refere, se
complementam na maioria dos casos, como cacique, xondaro ruvixa, uvixa, xeramdi, lideranca
politica. Segundo ilustra Nogueira da Silva (2005), tal diversidade de termos dialoga com a
pluralidade de grupos e posi¢des sociais, e se funda naquilo que denomina “tek6” - 0 que
abordamos neste estudo como Nhandereko. Assim, “ndo parece concebivel aos guarani
estabilizar diferenciacdes hierarquicas entre eles, isto €, cristalizar dentro da dindamica de uma
aldeia uma assimetria politica explicita, como o instituto duravel de um céarcere”(KEESE; 2017,
p.244).

A semelhanca dos antigos, as liderangas por nos ouvidas assumem para si mesmos que
n&o se atua “fora do dominio das divindades***” (SZTUTMAN, 2005), mesmo quando é exigida
no cotidiano das aldeias a separagdo entre lider espiritual e outras liderangas, interlocutoras dos
jurua. Assim, sob a materializagcdo de um poder xaméanico pulverizado, diante de sua interface
com a conjuntura que se lhes apresenta, as lutas circulam onde a necessidade for mais forte,
seja em mutirdes, ocupacdes, trancamento de rodovias ou cursos de lingua Guarani. Nas
descri¢cdes a seguir, abordamos o0 encontro entre indigenas e ndo indigenas em meio a essas

diversas formas de acéo politica - ou agdes diretas.

134 O trabalho de Boogarin, o Wera Mirim, comecou ha cerca de cinco anos, com oito colmeias e duas espécies
de abelhas. Hoje sdo mais de 30 colmeias e seis espécies de abelhas na criacao.

135 Nesse sentido, “o fundamento da acéo politica reside alhures: ndo em um forma rigida, mas em uma variagéo
continua de formas, que s6 cumpre ser compreendida quando se passa de um momento particular a outro,
quando se analisam diferentes solugdes para diferentes eventos”(SZTUTMAN; 2005, p.84).
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4.2. Intimas alteridades

Escuta-se no territorio que ndo ha velho e nem crianca. Todos estdo ali para ensinar e
aprender. O ensinamento que € trazido pela crianca € tdo valioso quanto o do xeramdi. Essa
relacionalidade Guarani Mbya espraia-se também na relacdo com o jurua amigo que respeita o
Nhandereko. “Nao da pra dizer dentro de nosso grupo quem € o cacique, quem € o pajé, quem
é o guerreiro”, afirma Carlos, ex-coordenador da AUPI, comentando seu ponto de vista sobre o
coletivo maior formado a partir do encontro entre indigenas e nédo indigenas voltado para a
realizacdo de projetos diversos na T1 Jaragua. Para ele, é “claro que as relacGes de estrutura
social que a comunidade indigena apresenta se manifesta também no nosso grupo, dentro das
vivéncias, do dia a dia”.

Na construcdo da relacdo entre indigenas e ndo indigenas é preciso que os Ultimos
reconhecam, respeitem, e até mesmo vivam algo do Nhandereko. A relacionalidade com o corpo
indigena é a relacionalidade com o territorio, seu tempo, seus ritos, enfim, com todo um modo
de viver e enxergar a existéncia e que, em um primeiro momento, choca o corpo clivado
ocidental. Mas, antes de abstrair e delimitar corpos somente a partir de teorias, pensa-se antes
neste estudo na singularidade do encontro, pois que “estamos todos necessariamente
localizados por nossas ‘circunstancias' e nossas ‘configuragdes relacionais”(VIVEIROS DE
CASTRO; 2013, p.74).

Desde 2018, observamos uma miriade de subjetividades jurua. Pessoas ligadas a
universidade, permacultura, audiovisual, arquitetura, entre outros, aproximam-se dos indigenas
livres de adjetivos de oficio; de forma autbnoma ou coletiva; via projetos e agdes diretas; no
territorio e para além dele. Constituem-se intimidades, estranhamentos e conflitos que néo se
referem somente a dualidade indigena/ndo indigena (apesar de sua fundamentalidade para este
estudo), mas a corpos envolvidos nas circunstancias de mutirGes, vivéncias, eventos
pedagogicos, acdes diretas, entre outros.

No geral, as relagbes dos indigenas com 0s jurua caminham entre os polos do
distanciamento e da aproximacéo. A “troca” se faz sempre a espera do préximo encontro, que
ndo esta garantido que aconteca. Entretanto, existem relagcdes mais profundas e duradouras, nas
quais o “fazer-se parente” remete & construcdo de amizade, envolvendo maior risco e, por
consequéncia, coragem.

Mas, como veremos a diante, fazer de um jurua parente demanda tempo e confianca,
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mesmo em uma T1 de contexto urbano. A relacionalidade mais comum é baseada na troca. Neste
sentido, Vanzolini (2018), ao observar os trabalhos sobre os Guarani, lembra que para eles o
mundo € repleto de sujeitos em que a gente tem que escolher de quem quer se fazer parente: se
voceé se fizer parente dos &gue, vai virar morto (id.). “Isso pode ser associado as estratégias de
resisténcia guarani na relagdo com brancos. Eles ndo querem se aparentar, eles querem trocar.
E aqui a troca aparece como modo de controle da relagdo”(ibid.,p.154).

Macedo (2018) explica que os povos indigenas no geral lancam méo de diversos modos
para lidar com a predacdo dos brancos.“Enguanto os Paumari tém buscado assegurar a protecao
de patrBes, em alternativa a sua inimizade voraz, os Guarani Mbya tém priorizado a recusa a
posicdo de empregados, privilegiando o comércio e outras formas de troca cujos vinculos sejam
instaveis”(id.,p.199). De acordo com a antropdloga, entretanto, a recusa de estar sob o controle
dos jurua também se observa nas relagdes de trabalho. Hoje em dia ha muitos postos
assalariados nas aldeias, sobretudo na area de educagdo e de saude. Mas é raro o trabalho
sistematico fora das aldeias. Alguns interlocutores de Macedo utilizam com frequéncia a
expressao ndovy'ai, que é forma negativada do alegrar-se (-vy'a), traduzindo-a em contextos de
trabalho na cidade como “néo se acostumar”.“Aqui, ndo se acostumar, ou nao se alegrar, diz
respeito a um néo se sujeitar”(ibid.,p.201).

Ja no mundo dos projetos os Guarani tém grande interesse em captar recursos e relacoes
por meio de parcerias com ndo indigenas no setor publico, ndo-governamental e privado
(MACEDO; 2018).“Mas o desenvolvimento dessas iniciativas muitas vezes acaba frustrando
0s chamados parceiros jurua no que diz respeito ao cumprimento de cronogramas, distribuigéo
e uso dos recursos, apresentacdo de produtos e indicadores, etc”(id.,p.202). De acordo com a
antropdloga, os Guarani sempre encontram formas de ndo se submeterem aos condicionantes
burocréaticos e pragmaticos dos projetos e, em muitos casos, evitam a¢des mais articuladas,
preferindo manter a atomizagdo de iniciativas, buscando “posicionar os brancos como
provedores, mas 0 manejo dessas relacGes deve evitar que tal posi¢do incorra em controle ou
domesticagdo”(ibid.).

Foi 0 que pudemos observar no segundo semestre de 2019, durante as aulas ministradas
pelos jovens Mbya da TI Jaragua, que lecionaram o curso de Lingua e Cultura Guarani na
USP**®, Dentro da Casa de Cultura Indigena, no IP/USP, 0 modo e a velocidade do falar dos

1% Realizado no campus Butanta.
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jovens Mbya demonstravam que eles trabalhariam no préprio tempo Guarani para passar o
contetdo programatico que, por muitas vezes, era atravessado e desdobrado em outros temas.
Notamaos, por parte dos alunos, e até mesmo de alguns parceiros jurua, uma certa ansiedade em
meio a dinamica de transferéncia de conteudo por parte dos jovens professores indigenas,
causando também um truncamento no processo de ensino-aprendizagem. Apds as aulas,
algumas pessoas sentavam-se ao redor da fogueira ao lado da Casa de Cultura Indigena. Neste

espaco, testemunhamos, em diversas vezes, um clima mais favoravel a troca e ao aprendizado.

Fotografia 14: Presenga da TI Jaragua no IP/USP (acervo pessoal)

Se os Guarani Mbya ndo buscam nos brancos a figura do patrdo, ha no geral uma busca
por relacdes de apadrinhamento com vistas a posicionar os jurua como provedores e aliados,
sem que isso implique poder de mando e controle (MACEDO, 2018). Nos nhemongarai - rituais
que os Guarani traduzem como batismo - Valéria Macedo presenciou na Tl Rio Silveira, litoral
norte do estado de S&o Paulo, varias ocasifes em que houve “0 convite para que um nao
indigena fosse padrinho e ou madrinha de uma crianca mbya”(id.,p.202-203). Neste caso, 0s
padrinhos ndo exercem qualquer controle sobre as criancas, tornando-se apenas responsaveis
por alguma forma de auxilio em caso de necessidade.“lgualmente comum - tanto no Silveira
como na aldeia Pyau, no Jaragud - € que um jurua se torne afilhado de um xeramdi, ao receber
dele um nome no ritual de batismo, passando a ser também responsavel por apoios financeiros
e de outras ordens” (id.,p.203). A antropéloga cita Pereira (2014), que analisa essa situacdo
como um investimento de domesticagdo de corpos-afetos visando sua “guaranizacdo”, ou a

construcdo de um parentesco que, contudo, jamais chega a termo.

135



Parte dessa ideia de provedor é alimentada, em muitos casos, pelos préprios brancos
guando romantizam ou “fetichizam” o indigena. Percorrendo as aldeias, percebe-se um “tipo”
de jurua que se coloca no papel do “Salvador” apenas porque se dispde frente a demanda da
construcdo de uma Opy, de uma residéncia, ou outro projeto. As vezes, em uma conversa
corriqueira na aldeia, a comunidade diz que deseja construir uma Casa de Reza, por exemplo,
e, entdo, haverd um jurua propagandeando: “Recebemos o pedido de ajuda”; quando, na
verdade, a pessoa apenas foi convidada a fortalecer um sonho da aldeia de construir algo em
conjunto. Por outro lado, é diante de situacfes como essa, que o indigena amplia o carater
“utilitario” de sua relacdo com o jurua “Salvador” em proveito préprio e/ou da comunidade.

Observou-se no territorio alguns ndo indigenas que qualificavam quase todo Mbya como
como pajé - com a “obrigacdo” de ser espiritualizado e entender o porqué de tudo, de estar
sempre em “equilibrio”. Contradizendo isso, ndo raros foram os momentos nos quais aferimos
uma humanidade aberta a digamos, sentimentos mais mundanos nos indigenas. Como no
sentimento de certo status por lecionar na USP ou em casos de desejo afetivo-sexual pela pessoa
ndo indigena.

Quanto a ultima questdo, escutamos a ocorréncia do que algumas mulheres jurua
chamaram de mal-entendidos em relagdo aos homens indigenas. Algumas delas, buscando se
aprofundar em uma vivéncia espiritual dentro das aldeias, acabavam por se aproximar de forma
intima do indigena sem se dar conta de que poderia se desenvolver ali processos afetivos que
ultrapassariam a relacdo entre, digamos, a aprendiz e o mestre. Diante disso, a percepcdo de
algumas delas € a de que os aldeados, sobretudo das tekoa mais afastadas, tém uma caréncia
afetiva maior e se confundem facilmente perante as relacdes de amizades. Diante destes, e
muitos outros equivocos e estranhamentos, houve, inclusive, alguma tensdo na comunidade do
Jaragua em torno do xondaro Thiago Djekupe por ser uma das liderangas que mais impulsionam
a entrada do jurua nas aldeias.

Na T1 Jaragud, apesar de existirem indigenas e jurua “casados”%’, ouve-se no territorio
que o nhe'e de um Mbya se enfraquece bastante neste contexto relacional. Este tipo de uniéo €
desaconselhado pelos xeramd@i da comunidade - sobretudo se a parte ndo indigena da relacédo
n&do busca viver o Nhandereko. Escuta-se nas aldeias algumas situagdes em que adoecimentos

de indigenas e separacdes de casais interculturais foram atribuidas ao proprio distanciamento

187 Vivem juntos.
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corporeo/cosmoldgico entre a pessoa Mbya e a ndo indigena.

Entretanto, junto com os estranhamentos, tensionamentos e equivocos - e seus
desdobramentos rizomaticos, para citar Deleuze, aborda-se um outro viés dessa relacdo: aquele
relacionado a poténcia do agir a partir do encontro entre subjetividades singulares em Ivyrupa
- especificamente na TI Jaragua -, sem se limitar a dualidade clivadora e distanciadora
indigena/ndo indigena.

No que concerne a relacionalidade entre os corpos indigenas estritamente, Viveiros de

[N TP4

Castro (2016) aponta que a experiéncia da ‘pessoalidade’ “€ mais decisiva que qualquer lista
taxonémica ou dogma cosmolégico”(id.,p.46), e diante desse “quadro vazado”, “a ontologia
indigena é essencialmente jurisprudencial, ndo um codigo normativo”(ibid.). Perante isso, “eu”
enxergo 0 outro muito mais no contexto e na circunstancia. Por nossa parte, acrescentamos um
olhar sobre a poténcia de “transbordamento” desse modo relacional indigena - dessa
pessoalidade - quando imerso em uma coletividade diversa, como mencionado pelo ex-
coordenador da AUPI, Carlos, no inicio desta se¢éo.

A multiplicidade de afeccdes se singulariza de modos distintos em cada corpo. Como
bem lembra Taylor (2012), ao passo que fomos ensinados, mais notadamente por Strathern, que
a sociedade ndo esta em lugar algum sendo no corpo, “esta perspectiva lida efetivamente com
as muitas dificuldades levantadas por reificagcdes socioldgicas mais antigas, mas nédo é facil
reconcilia-la com qualquer visdo plausivel da individualidade”(id.,p.213). A partir deste
raciocinio, completa Taylor, torna-se “dificil imaginar que as pessoas, na verdade,
experimentam a si proprias simplesmente como uma sucessao de concatenagdes estruturadas
de fragmentos, e ainda mais dificil, na auséncia de uma subjetividade minimamente estavel, dar
conta da continuidade relativa da tradi¢ao”(ibid.).

Somada a essa concepcdo da subjetividade, ressaltamos a importancia do trabalho
antropoldgico que atente a circunstancia, mais que a supostas regras ou leis, pois se todo o
esforgo do corpo sera sempre por aquelas coisas ou relagcdes que causem alegria e aumento de
poténcia, como pondera Espinosa, tal busca implica que “a constante mudanca que ha em nosso
COrpo e nos outros corpos com os quais ele se relaciona, faz com que os afetos ndo sejam fixos
e imutaveis” (BETTANI, 2015, p.187). Neste viés, “o que hoje é bom e (til, causando aumento
de poténcia e alegria, pode muito bem ser motivo de tristeza e diminui¢do”(id.). Portanto, o
trabalho da pesquisa € principalmente e também “atualizar uma rede de significados em uma
rede de relagdes, em determinado tempo-espaco”(CONTER; TELLER & ROCHA DA SILVA;

137



2017, p.45), mas “sem perder de vista, todavia, que tal organizagdo é tanto fugidia quanto
circunstancial”(id.).

Atualizemos, entdo, tal rede de significados: o/a jurua parceiro/a ndo precisa ser
considerado apenas como um provedor!®. Reconhece-se que tal sentido de manejo por parte
dos Guarani,“de conectar-se sem deixar-se capturar, ou indiferenciar’(GALLOIS & MACEDO;
2018, p.19) e de gerir formas de distanciamento e aproximagéo, prevalece na maior parte das
relacBes junto ao ndo indigena parceiro. Ressalta-se, entretanto, que a multiplicidade de
encontros nas aldeias e na cidade a partir da comunidade do Jaragua motivou-nos a delinear
formas inesperadas de relacionalidade que se inserem neste processo, e ultrapassam-Ihe.

Se 0s Mbya se abrem ao devir de outras alteridades, existem também 0s jurua que vao
ao encontro dessa alteridade indigena, tornando-se muito mais que provedores, mas amigos.
Contudo, para que essa relacdo de proximidade e intimidade tivesse ocorrido, desse “fazer-se
parente”, esses ndo indigenas trilharam o caminho do respeito e reconhecimento ao modo de
vida Mbya, o Nhandereko.

Xiao Lei conheceu a primeira tekoa Guarani em 2015 - na Tl Rio Silveira - e, desde
entdo, vem compartilhando seu trabalho e sua vida com os Mbya. A jovem sino-brasileira, com
cerca de 30 anos, veio morar ainda crianga no Brasil. Concluiu o curso de Turismo e Lazer na
Each/USP e se uniu a um grupo da universidade que organizava vivéncias na comunidade do
litoral norte paulista. Como funcionaria de uma multinacional e um bom salario, Xiao utilizava

o dinheiro para viajar, principalmente sob um prisma de “busca espiritual”, como nos disse.

138 A leitura da antropologia guaranitica costuma abordar o néo indigena em sua relagdo com os Guarani apenas
como provedor, inserido principalmente em agdes de troca sob o “controle” dos indigenas.
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Fotografia 15: Xiao, ao centro, em um mutiréo na tekoa Yvy pora (acervo pessoal)

Ao passo que foi na cozinha da aldeia onde criou os primeiros lagcos com as pessoas, foi

a Casa de Reza que Ihe despertou a conexdo metafisica e espiritual.“No comeco eu pensava,

'Serd que € brisa, ou é real?", descreve Xiao, comentando suas primeiras experiéncias na Opy

da Tl Rio Silveiras. “Mas eu um dia senti. Quando eu senti a energia dessa [Opy], do Nhanderu,

a minha sensacio era como se fosse o0 Bob Esponja®, dentro da agua. Eu sou uma matéria

diferente daquela matéria, mas eu fazia parte e eu era aceita. Eu tava em harmonia com aquilo.
Uma sensacdo de pertencimento ao espaco, ao tempo”, descreve a sino-brasileira.

[Na Opy] Eu posso dizer como eu ndo me sinto. Eu ndo me sinto ansiosa, perdida,

estressada; com muita ideia na cabeca. Sensacdo do que eu quero, que mais ou menos

assim que a gente age a vida toda, né. Acho que a palavra é “estado de contentamento”.

De estar contente e aceitar aquele momento, aquele estado fisico, mental que eu tava,

na Casa de Reza. Me senti cheia, completa, e desapegada ao mesmo tempo.[...] E como

se fosse um tubo de pvc. E isso. Passa direto, assim. Ent#o, tipo, nem tem obstaculos.
E fluido, sabe. [Xiao Lei, dezembro de 2020]

A partir da pratica de loga e apds ter contato com as aldeias, Xiao narra que comegou a
vivenciar praticas corporeo-espirituais que dialogavam entre si, e que impulsionariam sua
relagdo com a Opy. “No loga a gente entoa mantras pra meditar. Quando se entoa um mantra,
faz-se a respiracdo junto com a fala e entrega-se as palavras ao universo - 0 que gera no corpo,

entrega-se ao universo. A pronuncia das palavras dentro do tom, ela causa um efeito nas células

139 Desenho animado.
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do corpo” explica a turisméloga.

Logo, Xiao ligou sua pratica de loga com aquelas dentro da Opy, quando percebeu, por
exemplo, que “quando se canta o tarova'*’ na Casa de Reza, eles expressam o0s sentimentos;
ndo e cantado pela garganta; é cantado pelo coracdo, tem que cantar com o peito aberto”,
descreve Xiao.

Fato € que ap0s ser convidada a se retirar da escola de loga onde era assistente, por
discordar de questdes éticas do proprietario, Xiao passou a ficar sem lugar para praticar suas
oragBes e enxergou na Casa de Reza o0 espaco ideal para permanecer conectada com a natureza
de seu prdprio corpo, e sentir expandir sua energia vital. Foi entdo que comecou a aprender, de
fato, a lingua Guarani e seus canticos.

Sob outras trajetorias de respeito e reconhecimento do Nhandereko e, consequentemente,
de construcédo de intimidade com a comunidade, estdo Milena e Thiago Carvalho, dois jovens
também na faixa dos 30 anos. Com uma énfase semelhante a de Xiao, a arquiteta e
permacultora’!, assim como o jornalista e integrante do coletivo Salve Kebrada, aproximam-
se dos Mbya a partir de um viés espiritual que passa por um dialogo com a ancestralidade de
cada um.

Milena Uyeta nasceu e cresceu no bairro do Carrdo, zona leste do municipio de Séo
Paulo. A primeira vez que participou de uma vivéncia com os indigenas ocorreu no mutirdo
para a construcdo da Opy, na tekoa Yvy pord, em 2018. Ela soube do evento através das redes
sociais na internet. Antes de conhecer os Mbya, Milena ja havia participado de inumeros outros

mutirdes ligados a permacultura e bioconstrucéo.

140 Tarova sdo os cantos que ndo tem palavras, somente entoacéo de sons ritmados que provém do peito.
141 Planeja e executa ocupacdes de modo sustentavel, aliando praticas ancestrais a conhecimentos modernos de
ciéncias agrarias, arquitetura, engenharia, entre outros.
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Fotografia 16: Carlos e Milena, em um mutirdo (acervo pessoal)

Arquiteta pela FAU/USP, sempre estudou e trabalhou na cidade e jamais imaginava
encontrar um espaco como a T1 Jaragua. A primeira vez que Milena entrou em uma Casa de
Reza foi na tekoa Itu'*?, em meio ao andamento da construgdo da Opy na aldeia Yvy por3,

processo de mutirdo no qual Milena estava inserida.

Foi muito forte. Foi muito emocionante. Eu fui resgatando muito a minha
ancestralidade, fui entrando em contato com minha mée, que é falecida, com minha vo,
que era benzedeira, era xamd, assim, nos moldes de Okinawa. E até hoje é como se
tivesse aberto um campo; quando eu senti um chamado pra ir pra Okinawa [...] Porque
eu acho que todo mundo sente, uma coisa dentro; um chamado de um resgate, alguma
coisa que nem todo mundo sabe o que é porque eu acho que pra cada um é diferente
[Milena, dezembro de 2019].

Neste processo de busca espiritual e autoconhecimento, Milena descreve o convite para
receber um nome Guarani, ser batizada. “Inclusive, eu ja fui no batismo; o Isaque [xeramdi da
aldeia Yvy pord] chegou pra mim e o Thiago chegou pra mim e falou: "Vocé pode batizar'; e na
hora eu falei, eu ndo quero. Eu agradeci muito a eles”, recorda-se Milena.

A arquiteta, entretanto, fez questdo de explicar o motivo principal de ndo querer se
batizar, de “fazer-se parente” como diz a tradi¢do. Por ter criado lagos afetivos e espirituais
dentro da aldeia, Milena fala com clareza a lideranca xondaro.“Falei 'Olha, Thiago, me desculpa,

142 Atekoa Itu localiza-se a cerca de 200 metros da tekoa Yvy pora.
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ndo é que eu ndo quero. Eu agrade¢o muito, mas ndo senti de coragao que eu devia estar fazendo
parte disso™. Anos, um ano apos a conversa com Thiago, a arquiteta ponderava que ser batizada
nos termos Guarani, no Nhemongarai, seria muita responsabilidade e tinha clareza sobre sua
ancestralidade de Okinawa; compreendendo-se sempre como uma amiga e uma parceira da
comunidade Mbya do Jaragua. Neste sentido, os lagos com a comunidade indigena ja haviam
sido criados; no cotidiano de projetos de bioconstrucdo e na propria comunhao a partir da Casa
de Reza que ela ajudou a construir em mutirdo. N&o sentia a necessidade do batismo. Por
contraste, logo apds a inauguracdo da Casa de Reza, Milena criticara a atitude de pessoas
“querendo se pintar” e se batizar, mas que nunca mais retornariam a Terra Indigena.

A arquiteta destaca um outro incobmodo surgido a partir do encontro com a comunidade
do Jaragua: o fato de que durante seus anos graduacdo, sobretudo na area do urbanismo,
nenhuma disciplina estava voltada a uma proposta de discutir a questdo indigena no contexto
urbano. “Como se indigena realmente fosse uma coisa do passado, e s6 na Amazodnia”, completa.
E hoje ela desmente esse discurso “passadista” ao enfatizar que os indigenas estdo proximos a

ela e, mais que isso, s@0 seus amigos.

O pensamento colonizador e a relagdo espontanea é muito ténue, mas acho que eu sou
um pouco paranoica com isso; porque eu acho que até que pode ser algum complexo
meu de ancestralidade. Mas eu gosto deles muito como pessoas. Como a gente, sabe?!
Eu sou amiga de coragdo. Tento ser o mais natural possivel. Quer dizer, eu me
apresento dessa forma, sou muito natural pra eles. Uma coisa que eu me preocupo
muito é com esse fetichismo. - Ah, é um guarani! Ah, é um indigena! - Nao, é uma
pessoa! [Milena, dezembro de 2019].

Além de néo ser coisa do passado, os indigenas compartilham a mesma cidade e nutrem
amizade por Milena, assim como ela por eles. A partir dessa admira¢cdo mutua, a arquiteta
delineia sua amizade com o xeramdi Isaque e o cacique xondaro Thiago Djekupe. “Ele [Isaque]
é uma pessoa normal, cheia de problemas, cheia de defeitos, fez varias bostas na vida. Pra ele
sempre foi uma coisa assim. Dificil lidar com esse dom dele. Ent&o eu vejo, pra mim o Isaque
€ um amigo, normal”, descreve.

Neste mesmo sentimento comenta sua relacdo com Thiago, “uma pessoa que admira
muito”. “[Ele €] super novo e ter essa lideranca; esse carisma, esse poder. [Mas sdo] pessoas
normais. A (nica diferenca é que a cultura deles é outra, a lingua é outra. As vezes a
comunicacgdo se torna um pouco mais truncada, as vezes eles ndo entendem algumas coisas do

portugués, e pelos costumes mesmo também; mas conseguem se expressar muito bem em
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portugués”, explica Milena.

Ja a trajetoria de Thiago Carvalho junto a Tl Jaragua inicia-se em 2014, quando realiza
seu primeiro documentario em parceria com os indigenas. A partir de sua aproximagdo com 0s
seus vizinhos, 0 morador do bairro do Jaragua e integrante do coletivo Salve Kebrada vai aos
poucos mudando os habitos do cotidiano, como aqueles relacionados a alimentacéo, por
exemplo. Entretanto, é a parte espiritual que Ihe toca mais neste processo.“E vocé passar a sentir
mais, a ter uma sensibilidade maior. E vocé passar a aflorar um sexto sentido, que te desperta
situacOes, que te desperta sentimentos.[...] O lado espiritual é que é o mais forte”, explica
Thiago.

Nesta linha, o jornalista e cineasta aponta também uma aproximacdo das medicinas
tradicionais indigenas e vai além, jogando luz a reflexdo protagonista desta secdo: “O modo de
vida; ele € a cura”, assevera Thiago. Para o jornalista, existe todo o conjunto de praticas por
parte dos povos indigenas - e, no caso deste estudo, dos Mbya, o Nhandereko - que traz a cura.
“E 0 que é esse modo de vida tradicional, nativo brasileiro? E a relagdo com o seu proprio
espirito. Respeitar 0 seu interior, 0 seu tempo. Respeitar e entender a sua espiritualidade. Que
h&d um tempo para tudo. E que esse tempo, ele ndo é medido. Ele ndo é chegado, ele é so
respeitado”, discorre Thiago.

N&o é a toa que o morador do bairro do Jaragua abre o “leque” do “modo de vida
tradicional, nativo brasileiro”, e ndo foca somente no Nhandereko. A semelhanca da ligacdo de

Milena em relagdo ao territorio de Okinawal*

, 0 encontro de Thiago no modo de vida Guarani
Mbya passa pela busca sua ancestralidade Maxacali***. “Numa conversa com uma tia minha,
ela disse que meu avo, la em Minas, passava a maior parte do tempo fora de casa, fora do
convivio entre eles, da familia, porque estava na aldeia Maxacali; estava em convivio com o
povo Maxacali. E quando chegava em casa, falava muito no idioma Maxacali”, descreve o
jornalista, certo de que quando “pisar” em uma aldeia de seu povo, sentird uma transformacéo
muito grande, assim como lhe ocorreu na tekoa Guarani.

Thiago Carvalho ressalta que o distanciamento entre sua familia e 0 povo Maxacali faz
parte de um projeto epistemicida, e que sua busca espiritual na T1 Jaragua faz parte de seu

fortalecimento no processo de autodeclaragdo como integrante de um povo indigena.

143 IIna vizinha e pertencente ao territério japonés.
144 Povo do tronco Gé.
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Se vocé mata uma lideranca, mas vocé ndo perde um povo. A comunidade vai se
fortalecer, vai levantar novas liderancas. Mas o epistemicidio, quando vocé mata o
conhecimento, vocé ta matando de vez ali. Entdo, desde a criagdo da minha mae, que
ela era pequena, até a minha geracdo de filhos ali, de sobrinhos, da familia, se matou
esse povo. A gente como povo morreu ali, por causa do epistemicidio. Entdo, é isso que
eu tento trazer, ressuscitar esse meu povo, mas dentro de mim. [...] A minha
autodeclaracdo, a minha busca, é espiritual para mim [Thiago Carvalho, dezembro,
2019].

No bojo deste processo no qual o jornalista compreende a afeccdo do Nhandereko e a
influéncia deste em sua vida, o vizinho e amigo da comunidade do Jaragua tenta, paralelamente,
debater entre seus “irmdos aldeados” a importancia do reconhecimento dessa identidade de ndo
indigenas que buscam suas raizes, desse pertencimento que em algum momento foi rompido,“e
a gente passou a obter uma cultura que ndo € nossa”, aponta Thiago.

A despeito de ndo termos condigdes de aprofundar este tema, ao longo dos ultimos anos,
somente nas aldeias do Jaragud, tivemos alguns outros testemunhos que se aproximam desse
“despertar” ancestral de Thiago e Milena a partir das afec¢ées do modo de vida Guarani.
Entretanto, observa-se que as principais liderangas na Tl Jaragud, apesar de estarem abertos ao
dialogo, estdo pouco afeitos a concordar com uma concepgdo de pertencimento a um povo
indigena se a pessoa que se diz autodeclarada ndo vive o respectivo modo de vida tradicional.

Em um outro movimento, o ndo indigena Daniel Wera optou por viver o modo
tradicional. Sem sentir a necessidade de buscar uma ancestralidade especifica, mas de retomar
as raizes dos povos originarios dos quais se sente parte, o artista e tatuador optou por viver na
aldeia Itakupe ap0s convite feito pelos indigenas, em 2018. Segundo ele, o0 acolhimento ao seu
“devir mbya” dialoga com a receptividade da “familia Mbya”, mas sobretudo com o
acolhimento da propria terra.“Se eu td acolhido aqui, se a familia me acolheu, se 0 povo me
acolheu, acho que tem um proposito”, afirma Daniel, ponderando que “quando a gente se volta
para a natureza, € o0 espirito da terra que esta nos acolhendo; € isso que as culturas dos povos
indigenas conduzem. N&o é vocé se encaixar em ser punk, roqueiro, de esquerda, de direita [...]
O nosso tratamento [relagdo] é com a terra”.

Neste ambito em que o acolhimento do povo indigena se mistura com o da propria terra,
reforca-se a compreensdo da indivisibilidade entre préprio corpo e a natureza. “Entdo, nos
projetos do dia a dia, nos projetos culturais, a gente deixa bem claro, a nossa cultura esta ligada
as forcas da natureza. Entdo, a gente manda um cronograma. Mas se ele [Tupd] comega [a
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trovoar] 1a em cima, ndo é hora de trabalhar. Vamos trabalhar no dia seguinte. Eles ndo
entendem isso”, diz o xondaro jurua.

A clivagem acentuada entre natureza e corpo quase inexiste. “O Nhandereko € isso, eu
ndo planejo o dia de amanha. Passa um cronograma quando a gente vai fazer um evento, mas é
mais pra vocés [jurua] virem. Se da pra fazer, a gente faz. As vezes a pessoa acorda de um jeito,
a gente pbe outra coisa. A natureza d& mil coisas pra gente fazer. Eu vivo um dia de cada vez”,
explica Daniel, que assevera: Quando a gente faz esse convite, pra mostrar o Nhandereko, eles
veem 0 qudo e tranquilo e mais facil viverem sem tanta ansiedade pra tanta coisa desnecessaria.
A gente se mata de trabalhar pra comprar coisa que a gente ndo precisa e manter quem esta no
poder”.

Daniel nos ilustra que na rotacdo do planeta ndo existe um horario especifico para fumar
0 petyngua - apesar de seu uso ser fundamental nas rezas dentro da Opy -, muito menos para a
narracdo de um sonho - que requer, entretanto, um contexto de calmaria e maior proximidade.
Ao longo do dia, contudo, é possivel enxergar um padrdo basico nos afazeres das aldeias.
Atividades ao ar livre comecam a cessar por volta das duas, trés da tarde; seja por causa do sol
forte ou da chuva. E neste periodo que a aldeia “se acalma”. Mas isso também n&o é uma regra.

Wera, enfatiza, inclusive, que nada mudou tdo drasticamente dentro da rotina das aldeias
durante a pandemia de Covid-19, “porque a gente vive aqui, do portdo pra dentro. A gente ja
chegou a ficar 40 dias sem ir no portdo [da aldeia Itakupe]. Entdo, ndo tem muito assim,
alteracdo no nosso dia a dia do Nhandereko, aqui dentro”.

Sob o ponto de vista da pataxo, lideranga do Jaragua e moradora da tekoa Itakupe,
Tamikud Txihi, quando ha um evento realizado somente para indigenas, ndo se olha para o
relogio. Os indigenas se preocupam com o horario somente quando ha alguma reunido ou
evento com a presenca de ndo indigenas, na cidade. “O nosso tempo € a nossa Mae Terra, ela
gue mostra pra gente, 'Olha, hoje vai chover!’, 'Amanha vai ta seco', 'Vai trabalhar duas horas',
'vai chover daqui a pouco'. 1sso é um tempo que a gente néo fica desesperado” explica Tamikua.

O tempo da natureza ndo se adequara ao reldgio ou ao calendario jurua. Aprendemos na
TI que o calendario Guarani ndo se “prende” aos dias da semana. Ha ceriménias de batismo
que se iniciam na terca-feira. H4 circunstancias nas quais a fase da lua mais adequada para se
construir ou plantar “cai” em uma quinta-feira.

Entre os Guarani Mbya, o carater dialégico do tempo com 0s processos da natureza

obedece a tradicdo do reinicio permanente. 1sso nos convida a refletir sobre o corpo integrado
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ao tempo da contingéncia, mas também na permanente dindmica do “renovar-se”. ATl Jaragué
cumpre rigorosamente os rituais de renovacdo do ano ciclico. Conforme Godoy (2007), a
cerimbnia de consagracdo da erva-mate, designada ka’a nhemonxid - literalmente erva
amarrada -, realiza-se no inicio do inverno e inicio da primavera. Ela marca as concepg¢des Ara
yma e Ara pyau, isto €, ano velho e ano novo. Sdo nestes momentos em que surgem recursos
gue indicam o renascimento da natureza como um tema césmico do tempo - origem mitica - e
ordenacdo do ciclo ritual anual para os viventes (id.).

Para os Guarani, a natureza tem o seu ciclo a partir do qual o corpo segue. “Uma coisa
que eu aprendi com os Guarani no trabalho na aldeia foi essa coisa de respeitar sua propria
natureza”, afirma o vizinho dos Mbya e ativista ambiental Adriano Sampaio. Nessa relagéo de
alteridade, Adriano traz para sua vida a compreensao da necessidade de acompanhar os ciclos
naturais segundo as diretrizes Guarani:

O ano novo dos Guarani comeca em agosto, € comeca as chuvas e a natureza comeca a
se renovar; e o tempo velho, abril, quando comeca a entrar 0 outono/inverno, que nao é
uma época pra vocé trabalhar tanto o fisico, € pra trabalhar o espiritual também. O
calendario deles é perfeito, vocé comeca a entender o ciclo da 4gua, comeca a observar
as plantas, as arvores, se renovando, tudo. Vocé vai trazendo isso pra sua vida, também.
Vocé comeca a se sentir parte disso mesmo. E a perceber que a gente ndo poderia ter

tirado a natureza da cidade. A gente vai chegar no final da tarde, vocé ja vai acalmando
[Adriano Sampaio, fevereiro de 2020].

Notamos, em meio a uma multiplicidade de afecc¢des a partir dos encontros de corpos
com cosmologias tdo descontinuas, que a poténcia do agir aumenta quando todas as pessoas
envolvidas estdo em sintonia com o Nhandereko, o que facilita a producédo de afetos mais
profundos, o “fazer-se parente”.

Na concepcao de parentesco entre os Guarani € recorrente entre os indigenas a ideia de
que para “querer ficar” € preciso se acostumar. E nada acostuma mais do que a alegria (vy'a), o
contentamento (RAMO Y AFFONSO; 2018).“O conhecimento sobre o alegrar, o cuidar e 0
fazer ficar circula por meio das palavras e junto com os alimentos e outros objetos, no que
poderia ser visto como um complexo circuito de troca cujos caminhos se ligam e se
cruzam”(id.,p.139). Faz-se parente para aumentar a poténcia do agir; e numa via de méo dupla
eis 0 que é importante: estar alegre juntos. “Isto porque a alegria na Terra, com 0s parentes, € 0
que vincula os mbya aos nhe'e kuery, o povo do alto, os seus futuros e passados parentes na
Terra”(ibid.,p.151).

No processo de se conectar sem se deixar capturar, os Guarani também podem fazer dos
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ndo indigenas parentes. Ndo a toa, os jurua que se doaram nos mutirdes realizados para a
construcdo da Opy da aldeia Yvy por&, o xeramdi Isaque Ihes chamara de sobrinhos, netos, filhos;

familia.

”

Hoje, muitos deles vém aqui, “Oi, xeram@i, ndo sei o qué...”, sabe, eu me sinto
contente com isso. Tem pessoas, né... Tem algumas meninas que tiveram ai, que ja
vieram aqui, ja fizeram pajelanca comigo ja, sabe... Porque elas confiam em mim. Elas
confiaram em mim, eu confio nelas [...] Eu falei isso pra meninas... Falei assim: O, a
partir de hoje vocé vai ser minha sobrinha, vocé é minha filha [...] Entdo, quer dizer,
isso me deixa forte, sabe... Assim, espiritualmente. Entdo, com certeza, Nhanderu
também t4 muito contente com isso. Entdo, eu acho assim, ndo em nome da
comunidade, eu gostaria de agradecer, mas eu mesmo, sabe. Gostaria de chegar em
cada um de voceés, nas pessoas que participaram aqui e agradecer assim de verdade
mesmo, sabe... Apertar a méo, sabe, dar aquele abraco forte, bem fraterno [...] E falar
assim: O, obrigado! E a casa nfo é minha, é de vocés. Todos vocés que estiveram aqui,
que ajudaram aqui, a porta t4 aberta; vem o dia que vocés quiser, a hora que vocés
quiser... Quem vai receber ndo é eu, é Nhanderu que t& recebendo [Isaque, 14 de
setembro de 2018].

E, mesmo que o “fazer parente” na relagdo com o nao indigena signifique algum perigo
para 0s Mbya, ndo Sd0 poucos 0s casos nos quais 0s indigenas aceitam correr esse risco - ao
menos a partir de nossa observagdo no que tange os moradores da Tl Jaragua. “Os Guarani
falam muito 'me acostumei’. Quando uma pessoa acostuma € porque ela ja tem uma intimidade
mais profunda com a outra; uma mistura de confianga com carinho”, descreve Xiao Lei.

A sino-brasileira conta que o primeiro lugar de uma aldeia onde criou lagos foi na
cozinha, junto com as mulheres da tekoa. Em suas primeiras vivéncias na Tl Rio Silveira, em
2015, percebia que as mulheres cozinheiras dificilmente iam a Opy no momento da reza. Isso a
incomodava, mas também era a oportunidade se juntar a essas duas ou trés pessoas, aprender a
fazer as comidas tipicas assim como as palavras relacionadas a cozinha e os “mborai”, as
cantigas Guarani. “Na cozinha eu pedia pra elas cantar as musicas [...], a gente conversava
sobre as coisas da vida, ai foi comecando a criar os lagos”, narra Xiao.

Mas foi quatro anos depois, junto a uma moradora da tekoa Yvy pord, que Xiao criou de
fato uma amizade: Irene. E, isso ocorreria através de um projeto relacionado ao artesanato dessa
referéncia indigena da comunidade do Jaragua.

Em julho de 2019, Xiao se demite da empresa onde trabalhava. Na mesma época, um
edital do PROAC foi aberto e a turismologa se interessou em inscrever um projeto de turismo
escolar nas aldeias da TI Jaragua. Entretanto, ndo conseguiu dialogar com determinadas

liderancas da comunidade justamente por estarem envolvidas em outras frentes. Em uma das
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“esperas” para falar com uma lideranca, contudo, Irene se aproxima de Xiao e pergunta: “\Vocé
nédo quer fazer um projeto de artesanato, Xiao? Comigo?” E continua: “Porque aqui tem atelié,
é s6 eu que trabalho, fico aqui sozinha, vocé vem aqui todos os dias, so fico eu aqui. Se a gente
fizer um projeto de atelié aqui, ja traz mais movimento, algum dinheirinho, com meu trabalho,
e ai eu ndo fico tdo sozinha também”, descreve Xiao a fala de Irene.

O projeto foi aprovado pela prefeitura de Sdo Paulo. Na mesma época em que o dinheiro
caiu na conta de Irene, ela comecou a apresentar sérios problemas de saude. Dessa forma, “a
gente usou uma boa parte dos recursos pra cuidar dela, e a remuneracao que ela recebia como
coordenadora, ela usou pra poder viajar, passear com o xeramdi, passear com a xejarye, que ai
ela nem precisou trabalhar com artesanato fora, sair da aldeia pra vender [como fazia antes da
aprovacao do projeto]”, narra Xiao.

A partir dessa relacdo cotidiana propiciada pelo projeto, Xiao e Irene estreitam lacos,

tornando-se amigas. Uma amizade inesperada para a turismologa e professora de ioga.

Eu fui pra 14, I6gico, como qualquer pessoa, com aquele romantismo de “Ai, trabalhar
na aldeia” “Viver na natureza”. E o combo; da esquerda caviar, esquerda de bar. Eu
tava num desses quadradinhos ai. [...] Foi entdo que eu descobri uma outra coisa que é
o laco da amizade. E ai, com o passar do tempo, a Irene comec¢ou: Xiao, vamo comigo!
A Irene comegou a me chamar pra viajar. Dai, eu comeco a fazer viagens pra outras
aldeias com menos dinheiro, na casa do indigena. E tipo uma coisa fora do meu
esperado. [...] Percebi que, pra trabalhar com eles [os Guarani], tem que ter afeto. Se
nao tem afeto, é igual trabalhar numa empresa. Faz-se coisas, mas ndo faz sentido. Gera
coisas, mas pramim, do ponto de vista que é ativista, indigenista, o que fica é a memoria,
sabe. A memdria e as trocas de amizade. Com a Irene, eu sentia isso, de tratar de igual
pra igual. E é uma igual pra igual que vai pra além da etnia, do historico de vida, e da
idade. A Irene me trata como uma amiga. Eu tenho idade da filha dela. E eu sou chinesa,
eu fiz faculdade, eu trabalhei em multinacional. E ela ndo terminou nem quinta série.
A lrene t& com cinquenta, por ai. Ela saiu da aldeia fugida [no estado do Mato Grosso],
antes dos vinte. Foi pro Espirito Santo. Foi casada com dois maridos, um mais traste
que o outro. Enterrou os dois, criou os quatro filhos sozinha. Mas o afeto juntou a gente,
e eu acho que Nhanderu principalmente.

Quando Xiao apresenta afeto e Nhanderu como motivos que a fez se tornar amiga de
Irene, chegamos a compreensdo de uma parte de sua relacionalidade com a T1 Jaragua. Apesar
de nédo viver como 0 Mbya, Xiao incorpora afec¢des do modo de vida e comp&e uma alteridade
aceita pelos Mbya, pois se aproximam dela no interior de um processo de fortalecimento e
resisténcia mutua.

Nessa incorporacédo de afecgdes relacionadas a um modo de vida hé, por exemplo, um

respeito ao desejo do corpo para além de um cronograma. “Eu aprendi a comer mais tarde. Hoje
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eu quero comer s carne, como s carne. Ndo tem essa coisa de dieta, essa pilha toda de
vegetarianismo. Vai entender como uma falta de autocuidado da alimentacdo e tal?”, indaga a
sino-brasileira, que em seguida explica um dos fundamentos da dindmica desse processo: “Por
exemplo, uma coisa que o Guarani tem o costume de fazer séo as dancas e rituais que nos fazem
suar. Porque na espiritualidade guarani, ela sua, limpa. Entdo, ela ndo precisa fazer todas as
dietas malucas pra se manter saudavel”.

Foi por meio do convivio com os indigenas, e especificamente com lIrene, que Xiao
compreendeu melhor os Mbya na sua relacdo com o tempo, com o ritmo cotidiano. E, segundo

ela, foi somente por meio dessa compreensédo que o afeto pdde ser construido.

Quando eu fui viajar com a Irene. “Néo, a gente tem que sair cedo, Xiao, a gente tem
que sair as oito horas da manha. [Ela dizia que] tem que tomar café antes de sair.
Safamos as 10 horas. [...] Chegando no lugar, almogou, tomou chimarrdo da xejarye,
foi na Casa de Reza, descansou, fez tudo o que tinha que fazer, s6 que numa ordem
totalmente diferente, que o esperado. Mas tava planejado, e a meta cumprida; no
cronograma exato. [...] Essa fase que eu tive de viajar com ela foi tipo assim: eu levo
0 meu tempo. N&o tem essa coisa de se atrasar. Por exemplo, uma viagem ao Espirito
Santo, que ela tava la. Fui visitar ela. Deu cinco dias de viagem, trés a gente ficou
deitado debaixo de uma palmeira ouvindo sofréncia sertaneja em guarani [Xiao Lei,
dezembro de 2020].

Xiao assume ja ter tido desentendimentos com os indigenas da comunidade. Ela nos
conta que em uma ocasido uma pessoa sentiu-se bastante pressionada por ela. “Ela tava se
sentindo tratada como se fosse um ignorante. Ela sabia das coisas e ela achou que eu tava
menosprezando ela e tal. Mas é o tempo! As vezes, para mim, uma semana é muito tempo”,
descreve Xiao. Nessa ocasido, a turismologa lembra que trés horas antes de a pessoa realizar o
que deveria ser feito, ela ja o cobrava e o irritava. Segundo ela, isso ndo aconteceu apenas com
uma pessoa, mas quando ocorria com 0s mais intimos, eles a ignoravam. “Légico, entender o
modo de vida do indigena ajuda a gente a entender 0s motivos e 0s porqués, mas se 0
pressuposto for estar em empatia, esse carinho que a gente tem um pelo outro, qualquer treta é
passageira; quando tem respeito e tem empatia, sendo ou ndo indigena, todas as tretas passam”,
pondera Xiao.

Para a sino-brasileira, respeitar o tempo, assim como nutrir a empatia pelo outro,
inserem-se na compreensdo de que tdo importante como aprender a lingua oral Guarani é
apreender as bases de seu comportamento coletivo. Neste sentido, afastar-se de uma relagéo

fetichizada com o indigena, segundo Xiao, implicou em reconhecer diversas caracteristicas
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idiossincréaticas da comunicagcdo Guarani Mbya.
Nas aldeias, em geral, as boas palavras sdo passadas por meio do aconselhamento dos
mais velhos e da comunicacdo com os nhe'e, trazendo juntas as afec¢des do fortalecimento e da

alegrial®

. “Aqui, a palavra é trocada e ndo imposta. Eis o fundamento da moral mbya™, pontua
a antropéloga Ana Maria Ramo y Affonso (2018). Disse-lhe seu interlocutor Guarani, Kuaray
Poty: “As palavras tém cor, e tém efeitos; tém poder e tém consequéncias. E por isso que 0s
mais velhos ndo querem jogar suas palavras ao vento e que ndo gostam de falar, a ndo ser

quando sdo questionados”(id.,p.141).

A pessoa pode escolher segurar ou soltar a palavra que ouviu daqueles que o
aconselharam ou daqueles que o ofenderam, lembrar ou esquecer; acreditar ou
desconfiar; ela pode escolher fortalecer umas ou outras vontades, realizar uns ou outros
desejos, seguir por um ou por outro caminho. E sobre isto que falam os tamoi (avos) e
as jaryi (avos), os pais e as maes, 0s tios e tias e todo aquele que assume o lugar de
quem aconselha, de quem tem palavras boas para passar. A sabedoria assim transmitida,
por meio do aconselhamento (nhemongueta), é o que permite, no final das contas, a
duragdo na Terra (ver Pissolato, 2007)(ibid.).

Pissolato (2018) defende que a disposicdo de “contar” - considerado aqui em sentido
amplo - e sua contrapartida, isto €, a disposicdo de “ouvir” forma o contexto e 0 meio
privilegiado de produzir bem-estar, satisfacdo na vida partilhada num mesmo local. H4 géneros
e contextos diversos para falar e escutar.“Alguns conteidos sdo 'contados' de forma
explicitamente instrutiva e ressalta-se ai a importancia do ouvir bem (-endu pord) e de
desenvolver a capacidade de “guardar bem na cabeca” (-mdi pora iakd) o que os mais velhos
contaram (-mombe'u)”(id.,p.162-163).

No geral, quando o Mbya fala, ele ndo olha tanto nos olhos de seu interlocutor; seu foco
a escuta atenta as palavras do outro principalmente através dos ouvidos. Por sinal, ouvimos
relatos de tensionamentos em reunides de liderancas do Jaragua com autoridades publicas jurua
que, por alguns momentos, haveriam requisitado que os indigenas olhassem nos seus olhos.

A tradicdo milenar da escuta que o Guarani aprende desde crianga faz com que,
sobretudo entre os mais intimos, haja uma compreensdo do sentido da mensagem mesmo que

se “fale pela metade”. “Quando conversam entre si, um fala: 'N&o é nada, ndo!". Ai o outro fala

145 por outro lado, as palavras ruins que os dgue veiculam - por meio de fofocas e mal-dizer - , nesse leva-e-traz,
enfraquecem, adoecem e fazem brigar. Ambos o0s circuitos sdo o oposto um do outro, e é na sua interferéncia
mUtua que a vida vai se desenrolando nas aldeias.
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“Humm!”. E ja ta subentendido. Eles tém esse costume, porque a memoria deles é muito boa.
E a escuta, né. N&o é o ouvir. E o escutar, entender e digerir as coisas. 1sso acontece muito”,
recorda-se Xiao.

Essa concepcdo Guarani do “subentendido” que se espraia para o jurua parceiro indica
uma forma de “intimidade coletiva”. Muitas vezes, os indigenas se reconhecem facilmente em
suas subjetividades, ndo apenas por causa do tempo que passam junto - criando memaria - mas
devido a uma forma de comunicacdo mais direta, na qual é borrada a fronteira entre o publico
e o particular. Isso nos faz retomar Taylor e Viveiros de Castro (2019) quando comentam que a
subjetividade ndo constitui um espacgo do privado no sujeito amazonico, “anterior a toda forma
cultural e social que associamos a mente ou espirito”(id.,p.775-776). Segundo 0s autores, “sua
interioridade é constituida precisamente por esse conjunto de coisas que nos agrupamos sob o
termo cultura - a esséncia, aos nossos olhos, de um dominio publico, partilhado por todos”(ibid.).

Por outro lado, para além do subentendido, observamos como em alguns contextos 0s
Mbya podem ser mais enfaticos, como quando se expressam em concordancia com algo que
Ihes fazem bem. Muitas vezes, em momentos coletivos quando liderangas se pbe a frente,
notamos o uso corrente do termo “Nhanteko!”, significando: “E verdade!”, “E muito bom!”,
“T6 muito feliz!”. Entretanto, Xiao se recorda que, em suas relacbes pessoais, ja escutou
“Nhanteko” utilizado no contexto de: “Eu gosto muito de vocé!”, “Eu confio muito em vocé!”,
“Gracas a Nhanderu que trouxe vocé aqui pra fazer esse trabalho com a gente!”.“Nhanteko”
nos recorda, por sinal, que algumas palavras em Guarani tém diversos sentidos; apreendidos no
contexto de fala e de acordo com sua organizacdo nas frases. A palavra maety, por exemplo,
pode significar “ano” e também “plantio”; a palavra jaea, que significa “assim que se fala!” ou
que alguma coisa € “grande, intensa”’(MBYA,; 2017).

Buscamos, assim, abordar a fala - e a escuta, como sua interface comunicacional - ndo
apenas como um principio agentivo “que se desdobra em palavras bonitas e conhecimento
originado na comunica¢do com nhanderukuery e nhandexykuery - o coletivo de 'pais' e 'mées'
divinos de nhe'e -, e mais como capacidade que permite aos humanos se relacionarem enquanto
tal, ou seja, se tratarem como parentes”(PISSOLATO; 2018, p.162). Portanto, as enunciagdes
escutadas a partir de determinado contexto temporal/espacial em Yvyrupa implicam em
conceber a riqueza do conhecimento sem negar-lhe suas implicacdes na préatica do fazer parente,
de viver na alegria e no fortalecimento coletivo e individual.

Xiao, Milena, Thiago Carvalho e Adriano Sampaio constituem apenas uma amostragem
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entre aqueles que reconhecem seus limites e respeitam o0 modo de vida mbya. Daniel Wera busca
vivé-lo. No encontro destes com a comunidade do Jaragud, notamos que o processo de “fazer-
se parente” envolve “dialogar” culturas, mas respeitar a singularidade das pessoas. Ressalta-se
que, exceto Daniel, os ndo indigenas mencionados vivem um tempo € um modo de vida
substancialmente distinto dos mbya. Mas, parece-nos, que € com um olhar critico a essa
alteridade que se fazem amigos; pois 0s jurua que ndo constituem este olhar, dificilmente

“fazem-se parentes”.

4.3. Construir junto e em rede

As praticas coletivas das redes Guarani/jurua a partir da T1 Jaragua reforcam uma ideia:
0 “nd” que as forma se refere menos a uma instituicdo e muito mais aos corpos em relagdo. Nao
se trata aqui de desconsiderar o papel das organizacOes jurua parceiras dos Mbya, mas de
pontuar que qualquer pratica social conjunta aceita pelos Guarani serd avessa ou reticente a
cristalizacdo de posicdes hierarquicas ou ao cronograma institucional jurua. A partir da
atualizagdo cosmopolitica da Tl Jaragua, busca-se “nds” entre corpos humanos, mesmo que
“descontinuos”.

Nesta linha, o estudo das redes comunitarias, no horizonte tedrico de Maritza Montero
(2006) e com bastante encaixe em nossa abordagem teodrico-metodologica da alianga
Guarani/jurua, supde um tipo de organizacdo complexa tanto em nivel social como local.

Dentre algumas defini¢Oes de redes temos que: as mesmas nao conformam um sistema
aberto; sdo heterarquicas, ndo respondem a uma autoridade superior e qualquer de seus
membros pode exercer uma lideranca em sua area de competéncia. Mesmo sob a perspectiva
institucional ou de movimentos organizados, pode ser considerada como uma estratégia de acdo
social. Uma rede também pode ser vista como uma metodologia para a a¢do que permita manter,
ampliar ou criar alternativas desejaveis para 0s membros de uma organizacdo social. Redes sdo
conjuntos de interacOes espontaneas, baseadas na solidariedade e na cooperacao e ndo na coagao;
ndo pretendem representar mas sim colaborar (Conf. DABAS, 1993; GONCALVES DE
FREITAS, 1997; MONTERO, 2006; MORILLO DE HIDALGO, 2000; PACKMAN,1995).

A rede, portanto, pode ser pensada como processo da socialidade, mas também como

metodologia de resisténcia entre as comunidades autdnomas, elaborando novas ontologias de
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acdo politica, fortalecendo os sujeitos e estreitando lacos de amizade politica. Uma das
implicacdes disso é prever quase sempre uma consisténcia de carater “inventivo” e némade” da
organizacdo. Essas expressoes, introduzidas por Saidon (1995) e comentadas por Montero,
expressam a “possibilidade criativa das redes”(MONTERO; 2006, p.179).“Sua peculiar
estrutura de extensdo descentralizada permite incorporar em muitos diversos papéis a muitas
pessoas, razdo pela qual se multiplica a possibilidade de obter respostas ndo somente variadas
e originais, mas inclusive, inesperadas, podendo apresentarem-se em diferentes lugares da
rede”(id.).

Neste sentido, os exemplos sdo maltiplos no surgimento de agdes a partir da T1 Jaragua.
Adriano Sampaio, em seu ativismo ambiental, ligado especificamente a questdo hidrica,
organiza encontros e agdes na tekoa Itakupe, sobretudo as relacionadas a criacdo e manutencgéo
de um lago que hoje serve para banho e pesca; contribuindo para a alimentacéo tradicional na
aldeia. Outro caso dessa descentralizagdo é parceria proposta por Xiao Lei que, em meio a
pandemia - no ano de 2021-, organizou um curso de Guarani on line junto com alguns jovens
Mbya da comunidade.

Agir em redes, para Montero (2006), implica democratizar o conhecimento e
compartilhar o poder, como j& o fazem os Guarani no Nhandereko.“Os participantes pdem seus
recursos internos a servico proprio e dos demais, cada vez que se enriquecem com os oferecidos
pelos outros, sendo todos Uteis para alcancar os objetivos da rede”(id.,p.185). Para isto, é
necessario ter outra visao de poder que, a semelhanca do Nhandereko, implica “assumi-lo como
capacidade para o desempenho das tarefas e responsabilidades em relagdo e ndo como um
objeto ou coisa que pertence a alguém em particular. Deste modo, os recursos compartilhados
na rede fazem que o poder se encontre em todos e em cada um de seus pontos”(ibid.). A rede

Guarani/jurua, desse modo, deve ser constituida aos poucos, com muita escuta.
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A gente nunca chegou com um projeto pronto la. Primeiro foi observando muito o ciclo
da agua... Também, tenho quase uma devocdo pela agua. Espiritual também. E eu
buscava exemplo de lugar onde alguém escavou com a mao o rio assoreado e vocé nao
encontrava. Ai, eu falava, “P6, é tdo ancestral que ndo tem registro!”. Vocé so
encontrava com maquina escavadeira; mas fazer lago em proporcéo do tamanho que a
gente fez [na tekoa Itakupe] numa regido de brejo, tendo que drenar... Uma regido como
essa [aponta para o lago da ocupacéo Yari Ty24€]. [...] Entdo, a gente fez um trabalho
manual. Eu falo que a gente foi artesdo de lago. Depois que eu comecei a fazer trabalho
na aldeia eu virei uma espécie de artesdo; porque essa técnica dos Guarani, de pegar a
lama com a méo; do mesmo modo como eles fazem a casa deles, foi muito importante.
Isso também foi uma conexdo muito grande, com as pessoas que participavam disso,
de entrar |4 e estar em contato com a argila, com a agua, com esses elementos da
natureza, o sol, com o tempo, com o tempo dos Guarani, que é diferente, entdo isso
tudo vai mexendo alguma coisa com a gente, principalmente a parte espiritual. Ndo é
S0 a parte técnica, € muito mais a espiritual [Adriano Sampaio, margo de 2022].

Na experiéncia do “construir junto”, o caso da Opy na tekoa Yvy pord por meio de

mutirdes’

, por exemplo, apesar de ter sido um sucesso em diversos aspectos, contou com
alguns desafios. Proximo a concluir a Casa de Reza, a aquisi¢do das telhas ndo estava mais
garantida e foi necesséario utilizar as da casa de Irene. Em vista deste e varios outros infortinios,
Thiago chegou a afirmar que o processo foi muito cansativo para ele e outros indigenas da
aldeia. Houve dias, inclusive, que os indigenas tiveram que trabalhar na chuva. E os Mbya néo
gostam de trabalhar na chuva. “Fazer vivéncia com o ndo indigena dava mais trabalho do que
trabalhar entre eles; que é pegar o barro errado, jogar o barro errado, tinha que arrumar,
demorava para ensinar”, conta uma ex-integrante da AUPIL. Assim, em meio a essas
experiéncias, os membros da AUPI comecaram a perceber a necessidade de se instruir mais,

além de trabalhar uma melhor coordenacgéo entre os grupos.

146 Que sera abordada no capitulo 5.

147 Atekoa Yvy pord, desde seu inicio, ja apresentava um carater comunitario. No periodo da pesquisa, entre 2018
e 2022, além de Thiago e seu tio Isaque, pertencentes a etnia Mbya, residiam mais quatro familias. Dentre elas,
Irene é Guarani Nhandeva, e Carina, outra jovem moradora, é descendente do povo Kaigang.
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Fotografia 17: Casa de Irene, construida em mutirdo (acervo pessoal)

Ressalta-se que a comunidade Guarani preza pelo bom entendimento, pela diplomacia,
pelo consenso. Nas aldeias, evita-se a0 maximo “que o dissenso transpareca como uma afronta,
uma agressdao”(KEESE; 2017, p. 250). Busca propor com muito cuidado “um novo
entendimento consensual que, mesmo que ndo seja novamente do agrado de todos, que ao
menos o seja de modo suficiente”(id.). E assim também se da a relagdo com o jurua no ambito
de projetos. Todos os parametros para a constru¢do da Opy foram dialogados e preparados
meses antes da realizacdo dos mutirges.

Retomando a experiéncia narrada no primeiro capitulo, Carlos*® nos conta que os
primeiros encontros da AUPI com a aldeia apresentavam um carater menos institucional e eram
mais informais. Em “doses homeopaticas”, nos primeiros meses de 2018, indigenas e jurua
buscavam equalizar a melhor maneira de se relacionar em prol de objetivos em comum. Pelo
lado dos indigenas, tratava-se da retomada do territorio via construgdo do “cora¢do” da aldeia,
a Casa de Reza. Do lado dos ndo indigenas, inicialmente, o objetivo era desenvolver um projeto
de extens&o via etnoturismo.

Ap0s os primeiros contatos foram estabelecidos os mutirdes, que comegariam no Gltimo
final de semana de junho de 2018. O coletivo de visitantes era varidvel em cada vivéncia, mas
sempre formado por uma mesma base de cinco a sete pessoas. Havia 0s nao eram universitarios,

que no geral tinham entre 25 e 40 anos, e pareciam ter clareza da luta politica dos Guarani.

148 0 jovem, de 30 anos de idade [em 2018], oriundo do bairro da Brasilandia, foi um dos que lideraram a agéo de
facilitar a presenca de ndo indigenas na aldeia Ivy pora por meio do projeto de extensdao AUPI/Each/USP,
como narrado no primeiro capitulo.
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Quantos aos estudantes, objetivos mais praticos, ligados a grade curricular e a extensdo
universitaria, ndo os transformava em menos profundos. Notava-se a entrega de todos e um
grande respeito a TI.

Antes das visitas, foi necessario um estudo/debate prévio acerca de relacGes
interculturais para minimizar possiveis impactos negativos nessa interacdo, como nos conta
Carlos. Segundo ele, ter uma nocdo preliminar da cultura do outro foi fundamental para
posteriormente, na convivéncia do dia a dia, compreender em quais situacOes era possivel ser
atil e quais as causas permitiam-se ser abracadas. Neste sentido, 0 entdo estudante de Gestéo
Ambiental enfatiza que existem situa¢fes que “sdao muito grandes”, colocando-se para além
desta parceria especifica entre a Tl Jaragua, estudantes e colaboradores em geral. Entretanto,
“existem varias outras que vao nos apresentando naturalmente, em que a gente vai classificando
como prioridades pro bem-estar da comunidade e fazendo esse ponderamento”, destaca o entdo
coordenador da AUPI/Each/Usp. Alunos do curso de Gestdo Ambiental, por exemplo,
compartilharam saberes de bioconstrucao, permacultura e soberania alimentar com os indigenas;
os de Gestdo de Politicas Publicas focaram no fortalecimento juridico da comunidade,
dialogando a respeito de modos de acesso aos direitos, seus mecanismos de protecédo e denuncia
contra agressdes. Até mesmo membros do curso de Obstetricia puderam auxiliar no processo
de mulheres gravidas e de seus filhos recém-nascidos dentro da TI.

Com o decorrer das vivéncias, a aldeia foi, aos poucos, aprendendo qual o melhor modo
de receber os visitantes, de acomoda-los, de compartilhar as refeicdes, e de trabalhar no “pesado”
em grupo. “A gente foi se profissionalizando, a aldeia foi sofrendo junto com a gente, foi
dialogando, e as coisas foram se acertando e melhorando.[...] Essas vivéncias que a gente fez
eram como se fosse laboratdrios para construir o sentimento comunitario, e na época, a Yvy pora

era comunitaria”, ouvimos de uma integrante da AUPI.
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Fotografia 18: Construcao de uma ojeré (acervo pessoal)

Fotografia 19: Jovem Tupd, que nos presenteou com algumas
fotografias (acervo pessoal)

Jj"q,

Fotografia 20: Preparacao do barro; foto tirada pelo
jovem Tupa (acervo pessoal)
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Fotografia 21: Mutirdo para a construcdo da ojeré,
em 2019 (acervo pessoal)

Fotografia 22: Jurua na construcéo da ojeré (acervo pessoal)

O trabalho em rede Guarani-jurua na Tl Jaragua convida-nos a compreender o “auto-
ensinamento coletivo”. Nos mutirdes, arrecadaces, rezas, cultivos e acdes politicas diretas, 0
modo “tentativa e erro” € o0 método do ensino-aprendizagem. E isso é transmitido a formacao
coletiva de cada contexto. Reforcando essa ideia, Haibara (2018) menciona os interlocutores de
Melissa Oliveira (2005,p.88) - que descrevem o ato de aprender como nhanhembo'e, termo
traduzido literalmente como 'vamos aprender' - e aponta como o processo de aprendizagem faz
referéncia a préaticas de “aprender junto”, no que uma traducdo literal formal seria: 'NOs nos
ensinamos’, “o0 que também aponta para uma nocao de aprendizagem como espécie de auto-

ensinamento coletivo”(id.,p.102).
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Ao tramar redes internas e externas as aldeias, engendram-se préticas e liderangas de
processos no ambito de uma comunidade auténoma; a qual, todavia, ndo renuncia ao combate
juridico nos limites do dominio capitalista-burgués. Na perspectiva da praxis comunitaria,
pensa-se em “evoluir o revolucionado”, pois “em um impressionante numero de casos
historicos, o que foi cortado e rompido retorna sob formas inauditas no interior de situa¢fes que
deveriam ser completamente diferentes”(SAFATLE; 2015, p.95). Dentre diversos motivos para
pensar além da “revolucdo”, Jean Tible cita como Marx percebeu uma continuidade em
processos politicos franceses nos quais “todas as revolucgdes politicas s6 aperfeicoaram essa
maquina [estatal], em vez de a quebrar, sendo que os partidos lutaram todos pela conquista
desse imenso edificio como principal troféu”(MARX; 1852a, p.169).

Fluxo continuo, afetos transmutam-se em praticas (e vice-versa), e o horizonte de desejo
que media a luta comunitaria se desdobra a partir da prépria forma de reproduzir a vida,
ampliando sua capacidade de transformagdo (GUTIERREZ; LOHMAN, 2015). No &mbito
dessa préxis, na qual a acéo e a reflexdo mostram-se fundamentais para o fortalecimento dos
corpos e das redes, importa nesse encontro mais no processo de mudanca social, o pathos, o
caminho, e ndo tanto 0 momento no qual tudo se converte em outra totalidade (id.).

A luta por equidade social esta sempre por fazer, o que reflete do politico para o plano
epistemoldgico das ciéncias, que também precisam estar em movimento. Neste sentido, 0
“Sopro do Nhandereko” emerge como o sinbnimo de praticas comunitarias que invocam a
libertacdo epistemoldgica do capital, e que pensam a existéncia coletiva ndo se configure apenas
como “a antitese da sociedade capitalista, como uma produgcdo ndo desejada, mas
aparentemente necesséria para o capital”’(GUTIERREZ; LOHMAN; 2015 p.21), mas como
uma constelagéo de praticas e esforcos que se afirmam na reproducdo da vida social por meio
da permanente geracédo de vinculos concretos (id.).

Echeverria, citado por Gutiérrez e Lohman (2015, p.18) demonstra que “el mito de la
revolucion es justamente el que cuenta de la existencia de un momento de creacion o re-
creacion absoluto, en el que los seres humanos echan todo abajo y todo lo re-generan; en el
que se destruyen todas las formas de la socialidad y se construyen outras nuevas, a partir de
la nada”(ECHEVERRIA; 1998, p.68), e que, ademais, diz 0 autor, esse mito se constroi a partir
do imaginario préprio da modernidade capitalista.

O Nhandereko demonstra como o0 comunitario, como uma forma de reproduzir a vida

social, ndo é unicamente a negacdo da dominacao existente; “no solamente es no-capitalista o
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no-estatal, es eso y al mismo tiempo, mucho méas que eso. Lo comunitario no esta determinado
ex ante por la dominacion, lo comunitario no existe unicamente por el capital, ni a partir del
capital aunque sea en términos de negacion”(GUTIERREZ; LOHMAN, 2015, p. 21).

4.3.1. [Néo] escuta

Contrariando a experiéncia na construcdo da Opy na frequéncia do Nhanhembo'e,
contudo, ouve-se nas aldeias do Jaragud que, em alguns casos, 0 jurua chega com “uma
cosmovisdo do saber hierarquico”, do “eu sei mais porque eu sou engenheiro”, “porque eu
estudei em na faculdade”. Neste sentido, como nos conta Tamikud Txihi, € comum pessoas ndo
indigenas adentrarem na tekoa e questionarem diversas acdes ligadas aos afazeres diarios no
territorio; “sem respeitar o modo, o tempo, e as vezes ela nem faz aquilo Ia na sua sociedade, e
quer vir aqui e dar regra pra gente”. Tamikud ressalta, com serenidade, estar segura de tudo o
que se faz nas aldeias porque quem lhes guia “sdo 0s N0ssos pajés, as nossas xejarye, as NOSsas
ancids, e com a sabedoria ancestral, com a sabedoria de Nhanderu, do povo Guarani; Nhandusu,
do povo Pataxd”.

Da mesma forma, a moradora e lideranca da tekoa Itakupe vé com maus olhos as
tentativas de imposicdo de projetos prontos na comunidade. “E invalido porque ndo tem a
participacao, ndo tem a consulta, 'Ah, eu fiz isso mas ndo aconteceu nada. Por qué?' Porque nao
teve a construcdo com a comunidade”, analisa Tamikud. Na linha dessa falta de escuta por parte
do jurua, em alguns relatos, os indigenas afirmaram se sentirem apenas instrumentos que,
depois de “usados”, encontram-se sem 0 apoio necessario para enfrentar seus recorrentes
dramas comunitarios diarios.“As vezes, nés ndo vamos la para frente [em alguma reunio]
porque querem usar a gente como validador, entendeu? A gente recua porque a gente ta ali pra
entender. E fazer essa articulagdo antes, com respeito”, explica Tamikua Txihi.

Na roda da fogueira do tekoa Yvy pord, uma outra lideranca Mbya afirmava ndo querer
mais conceder entrevistas a quem nomeou de “um rapaz de esquerda”, que se dizia apoiador da
rede. Segundo ele, alguns grupos apenas usam os Mbya para fazer filmes e ganhar dinheiro com
isso, sem conceder nenhum auxilio financeiro as aldeias. Tal circunstancia revela que uma rede
ndo se resume somente em compartilhar conhecimento e informacdes, mas trabalho, materiais

e etc.
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Essa ultima critica se baseia na preocupacdo da comunidade de que ainda existem varios
obstaculos para a reproduc¢do material da vida nas aldeias do Jaragua, como os infimos espagos
para a constituicdo de hortas, por exemplo. Por isso, todo o tipo de arrecadagdo, seja de
ferramentas, alimentos ou dinheiro, € muito importante para os Mbya. Além disso, a critica da
lideranca revela-nos, dentre outras coisas, que 0 processo reprodutivo comunitario se funda em
uma exigéncia tensa de reatualizagdo que conjuga de maneira dindmica 0S processos
eminentemente produtivos (econémicos) e as atividades politicas. “As pessoas em comunidade
ndo fazem coisas de determinado modo porque seriam boas por natureza”(GUTIERREZ;
LOHMAN, 2015, p.42), mas porque estdo dentro de uma dindmica na qual é necessario refletir
sobre formas de organizar “a vida social e de assegurar possibilidades de sua reprodugéo em
termos totalmente distintos aos que impde a dindmica do capital e seus ciclos interminaveis de
acumulacao”(id.).

Pelo lado do jurua, dentre os desafios de se trabalhar especificamente dentro de um
coletivo de apoio a comunidade indigena, ouvimos o testemunho de uma mulher que

149 ¢ a organizacao, de Coletivo®™. “Quando a gente fala do Coletivo, a

chamaremos de Carla
gente ta falando de pessoas ndo indigenas atuando dentro da comunidade.[...] E na experiéncia
coletiva eu vou acabar julgando os outros.[...] Quando a gente ta em coletivo, a gente vai
misturando nossas confusGes com a confuséo alheia, e tudo vira uma bola infinita de confusées”,
explica Carla.

Ap0s anos de trabalho e dezenas de ac¢des ao lado dos indigenas, comegcam a aparecer
inimeros tensionamentos no &mbito da organizacgdo e no carater intimo das relagdes individuais.
“Entdo, essas pequenas disputas foi virando pedra no sapato”, pontua Carla. Assim, em meio a
escalada da tens&o entre os individuos do Coletivo, surge o estopim que a fez se retirar do grupo:
a data para a realizacdo de uma vivéncia em uma tekoa coincidiria com a celebracdo do Dia das
Mulheres, 8 de margo.

Carla sugeriu mudar a data do encontro pois, como argumentara ao Coletivo, as pessoas
iriam para a Marcha das Mulheres. “Nosso publico € mulher, sempre foi mulher; da faixa dos
20 aos 40 anos. Mulher solteira, trabalhadora”, explica. Entretanto, segundo ela, “por conta das
tretas individuais, comecaram a falar que a gente ndo pode ficar mudando 0s compromissos

com a aldeia” e, somado a isso “duas pessoas do coletivo comegaram a falar que eu estava

149 Optamos pelo anonimato.
150 Aqui também optamos pelo anonimato.
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manipulando para ndo ter encontro”.

Como pontua Carla, a aldeia estava de acordo com a mudanca de data, mas, segundo
ela, sua intimidade junto aos indigenas estaria desestabilizando alguma estrutura de poder
dentro do Coletivo. Neste interim temporal, antes do dia 8 de marcgo, Carla foi convidada a
viajar com as mulheres indigenas da comunidade para um outro estado em um evento de
celebracdo do 8 de marco. “Se vocé perguntar assim, p6, tem uma pessoa do Coletivo que t&
indo pro encontro, de mulheres indigenas, em Santa Catarina, a convite da prépria comunidade,
€ uma conquista nossa. [...] Essas coisas foram me deixando chateada”, afirma Carla.

Apbs o ocorrido, Carla se retirou do Coletivo, permaneceu algum tempo fora, mas
retornou, trabalhando no grupo por mais algum tempo, se sentindo “menos ingénua, e mais
consciente”. Ao fim, Carla pondera que os problemas vividos foram “uma mistura de falta de
organizacgdo, de experiéncia, e muita emog¢éo”. Desde entdo, a moga se aproximou ainda mais
dos indigenas e aprofundou sua relacdo com a comunidade, buscando desenvolver projetos de
forma direta com as liderancas. Ap6s um processo de ocupacgéo, Carla refletiu: “Eu percebi que
eu ndo precisava do meu coletivo pra fazer as coisas; que no final das contas, [l4] é cada um
por si. A acdo coletiva, ela ajuda, mas eu poderia atuar em coletivo com a galera da aldeia, ndo
precisa dos jurua”.

Sua fala, parece-nos, indica uma dinamica na qual “se vao estabelecer e restabelecer
permanentemente acordos entre 0s membros de uma trama comunitéria, a partir de marcos de
significacdo proprios sempre suscetiveis de ajuste”(GUTIERREZ; LOHMAN, 2015, p.39).

4.4. A cura e o coletivo

Como nos disse Carla, o processo desgastante no Coletivo transformou o seu olhar. “Eu
acho que isso é uma coisa também que eles [indigenas] me ensinaram; que a ansiedade, a
depresséo, e a tristeza; a cura pra tudo isso, é o olhar. E como vocé olha para a situacdo. Vocé
tem uma escolha”.

Escutamos da lideranca Sonia Ara Mirim, da tekoa Itu, que uma prerrogativa para
alegrar e/ou se fortalecer - e, por consequéncia, fazer-se parente em um territorio indigena -
demanda estar presente; ndo ter pressa. Tal presenca € motivada constantemente na busca da
vivéncia e do acolhimento aos significados das belas palavras, dai a fundamentalidade da fala

e da escuta.
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No encontro Guarani-jurua, rezar, capinar o terreno, prosear ao redor da fogueira, ou
mesmo comprar mantimentos no mercado em prol do mutirdo, sdo praticas corporais que
demandam estar em “sincronia com o territdrio”. Sonia destacou-nos por diversas ocasifes a
importancia da concepc¢do do tempo no Nhandereko como uma alternativa a matriz existencial

no mundo ocidental.

Eu posso acordar de manha e ndo querer comer nada. Eu posso acordar de manhé e
querer almogar. Nao preciso tomar café da manha. Eu almoco, ou eu janto. Ou eu
ndo janto. E 0 nosso modo de vida. N&o tenho hora pra nada. O reldgio nunca existiu
pra gente. Existe o dia e a noite, entdo esse € 0 nosso objetivo. Clareou é dia,
escureceu é noite. Pra vocés, ndo. O dia de vocés tem que ser regulado. Acorda as
sete, seis, ndo sei [...] Acorda, ja tem que tomar o café correndo porque vocé tem
hora pra entrar no servico, ai vocé trabalha o dia inteiro, cansado, ai vocé vem pra
casa. Vocé tem que tomar um banho, vocé tem que jantar, vocé tem que ir pro outro
dia comecar todo o processo de novo. N6s ndo. A gente ndo tem esses horarios,
assim. Entdo, a gente vive 0 nosso modo de vida. Entdo, quando vocés comecam a
Vir nessas vivéncias, e ficam com a gente, vocés tem esse ritmo: “Ah, porque a gente
tem que acordar as sete, porque tem que pegar madeira.” Tem que esquecer esse
horario. [...] Vocé td numa Terra Indigena, vocé t& num lugar indigena, vocé ta
mexendo com o povo indigena, vocé ta num modo de vida dele ali naquele momento.
Tem hora pra ir pra Casa de reza, tem. Néo tem hora pra sair [Sdnia Ara Mirim,
fevereiro de 2019].

Sonia Ara Mirim nos fala do Mbaraete - fortalecimento - no sentido que nos leva a
refletir sobre o corpo integrado ao lugar, indivisivel a ele; conectado a presenca e consciente de
si.“O Mbaraete é vocé se concentrar no que ta acontecendo”, explica a lideranca da T1 Jaragua.
Ao entrar em um estado de Mbaraete, portanto, a pessoa se renova dentro de seu tempo intimo.
Trata-se de uma afeccdo experimentada sobretudo na Opy, espaco dos “bons encontros”, como
afirma Macedo (2013), ao citar Espinosa. O fazer ou fortalecer o corpo, contudo, deve ser uma
busca reiterada porque hd sempre o perigo dele ser desfeito; dos adoecimentos e dos

encantamentos como o jepota®}(id.).

Esse é o Mbaraete, é vocé entrar no seu intimo, o seu eu, la dentro, e vocé mesmo se
esclarecer, “O que que é isso aqui?”. Vocé ndo vai perguntar pro outro, € vocé que tem
que saber a resposta.[...] Dentro de vocé, esse € o Mbaraete. Esse é o Nhandereko; o
nosso modo de vida é esse. Quando vocé ta aqui dentro da Casa de Reza; [...] t6 aqui,
quietinha, com o fogo. Esse é 0 meu modo de vida. Aqui, eu vou recebendo energias
boas, vou me concentrando, vou me fortalecendo, e ai eu saio daqui bem.[...] Néo
precisa ficar falando pra falar com Nhanderu. Ele ouve vocé pelo siléncio, ele te ouve
pelo seu pensamento. Sabe quem é vocé. Entdo é isso. Esse é o Mbaraete. A

151 Segundo Macedo (2013), o sujeito que ojepota frequentemente sente um incontornavel desejo de carne, e
guase sempre de sexo. Por sua vez, o desejo pela carne do outro (seja dos parentes convertidos em presas; seja
do sexo do animal convertido em afim) é reconhecido como efeito do desejo daquele que se tornou dono de
Seu corpo.
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consciéncia sua, do teu eu [Sénia Ara Mirim, fevereiro de 2019].

Renovada, a “presenca” do sujeito no Nhandereko delineia-se como uma “cura”
matricial de um modo de vida por outro pois, dentre as possiveis leituras, enfrenta a violéncia
do poder das estruturas disciplinares do tempo capitalista materializadas sobretudo no medo
social e na esperanca impotente de um futuro longinquo - contribuindo para quadros de
ansiedade e depressdo - nos retirando da potencialidade do agora.

Deste modo, se 0 tempo da espera nos retira da singularidade do instante, o corpo
politico que esperanca e medo séo capazes de produzir conduzird sempre a um corpo politico
providencial, atrelado ao passado ou ao futuro, nunca ao presente. Tal corpo certamente ndo
sera 0 do xeramdi da tekoa Itakupe, Pedro Macena. Ao relatar sua experiéncia no centro da
cidade de Séo Paulo, reforca 0 modo de vida no qual se concentra no tempo presente. “Uma
vez quiseram ler minha mao na Sé [regido central do municipio de Sdo Paulo], mas ai refleti,
pensei que ndo da pra saber o futuro, nem da pra planeja-lo. O futuro ndo existe. Apenas o
presente existe. Deve-se viver dia a dia”, disse-nos o paje.

A ideia de “instante” no Nhandereko convida a baila o conceito de “hecceidades” em
Deleuze e Guattari, citados em Barbosa (2004): uma forma de individuacdo que dispensa 0s
sujeitos e os individuos, tornando-os “acontecimentos em agenciamentos que ndo se separam
de uma hora, de uma estacdo, de uma atmosfera, de um ar, de uma vida”’(DELEUZE;
GUATTARI; 1980, p. 47 e 50). Como afirmam os autores,“uma estacdo, um inverno, um veréo,
uma hora, uma data tém uma individualidade perfeita, a qual ndo falta nada, embora ela ndo se
confunda com a individualidade de uma coisa ou de um sujeito”(id.). Ao dialogar com esta
pesquisa, a hecceidade nos convida a refletir sobre a ideia de entrega do corpo a um contexto
singular do devir. E o Nhandereko, por seu lado, conecta-se a concepg¢éo de hecceidade quando
aponta ao desprendimento de um futuro ainda distante e incerto.

O Nhandereko, constituido neste estudo como um conceito “vaso comunicante” com a
producdo intelectual jurua, motiva-nos a citar uma indagacao retdrica de Marilena Chaui (1995,
p.82): “que ¢é a filosofia espinosana sendo o0 mais belo convite a perder o medo de viver em
ato?”. Dai, indagamos por nosso lado: o que é o modo de vida Guarani Mbya se ndo viver em
ato? “O tempo ndo é reservado para fazer algo. Nosso sentimento, tudo aquilo que a gente
reflete, tudo que esté dentro de nds, isso ndo foi falado, entéo se ndo foi falado, ndo esté feito,

e se ndo esta feito, ndo pode ser interrompido. Se ndo esta programado, ndo pode ser
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interrompido”, explica-nos o xondaro Thiago Djekupe, referindo-se ao fato de que 0 excesso
de cronogramas de longo prazo ndo contribui nem para a agdo individual, e muito menos
coletiva. Ele ressalta, contudo, que a “presentificacdo” do tempo ndo contradiz, aos Mbya, ter
a clareza do caminho a seguir.

A busca por uma alteridade distinta do modo de vida jurua tem sido um dos principais
motes para a aproximacdo do ndo indigena com os Mbya. O modo de vida Guarani desafia a
violéncia da regulacio social e da espera providencial paralisante da capacidade de acéo. E,
portanto, diante dessa filosofia que as aldeias e suas conexdes (entre si e 0s coletivos ndo
indigenas) também s&o convidadas a agir. A alianca indigena/jurua demonstra um tempo que
subverte o tempo Estado. A partir desse encontro, da criagcdo de um novo circuito de afetos,
engendra-se uma corporeidade social na qual vive-se o tempo sob outras bases ontoldgicas.
Neste contexto, o individuo cujo gozo esta concentrado na submissdo melancélica ao grande
Outro deixa de existir pois o sujeito despossuido escreve a historia a partir do que se apresenta
na realidade contingente; livrando-se da espera melancdlica e ampliando o tempo, eivado de
presente.

Diante de um poder constituido ndo somente como mecanismo classico de coercdo e
dominacao pela forga, mas pela “violéncia de uma regulagéo social que leva o Eu a acusar a si
mesmo em sua propria vulnerabilidade e a paralisar sua capacidade de acdo”(SAFATLE; 2015,
p. 61), 0 corpo do “instante” implica na ideia de outras formas coletivas, nas quais “a imanéncia
propria ao governo da multitude é um devir sem tempo. E esse devir sem tempo que aparece
como contraposi¢do ao tempo linear do medo e da esperanga”(ibid., p. 104).

Retomemos brevemente ao que concebemos como o “corpo do 'Um'™. N&o se trata
apenas do corpo do medo e da espera impotente; mas também do corpo clivado, amputado em
sua imaginacao de ser, pois além de ser espoliado pela mais-valia econémica, também o é no
plano psiquico do estranhamento -Unheimlichkeit-, permitindo que toda a negatividade sé se
manifeste como depressdo e melancolia (SAFATLE, 2015). Pois que, na sociedade
contemporanea, produz-se o individualismo seriado, conformando o corpo “a uma consciéncia
empreendedora que vé a corporeidade como propriedade a ser cuidada a partir da légica de
investimentos e das rentabiliza¢des”(id.,p.149). Neste contexto, como nédo ha negatividade que
possa circular na relagdo entre “o sujeito e o produto de suas agdes, pois entre 0 sujeito e seu
produto deve imperar uma pura afirmacdo, a reacdo a forma de determinacdo dos objetos do

trabalho s6 pode se dar sob a forma de recusa depressiva”(ibid., p.190).
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Na obra O circuito dos afetos, Vladimir Safatle constroi seu argumento a partir da
toxicidade produzida pelo Estado em sua ficgcdo de conexdo com a vida real. O autor delineia a
relacdo entre as formas estatais de administrar ou matar corpos, mas, principalmente, aponta
para possibilidades de critica e mudanca por meio da prépria acdo dos corpos na producéo de
novos afetos. Assim, no corpo do “Um”, o Estado faz com que o medo componha um dos
motores de coesdo social, seja aquele da morte violenta, da despossesséo dos bens, da invaséo
da privacidade, do desrespeito a integridade dos predicados pessoais (SAFATLE, 2015). Talvez,
um dos “medos” imprescindiveis para o motor biopolitico seja o da “morte social”, risco pelo
qual estdo submetidos aqueles que “resistem a reconstruir sua vida psiquica a partir da
racionalidade econémica vigente”(id.,p.141). A questdo, entretanto, é antiga. Thomas Hobbes
jarevelava a fundamentalidade do “medo” como calculo de coeséo social.

Ao redirecionarmos o olhar em perspectiva das bases do Estado hobbesiano para aquele
concebido em aparelhos menos ostensivos, porém mais difusos do poder, de influéncia psiquica,
pulsional, veremos a constituicdo da melancolia, considerando que o poder hoje nos submete
“muito mais do que os mecanismos classicos de coercdo e dominacéo pela forga, pois trata-se
aqui da violéncia de uma regulacao social que leva o Eu a acusar a si mesmo em sua propria
vulnerabilidade e a paralisar sua capacidade de acdo”(SAFATLE; 2015, p. 61).

No contexto atual, o Estado constitui o “ideal empresarial de si” como um importante
dispositivo disciplinar. Este mecanismo precisa expropriar as motivacdes que poderiam
fornecer espaco para experiéncias que nao se deixam ler a partir da I6gica em operacao na esfera
econdmica, eliminando os afetos que essas experiéncias geram (id.). Trata-se de uma
expropriacdo, no entanto, que so é possivel através da absorcéo da prdpria dindmica pulsional
pela l6gica econémica, ou seja, “através de uma socializacdo das pulsdes que ndo passe mais,
de forma hegemadnica, pelas clivagens organizadas sob a forma do recalque”(ibid.,p.138).

No contexto do “ideal empresarial de si”, surge o “medo” que ndo se refere apenas a
agéncia do aparato estatal, mas o “medo do risco” provocado pela inseguranca social, que pode
aparecer como covardia moral. Neste sentido, Safatle ressalta que o corpo no Estado neoliberal
vai se tornando melancolico pois a reconfiguracdo do trabalho, dentre outras causas, vem
provocando formas de sofrimento psiquico como as depressdes e transtornos de personalidade
e como as patologias narcisicas e borderline, aparecendo de forma cada vez mais dominantes.

Por fim, e eis uma das consequéncias centrais do atual corpo do “Um” ocidental - e neste

periodo historico, influenciado pela afec¢éo neoliberal - assombrado por um Estado de excecao
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permanente: a depressao surge como setor fundamental da estrutura disciplinar contemporanea.
Ela fornece, segundo afirma o filésofo Vladimir Safatle, a figura contemporanea para a ideia
de que as identificacbes nas quais 0 poder se assenta agem em nos produzindo afeccOes
melancolicas, e portanto, o poder introjeta suas injuncdes nos afetando depressivamente.
[...] adepressdo descreve muito bem a situacdo em que me volto contra as escolhas de
meu desejo, contra 0s modelos de minha forma de vida sem, no entanto, ser capaz de
articular normatividades alternativas, ou seja, perpetuando o vinculo a uma
normatividade que reitera continuamente minha impoténcia em assumir injungdes
gerais de gozo. Aparece assim uma consequéncia psiquica da absorcéo, pelo mundo
do trabalho, dos proprios valores mobilizados na critica da alienagdo. O sentimento de
sofrimento em relacdo ao trabalho fica sem enunciacdo normativa. Parece ndo haver

outras palavras para descrever aquilo que o trabalho ndo realiza (SAFATLE; 2015, p.
191).

A depressdo como estrutura disciplinar contemporanea faz com que o corpo do “Um”
definhe ao longo da vida por ndo encontrar caminhos que possam guié-lo a plenitude de seu
reconhecimento individual e social, coletivo. Diante disso, e no contato com o modo de vida de
nossos amigos Guarani Mbya, constatamos que a pratica e as narrativas acerca do Nhandereko
fornecem a chave para a materializacdo de uma outra matriz corporea; desbastando uma
estrutura disciplinar e do poder, como a depressao, por meio da pratica do “agora”. Diante dessa
compreensdo especifica diante da realidade jurua, o discurso da “cura” tem sido recorrente
dentro da Tl Jaragud, seja na fala de indigenas como na de ndo indigenas parceiros.

Em uma ocasido pudemos testemunhar isso de perto. Estava um sdbado umido de
inverno em 2018 nas matas circundantes do Pico do Jaragua. Trabalhdvamos mais proximos do
pajé Isaque, auxiliando-o na construcdo de uma escada, moldando um pequeno barranco que
conectava a Casa de Reza a Casa de Cura - residéncia do xeramdi. Enquanto compactavamos a
terra, ele contava um pouco do seu passado, erros e aprendizagens, sua relagdo conturbada com
o0 alcool. Canal arteséo da cura pela forca da natureza, Isaque criticava a op¢do dos jurua por
remeédios antidepressivos que reforcam a dependéncia a uma forma de vida artificial, segundo
ele. Coincidéncia ou ndo, a noite aconteceria um ritual de rapé, celebrado por um pajé
convidado pertencente ao povo Hu ni kuin, do Acre.

Minutos apds o pér do sol, iniciava-se o ritual com cerca de 25 pessoas, entre indigenas
e nao indigenas. A cada grupo de cinco pessoas, antes de assoprar o pé do rapé em suas narinas,
0 pajé Hu ni Kuin questionava: “Vocés querem o rapé para sinusite ou depressdo?” Eu, o

pesquisador, preferiria uma “mistura” que batalhasse contra minha insistente sinusite, mas a
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maior parte das pessoas em todos 0s grupos ja haviam optado: seria o rapé contra a depressao.

Da minha parte, inalei-o e perdi total controle de meu corpo. Consciente, mas com uma
sensacdo original de ser revirado por dentro - no corpo e em toda sua extensao cognitiva - pela
forca curativa da medicina da floresta. Como me contou uma pessoa que trabalhava com ervas
medicinais, ele - o rapé - estava l& para fazer o servico dele, sem precisar pedir licenga. Com
vOmitos, nauseas e insensibilidade nos membros inferiores e superiores, a maioria das pessoas
precisou de ao menos uma hora para se restabelecer. Apés o periodo do restabelecimento, o pajé
Hu ni kuin aproximou-se de mim, perguntou se eu estava bem, proferiu algumas palavras de
protecdo na lingua de seu povo e assoprou sobre minha cabeca.

Antes do sopro Hu ni Kuin, meu estado beirou o catatonismo por alguns minutos. Ap6s
todo o ritual, ja por volta das nove horas da noite daquele sabado, cologuei-me em siléncio por
mais algumas horas em frente da fogueira da tekoa. Naquele estado ainda néo era possivel eu
ter uma conversa com o exterior. Precisava, eu, ficar dentro de mim. E sentir uma paz, um
equilibrio e uma leveza do corpo como h& muito ndo sentia.

Estava surpreso e levemente assustado. Mas a ideia de cura impregnava-me no ritmo
que o processo da medicina da floresta se estabelecia em mim: de forma lenta e inexoravel. De
fato, sob novas condicOes, senti meu corpo se atendo mais ao instante defronte da fogueira;

estabilizado, esvaziado de medo ou projecdes.

Fotografia 23: Nos mutirdes, os ndo indigenas geralmente
dormiam em barracas (acervo pessoal)
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Na manha seguinte, ap6s uma noite de sono profunda, ao retomar a construcéo da escada
entre a Opy e a casa de Isaque, conversei com Milena. Ela relacionava o processo de limpeza
do corpo realizado pelo rapé com a experiéncia do mutirdo que estava vivenciando: aquilo
significava, para ela, também a “cura”, que implicava, sobretudo e também, a reconexdo com
um modo de vida silenciado, apagado.

Um ano e meio depois, voltamos a falar sobre o0 assunto, agora tomando um café, no
centro de Sdo Paulo. Ela retomava o didlogo anterior a beira da Opy - ainda sem suas estruturas
- relacionando especificamente o trabalho com a terra por meio dos mutirdes a cura, ao encontro

da alegria, ao aumento da poténcia de agir.

Naquela época eu falava dessa cura de um ponto de vista bem pessoal mesmo; eu tava
muito desesperangosa [risos]. Uma experiéncia minha de participar de mutirdo. Eu
acredito muito nesse poder de cura da terra, de pegar na terra. Acho que é um tipo uma
conexdo. Uma reconexdo com que a gente é. [...] Trabalhar junto é também uma cura,
porque é vocé se reconectar com a sua comunidade, com as outras pessoas. Se sentir
parte, pertencer. Porque eu acho que muitos desses problemas que a gente tem, hoje, 0s
seres humanos, as doencas psiquicas das grandes cidades, depresséo, ansiedade, tudo é
falta de identidade e pertencimento [Milena, dezembro, 2019].

Os argumentos citados por Milena sobre o trabalho coletivo com a terra e o sentimento
de pertencimento dialogam, de certo modo, com o pensamento de John Blacking (1977), citado
por Scheper-Huges e Lock (1987), se considerarmos a dindmica do mutirdo semelhante a outros
processos coletivos, como as dancgas e os cantos.“O ‘insight' de Blacking é reminiscente da
observagao de Jean-Paul Sartre (1943) de que a linguagem, tdo logo ela representa sobretudo
um “ser-para” outros [being-for others], pressupde uma relacéo pré-reflexiva [do corpo] com
outros seres humanos”(SCHEPER-HUGES Y LOCK; 1987, p.29).

Assim, se este “ser-para” do corpo pré-linguagem pdode ser observado em diversas a¢des
coletivas, como em rituais com cantos e dangas, a partir da Tl Jaragua’®?, notamos que as
afeccdes relacionadas a cura e ao coletivo neste territorio “escoraram-se” umas nas outras,
sobretudo e também, através do trabalho dos mutirdes em alianca; nem téo coreografado, mas

conectando os corpos de forma tdo profunda quanto nos rituais.

152 Nos Gltimos anos vem sendo frequente acontecerem mutirdes nas tekoa da T1 Jaragud. Um dia o trabalho pode
ser voltado para a construgao da casa de uma familia; em outro momento, para a construcdo de uma Opy, de
um banheiro ecoldgico, de uma ojeré (casa de cultura); e assim segue, a depender da necessidade de cada
tekoa.
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5. Alianca

A alianca Guarani-jurua a partir da Tl Jaragua nos motiva a pensar 0 processo de
fortalecimento coletivo dos corpos; estes que cantam e dangam junto; que se reconhecem na
defesa da diversidade e da autonomia; englobada na defesa da natureza. Convida-nos a ampliar
a perspectiva acerca de alternativas a recorrentes crises civilizatérias e reconfiguracoes
ideoldgicas; a transformar préaxis politicas em praxis cosmopoliticas. Neste capitulo, assim,
mergulhamo-nos no sonho de Thiago Djekupe, agora, para além dos limites da Casa de Reza.

Sob a modulacéo da afeccdo xondaria da etnia Guarani Mbya materializa-se um modo
circular de luta social: age dentro e fora da estrutura estatal; langca méo de formas convencionais
e ndo convencionais de acdo politica; sonha; profetiza.

A alianca Guarani-jurua refor¢a a necessidade se “incorporar” a politica, no sentido de
que s6 um corpo pode afetar outro corpo. Ha que se pensar o poder a partir dos modos de
construcdo dos corpos, “seus circuitos de afetos com regimes extensivos de
implicacdo”(SAFATLE; 2015, p.15). Para mudéa-lo, “sera necessario comecar por se perguntar
como podemos ser afetados de outra forma, sera necessario estar disposto a ser individualizado
de outra maneira, a forcar a producéo de outros circuitos”(id.).

Sob a critica xamanica ao capitalismo, testemunha-se prolegdbmenos de um “novo
circuito”?

Observamos encontros que propdem o cessar da serviddo, para citar Ettiene de La Boétie.
Tais que aumentem a poténcia do agir e gerem ontologias ainda recénditas; pois, em relagédo
mundo jurua e a atual conjuntura da humanidade, “néo sera com 0s mesmos corpos construidos
por afetos que até agora sedimentaram nossa subserviéncia que seremos capazes de criar
realidades politicas ainda impensadas”(SAFATLE; 2015, p.29).
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5.1. Préaxis [cosmo]politica

S6 o corpo pode sonhar, dancar e cantar. S6 o corpo pode “soprar” o Nhandereko,
conjurar 0 “Um”. Daniel Wera - 0 jurua que vive ha quatro anos na tekoa Itakupe - nos auxilia

na reflexdo de novos circuitos de afetos, que percorrem muito mais sentidos que 0 mundo jurua.

Eu ja vi situacdo de cair mais de 50 raios no interior da aldeia. De cair na porta da casa.
Tem um dia que ele veio assim; um chicote xondaro. Quando Tupa vem, sdo 0s tupa
kuery. Tupd é o Nhanderu Tupd, € uma parte de Nhanderu, essas nuvens; ai ele comeca
a dar os estralos, os tupa kuery, os xondaro dele que estdo no meio das nuvens e tdo
fazendo uma limpeza. Entdo, essa limpeza é no mundo. Quando vem um raio, é wera;
entdo sdo os xondaro; é wera que ta vindo dando os raios. Teve uma vez que 0 raio
estralou na casa la embaixo, estralou aqui, estralou ali, e foi indo até no portdo; porque
€ o caminho [deles][Daniel Wera, marco de 2022].

Sob essa “frequéncia xondaro”, Wera descreve-nos um trancamento da rodovia
Bandeirantes realizado por dezenas de indigenas e ndo indigenas, ocorrido em setembro de
2021, em apoio a manifestacdo que ocorria em Brasilia contra o Marco Temporal. Alguns
motoristas, estressados com a situacdo, aproximavam-se dos manifestantes expressando
indignacgdo, enquanto outros diziam que precisavam trabalhar. Aqui, as pessoas sao também

forgas da natureza.

“Amigo, ndo leva a mal, ndo, mas a gente é natureza, a natureza fechou. Se fosse uma
tempestade, se tivesse alagado ali na ponta da [rodovia] Bandeirantes, vocé ia passar?
N&o. Entdo pronto. Se considere que vocé esta diante de uma tempestade. NGs somos a
tempestade. Ponto. N6s somos a natureza. Nés é conectado com a terra. Ai, ele ficou
sem argumento, parou e relaxou [Daniel Wera, mar¢o de 2022, grifo meu].

Fotograﬁa 24: Grafite sob a rodovia dos Bandeirantes (acervo pessoal)
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Critica e acdo cosmopolitica. Critica e agdo a partir da natureza. No decorrer de nosso
estudo, observamos que o ndo indigena, inserido de forma organica nas acdes politicas a partir
da Tl Jaragua, compreendia com facilidade as agdes da comunidade em termos cosmopoliticos,
permitindo-se, a semelhanca dos indigenas “politizar a natureza, ou 0 cosmos - pensar a
dimensdo cosmopolitica das sociedades contra o Estado”(VIVEIROS DE CASTRO; 2011a,
p.352).

A natureza como pura exterioridade inexiste para o indigena. E essa premissa €
fundamental para a acdo politica. Era o que ouviamos de liderangas Mbya com frequéncia; de
que eles ndo precisavam o tempo todo escutar Raoni Metkury, Ailton Krenak, S6nia Guajajara
ou Davi Kopenawa para saber, em termos gerais, como e quais 0s sentidos estes aplicavam ao
“defender” a natureza e a existéncia dos povos indigenas.

Na obra Marx Selvagem, Jean Tible cita Descola (1999), que descreve a natureza
produzida pelos amerindios ao cabo de uma longa elaboracdo cultural,“essa natureza so é
virgem na imaginacéo ocidental”, sendo “na verdade muito pouco natural” e mais um “produto
cultural de uma manipulacdo muito antiga da fauna e da flora”(id.,p.115). Portanto, “na natureza
existe uma historia comum, entre humanos e ndo humanos. O dualismo moderno e sua divisao
ontoldgica ndo operam no plano amerindio”(TIBLE; 2020, p.180)

O xama yanomami Davi Kopenawa, por exemplo, aborda a “ecologia” - ou natureza -
sendo composta tanto pelos seres humanos quanto por “xapiripé, caca, arvores, rios, peixes,
ceéu, chuva, vento e sol”(KOPENAWAe ALBERT; 2010, p.519), formando-se uma resisténcia
xamanica sob “uma totalidade cosmoldgica sdéciomorfica na qual humanos e ndo humanos,
visiveis (animais) ou ndo (espiritos mortos), sdo dotados de faculdades e subjetividades de
mesma natureza e cultivam relagbes sociais (de comunicacdo, troca, agressdao ou
seducdo)”(ALBERT; 2003c, p.47).

Sztutman (2005) vai além e pondera que, sob o viés amerindio, “qualquer 'politica dos
homens', aqui ou alhures, deveria ser compreendida numa ‘politica cdésmica’ ou
‘cosmopolitica’(...), [e na] relacdo, ou mesmo interpenetracdo, entre regimes cosmologicos e
regimes sociopoliticos”(id.,p.24). Nesta linha de raciocinio, a natureza é sujeito de uma relacdo
social, ndo uma instancia transcendente (DESCOLA, 2005).“E, como visto, também, nas
criticas a Clastres e sobretudo em certas lutas Yanomami, narradas por Davi Kopenawa, ndo se

pode pensar aqui a politica sem trabalhar atores e questdes como xamas, feiticarias, floresta,
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interacdes entre humanos e ndo humanos”(TIBLE; 2020, p.251).

Compreensdo sobre a qual, mesmo Espinosa, emitia indicios. O filésofo ja tangenciava
uma reflexdo cosmopolitica indigena quando reparou que Natureza e Deus sdo palavras
diferentes para se referir a uma mesma coisa (SANTOS; RIBEIRO; 2020). Ele ndo distinguia
a natureza da cultura, nem a enxergava como um dominio exterior a humanidade, pois “néo
temos um Deus que estd deslocado do mundo, regendo-o de fora, numa verticalidade
transcendental, mas que se autoproduz, que se autodesenvolve no plano da
imanéncia”(id.,p.203).

Natureza, entidades sagradas, politica. Conceitos que se amalgamam na a¢&o e na critica
contra um modo de vida que devasta; nos devasta. Neste sentido, Davi Kopenawa, lider e xama
indigena articula na obra A Queda do Ceu uma critica xaméanica da floresta, desconstruindo o
modo de existéncia dos nao indios (napé) por meio de um discurso fortemente cosmoldgico,
fundado na ontologia dos espiritos xapiripé - também descritos como “ancestrais
animais”(ALBERT, 1993). Aqui vemos uma exegese “subjetiva” da mitologia servindo a
interpretacdo de acontecimentos; por exemplo, o conflito com os brancos, a onda de epidemias
mortiferas, a crise ambiental (SZTUTMAN, 2018).

O xamé& yanomami descreve a floresta inteligente, capaz de ocupar um ponto de vista e
de pensar; é por isso que ela se defende com seus xapiripé, e subsiste devido ao trabalho dos
grandes xamas de fazer dancar seus espiritos para protegé-la (TIBLE, 2020). Mas os brancos,
com toda a sua ganancia, chegaram na floresta como “bons forasteiros”, para entdo explorar,

aterrorizar e dizimar a vida.

No comeco, seduzidos pela beleza da floresta, mostraram-se amigos de seus habitantes.
Em seguida, comecaram a construir casas. Foram abrindo rogas cada vez maiores, para
cultivar seu alimento, e plantaram capim por toda a parte, para o seu gado. Suas palavras
comegaram a mudar. Puseram-se a amarrar e a agoitar as gentes da floresta que nédo
seguiam suas palavras. Fizeram-nas morrer de fome e cansacgo, forgcando-as a trabalhar
para eles. Expulsaram-nas de suas casas para se apoderar de suas terras. Envenenaram
sua comida, contaminaram-nas com suas epidemias. Mataram-nas com suas
espingardas e esfolaram seus cadaveres com facdes, como caca, para levar as peles para
seus grandes homens. Os xamas conheciam todas essas antigas palavras. Tinham-nas
ouvido ao fazerem dancar a imagem desses primeiros habitantes da floresta
(KOPENAWA; ALBERT; 2015, p. 252).

Citados por Tible (2020), Kopenawa e Albert (2010) afirmam que “o fracasso do
xamanismo diante dos poderes patogénicos liberados pelos brancos define a verdadeira
magnitude das consequéncias da corrida do ouro - a instauracao de uma crise escatolégica e de
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um movimento brutal de entropia cosmolégica”(id.,p.254).

Em meio a uma guerra de amplitude cosmoldgica, 0 xamanismo yanomami - pensando
na praxis de Kopenawa - faz dancar seus xapiri contra a sanha exploratéria dos brancos. Aqui,
“0s espiritos napénapéril® fixaram laminas de ferro em todo o seu contorno, para que 0s
garimpeiros, colonos e fazendeiros ndo se aproximem de nossas casas”’(KOPENAWA e
ALBERT; 2015, p.330). E ndo apenas: “Os espiritos de Omama plantaram em seu centro a
imagem de uma barra de metal cercada de vendavais que derrubam os avides e helicopteros dos
garimpeiros na floresta”(id.). Neste embate cosmoldgico, portanto, é gracas a esses xapiri que
a Tl Yanomami ndo estad completamente invadida.

O xamd yanomami acrescenta que ndo fazia dancar apenas a imagem dos ancestrais
napénapéri e a de Omama para manter os brancos a distancia. Quando voltava da cidade muito
preocupado, ja bebeu yakoana para obscurecer o espirito dos politicos que querem retalhar a
Terra Indigena. “Entéo faziamos descer juntos os espiritos da vertigem mderi, para confundir
seus olhos e emaranhar os desenhos de suas peles de papel”’(KOPENAWA e ALBERT,; 2015,
p.330).

As falas, também “emaranhadas” com “palavras retorcidas” daqueles que pretendiam
roubar-lhes as terras, sequndo Kopenawa, ndo era “politica” todavia. “Para nos, a politica é
outra coisa. Sao as palavras de Omama e dos xapiri que ele nos deixou. Sao as palavras que
escutamos no tempo dos sonhos e que preferimos, pois sdo nossas mesmo. Os brancos nédo
sonham t&o longe quanto n6s”(KOPENAWA e ALBERT; 2015, p.390). Como afirma o xama
yanomami, pensa-se antes a politica através das palavras de Omama e as dos espiritos que
penetram o seu pensamento no sonho, através da yakoana.

Pontua-se, entretanto - e isso é fundamental para este estudo - que os xaméas ndo afastam
as coisas perigosas somente para defender os habitantes da floresta. “Também trabalham para
proteger os brancos, que vivem embaixo do mesmo céu. E por isso que, se todos os que fazem
dancar os xapiri morrerem, os brancos vao ficar sds e desamparados em sua terra, devastada e
invadida por multiddes de seres maléficos que os devorardo sem trégua”(KOPENAWA e
ALBERT; 2015, p.492).

153 Espiritos ancestrais dos brancos.
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Se insistirem em saquear a floresta, todos os seres desconhecidos e perigosos que nela
habitam e a defendem irdo vingar-se. Vao devora-los com tanta voracidade quanto suas
fumacas de epidemia devoraram 0s nossos. VVao incendiar as suas terras, derrubar suas
casas com vendavais ou afoga-los em enxurradas de agua e lama. E isso que pode
acontecer um dia se morrerem todos 0s xamas e se 0s xapiri, enfurecidos pela morte
de seus pais, fugirem para longe dos humanos. Entdo, sé sobrardo na mata, na natureza,
os seres maléficos né wari, que ja estdo avisando e ameacando: “Ma! Se os Yanomami
desaparecerem, no6s vamos ficar aqui para vinga-los! N&do deixaremos sobreviver os
brancos que os devoraram!” Isso me contam as vezes meus xapiri durante o sono,
depois de ter bebido yakoana o dia todo.[...] Os espiritos do céu, Hutukarari, do
vendaval, Yariporari, do sol, Mothokari, da chuva, Maari, dos raios, Y&pirari, dos
trovBes, Yarimari, e do caos, Xiwdripo, estdo furiosos com os brancos que maltratam
a floresta. Assim é. A floresta é inteligente, ela tem um pensamento igual ao nosso. Por
isso ela sabe como se defender, com seus xapiri e seus seres maléficos (KOPENAWA
e ALBERT; 2015, p.492; 497).

Neste constructo xamanico, ha uma critica - e uma contra-antropologia indigena - em
relacdo ao modo de vida do branco e seu sistema capitalista devastador de mundos. Os
yanomami lutam contra os espiritos xawarari*>*, surgidos a partir das destruidoras acdes dos
brancos na floresta em busca de ouro e que os xamés enfrentam em suas visoes. Mas, a partir
destes espiritos, emerge uma outra figura fundamental para o lider yanomami, o *“ouro canibal”.

Este, como afirma Bruce Albert, citado por Tible (2020), seria “uma forma de critica
xamanica do fascinio letal daquilo que Marx designou como ‘o deus das
mercadorias”(ALBERT, 2002, p.254); uma aproximacao da critica marxiana do fetichismo da
mercadoria: “A primeira vista, diz Marx em O Capital, a mercadoria parece uma coisa
autoexplicativa, mas ao analisa-la, com mais atencéo, percebe-se que se trata de uma coisa
“extremamente confusa, cheia de sutilezas metafisicas e caprichos teolégicos”(TIBLE; 2020,
p.275).

Jacques Derrida, citado por Tible (2020), argumenta que “Marx recorre a linguagem
teatral na forma da aparicdo da mercadoria como uma entrada em cena e “a autonomia dada as
mercadorias responde a uma projecao antropomdrfica. Esta inspira as mercadorias, sopra nelas

um espirito, um espirito humano, o espirito de uma palavra e o espirito de uma

154 Axawara é como os Yanomami qualificam a rubéola, gripe, a malaria, a tuberculose e demais doengas advindas
do contato com os brancos. Elas sdo propagadas por um vapor visivel para os xamas, na forma das imagens
dos espiritos da epidemia, os xawarari. Estes espiritos parecem-se com 0s brancos - com suas roupas, 6culos
e chapéus - e sdo acompanhados de uma espessa fumaga e possuem caninos pontudos: trata-se de canibais que
tém sede de gordura e sangue humanos, ndo consumindo, nem caga, nem peixe (KOPENAWA & ALBERT;
2010, p. 350;352; 386).
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vontade”(DERRIDA; 1993, p. 250)”. Nesta leitura, o capitalismo surpreende “como producéo
de fantasmas, ilusdes, simulacros, apari¢des”(id.).

Em uma frequéncia critica similar a Davi Kopenawa e Jacques Derrida, Pignarre e
Stengers (2005) defendem que ndo é no ambito dos conceitos modernos que se deve buscar
caracterizar o capitalismo, pois “a modernidade nos fecha em categorias demasiado pobres,
tendo como eixo o conhecimento, o erro e a ilusdo [...][€] € algo cujo 0s povos mais diversos,
exceto nos, 0s modernos, sabem a natureza temivel e a necessidade de cultivar, para se defender,
dos meios apropriados. Este nome é feiticaria”(id.p.54; 59).

Diante de tal leitura, o capitalismo configura-se como um sistema que envolve menos
“um pseudocontrato - teu tempo de trabalho contra um salario-" e mais “uma captura ‘corpo e
alma”’(PIGNARRE; STENGERS; 2005, p.182). Neste sentido, o papel de uma critica - e de
uma pratica inspirada no mundo indigena - em certa convergéncia com Marx, segundo Tible -
leva a “diagnosticar o que paralisa e aprisiona o pensamento, e nos deixa vulneraveis a sua
captura” (PIGNARRE; STENGERS; 2005, p.72; 62);*0 capitalismo como mestre das ilusoes,
sendo o objetivo marxiano o de explicitar seus processos”(TIBLE; 2020, p.279).

Recrudescendo tal processo ilusorio, hoje, sob a pulsédo neoliberal, é possivel delinear
uma sociedade na qual a “regulagem dos corpos e de seus regimes de desejo”(SAFATLE, 2015)
fez perder sua qualidade narrativa, habitada pela violéncia “dos fluxos continuos codificados
pela forma-mercadoria”(id.).

Permanecamos, entdo, com a critica indigena junto ao capitalismo - xamanismo, embate
cosmopolitico - e 0 modo de vida que o constitui. Qual seria aquela elaborada pelos Guarani
Mbya? Uma forma de critica que nos parece crucial baseia-se ndo apenas em processos
Xamanicos contra o capital, mas, sobretudo e também, em uma ética; aquela da “terra sem mal”.

A “terra sem mal”, deste modo, ndo deve ser encarada apenas como um paraiso, cuja
busca seria uma evasdo a vida na terra, mas sobretudo como um espago apropriado para a
realizacdo do modo de vida guarani, tanto do ponto de vista da economia como da ecologia
(PIERRI, 2018). No ambito da etnologia guaranitica, Bartolomeu Melia teria sido o precursor
deste olhar, constituindo-se como o tradutor de uma “utopia” da terra-sem-males - da floresta
viva, no “aqui” e no “agora”, pois “no fundo ndo é a migracdo em si que define os Guarani, mas
sim 0 modo particular de viver a economia da reciprocidade”(MELIA; 1990, p.43). Aqui, “nem
a guerra nem a antropofagia e nem sequer o profetismo de tipo karai constituiam a esséncia do

teko katu, do "ser auténtico™ dos Guarani”(id.,p.45), mas “uma constante etnografica e historica,
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gue se aplica a todos os Guarani de todos os tempos é que vivem uma economia de
reciprocidade”(ibid.).

De acordo com o mito, por exemplo, ndo dividir a carne de caga ¢ uma conduta nao
humana pois ndo respeita dois principios da espiritualidade guarani: mborayu (senso de
reciprocidade); e mbaraete (a forca espiritual). “Comer carne crua torna-se um contagio com a
natureza e indica uma passagem para a animalidade. Os comportamentos prescritos e
idealizados no Nhandereko impedem a regressdo na via animalidade”(CARVALHO; GODOY;
2011, p.129).

Performa-se, assim, um modo de vida no qual o valor das coisas ndo se mede pela régua
do mercado e do capital, pois, na economia da reciprocidade, trocam-se dadivas, e dadivas ndo
se vendem. Nhanderu, deste modo, cedeu uma filosofia e uma ética aos Guarani; deu-lhes almas,
terra, alimento, e Ihes ensinou como usar as suas criacdes; a cada um, pode dar palavras e cantos
(LADEIRA, 2018) e, assim, “os Guarani reconhecem que as coisas que recebem de Nhanderu
é para serem usadas, mas ndo podem ser vendidas, negociadas por eles, o que colocaria em
risco a estrutura do sistema de relacbes entre os homens, e entre estes e as
divindades”(id.,p.275). E sob essa linha de raciocinio - de transformar tudo em mercadoria,
inclusive os alimentos que a terra da - que se arvoram as principais criticas ao sistema capitalista

do jurua ouvidas na T Jaragua:

Antes de a gente consumir, a gente faz uma ceriménia. O jurua chama de batismo. Mas
a cerimdnia nossa, na verdade, é de agradecimento. Antes de consumir, pedir pra
Nhanderu, Obrigado! Pedir pra ele que aquelas espigas fornecam outras. Que outros
pés de milhos florescam a partir daquele que vocé plantou. [...] Compra um saco de
milho do jurua! Pega todas as espigas e planta! Nao vai nascer! Nao vai, porque o jurua
que fornece aquele milho, ele ja coloca o veneno pra aquela espiga ndo dar fruto, pra
ela ndo renascer. Pra vocé ter que consumir e comprar de novo [Thiago Djekupe, marco
de 2020].

Se, por seu lado, a forma-mercadoria “ndo tem memoria social”’(TIBLE, 2020) - pois

envolve impessoalidade e relacdes que acabam apds o pagamento -, a forma-dadiva, “ao
contrario, nunca esquece: ela deve ser retribuida no futuro, mas tal retribuicdo apenas recriara
uma nova obrigacdo de retribuicdo em sentido inverso: a dadiva tem memoria”(ALMEIDA,

2003, p.57).
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[...] atroca caracteristica das “economias do dom”, precisamente a alianca estabelecida
pela troca de dons, movimento perpétuo alternado de dupla captura, onde os parceiros
comutam (contra-alienam) perspectivas invisiveis mediante a circulagdo de coisas
visiveis: é 0 “roubo” que realiza a sintese disjuntiva imediata dos “trés momentos” do
dar, receber, retribuir. Pois os dons podem ser reciprocos, mas isso ndo faz de sua troca
um movimento menos violento; todo o propdsito do ato de donagao é forgar o parceiro
a agir, extrair um gesto do outro, provocar uma resposta: roubar, em suma, sua alma (a
alianga como roubo reciproco de alma). E neste sentido, ndo ha acéo social que ndo
seja uma “troca de dons”, pois toda acdo s6 é social enquanto, e apenas enquanto, é
acdo sobre uma acdo, reacdo a uma reagdo. Reciprocidade, aqui, quer dizer apenas
recursividade. Nenhuma insinuacdo de sociabilidade; menos ainda de altruismo. A vida
é roubo (VIVEIROS DE CASTRO; 2016, p.194-195).

A0 mesmo tempo, o senso de reciprocidade - ndo o altruismo - pode funcionar também
como mais um instrumento de conjuracéo do “Um” estatal, este poder separado do grupo. Isso
porque convida constantemente a um reequilibrio das relacdes na dependéncia e no desamparo
do outro. Clastres (1979), neste sentido, ja aventava que a chave para a compreensao das
sociedades indigenas ndo seria o inacabamento, incompletude, caréncia. A natureza dessas
sociedades “impde-se bem mais como positividade, como dominio do meio natural e dominio
do projeto social, como vontade livre de ndo deixar resvalar para fora do seu ser nada do que
poderia altera-la, corrompé-Ila e dissolvé-la”(id.,p.192).

Na cultura Guarani, cultiva-se, entdo, uma noc¢do de progresso sem que se sujeite
pessoas e natureza a abstracdes do capital; onde as formas-dadivas trocadas ndo tém ligacao
ontoldgica com o “fetichismo da mercadoria”. Ao mesmo tempo, é a praticidade da tecnologia
dos brancos que inspiram o ideal de sociedade de alguns xamés dessa etnia, como 0S
interlocutores do antropologo Daniel Pierri, apresentados no livro O Perecivel e o Imperecivel.
A obra aponta que nos cultivares celestes “como ndo é necessario esforco para plantar” pois
“eles se renovam sozinhos, os modelos originarios da tecnologia dos brancos remetem a
redencdo de todo o trabalho pesado que possibilita aos deuses algo comparavel a projecdo que
o0 socialismo utopico conferia ao progresso tecnologico”(PIERRI; 2018a, p.169).

Nestes patamares, “0s deuses tém energia elétrica que nao apaga, carros que fazem com
que ndo precisem pisar no chao, um fogo imperecivel que os poupa do esforgo de manté-lo
aceso, e assim por diante”(id.). Diferentemente de Yvy vai (a terra atual), onde “o que 0s objetos
tecnoldgicos pereciveis dos brancos fizeram foi fundar um modo de vida destruidor, calcado na
I6gica do dinheiro”(ibid.).

Na escuta de Pierri (2018), os Guarani Mbya demonstram que, se a cultura esta
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incumbida da tarefa de fabricar o progresso,“a sociedade ficaria liberta de uma maldicdo
milenar que a obriga a sujeitar 0s homens para que 0 progresso suceda” e a partir dai “a
sociedade poderia gozar de novo desta transparéncia e deste equilibrio interno de que as menos
degradadas sociedades ditas primitivas comprovam ndo serem incompativeis com a condi¢éo
humana”(id.,p.171). Diante dessa perspectiva, a qual considera utdpica, Pierri enxerga a mais
alta justificativa da antropologia, uma vez que as formas de vida e de pensamento que estuda
ndo teriam somente um interesse historico e comparativo: “elas nos tornariam mais presente
um destino do homem que as observacfes e as analises da antropologia tém por missédo
salvaguardar”(ibid.).

O modo de vida conectado a forma mercadoria e devastacdo das florestas faz do homem
branco um grande responsavel pela morte dos Guarani, ja que solapa as condi¢bes que
permitiriam que a mesma fosse cancelada (PIERRI, 2018a). A adocdo compulsoria da
alimentacdo jurua, por exemplo, faz com que os Guarani adquiram uma série de doencas, com
que criangas morram e os velhos perecam sem salde. “Pode-se dizer que é uma era-morte
porque, se ndo fossem os brancos, o estado 'natural’ dos Guarani poderia ser uma saude
hiperbdlica”(id.,p.301). Entretanto, mesmo sob um contexto de pandemia, em meio a era-morte
criada pelo modo de vida do homem branco, Thiago Djekupe nos destaca a forga espiritual da
comunidade:

Quando 0 nosso espirito ndo estd bem, nossa alma fica com desequilibrio e 0 nosso
corpo também. E quando nosso espirito esta abalado, nds ficamos com sentimento ruim;
depresséo, tristeza, ansiedade, dor de cabeca. E esse sentimento vai trazendo isso, essas
dores fisicas; entdo o corpo comega a adoecer. Entdo, qualquer gripe, qualquer
probleminha, pode levar uma pessoa quando o espirito esta triste; porque o espirito quer
partir e ai, e qualquer coisa que vier leva embora. Mas a gente passou e estamos
passando pela pandemia com diversos casos positivos, mas que nenhum deles foi grave,
assim. Nos ndo fizemos tratamento precoce. Por mais que a gente tenha as nossas
plantas medicinais sagradas. E que, sim, a gente utilizava na hora que a gente ficou
doente; e utilizou a medicina tradicional, e a gente ndo trouxe pro jurua pra que ndo
fosse incentivo ao tratamento precoce. Mas a gente sabe que a nossa principal precaugéo
contra a covid foi nosso fortalecimento espiritual. Porque o nosso espirito estando forte,
nossa alma tende a estar mais forte, e 0 nosso corpo, nosso organismo, tende também a
estar mais forte. Entdo, essa doenga vem atingindo mais forte essas pessoas que estavam

mais fragilizadas, né. Essa é uma das principais reflexfes que eu faco [Thiago, margo
de 2022].

Como ouvimos da lideranga David Martim Karai Popygua,“onde ndo tem mais a
natureza, ta a depressao, ta a tristeza, ta o coracdo vazio, ta o espirito fraco. Por qué? Porque

pra nos, dentro da nossa cultura [...] se ndo tiver a natureza, se ndo tiver a terra, ali ja ndo tem
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mais Nhanderu, ja ndo tem mais esses espiritos bons”. Assim, em meio a pandemia de Covid-

19, a Tl Jaragua, ao que ouvimos, pdde se fortalecer e se proteger com Nhanderu.

Fotografia 25: Ana Flavia e David Karai na avenida Paulista,
em 2019 (acervo pessoal)

O progresso, sob a 6tica Guarani, portanto, jamais tratara a natureza como objeto de
consumo/venda e, por conseguinte, jamais a devastara. Neste sentido, mesmo sob muitos casos
de subnutri¢do pelos quais passam suas criancas, as tekoa Mbya da zona norte da cidade de S&o
Paulo optaram por ndo mais cagcarem animais na area. Nao apenas por ser proibido pelo poder
publico, mas porque a prépria comunidade decidiu defender o territorio, € por conseguinte, 0s
seres sagrados que protegem a pequena area de Mata Atlantica. Enquanto isso, 0 modo de vida
dos brancos, em seu desenvolvimento sui generis - de morte e desmatamento - vem tornando
diminuta a mesma Mata Atlantica que os Guarani defendem; um espaco cada vez mais dificil
de encontrar as frutas verdadeiras - imagens pereciveis daquelas criadas por Kuaray, e também
daquelas que povoam os patios das moradas das divindades; assim como também os queixadas,
animais domésticos que seriam enviados pelos Nhanderu miri para os Guarani se alimentar
(PIERRI, 2018a).

A proposta da TI Jaragua refere-se, portanto, a um modo de pensar 0 proprio espaco
urbano afastando-o de uma concepcdo antropocéntrica. Assim, tem sido no contexto de
retomada territorial que a T1 Jaragua vem dialogando com a sociedade jurua; enfatizando o seu
modo de vida como exemplo de preservacdo ambiental dentro da propria metropole. Todo o
processo de construcdo da Casa de Reza “nédo foi de qualquer maneira”, como nos descreve

Thiago Djekupe. Foi por meio de um estudo de impacto que pOde ocorrer uma posterior
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execucdo de revitalizacdo, de compensacdo ambiental. “Entdo a gente pega com parceiros
mudas de arvores nativas, arvores que até ha pouco tempo estavam declaradas extintas. A gente
consegue mudas pra ir plantando, pra poder ir reflorestando e fortalecendo mais o meio
ambiente aqui”, descreve o lider xondaro.

O objetivo de Thiago tem sido planejar e executar formas de turismo comunitario, no
qual a tekoa estaria aberta & populagéo dois ou trés dias na semana, conforme o cotidiano da
comunidade. Nas palavras da lideranca de Yvy pora: “N&o é pensando s6 na comunidade, mas
é pensando na populacéo; incentivar a populagdo, mostrar, 'Ta vendo, o que a gente fez com a
aldeia! Vocés podem fazer com os parques!’,"Vocés podem pegar um pneu que o jurua jogou la
na frente, pintar e plantar uma mudinha de arvore™.

Aqui tem o pico e todas as tekoa estdo sendo feitas no entorno. Pra qué? Exatamente,
pra proteger! Pra inibir o jurua de vir avancar. Dos animais terem que ir pra rua [...]
Hoje, como a gente tamo aqui, 0s animais eles vém até aqui, s6 que como eles sabem
da nossa presenca, eles estdo comegando a ir pra mais, pro lado de c. E ai a gente vai
plantando &rvore frutifera pra I4, e ai eles vdo se mantendo mais pra la. Entdo a gente
comega a inibir que esses animais vao pra rua e vao sendo atropelado. Aqui também
tinha caca, né. Caca ilegal, caca predatdria, de pessoas que moram na regido, entraram
dentro da nossa aldeia pra pegar bicho-preguica, pegar o porco-espinho, tatu. Entéo
isso hoje ndo tem mais, porque a gente ta inibindo. As pessoas vinham pra jogar o lixo,
e hoje a gente aqui, a gente inibe o lixo. A gente revitalizou uma area e agora vai ser

uma darea bonita pra aldeia, onde a gente vai planejar um espaco de visitagdo, né,
consciente [Thiago, setembro de 2018].

Entretanto, os Mbya vém aprendendo que néo sera apenas pelo exemplo que poderao se
proteger a si, seu territério e a natureza. Como versamos nesta secdo, existem embates
cosmopoliticos contra o capital. Em termos locais, os Guarani do Pico do Jaragua sentem ha
décadas a dificuldade de manter o territdrio e 0 modo de vida em meio a especulagéo imobiliaria
motivada ndo apenas por empreiteiras voltadas a construcdo habitacional, mas também por
gigantescas transportadoras da regido. Sob um contexto nacional, a proposta da bancada
ruralista do Marco Temporal'®, que restringe de forma abruta os direitos indigenas sobre os
seus territorios, reflete a escalada de ataques e retrocessos infringidos sobre os direitos dos
povos indigenas.

Vive-se sob um Estado no qual a politica intensifica a gestdo da fobia e faz do terror seu

155 Interpretacdo considerada inconstitucional, nela os indigenas sé teriam direito a demarcagio das terras que
estivessem em sua posse no dia 5 de outubro de 1988, data da promulgacéo da Constituicdo. O julgamento do
processo no qual a Corte analisa a tese foi suspenso no dia 15 de setembro de 2021, gracas a um pedido de
vista do ministro Alexandre Moraes, do STF. Até a conclusdo desta tese, ndo ha informagdes de prazo para a
retomada do julgamento.
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componente de controle social. Sob o governo central de extrema direita eleito em 2018, os
povos indigenas vém testemunhando o desmonte de politicas indigenistas e ambientais até
entdo consolidadas, aléem de serem cada vez mais caracterizados como inimigos, sobretudo por

constituirem-se como comunidades autbnomas e ndo-capitalistas.

E o pior momento que a gente ta vivendo pos-ditadura militar, pos-redemocratizacio
do Estado brasileiro. Esse é o pior momento que o povo indigena ta passando porque
vive um governo declarado inimigo dos povos indigenas e se autodeclara inimigo dos
povos indigenas[...] Isso atrasa muito. Isso é um impacto. Porque quando a gente é
exposto a ter que sair do nosso territorio pra fazer agdes, legitimas [...] quando o0 nosso
direito ta fragilizado, entéo a gente sai do nosso territdrio, deixa de fazer o nosso
trabalho; as vezes a gente perde o tempo de plantio ou tem que fazer uma cerimonia as
pressas; ou a gente deixa de fazer um projeto, um trabalho especifico e sai do nosso
territorio pra lidar com isso [Thiago Djekupe, marco de 2022].

Thiago é corroborado por outra lideranca da T1 Jaragua, David Martim Karai Popygua,
gue assevera:“o Estado sempre agiu assim”. De acordo com David, o Estado sempre tentou
fazer uma imagem para a sociedade de que as coisas estavam indo bem para os indigenas, de
que tudo estava caminhando.“Mas ai, quando passa 500 anos de resisténcia, [...] volta tudo,
todas essas lutas parecem que voltaram”, afirma.

Portanto, a recente escalada de ataques ao movimento indigena também vem sendo
fundamental para compreender a aproximag&o politica entre os Guarani Mbya e 0s jurua. Para
enfrentar a era-morte e transformar a vida, o “aqui” e o “agora” na “terra sem males”, como
diria Melia, a Tl Jaragua admoesta o jurua parceiro, assim como o fez Davi Kopenawa em A
Queda do Céu, e tantas outras liderancgas indigenas Brasil afora.

A despeito de a transformacdo estrutural operada pelos Guarani em relagdo a forma
como os jurua articulam ma escolha e a vida breve ser o que explica a centralidade que o
profetismo adquire em seu pensamento atual, e o que “fundamenta sua feroz critica ao modo de
vida dos brancos”(PIERRI; 2018a, p.154), a atual critica Guarani enseja em si mesma a
proposta de ndo mais se apartar, mas de se aproximar dessas pessoas inseridas no universo da
“maé escolha” e do “mau encontro”. A cosmologia em movimento une corpos “descontinuos”
para que a Terra sem males possa ser cotidianamente constituida ainda neste mundo, casa de
indigenas e ndo indigenas.

Vem sendo também por meio de um processo de apropriacdo da cultura politica jurua
que a comunidade Guarani cria vinculos profundos com o nao indigena. Os encontros, reunides

e eventos agenciados pelas institui¢fes das sociedades nacionais fazem parte desse esquema de
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trocas e de circulacdo de noticias e também foram apropriados como processos utilizados para
se manterem conectados, seguindo os preceitos cosmologicos (KEESE, 2017).

Tarde nublada, dezembro de 2018. Ocupacéo do Ouvidor, centro da cidade de S&o Paulo.
A lideranca Mbya David Martim Karai Popygua critica a cidade e a ganancia jurua ao mesmo
tempo em que exorta dezenas de pessoas, identificando as pautas indigenas também como
diretrizes aos moradores das grandes cidades; defendendo a demarcacdo dos territorios
indigenas e a preservacdo da natureza como beneficio geral. Nesta perspectiva, e reconhecendo
que tanto os Mbya quanto os ndo indigenas ndo tém respostas claras “do que fazer” e “de como
fazer”, David convida trabalhadores, estudantes, moradores de rua, enfim, todos ao dialogo,
para “a gente sentar, conversar, cada um compartilhar o seu pensamento, que ja teve de
experiéncia, como foi a luta nos seus movimentos; o0 que tiveram vitdria, 0 que néo
conseguiram”.

A lideranca - pensando-se como membro de uma rede coletiva e solidaria ampliada, e
com um discurso modulado pela horizontalidade - fala para além de qualquer institucionalidade
e até mesmo de uma possivel identidade étnica, enfatizando a urgéncia de 0os movimentos
sociais se permitirem a uma conversa livre “como seres humanos todos que somos”. Nas
palavras de David: “A gente ndo levanta uma bandeira somente Guarani porque, na verdade, a
gente sabe que, se a gente combater esse modo de vida de destruicdo, de exploracdo das areas
de natureza, dos recursos naturais, € claro que a gente também vai ta defendendo todas as
pessoas que existem no mundo”.

Pensando na importancia dessa solidariedade para os dias de hoje, David cré ser
impossivel para os indigenas lutarem sozinhos. Como um dos argumentos pela “unidao”,
lembrou que 84% da populacgéo brasileira vive no territério que compreende o bioma da Mata
Atlantica, o qual restam apenas 7% de mata nativa. Enxerga, portanto, na quantidade e na
concentracdo das pessoas em um espaco reduzido contiguo a uma floresta quase em extingéo,

um enorme potencial para a conscientizagdo politica de preservacdo ambiental.
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Fotografia 26: Apoio do cantor Criolo e outros artistas jurua a
causa indigena (acervo pessoal)

Apesar de os cerceamentos fisico e juridico impedirem os indigenas de conviverem mais
proximos aos coletivos jurua parceiros, justamente por obrigar as aldeias a viver em permanente
estado de vigilia, David afirma que acima de todo 0 medo, “a gente tem que ter a coragem para
conversar”. “Eu ndo sei como é que sdo 0s ataques ao movimento das mulheres; eu ndo sei
como € que ta o ataque ao movimento negro, as pessoas negras, eu nao sei”.

Em meio a escalada da cultura fascista na sociedade e mesmo com toda experiéncia de
resisténcia indigena, “é€ um momento muito importante de compartilhar”, apesar de que “a gente
ndo sabe como muitas vezes fazer esse dialogo ser permanente”, pois “o ataque ocorre em todo
o tempo”. “E a gente sempre t4 tentando reverter uma situacdo ou outra, e por isso a gente ndo
consegue parar pra fazer um dialogo maior”, pondera David Karai.

A fala de David durou cerca de 40 minutos. Ao final desta e de tantas outras falas em
contextos semelhantes, de solidariedade, de reunides ampliadas, e mesmo de agdes diretas
unindo a TI Jaraguéd e ndo indigenas, quase sempre escutamos a expressao Aguyjevete ou
Aguyjevete pra quem luta!. A frase esta sempre presente nos discursos em atos e ocupacdes nas
quais a comunidade do Jaragua protagoniza ou apoia, além de comunicados e nos principais

manifestos da Comissdo Guarani Yvyrupa®®®.

1% A Comissdo Guarani Yvyrupa é uma organizagdo supranacional descentralizada criada em 2006 por diversas
liderancas guarani do Sul e Sudeste do Brasil com o objetivo de unificar as demandas. Encabecada por aqueles
que desempenhavam papéis de xondaro, essas liderangas ndo abdicaram da orientacdo dos xeramdi, que 0s
acompanhavam em cada encontro que fazem para atualizar informagdes sobre a situagdo juridica de cada terra
e definir agBes prioritarias.
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Como lembra Cadogan (1959), aguyje significa maturidade dos frutos, dos alimentos, e
também perfeicio espiritual. E o processo de maturagdo corporal relacionado & modulagio de
comportamentos e incorporacédo de afecc6es das divindades, possibilitando assim uma ascensado
do corpo as esferas celestes sem passar pela morte (KEESE, 2017). Desdobra-se para
aguyjevete: termo de gratiddo; uma saudagéo que deseja essa transformagdo ou maturagdo
corporal (“que se transforme verdadeiramente”).“A frase, portanto, relaciona na mesma
sentenca o contexto da Opy, logo a cosmologia Guarani Mbya, e 0 &mbito da luta politica. Ha,
assim, um processo de contagio mutuo entre essas palavras que as modificam na medida em
que uma age de modo eficaz sobre o mundo da outra”(id.,p.275).

De um lado, como pontua Keese (2017), o processo de luta associado a diversos
movimentos sociais que exercem pressdo politica sobre o Estado é guaranizado, compondo as
atitudes e comportamentos virtuosos que levam a maturacao corporal; de outro, “os Guarani
Mbya passam a incorporar essa via, assim como principios de 'solidariedade de classe'
relacionados a ela, como um caminho legitimo para conformar seu processo de
resisténcia”(id.,p.275).

Tal solidariedade entre indigenas e jurua nos informa como a politica pressupde um
conflito anterior: aquele que se trava no tecido social, pela definicdo dos critérios pelos quais
0s grupos sociais podem ser considerados legitimos (RANCIERE, 1995). S6 quem se legitima,
e é legitimado, pode ultrapassar as “fronteiras” politicas de um espaco silenciado. E sob o viés
dessa compreensdo que S6nia Ara Mirim, que traduziu as manifestagdes multitudinarias de
2013 como impulso para a comunidade da T Jaragué a “ndo se calar mais”. Somado a isso, ela
notou que o sofrimento da populacéo negra, de rua e LGBT também fazia parte de seu mundo,
dai a necessidade incluir esses temas, essas pautas no “palanque” Guarani Mbya.

Nos estamos passando uma situacdo, mas eles também estdo passando uma situacéo.

E as pessoas se calam! Porque muitas das vezes elas ndo tem a voz. Entdo a gente
aproveita o microfone pra falar assim “olha, o povo negro ele tava ali também na época

9

do massacre”, “o povo negro foi que formou junto com os indigenas esse pais”;“Olha,
0s LGBTSs sdo pessoas assim... Vamos ter respeito! Vamos respeitar!”. Nao gosta, vocé
tem todo o direito de ndo gostar, mas respeite, ndo maltrate, ndo mate (Sénia Ara
Mirim, fevereiro de 2019).

Conforme Sénia, muitas pessoas se aproximaram dela e da T1 Jaragua por ocasido dessa
consciéncia coletiva maior. Segundo a lideranca, a populacdo marginalizada enxergou uma

comunidade que, mesmo sofrendo, estava presente. “Entéo foi ai que se criou um lago muito
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grande com esse povo. Hoje é uma rede de protecdo! Do indio, do negro, do LGBT, refugiados,
dos ribeirinhos, dos quilombolas, e essa rede foi formada e ta aparecendo, cada vez mais, € eu
t6 muito feliz”, conclui a lideranca indigena, que chegou a integrar coletivos relacionados as

mais diversas pautas politicas e projetos dentro e fora das tekoa.

Fotografia 27: Sénia em um carro de som em manifestacéo de 2019,
na avenida Paulista (acervo pessoal)

As falas de David e Sonia datam de final dezembro de 2018. Pouco mais de trés anos
depois, Thiago Djekupe percebe o avango dos lagos da comunidade, sentindo-se mais seguro
diante das redes de protecdo criadas ao longo de inimeras vivéncias, encontros e acdes diretas
em aliangca com os ndo indigenas. Ao comentar acerca da escalada da violéncia sobre 0s
indigenas no geral, e especificamente em relagdo aos Mbya, sobretudo ap6s a comunidade
implementar agdes como trancamento de rodovias e ocupacdes, a liderangca xondaro pondera:
“Quando a gente abre 0 nosso territorio [para os ndo indigenas] a gente sabe que a cidade nédo
vai deixar que a gente tenha que guerrear”, pois “se o poder militarizado desse pais de qualquer

forma tentar causar um genocidio de novo aqui, a gente sabe que 0 povo ndo vai aceitar isso”.
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5.2. Modulando guardides

Em meio a implementacéo da tekoa Yvy pord, em meados de 2018, Thiago nos propunha
refletir sobre a sociedade através da ideia de “coletivo”.“Eu sou muito novo, tenho 24 anos
ainda, mas eu aprendi isso, que ndo adianta a gente viver como partido, a gente viver como
corrente. Corrente foi [feito] pra escravizar, partido foi [feito] pra dividir. A gente tem que viver
como coletivo”, asseverava a jovem lideranca da aldeia Yvy pora.

Quase quatro anos se passaram, vivemos sob o contexto de uma pandemia, e 0 jovem
xondaro n&o vé contradigéo no fato de ter havido em outubro de 2020 uma candidatura coletiva
da T Jaragua para concorrer a vereanca pelo municipio de S&o Paulo - sob a representacdo de
Sonia Ara Mirim e Tamikud Txihi e Patricia Jaxuka. Questionado se este processo teria sido

positivo, a lideranga xondaro ndo titubeia:

Sim! Porque isso reforca que nés ndo somos um partido; que ndés Somos um povo e que
a gente tem a noc¢éo de qual é o funcionamento de toda a organizagdo do pais e que pra
a gente conquistar direitos ndo adianta a gente apedrejar um prédio, nada disso. Que
existem caminhos. Existem direitos e deveres. Existe o dever do voto e o direito de ser
0 votado. E o partido foi escolhido porque a lei do pais diz que tem que estar no partido.
Foi o partido mais préximo que abriu um espaco, ndo tdo bom, foi o Psol*’. Entdo, a
gente ndo avalia como uma candidatura boa porque ndo teve apoio do partido. O apoio
foi de xondaros e xondarias Guarani e ndo Guarani que estiveram na luta e que
conquistou esses 11 mil votos. Mas foi uma experiéncia pra gente continuar um caminho.
[...] E um espaco de dialogo. A gente bate de fora e bate de dentro [Thiago, marco de
2022; grifo meul].

Através da rede e ao modo xondaro as acles coletivas circulam a depender da
necessidade que se impde a comunidade: seja na implementacdo de projetos; seja em acoes
diretas, como mutirGes, manifestacdes e ocupa¢des. No modo circular das lutas, até mesmo a
participacdo eleitoral passou a fazer parte do escopo das agOes coletivas junto com o jurua
parceiro a partir da T1 Jaragua. A estratégia xondaria, como reforca Thiago, bate dentro e bate
fora. Move-se para 4, e para ca. Circula. Esquiva. Mas, sobretudo e também, materializa-se na
alianca - entre o Guarani e o ndo Guarani.

No processo eleitoral de outubro de 2020, notamos uma forte confluéncia de néo
indigenas participando do corpo a corpo das panfletagens em pontos de énibus, estacdes de

metrd, calcadBes no centro da cidade, em universidades, e etc. Em duas ou trés pessoas ja era

157 Partido Socialismo e Liberdade.
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possivel conversar com a populacdo sobre o significado do mandato coletivo da T1 Jaragua.
Estive também neste processo enquanto apoiador/pesquisador. Eu e uma amiga,
servidora e militante da area de satde mental, panfletamos no metrd Higienopolis-Mackenzie
e tivemos uma 6tima acolhida por parte da maioria das pessoas, buscando compreender e
debater sobre o que significava esse mandato coletivo indigena na cidade de Séo Paulo. Sob
uma dindmica na qual redes sociais e apps de comunicagdo serviram de “ponto de encontro”
em meio a pandemia da Covid-19, nos organizadvamos sempre a véspera para partir ao local da
acao no dia seguinte. Nesta dinamica, o grupo formado por cerca de cinquenta jurua tinha a
disposicdo o material eleitoral armazenado em uma casa no bairro de Perdizes, zona oeste da
cidade. Formado por pessoas de inimeros coletivos ligados as mais diferentes pautas, como
cultura, questdes de género e luta por moradia, este grupo “momentaneo” organizava suas acoes

sobretudo via whatsapp para que as panfletagens fossem melhor distribuidas pela cidade.

Fotografia 28: Nossa panfletagem em frente ao
metrd Higiendpolis-Mackenzie (acervo pessoal)
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Reitera-se. Apesar do contexto eleitoral, compreende-se este movimento coletivo
enquanto mais uma ac&o politica Guarani/jurua inserida em um plano cosmopolitico. A esquiva
xondaro, sob uma praxis da aliangca com os ndo Guarani, ilustra-nos que agir nos limites da
instituicdo, do estatal, implica, também, na circunstancia, na necessidade.

Ao refletir sobre o papel de alguns partidos, Marx os enxergava como “verdadeiras
maquinas de Estado, e que funcionam, as vezes a despeito das aparéncias, em harmonia com

(174

essa maquina central de Estado”, sendo “Orgdos muito importantes da megamaquina
estatal”(1974? p.271) e tendo como objetivo “difundir uma ideologia de conquista de
poder” (1978, p.227).

Sob outro angulo, se posicionarmos a disputa partidaria no plano biopolitico, veremos,
por exemplo, que o filésofo Giorgio Agamben considera que “os espacos, as liberdades e os
direitos que os individuos adquirem no seu conflito com os poderes centrais simultaneamente
preparam, a cada vez, uma tacita porém crescente inscricdo de suas vidas na ordem estatal,
oferecendo assim uma nova e mais temivel instancia ao poder soberano do qual desejariam
liberar-se”(AGAMBEN; 1992, p.127).

A TI Jaragud, e 0 movimento indigena no geral, contudo, parecem estar ciente daquilo
gue Marx e Agamben “alertam”. Assim como as principais vertentes do marxismo, a Tl Jaragua,
a seu modo, assume a ideia do partido como um instrumento intermediario necessario no
conflito capital/trabalho e, a0 mesmo tempo, sabe do perigo de pessoas e coletivos serem
capturados pela estrutura estatal, a semelhanca do que argumenta Agamben.

Pontuados estes “poréns”, parece-nos que a grande diferenca de concepcao é que o
xondaro concebe a utilidade deste aparato somente quando 0 mesmo é capturado pela cultura
Guarani, e ndo o contrario, enxergando o partido, e 0 ingresso na estrutura estatal, apenas como
uma forma na qual o seu povo pode se utilizar para diversificar e aprofundar a luta do
movimento indigena em mais de uma frente.

Dessa forma, se 0s modos e o0s vetores do Estado variaram e seguem variando, da mesma
forma ocorre com os modos da resisténcia guarani (KEESE, 2017). “A esquiva, nesse sentido,
ndo seria um vetor de forca, mas uma linha de fuga, ela s existe em funcéo de um vetor prévio,
desterritorializando-o, tal qual um xondaro na danga: 'ndo estou aqui, estou ali; ndo estou mais

ali [dentro e fora do Estado], estou aqui novamente etc.”(id.,p.221).
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Fotografia 29: Indigenas utilizam videos e redes sociais
como estratégia de luta (acervo pessoal)

Enquanto um sofisticado balanco, a esquiva cosmoldgica configura-se como “a
apropriagéo subordinante de parte dos movimentos da colonizagdo (e do mundo dos brancos
em geral) que vdo garantir a sua eficacia, isto é, a reproducdo dessa boa distancia de
diferenciacdo” (KEESE; 2017, p.237). “Trata-se de uma incorporacdo do exterior - e ndo para
ser igual a ele - mas para diferenciar-se dele proprio. Uma bela imagem do que se constitui um
movimento de esquiva”(id.).

Mas a participacdo eleitoral constitui apenas uma das inimeras lutas que circulam em
alianca. Thiago, a lideranca xondaro nos disse: “a gente bate de fora e bate de dentro”. O arco
e a flecha xondaro surgem onde for necessario pressionar o poder publico: seja na sede da
prefeitura, seja na rodovia dos bandeirantes, nas “antenas do Pico” ou em um terreno de Mata
de Atlantica correndo o risco de ser devastado devido a especulacdo imobiliaria.

Com o objetivo de impulsionar a visibilidade das lutas indigenas - agora sobretudo a
partir da apropriacdo xondaria do modus operandi inspirado nas manifestagdes multitudinarias
de 2013 - h&d um aprofundamento das a¢des mais afrontosas diante do poder publico que, apesar
da visibilidade, revelaram-se mais perigosas tanto para os indigenas quanto para seus
apoiadores jurua.

Nas acOes diretas, um devir xondaro surge ndo somente como estética e
performatividade esquiva, mas também como uma postura diante de uma guerra cosmopolitica
que responsabiliza o parceiro jurua na luta, transmitindo a ele/ela as afec¢des xondarias.“O fato
de eles entrarem na Casa de Reza, antes de uma luta, de uma manifestacdo; ficarem reunidos
em comunidade, e conversando com Nhanderu, esperando, sentirem o que €, qual vai ser a

estratégia e tal; isso pra mim foi o mais forte”, ressalta Milena Uyeta, jurua parceira, arquiteta
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e instrutora da pratica da permacultura nas aldeias Guarani da capital paulista.

Um marco das a¢des diretas xondaro foi a ocupagdo das antenas do Pico do Jaragua. No
ano de 2017, em decorréncia da anulacdo da demarcacdo de terras da Tl Jaragua pelo entédo
governo de Michel Temer, dezenas de indigenas - Guarani e ndo Guarani - e alguns néo
indigenas, ocuparam o espa¢o onde se localiza diversas antenas transmissoras de sinais das
principais redes de televisdo, como Globo, Bandeirantes e SBT. Na mesma ocasiéo, outro grupo
trancou por cerca de duas horas a rodovia bandeirantes.

No periodo dessa acéo - que, no limite, desligaria os sinais de TV - o ativista ambiental
e morador do bairro do Jaragua, Adriano Sampaio passava um tempo na aldeia Itakupe e teve a
oportunidade de subir com o grupo. Segundo Adriano, aquela experiéncia se revelou para ele

uma “guerra espiritual”.

Meu! Foi uma experiéncia que, foi magico! Porque eu tive a oportunidade de conhecer
varios outros caciques de outras etnias que ficaram Ia fazendo estratégias de como eles
iam ocupar o Parque. O modo de vida deles e como eles valorizam a coisa da
ancestralidade que € a forca deles. A reza, o canto; é muito forte! D4 pra sentir mesmo!
Quando vocé ta junto, vocé ta nessa conexdo. Eles estavam fazendo pintura de guerra
porque eles estavam se preparando para uma coisa grandiosa: de ocupar o Parque em
luta. Quando tava |4 em cima da antena, se tivesse que entrar em confronto com a
policia, até eu tava preparado para ir até o dltimo. [...] Eu td aqui, cara! E seja o que
Deus quiser! E eu lembrava os cara com a AR-15 la embaixo e os indigenas aqui com
arco e fecha, estilingue. Ai, eu lembrava 'Nao! E uma luta espiritual! Ndo importa!"
[...] Ter presenciado essa forga que os povos indigenas tém, isso foi muito importante
na minha vida, pra me descobrir como pessoa [Adriano Sampaio, mar¢o de 2020; grifo
meul].

Um ano e seis meses depois ocorria outra ocupacgao - outra guerra espiritual - agora nos
dias 27 e 28 de marc¢o, no sagudo da sede da prefeitura de S&do Paulo. Os Guarani, em sua
maioria formada pela Tl Jaragua, expunham veemente contrariedade a tentativa de

municipalizacdo da saude indigena®®®

. Eles exigiam que a prefeitura reconhecesse que o
municipio ndo tinha condi¢bes de assumir a oferta de uma sadde diferenciada aos povos
indigenas, direito assegurado pela Constituicdo Federal e que estava sendo ameacado naquele
momento pelo anseio do governo federal em municipalizar a area.

Na busca por didlogo com o poder publico municipal, e respondendo também a uma

1% De acordo com liderancas, o governo federal tentava propor o modelo das UBS's de SP e substituir as Sesai's
de todo o Brasil. Para os indigenas, tratava-se de algo com grande probabilidade de dar errado pois, segundo
um de seus argumentos, se ja existia precariedade do sistema de salde em uma cidade grande, em localidade
onde as pessoas necessitam viajar de barco trés dias para ter acesso ao atendimento tenderia a ser muito maior.
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demanda nacional dos povos indigenas do Brasil contra a municipalizacdo da Saude indigena,
0s xondaro ocuparam o prédio administrativo do poder executivo da cidade, acampando na

calcada adjunta ao edificio, até que houvesse uma conversa com o entdo prefeito, Bruno Covas.

Fotografia 30: Grupo xondaro em frente a prefeitura de Sao Paulo (acervo pessoal)

Pintados para a guerra, os indigenas ocupam o sagudo do prédio por dois dias. Cantaram,
rezaram e dancaram o xondaro. Durante o periodo, ha relatos de agressdes verbais e fisicas
perpetradas por guardas municipais. O tempo passava e ndo havia nenhum sinal de abertura ao
dialogo por parte do prefeito da cidade. Religiosos presentes no local, como o padre Julio
Lancelloti, da Pastoral de Rua, pediam calma aos indigenas. Mas Thiago Djekupe, como nos
contava dias depois, dizia a quem quisesse ouvir: “Quem vai decidir agora somos nés; ndo
seremos tutelados!”.

No segundo dia de ocupacdo, do sagudo da prefeitura a tensdo chegou ao gabinete do
alcaide. Sonia Ara Mirim asseverava aos assessores do prefeito que caso ndo se resolvesse a
situacdo em dez minutos, seria obrigada a trazer um corpo indigena até o recinto a cada cinco
minutos, arrastando-o pelas escadas. Apos muita pressao, entretanto, o prefeito recebeu algumas
liderancas.

Assim como na ocupacao das antenas, 0os Guarani descrevem o ato na sede da prefeitura
como uma luta espiritual. Xondaros presentes na ac¢ao relataram que os policiais “tremeram”

diante do circulo indigena. Isso revela, para 0 mestre xondaro Anthony Verissimo, uma das
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principais liderancas nas a¢des diretas da Tl Jaragud, que “o mundo do jurua, o ndo indigena,
ele ndo ta preparado para a espiritualidade nossa”. “Falam muito da questdo de Deus, de Jesus,
de espiritos que eles acreditam. Séo espiritos de pessoas que realmente existiram, mas quando
VOCE respeita muito o outro espirito e ndo o seu proprio espirito, vocé fica perdido”, explica.

E por isso que, apesar de os Guarani respeitarem muito a historia de Sepé Tiaraju'® e o
espirito dele, “a gente coloca também o0 nosso espirito ao lado ali pra poder lutar”. Em embates
como ocorrido na sede da prefeitura paulistana, portanto, sempre existem mais pessoas.“Todo
o mundo fala, ‘caramba, la na prefeitura, quando a gente fez o ato, eram apenas quarenta
guerreiros'; mas, visualmente, as pessoas passavam na frente e falavam: 'Nossa! Tem mais de
200, mais de 300'. Isso é a ancestralidade caminhando junto com a gente”, afirma o mestre
xondaro.

Ancestralidade e autocontrole. Afetos ativos que influenciam diretamente a acdo do
xondaro e da xondaria em atos politicos mais agudos e nos quais o corpo fisico fica exposto a
diversas formas de perigo, como ocupagdes e trancamentos de rodovia. Tendo isso em mente,

0 corpo xondaro, ao passo que busca leveza e resisténcia®

, precisa aprender a controlar o corpo
juntamente com o espirito, como ouvimos. “Quando vocé ndo consegue controla-lo, vocé se
torna uma pessoa ruim. O préprio presidente hoje [em mar¢o de 2020]. Por que ele fala alto?
Por que ele fala daquele jeito? Porque ele tem o espirito fraco. Ele ndo tem a capacidade de ver
uma coisa do lado bom, ele sempre Vvé coisas ruins; porque ele tem o espirito fraco”, explica
Anthony, vaticinando que, se houvesse um debate entre ele o entdo presidente da republica, o

ultimo “s6 iria gaguejar”, porque o mestre xondaro “iria fazé-lo chorar”.

Quem demonstra forga, quem demonstra isso que ele demonstra, é normalmente uma
pessoa fraca. Entdo, ser xondaro € isso [...], de vocé conseguir alimentar o seu corpo, e
alimentar o seu espirito. E o espirito forte, ele fica oculto dentro de nds. Ele s6 é
liberado em momento de extrema urgéncia mesmo. Isso aconteceu no ato que a gente
fez na prefeitura. Ali 0 nosso espirito comegou a mudar, ele comegou a se transformar
por um espirito protetor; por um espirito que vai muito além do conhecimento humano
[Anthony Verissimo, margo de 2020].

“Os guardibes da floresta tém ouvidos sensiveis, assim como 0s animais; por isso a

1% Grande lideranca nas Guerras Guaraniticas contra a Coroas portuguesa e espanhola.

160 Em meio a um grupo de sete mbya, Anthony, quando adolescente, caminhou do municipio de Sdo Paulo até a
cidade de Cuzco, no Peru, sob uma jornada que durou seis meses. De acordo com o xondaro, a cidade €, para
os Guarani, territorio sagrado. Pensando ainda sob essa modulagéo xondaro de resisténcia corporal, 0 xeramdi
Isaque, por exemplo, caminhou durante quatro horas os 22 km entre a T1 Jaragua e a avenida Paulista, para
participar do ato pelos direitos dos povos indigenas em 31 de janeiro de 2019.
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gente fala baixo”, nos dizem os amigos da TI Jaragua. A agressividade configura-se como um
afeto destrutivo para os Guarani. Ao ser agredido por agentes de seguranga municipal, na
ocupacdo do prédio da prefeitura paulistana, Thiago Djekupe relata que procurou se manter
sereno, controlando o espirito.

O autocontrole pode ser explicado também pelos mitologemas aos quais os indigenas
procuram sempre nivelar suas crengas e atitudes. Atos praticados pelos irmdos Kuaray e Jaxy
sdo modelos de ndo agressédo, especificamente contra as criangas. No mito, quando a mée do
Sol caminhava em busca da casa de seu marido (Nhanderu), guiada por Kuaray dentro de sua
barriga, ela parou para coletar outra flor amarela, pedida pelo filho. “No momento de pegar a
flor, uma abelha ou vespa mordeu-a, e ela, com raiva, bateu na barriga, dando uma bronca em
Kuaray. Este se negou, dali em diante, a guiar a mée, e ela foi parar na casa das oncas, onde
acabou sendo devorada”(CARVALHO; GODOY; 2011, p.137).

Dias apds a ocupacao da prefeitura, Thiago Djekupe fazia-nos um balan¢o do ocorrido.
Com o filho Davi, de dois anos, a tiracolo, ap6s um dia inteiro de trabalho voltado a construcéo
de um Ojeré (Casa de Cultura) na aldeia Yvy pord, o xondaro tomava a palavra na Opy
construida em alianca. Thiago comentava para as cerca de cinguenta pessoas presentes -
indigenas e ndo indigenas - o0 que, segundo ele, havia sido, antes de tudo, uma luta espiritual.
Informava que o entdo prefeito, Bruno Covas, apesar do tom autoritario na reunido com as
liderancas, firmara o acordo de receber uma comissao Mbya na semana seguinte. Os indigenas,
entretanto, exigiram que ele assinasse uma carta atestando que iria cumprir o tratado. Em um
tom de deboche, como nos narrava Thiago, Covas pedira para que os indigenas acreditassem
na palavra dele, e que ndo havia a necessidade de assinar um papel. Mas Thiago explicou-nos
a exigéncia do kuaxia®®! (papel) naquela circunstancia. “O indio manteve sua lingua milenar
sem precisar de papel; mas essa é a palavra do branco”.

Foi também em meio a narrativa da tensa experiéncia na prefeitura que Thiago se dirigiu
diretamente aos ndo indigenas amigos dentro da Opy da aldeia Yvy pora naquela noite de sabado,
em fevereiro de 2019. Ainda com o filho Davi no colo, ap0s trinta minutos de fala, a lideranca
volta-se diretamente aos jurua presentes. Com uma postura mais exigente, o jovem indigena

cobrou, igualmente, Mbya e ndo indigenas, a respeitar mais a Casa de Reza e “a se concentrar

161 O kuaxia é uma expressdo do pensamento aprisionado dos brancos, que sé conseguem apreender o que esta
no livro ou na fotografia. O kuaxia é também um instrumento da predacdo dos brancos, “com seu poder
confinante do pensamento e dos corpos, enredando as vidas na maquina burocratica do Estado e nas relagdes
pautadas pelo dinheiro”(MACEDO; 2018, p.206).
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no momento certo”. “Se é para pular e cantar, que seja com vontade!”, admoestava. Falou
também para que 0s jurua respeitassem a Opy, e, dentre suas criticas, avisou que ndo se podia
mais cheirar rapé dentro daquele espaco espiritual, pratica incorreta que havia se tornada
comum entre alguns parceiros ndo indigenas logo apos a construgédo da Opy.

Ao destacar 0 movimento constante de energia, irradiando-se entre os corpos das
pessoas, Thiago pedia para que todos os envolvidos com a Tl Jaragua tentassem enxergar as
linhas desse movimento, para que a luta fosse, de fato, conjunta. Por meio de palavras “duras”,
a “bronca”, entretanto, dialogava com a vitdria dos xondaro na “guerra espiritual” vivida na
prefeitura. Sua fala exortava, portanto, o fortalecimento conjunto a partir da aldeia, e para além

dela. A mensagem a alianga: trata-se de uma guerra que ndo tem fim.

5.2.1. Yari Ty

Fevereiro de 2020. Um pedago de Mata Atlantica, como “propriedade” de uma
empreiteira, comeca a ser devastado. Quase seiscentas arvores derrubadas e dezenas de animais
mortos. O objetivo do empreendimento é a construcdo de torres com mil e seiscentos
apartamentos. A comunidade da T1 Jaragué - e alguns jurua parceiros - interrompe a devastacao
e ocupa o terreno. Passados dois anos, e com a obra embargada, a comunidade reivindica que o
terreno se torne um parque, o Yari Ty,

A ocupacao Yari Ty apresenta uma historia de aprofundamento da alian¢a Guarani-jurua
sob a modulacgdo/afeccdo xondaria, guerreira. No inicio de 2020, os indigenas, sobretudo das
aldeias Pyau e Itu, comecaram a ouvir um barulho cada vez maior e mais frequente vindo de
um terreno vizinho da TI Jaragua. Eram maquinas derrubando as arvores nativas da Mata
Atlantica. Sob um contrato fraudulento, que ndo levou em conta a presenca de uma comunidade

indigena no local, a empreiteira Tenda iniciava a construgédo de torres residenciais no local.

162 Yari Ty traduzido do guarani significa Jardim dos Cedros; uma homenagem da comunidade as arvores
derrubadas e que sdo também muitos importantes na cultura Guarani.
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Fotografia 31: Pér do sol em Yari ty (acervo pessoal)

Com a escalada dos trabalhos no terreno, a Tl foi se dando conta da ilegalidade do
processo. Foi entdo que um grupo de dezenas de Guarani Mbya e ndo indigenas ocuparam a
casa sede do terreno de propriedade da empreiteira. A devastacao havia cessado.

Avista do terreno estava desoladora. Foram 528 arvores derrubadas. Inimeras colmeias
de abelhas destruidas. Passaros mortos nas maos das criangas, muitos por causa da destruicao
de seus ninhos. Cobras apareceram mortas. Além disso, a empreiteira ja havia aterrado um lago
com entulho dentro do terreno e que os integrantes da ocupacéo retiraram no decorrer dos dias.
“Mataram as arvores, foi por esse motivo de nos entrarmos aqui. Derrubaram 528 arvores, foi
por isso que entramos. 1sso aqui ndo € pra ser moradia”, asseverava Sénia Ara Mirim, em uma
fala antes da apresentacdo do musico e poeta Arnaldo Antunes, em 7 de fevereiro de 2020.

Para além da questdo ambiental, o terreno, reservado a especulagdo imobiliaria, localiza-
se em uma regido com um transito extremamente denso e péssima infraestrutura de saneamento
bésico para os indigenas e para outros moradores do bairro, assim como um precério servico de
salde.
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Thiago Djekupe, ha poucos dias da reintegracdo de posse, reforcava a critica da
comunidade em relagdo ao “jurua com espirito de bandeirante”. Dizia que este sentiria mais
ainda as consequéncias de suas a¢0es perante a natureza, ja materializadas em eventos extremos

da crise climatica e no surgimento de novas doencas e pandemias.

Aqui é um pedacinho de Mata Atlantica que a [empreiteira] Tenda comprou pra
desmatar! Que a Tenda comprou pra matar os animais! Para acabar com a fauna e com
a flora que tem nessa regido! Aqui é mata continua do Pico do Jaragua! Os nossos
animais silvestres, eles usam todo esse espago! As abelhas nativas, que nos cria na
aldeia, elas migraram pra cd! N6s faz o trabalho pra fortalecer o meio ambiente! E agora
0 jurua, com espirito do bandeirante, chega aqui achando que vai fazer uma catastrofe,
e que vai sair ileso disso! Mas nds nao vamos deixar. Nos resiste ha mais de 500 anos!
[Thiago Djekupe, fevereiro de 2020].

Apesar do desejo dos indigenas que lideraram a acao direta € de que néo tivessem vivido
aquela situacao de “muita dor”, muitos se alegram quando lembram de momentos especiais
proporcionados pela resisténcia de Yari Ty. Nos cerca de 40 dias de ocupacdo®?, para chamar a
atencdo do publico, houve diversas atividades, como apresentacdes do Coral Guarani e de Jongo
- do coletivo Quilombaque. Além disso, ocorreu uma exposicdo de artesanato Guarani e
plantacdo de mudas de arvores nativas da Mata Atlantica. Ocorreram também encontros em
prol da limpeza do lago localizado dentro do terreno; acdo capitaneada pelo ambientalista e
vizinho da TI, Adriano Sampaio. Nos finais de semana testemunhamos a maior presenca de
diversos apoiadores artistas, membros de movimentos sociais, politicos, e etc. Entre os famosos
que estiveram em Yari Ty, a ativista e defensora dos direitos dos animais, Luiza Mel, gravou
um video de apoio mostrando a area destruida em suas redes sociais. Além disso, 0 vereador
Eduardo Suplicy e a lideranga do MTST, Guilherme Boulos, também estiveram presentes.
Houve, inclusive, uma apresentacdo musical realizada na tarde do dia 7 de marco, um sabado,

pelos musicos Arnaldo Antunes e Curumim.

183 Iniciou-se em fevereiro e a reintegracdo de posse ocorreu no dia 10 de margo de 2020.
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Fotografia 32: Presen¢a de musicos como Curumin
na Ocupacao Yari ty (acervo pessoal)

Desde o suprimento alimentar até a consolidagdo da infraestrutura artistica, Yari Ty
manteve-se erguida, sobretudo e também, por meio de doag¢des da sociedade civil jurua. Alguns
integrantes do coletivo Salve Kebrada foram essenciais para a montagem da estrutura geodésica
voltada ao espaco cultural, assim como para aquisi¢do e dos equipamentos de som.

Na acdo direta de Yari Ty, a cultura guarani da “horizontalidade do mar” e da
coletividade das “estrelas do céu”(MBYA, 2017) misturava-se as concepg¢bes de uma
organizacdo auténoma, nao-partidaria; uma experiéncia social de exercicio de autogestéo.
Constituia-se a modulacdo xondaria sob a forma de acdo direta. Hakim Bey, citado por
Monteiro (2018) em sua tese relacionada as manifestacGes de junho de 2013, fala de algo
semelhante denominado zonas autdbnomas temporarias (TAZ), no sentido de serem formas de
confrontar os poderes instituidos: “uma operagdo de guerrilha que libera uma area (de terra, de
tempo, de imaginacgéo) e se dissolve para se ‘re-fazer' em outro lugar e outro momento, antes
que o Estado possa esmaga-la”(BEY, 2004).

Sob essa organizagdo autbnoma, formada sobretudo por jovens Mbya e alguns jurua
parceiros, a reza constituia-se como pratica diaria, durando cerca de duas a trés horas. Tinha
como um dos objetivos “emanar amor na cabeca dos dirigentes daquela empresa”, como

ouvimos. Sintonizava Yari Ty em uma frequéncia xondaro; criando disposic¢ao para o imprevisto.
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Sob o afeto ativo da coragem, a modula¢do xondaria nos sugere que “h& uma violéncia
produzida pela vida pulsional que se manifesta através da abertura a contingéncia, a
indeterminacéo e & despossessdo”(SAFATLE; 2015, p. 27). A fala de Anthony Karai Poty®*,

lideranca da ocupacdo, expressava essa abertura:

Os xondaro que estéo aqui, todos os guardifes que estdo aqui, estdo dispostos a dar as
suas proprias vidas em defesa da natureza! E uma decisdo honrosa de todos os xondaro
que estdo aqui. Ndo é porque a gente quer apoio das pessoas, mas € uma obrigagédo
nossa junto a Terra, junto & mée natureza. E nds ndo estamos apenas protegendo 0 n0sso
territorio, estamos protegendo aqui o futuro de nossos filhos, de nossos netos que
virdo.[...] Ndo é uma construtora que vai chegar para acabar com a nossa cultura, com
0 nosso modo tradicional de ser Guarani! Porque somos a propria terra! [Anthony Karali
Poty, margo de 2020].

Corporeidade mediadora entre a cosmopolitica decodificada a partir da Opy e 0 mundo
de fora, 0 xondaro é ensinado a ter um bom coracéo e ser alegre. “N&o precisa ser melhor que
todo mundo, mas sim o melhor para todos”, pontuava-nos Anthony. Alegrar-se junto, fazer-se
parente, nos parece, potencializa a coragem. Neste sentido, assumimos neste estudo dois guias
interpretativos no ambito da relacionalidade de uma alianca: a fundamentalidade da
pessoalidade; e a negacéo de uma concepcao dualista natureza/sagrado, como mencionado na
secdo anterior. Se estivermos certos, essas sdo chaves fundamentais para ter acesso a modulagéo
xondaria incorporada pelo jurua.

Ana Flavia Carvalho nos concede o exemplo e testemunho. “Eu sou amiga, entendeu. E
uma relagio de amizade. As vezes eu passo dias aqui. No meu dia a dia, sabe. Eu me fortaleco
com eles. Eu aprendi a me conectar muito mais com a natureza, que eu ja sentia no meu coragao.
Até a voz do canto, da reza, da reza Guarani”, descreve a ativista ambiental e xondaria jurua.

Ana Flavia ja participou de diversas acdes diretas com os Mbya da T Jaragua. Dentre
as que tiveram maior repercussao, foram as ocupag6es nas antenas do Parque do Pico do Jaragud,
em 2017, e na sede da prefeitura de Sdo Paulo, em 2019. A ocupagéo Yari Ty, contudo, foi a
maior em extensdo temporal, durando quarenta dias.“Quando a gente comecgou, eu nao
imaginava que ia ficar um més. Imaginava que ia ser uma luta ndo muito forte”, pontuava-nos
Ana.

164 Anthony Verissimo.
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Fotografia 33: Ana Flavia, em performance, junto
as mulheres Guarani (acervo pessoal)

Em meio ao esgotamento fisico e mental de inUmeras atividades e, a0 mesmo tempo, de
tensionamento e intimidagéo por parte da empreiteira Tenda e do poder judiciario, Ana Flavia
nos descrevia sua atuacdo em todo processo. “A minha vida por um més passou a ser aqui.
Coisa que eu teria que fazer nesse um més na minha vida, eu deixei de fazer”, mas “j& que ta,
tem que ta aqui por completo. N&o adianta voceé ta aqui e vou ali e ja volto. Nao da pra vocé se
dividir. [E preciso] assumir um compromisso, e ter responsabilidade por ele”. Questionada

como se sentia ao estar “doando” seu tempo para a comunidade da T1 Jaragud, respondeu Ana:

N3o é doacio. Porque no é ajuda. E um fortalecimento junto. Eu aprendo as rezas, eu
aprendo o modo de vida, eu aprendo isso que fortalece 0 meu espirito pra eu poder ta
aqui. Porgue se ndo € através dessa parte espiritual também, do que a gente se sustenta,
né!? Eu uso a mesma roupa por uma semana, sabe. E pra mim é como se ndo tivesse
diferenca nenhuma. Vocé vai se desprendendo de valores que nao fazem parte do seu
ser. E vai ganhando novos valores que eu aprendi com esse povo maravilhoso [Ana
Flavia, marco de 2020].

Referindo-se a presenca de Ana Flavia e outros jurua na ocupagdo, Anthony nos
confirmava o que nos dizia a ativista:“Aqui, 0 espirito jurua cresce”. Segundo ele, quando as
pessoas vao a Tl Jaragud, elas chegam com o espirito fraco, com muitas dificuldades espirituais.
“Dai, quando escuta a nossa reza, comeca a chorar, porque ali é a lagrima do seu espirito mesmo;
voceé sente ali, vocé se sente pequeno ali dentro, porque o seu espirito comeca a crescer e 0 seu
corpo fica pequeno; vocé se sente pequeno e a0 mesmo tempo vocé sente uma coragem”,
explica a lideranca xondaro.

Diante da jurua guerreira, que se fortalece junto com os Guarani Mbya, Thiago Djekupe
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ndo titubeia em agradecer publicamente a participacdo de inimeros parceiros e parceiras, dentre
0s quais estd Ana. Em uma fala no dia 7 de marco de 2020, antes da apresentacdo do musico
Arnaldo Antunes, Thiago destaca que Ana representa “ela mesma”; algo que nos remete, mais

uma vez, a pessoalidade como eixo na construcdo da alian¢a Guarani-jurua.

A gente fala do jurua mas do jurua aquele que tem espirito de bandeirantes; porque tem
muito ndo indigena que realmente tem espirito guerreiro, espirito do bem, sabe. E a Ana
Flavia é uma dessas. Que nunca deixou a gente na mao, que desde quando a gente
ocupou, ela ta aqui todas as noites. Escrevendo todos os textos com a gente. Tomando
as decises conjuntas, sempre comunicando. E muito gratificante ter uma pessoa que
se dedica tanto assim pra nés. [...] N&o ta aqui representando um coletivo, ndo ta aqui
representando uma empresa. Ela t4 aqui representando ela mesma, o espirito dela. E
muito gratificante! Uma guerreira dessa do nosso lado! [Thiago, mar¢o de 2020].

Por outro lado, observamos, especificamente nesta ocupagéo, o lamento de indigenas e
ndo indigenas sobre a auséncia de amigos(as). Alguns jovens Mbya, por exemplo, lamentavam
que parte da Tl Jaragua ndo tenha se envolvido por inteiro em Yari Ty. De fato, se pensarmos
principalmente nos mais velhos, estes estdo mais acostumados a agir, sobretudo, no ambito
institucional do dialogo. Em Yari Ty, entretanto, conjugava-se a tradicional diplomacia Guarani
com enfrentamento, o “jeito Jaragué de lutar”, como diziam algumas liderangas mais jovens da
TI.

Carlal®®

, que chegou a dormir alguns dias em uma barraca, nos disse ter sentido “muita
frustracdo” em ndo avistar alguns de seus companheiros jurua do “Coletivol®”. “Das mais
incoerentes possiveis e incorretas, todo mundo tinha uma desculpa muito boa para nao estar Ia.
Todo mundo tinha um motivo”, criticava.

Anthony também chegou a lamentar a auséncia de alguns amigos jurua. “Isso é um dos
grandes obstaculos, também. Perguntam: ‘Ah, como ta a ocupacgdo, como ta ai?' E isso é chato.
Entendeu? Eu falo realmente que isso é chato. D4 vontade de falar isso: 'Ah, vem aqui!" Mas a
gente responde”, pondera o xondaro. A despeito dessa circunstancia, ele nos pontuava que o
numero de pessoas presentes ja era o suficiente sob o ponto de vista espiritual. “A gente tem
medo dessa sobrecarga que pode ter do lado espiritual se muita gente vier pra ca. A gente
perderia o controle”. A lideranca explicava que, principalmente naquele momento, era preciso

ter o equilibrio tanto na matéria, no corpo, quanto no espirito.“Se no [plano] espiritual [0 embate]

165 Trata-se da mesma pessoa citada no capitulo anterior, mantida em anonimato.
186 QOrganizacdo jurua de apoio a indigenas mantida sob anonimato.
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ultrapassar o limite do seu corpo, vocé ndo consegue continuar em frente. Entdo, é por isso que
a gente td em pouco numero, mas espiritualmente ja é o suficiente”, dizia-nos.
No cotidiano da ocupacéo, mesmo que Yari Ty sentisse tristeza ap0s as tensas reunides

das liderangas com representantes da empreiteira Tenda, o grupo*®’

reagia:“a gente se alegra de
novo, tendo fé, depois de uma reza, conversa, e continuamos, assim”, contava-nos Anthony,
gue por fim, pontuava:“Vocé é a propria fé. Vocé é a prépria resisténcia; é vocé mesmo. Entdo,
nos também somos assim”.

A reza, por meio da danca e do canto, prepara, une e fortalece os corpos.“Na danca, 0
corpo é quem abriga os saberes vivenciados e a musica praticada em seus rituais cotidianos se
constitui num ‘caminho a percorrer ao encontro dos deuses”, em que “os Guarani pretendem,
neste caminho realizado no ritual, embelezar e fortalecer os corpos, dotando-os de forca e de
alegria, combatendo a tristeza”(HAIBARA; 2018, p.99). Pudemos, entdo, observar em Yari Ty
que “cantar e dancar se configuram em atividades que possibilitam a formacéo da coletividade
no préprio corpo, pois canta-se junto, numa so voz, e danga-se de maos dadas a0 mesmo
passo”(id.). Em uma das rezas mais intensas, ao citar Davi Kopenawa e Ailton Krenak, alguns
falavam em alto e bom som que era preciso rezar e cantar mais, pois isso elevaria o céu, “porque
se vocé nado canta, o céu cai!” e dessa forma “a gente vai afastando o fim do mundo”.

Em meio a uma reza, ainda, ouviu-se de Thiago Djekupe: “Nao importa que o jurua
queira dividir a gente em raca; mas a gente ndo somos racga, a gente é espirito. Antes de vir pra
terra, antes de se tornar matéria, a gente é espirito. E é através do canto que a gente vé isso. E
através dessa forga, dessa harmonia. Nhanderu responde”.

Assim funcionava parte importante da dindmica coletiva na ocupacéo: em meio as rezas
- e 0 améalgama de um novo coletivo, a negociacdo com a empreiteira para que abandonasse a
ideia de destruir mais arvores e animais pelo lucro da mercadoria; no caso, um empreendimento
imobiliario.

Tudo o que era discutido pelas liderangas junto & empreiteira era dito as claras aos
xondaro e xondaria presentes em Yary Ty. Neste sentido, ouvimos daqueles que participavam
das reunides com a empresa que, caso as liderancas Mbya, presentes nestes encontros, tivessem
aceitado tudo o que a empresa oferecera a eles, “a gente ja tinha desmobilizado a nossa

comunidade aqui e ndo ia ter ninguém lutando”.

167 O nlcleo duro da ocupagéo contava com cerca de 20 pessoas em vigilia permanente dentro da edificacdo onde
dormiam os segurangas da Tenda.
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Fato € que, nessas reunides, a empreiteira em questdo parecia ignorar a legislacédo, a qual
preconiza uma obrigacgéo por parte da empresa: fazer o licenciamento para a construgdo com o
componente indigena. E este licenciamento, com um estudo especifico, que ira dizer se o
empreendimento é viavel ou ndo. Tal circunstancia nos foi narrada por Thiago.“E isso que a
gente pediu! Faca o estudo e o estudo vai provar. A gente vai participar do estudo, como povo
indigena. [...] vai colocar no seu kuaxia'®® os impactos e ver de que forma vocés vao conseguir
compensar esses impactos. Porque ndo existe compensacao para o fim de um povo”, descreveu-
nos o xondaro, que desde as primeiras reunides sabia que ndo haveria estudo nenhum e que, por
consequéncia, a ocupacao iria resistir até que houvesse uma intervencao da Justica.

Em meio as reunibes e rezas, diversos politicos, como vereadores e deputados, se
aproximaram de Yary Ty, oferecendo apoio. Porém, em ocasifes como essas, Como ouvimos, a
comunidade indigena sente-se apenas usada para fins eleitoreiros. Ao mesmo tempo, as
liderancas reforgavam a presenca de alguns vereadores na ocupagdo era minimo que deveriam
fazer, tendo em vista que representam a “bandeira” da defesa da natureza junto a suas bases
eleitorais.

De qualquer forma, existe a utilidade pratica do apoio. Nesta perspectiva, foi por meio
da intervencdo do entdo vereador Eliseu Gabriel que liderangas da Tl Jaragud puderam
conversar com entdo presidente da Camara dos Vereadores de Sdo Paulo, Eduardo Tuma, e
solicitar apoio junto as negociac6es envolvendo a empreiteira. Este por sua vez, segundo relatos,
tratou a comissao indigena de forma deselegante, tendo dito: “Olha, so6 t6 recebendo vocés aqui
por causa do Eliseu; porgue se fosse por vocés ou qualquer outro politico, ndo entraria na minha
sala”.

Toda essa sequéncia de fatos relacionados a empreiteira e ao “mundo politico” refor¢ou
para Yary Ty, sobretudo quando se pensa no jurua inserido na maquina estatal e/ou institucional,
a visdo de que a palavra do homem branco néo é confiavel. E a ocupacdo foi se dando conta de
gue ndo haveria estudo nenhum e nem mais negociacoes. Thiago, por sinal, utilizou o exemplo
do xeramdi Horténsio - com mais de 100 anos de idade, presente na ocupacéo, para criticar a

palavra sem lastro do homem branco.

168 papel.
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Ele [Horténsio] teve muito contato com o jurua! Ele entende a palavra de cada um aqui.
Mas ele ndo vai falar em portugués [...]; porque a palavra do portugués é uma palavra
fria! E uma palavra que ndo tem valor! N&o é uma palavra do espirito! E por isso que
ela pode ser manipulada e colocada no papel da forma que ela é colocada! Hoje, a escrita,
ela serve pra qué? Cria uma Constituicdo e diz que essa Constituicdo é a Carta Magna
do pais. Ai, a Constituicdo diz: Demarque as Terras Indigenas em cinco anos. Cadé as
Terras Indigenas demarcadas em cinco anos? Eu ndo tava nascido na Constituigdo, nasci
depois da Constituigdo e até hoje eu ndo vi a demarcagdo da minha terra! Até hoje eu
ndo vi a prote¢do do meu territorio! N&o pelo jurua! A prote¢do quem faz é nés. [...]
N&o adianta ser politico, ndo adianta ser lider religioso, e falar de uma coisa que nao
vive. Ndo adianta ir 14 falando que ta fazendo condominio pra pobre se ela
[representante da Tenda] néo vive o que o pobre vive! [Thiago Djekupe, marco de 2020]

Por fim, a justica estadual marcava a reintegracdo de posse!®® a empreiteira para as seis
da manha dia 10 de marco. O Batalhdo de Choque da PM do estado de S&o Paulo emitia um
documento no qual que enumerava todo o armamento a ser utilizado na agdo. Armas de choque,
balas de borracha, bombas de gas e drones, tudo especificado e listado. Tal informacéo era
reforgada de forma recorrente na ocupacao. Na véspera, por volta das 22h, ocorria a Ultima e
maior reza para receber os apoiadores ndo indigenas.

O clima tenso, entretanto, motivava xondaro e xondaria a confiar ainda mais na
estratégia de resisténcia e a rezar, mantendo o autocontrole. “A gente ta tranquilo”, dizia-nos
Anthony. “A policia t4 mais nervosa de vir aqui do que a gente [com medo] deles, porque 0
povo Guarani € muito estrategista; porque a resisténcia até hoje, foi por causa disso. Sepé
Tiaraju comegou isso tempos atrés. Ele ensinou o Guarani a ter estratégia e a gente t4 com isso
até hoje”, explicava-nos o xondaro, em guisa de concluséo: “Amanhé pode acontecer de entrar
em combate uma forca espiritual gigantesca contra o fisico. E ai, vamos ver quem é que vai
conseguir suportar. E o espiritual ou é a forca bruta”.

A presenca da comunidade e dos apoiadores seria crucial - como de fato o foi - para este
combate. Dezenas de pessoas chegaram no dia 9 de marco para participar da reza e dormir na
ocupacdo. Estes puderam presenciar 0 que muitos autores guaraniticos denominam como a
“palavra potente” Guarani.

J& se passava das 22h quando o edificio térreo de cerca de 80 m2 era ocupado por cerca

169 O julgamento da acédo de reintegracdo de posse pela justica estadual ocorreu de forma inconstitucional pois
tirou o processo do ambito federal, que normalmente trata das questdes indigenas. Além disso, a ocupagéo ndo
tinha por objetivo a posse sobre o territorio, e sim a dendncia de um crime, como ouvimos dos membros da
ocupacao.

204



de 80 pessoas, mais da metade formada pelos jurua. Thiago assume a dianteira da dinamica
coletiva e inicia sua fala, admoestando todos os presentes diante iminente situacdo de perigo.

Hoje, tava todo mundo preocupado se ia chover. O tempo fechou. Mas ndo choveu.
Todas as nossas atividades aconteceram normalmente. Agora, vocés vao ver o que vai
acontecer se a policia vir aqui. Nhanderu derruba o céu. A gente fala isso porque a
gente sente. Ta aqui [bate no peito], ta aqui, dentro da gente. A gente consegue sentir 0
espirito da natureza.[...] O nosso espirito é grande! Nhanderu cresce ele ainda mais
quando precisa! Quando o jurua vé a gente, quando aqueles policia vem aqui... Se
vierem! Se vierem![...] Porque 0 nosso espirito vai crescer e crescer em cima deles![...]
Seja l4 o dia que for que a policia queira vir aqui nos tirar, mesmo que nNosso sangue
lave essa terra, nosso espirito sempre vai andar por ela. Nés sempre vamos ser
lembrados! As criangas vao crescer sabendo quem fez essa luta. E nosso espirito vai
viver. A gente ndo vai viver como aqueles que matou o policial. A gente ndo vai viver
como aqueles que tirou a vida de alguém. A gente vai viver no coracdo de cada um
como aqueles que lutou pela vida; e ndo contra ela. Nunca contra a vida. Ndo importa
que vida seja.[...] N6s vamos permanecer aqui! E ndo importa se a policia vai vir, se
ela vai jogar bomba! N&o importa se a juiza vai mandar prender! Ndo importa se o
jurua quer fazer de todas as formas um empreendimento aqui! O que importa é que
cada um de nés vamos defender esse territério! Que nenhuma arvore aqui vai ser
tombada com um guerreiro de pé! [Thiago Djekupe, margo de 2020].

Como cita Sztutman (2018), a linguagem dos Guarani seria, para Pierre Clastres, como
0s conjuges descritos por Lévi-Strauss em As estruturas elementares de parentesco, de 1949:
simultaneamente signos e valores. “De um lado, ela se vé inserida no universo da comunicagéo
e da troca; de outro, ultrapassa e mesmo nega esse universo para ser celebrada enquanto tal.
Deixa de ser meio para ser ato, de estar separada das coisas para se tornar constitutiva
delas”(id.,p.214).

Ainda, como pontua o antropdlogo, falar seria, com efeito, o grande “ato politico” do
chefe que acaba por instituir a sociedade - uma interpretacdo da filosofia da chefia indigena que,
segundo reforca, nos afastaria de uma interpretacdo mais durkheimiana que aposta em uma
sociedade transcendente, que extrai seu fundamento do “Mito-Lei divino”.

Trazendo a baila Hélene Clastres, o autor reforca que tanto na fala do chefe indigena
genérico como na fala dos sabios guarani, que alids muitas vezes atuam como lideres politicos,
“falar-cantar- € uma passagem ao ato”(2011,p.214).“Tais atos de fala sdo, segundo a autora,
irreversiveis e performativos, fazem realidades”(SZTUTMAN; 2018, p.215).

O discurso de Thiago se desdobra como um discurso coletivo Guarani, ndo como “um
discurso filosofico reflexivo personalizado e por assim dizer ‘purificado™. Agora compartilhado
e performando realidades ao lado dos xondaro jurua, é a partir de discursos politicos-

metafisicos guarani como este, nutrido pelo arandu pora (belo conhecimento) que “provem as
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demais criagdes, ou melhor, os demais desdobramentos de discursos e de
coletivos”(SZTUTMAN; 2018, p.224-225).

A alianca cosmopolitica mostrada em sonho, assim como a palavra potente de Thiago,
desvela que o profetismo ainda ocupa, entre os Guarani, a importancia que a guerra teve em
outros tempos. O profetismo “seria entdo a radicaliza¢do da guerra, convertendo a violéncia em
palavra potente”(SZTUTMAN; 2005, p.383).

Neste sentido, a performatividade da palavra potente a partir da Tl Jaragua - neste caso,
ade Thiago - nos ilustra, como a cada acao direta, a cada circunstancia de “guerra”, as liderangas
circulam, assim como circulam e se conformam novos coletivos. Agora, a semelhanca de outros
tempos, o profetismo parece ndo gerar somente novos grupos Guarani, mas grupos interétnicos;
grupos Guarani-jurua.

A reza.

Nela, em meio ao clima de concentragcdo meditativa e apreensdo em vista da iminente
violéncia repressiva do Estado, Thiago reforgava a diferenca entre o jurua parceiro e aquele que
mantém em si 0 “espirito de bandeirante”.“Quando alguém perguntar pra VOcés se vOCés sao
jurua, fala que néo; fala que vocés sdo os Guardibes da Floresta! Fala que vocés séo espirito!
Mas jurua [bandeirante] vocés nao séo!”.

Alideranca xondaro continuava. O foco agora era aconselhar os xondaro jurua presentes
na sala: “Quando vocés estiverem la [diante da tropa de choque da PM], [digam], ‘0 nosso povo
vOCés ndo vai matar! Vocés estdo destruindo o0 nosso povo!' Porque nés somos um Unico povo!
NGs somos um povo sé!”. E arrematou: “se a gente continuar se separando entre o indio, 0 ndo-
indio, 0 meio indio, 0 negro, o japonés, a gente nao vai chegar a lugar nenhum. A gente tem que
se colocar como um unico povo! Como irméos de verdade! Como filhos da terra!”.

A enunciacdo de Thiago preconiza a alianca total, do Unico povo em toda a sua
diversidade. Testemunhamos, todavia, que tal discurso ndo se limitava aquele contexto de
preparacdo para uma situacdo de imprevisivel, de perigo, mas se voltava também para a
construcdo de uma nova forma de viver o cotidiano, a posteriori. Thiago convidava-nos 0s
presentes em Yari Ty a sentirem o sopro do Nhandereko, e a aumentar, coletivamente, a poténcia
de agir em defesa de si mesmos e da natureza. Os integrantes de Yari Ty eram, entdo, convidados

a formar um novo coletivo - de indigenas e ndo indigenas: os Guardides da Floresta.
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Hoje, 0 que a gente ta fazendo aqui, € se preparando. A nossa luta ndo
acaba aqui. A gente vai vencer essa luta. Mas, a partir dessa vitoria, vai
vir outros obstaculos; porque esse jurua, essa minoria que tem o grande
capital, eles sempre vai trabalhar no fim do mundo, eles sempre vai
tentar trazer o fim do mundo pra gente. Isso 0 que nos estamos fazendo
€ mudar o mundo. A reza, 0 canto, 0 sorriso. Vocé passar por uma crianca
e Voceé ter respeito por aquele espirito. E muito importante que a gente
continue vendo assim... Que a gente traga esse modo de vida, esse é 0
Nhandereko. Esse € o bem viver. [...]

Eu quero que vocés tenha fé! Que esqueca 0 modo de vida do branco,
agora, e que traga pro coragao de vocés o modo de vida da floresta! Que
cada um de vocés se tornem guardides da floresta também! A floresta que
0 jurua ta desmatando ndo € s6 a Amazonia! [...] A Mata Atlantica ta
aqui também! A fauna, a flora, os animais, tdo aqui também! O espirito
ta aqui também!

Se 0 jurua continuar desmatando, se o jurua continuar fazendo da terra
0 papel, o dinheiro, depois ndo vai adiantar chorar quando tiver
enchente! Nao vai adiantar chorar quando tiver deslizamento,
desmoronamento. Fica colocando na rede social que té triste porque uma
arvore caiu em cima do carro, porque alguém foi pego por um raio,
porgue alguém foi pego num alagamento. Porque a natureza nédo vai
olhar para quem ela vai atingir, ela sé vai responder que té sofrendo. [...]
A Tenda fala que quer fazer conjunto habitacional, social e pro pobre.
Que nds aqui estamos contra o pobre, que ela quer favorecer o pobre. Eu
quero saber se a Tenda vai ta 1a junto com os pobres na hora que tiver
alagamento! N&o vai ta! Eu quero saber se a diretora da Tenda vai vir
morar aqui! Nao vai morar! Simplesmente eles ficam vendo o lucro![...]
Querem colocar as pessoas contra a gente! Quer colocar a populacéo
do entorno contra a gente! Mas esse momento, era pra populagéo do
entorno, dos coletivos, as pessoas que moram no Jaragua, as pessoas

gue moram na Vila Clarice, que moram em Pirituba, que moram na
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regido, era pra ta fazendo a resisténcia aqui com a gente! Essa
responsabilidade néo é sé do Guarani. N6s somos 0s povos da floresta,
somos sim, mas cada um de vocés também tem o espirito da floresta.
Cada um de vocés tem a forca da mée natureza! Cada um de vocés sédo
guardifes também! Essa luta é de todos nds! NG6s somos a resisténcial
Eu quero que vocés repitam isso! Nds somos a resisténcia! N6s somos a

resisténcial Nenhuma arvore a menos! Aguyjevete!
[Thiago Djekupe, marco de 2020]

Ap0s a palavra potente, comecava a danca e o canto. Como mencionado em capitulos
anteriores, o poder de dinamicas coletivas relaciona-se também a processos de cura. No caso,
todos os sinais indicavam o acontecimento de uma guerra espiritual, mas também fisica. Como
diria Anthony, indigenas e jurua xondaro precisariam que o espirito aumentasse. Haveria uma
guerra. Era preciso dancar, desamparar-se um no outro. Era preciso cantar bem alto para que o
espirito daquelas dezenas de pessoas fosse escutado nos patamares celestes.

Cerca de duas horas depois, concluida a reza, iniciava-se a projecdo do processo de
reintegracdo e as taticas dos Guardides da Floresta foram colocadas na mesa. As mulheres
decidiram assumir a vanguarda da corrente frente ao Choque da policia militar; e uma dezena
de xondaro permaneceriam nas copas das arvores dentro de Yari Ty, até segunda ordem. E,

basicamente, foi 0 que aconteceu no dia seguinte.
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Fotografia 34: No dia anterior a reintegracgdo, jovens mbya
analisavam a melhor maneira de se posicionar sobre
as arvores para resistir (acervo pessoal)

As seis da manha do dia 10 de margo de 2020, com chegada do choque, dezenas de
xondaria e xondaro estavam prontos. Inimeros veiculos de imprensa e politicos estavam
também presentes. Muitos Mbya, sobretudo os mais velhos, fumavam o petyngua e sopravam
na rua em frente a ocupacéo, no espaco de 200 metros de distancia que havia entre os policiais
militares e a “muralha” dos Guardifes no portdo do terreno. Enquanto isso, alguns xondaro
ocupavam os topos das arvores de Yari Ty como estratégia final de resisténcia caso a policia
entrasse no local.

Thiago era o negociador.

Sem a sua presenca perante os policiais e representantes da Tenda néo haveria resolucao
para aquele embate. Como estratégia, ele decidiu aparecer somente no inicio e no final do
evento. Foi uma forma de estender o méximo de tempo a visibilidade e a repercussdo do ato.
Foi também através de um sonho, inclusive, que ele compreendeu que ndo poderia estar
presente em Yari Ty durante todo o processo de reintegracéo de posse.

Com muito medo de uma invasdo policial, sobretudo devido a presenca de muitas
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criancas, Thiago se posicionou em um lugar de mata, na rodovia bandeirantes, para observar o
que estava acontecendo. Foi entdo que, apos algumas horas, avaliou que o risco da irrup¢do da
violéncia policial havia aumentado. Saiu do ponto da mata e foi negociar.

Em meio a negociacéo, recebeu pressao de varias dire¢cées. Ouviu do comando militar
da acdo o pedido para que desistisse 0 mais rapido possivel da resisténcia pois havia policiais
que iriam tirar a farda e, por consequéncia, seriam presos. Concomitantemente, em meio as
conversas envolvendo os advogados da Tenda e a Policia Militar, havia grupos de diversos
movimentos sociais, como MTST, MST e dezenas de torcedores do Corinthians. Algumas
pessoas estavam com rojoes, segundo nos conta Thiago, e queriam fazer o enfrentamento. “Eles
falaram que ndo iam recuar. Ai, eu falei que a gente ia recuar ali, mas ia continuar na frente [do
terreno], protegendo a area. Porque era uma galera de luta, que tava acostumada com luta de
pancada, e eles queriam trazer essa luta”, lembra Thiago, argumentando que essa “néo é a luta
gue a gente faz; existe um caminho aqui”.

A comunidade do Jaragué conseguiu impedir com que uma reintegracdo violenta fosse
executada e chegou a um acordo com o comando de policia e advogados da Tenda. Sairia do
terreno, mas permaneceria protegendo-o a partir de sua entrada. Dias depois, em meio a uma
troca de ideias e percepgdes sobre o0 que ocorreu, 0s corintianos disseram ao xondaro que
haviam aprendido muito com os indigenas. “Foi um momento de muita dor, muita dificuldade,
mas também foi um momento de mostrar para os movimentos que ta ali nos apoiando que nos
tém estratégia, que nos tém compreensdo de tudo que ta acontecendo e que a gente ndo da passo
sem pensar”, contava-nos Thiago.

Apos a reintegracdo e a permanéncia dos Guarani a frente do terreno por mais algumas
semanas, veio a eclosdo da pandemia da Covid-19. Assim, os indigenas tiveram que se
resguardar e desmontar o acampamento. A comunicacao e a luta, a partir de entao, seria ocupada

por meio de lives e redes sociais de internet.
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Fotografia 35: Em oficina de arte na ocupagéo,
0s mbya chamam para a luta (acervo pessoal)

Fotografia 37: Apds a reintegracéo de posse, os indigenas e néo indigenas
permanecem em frente ao terreno (acervo pessoal)
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Fotografia 38: Diversidade de credos no apoio
a ocupacao (acervo pessoal)

Dois anos depois, a Tl Jaragua vive sob uma circunstancia vitoriosa e amparada por
lei'™. A obra estd embargada e o terreno se tornando cada vez mais caro para a empreiteira
manter seus planos de construir edificios no local. Neste momento, segundo liderangas, vale
mais a pena a Tenda aceitar a transferéncia de potencial construtivo que continuar avancando
contra 0 processo.

A comunidade aguarda, assim, um dialogo conclusivo com a empreiteira. No pior
cenario para os Guardifes da Floresta, caso a Justica Federal permita a construcdo de prédios
no local, a empresa tera somente que respeitar o direito conquistado pelos povos indigenas, que
é “a consulta livre prévia e formada de boa fé”, como nos informou Thiago. Ou seja, é
obrigatorio que haja o estudo de impacto ambiental, sociocultural e com componente indigena.

A Tenda tentou ainda cobrar os indigenas pelos honorarios advocaticios da empresa em

relacdo ao processo. Além disso, ouvimos relatos de perseguicéo e intimidacédo sobre liderancas

170 Dentre as regularidades promovidas pela empreiteira, destaca-se a implementacéo de um projeto imobiliario
sem a devida consulta prévia a comunidade indigena. Por ser um terreno contiguo a TI, por lei, os Guarani
Mbya deveriam participar desse processo, que se enquadra como impacto direto a comunidade.
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da Tl Jaragua por parte de policiais militares, que supostamente receberiam apartamentos do
empreendimento. Uma informagéo que ndo temos condic¢des de aprofundar neste estudo.

Para além das entranhas litigiosas, testemunhamos, em todo este processo, um
profetismo incutido na critica a0 Um - confinante, estatal, monocratico - menos como um
projeto politico propriamente dito, e mais como potencialidade para a acdo (SZTUTMAN,
2005). Tal profetismo se apresenta como negacdo de uma diferenciagdo ou separacao
estabelecida no tempo do mito, “como demanda de reversibilidade e, assim, como exigéncia do
impossivel, qual seja, a radicalizacdo de um devir coletivo”(id.,p.455).

Nessa radicalizacdo, ressalta-se que os indigenas “parecem ser radicalmente avessos é
justamente a ideia da criagdo de um sO coletivo, capaz de englobar todos os
demais”(SZTUTMAN; 2018, p.224, grifo meu). E isso se confirma quando, em meio a
modulacdo da mobilidade xondaria, coletivos fazem e se desfazem, justamente porque as lutas
Guarani, especificamente aquelas testemunhadas a partir da Tl Jaragud, estdo sempre
circulando. Agora, em alianca.

Sob um olhar panoramico, destaca-se, agora sob Yari Ty, a formagdo de um novo
coletivo: os GuardiBes da Floresta. Aqui, e além, testemunhamos a¢des nas quais ha aquilo que
ndo se proclama, ha aquilo que faz a lingua tremer, e que ndo se da a ver para uma pessoa, talvez
porque “isso que faz a lingua tremer e se chocar contra os limites de sua gramatica é o embrido
de outra forma de existéncia”(SAFATLE; 2015, p.24).
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Conclusao

DE VOLTA A OPY

Dentro da Opy de Yvy por4, o lider xondaro, Thiago Djekupe, reza para se conectar com
Nhanderu e sonhar um devir em alianca. Na terra yanomami, através da yakoana e em sonhos,
0 xamd Davi Kopenawa constrdi sua casa de espiritos para guiar e proteger a si e a Seu povo.

Agora, sob o mundo onirico, mimetizo os dois povos. Construo a Opy, a semelhanca
daquela levantada no mutirdo Guarani-jurua. Eis o sonho.

Pela mata densa da Mata Atlantica do Pico do Jaragua, e sob uma hora crepuscular,
caminho em dire¢do & Casa de Reza. Passo ao lado das imensas teias de aranha que se formam
por entre os galhos de algumas arvores da trilha. Chego a porta da Opy, e adentro sob a bruma
leve e densa do pety; imagino-me parte e todo de um tempo outro. Reflito.

Sigo pensando nas aberturas, possibilidades, lacunas e conexdes que este estudo
mobilizou. Leu-se nele o corpo agindo no mundo - para citar Maurice Merleau-Ponty -, em sua
singularidade relacional - inspirando-se em Marilyn Strathern -, e enquanto poténcia para agir
no mundo - seguindo os passos de Bento Espinosa. Foi necessario, todavia, reaprender a
escrever. A dificuldade em hierarquizar temas motivou-nos, por algumas vezes, a descrevé-los
de forma circular e em camadas, sob um jogo entre o aprofundamento e a superficie, em que
ambos os modos se mostraram fundamentais na compreensdao de uma cosmologia em
movimento, que se abre a alteridades possiveis.

Alteridade encarnada da alianca, surgem-me os limites desta pesquisa. Aquele imposto
pela pandemia da Covid-19, por exemplo; impedindo-nos de presenciar a constituicdo de mais
afetos cidade/Yvyrupa afora. Ao fazer conexdes tdo distintas, corre-se o risco, por vezes, de
abrir janelas sem fecha-las. Mas isso também é fazer ciéncia. Gostariamos de ter abordado mais
a questdo do preconceito contra os indigenas e como isso reverbera na alianca, no seu
enfraquecimento, considerando-o como um dispositivo utilizado socialmente para deslegitimar
politicamente os povos originarios.

Ainda sob a névoa do pety, fito o amba. Noto, entretanto, em outra dire¢do, as linhas
da parede de pau-a-pique em movimento, zigue-zagueando. A sinestesia me faz lembrar que
escrever sobre o ““sopro do Nhandereko™ implica também em me conectar a ele; escuta-lo,

senti-lo.
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Levanto-me e passo a caminhar de forma circular dentro da Casa de Reza. Continuo
dentro do sonho e ainda estou sozinho. Lembro, entdo, do que disse Davi Kopenawa:“[Os
brancos] dormem muito, mas sé sonham consigo mesmos”(KOPENAWA & ALBERT; 2015,
p.390). E comecei a questionar a desvalorizagédo epistémica do sonho por parte de nos, jurua;
de ndo nos abrimos as estranhezas dos cosmos para percebermos a alteridade, a novidade, o
ancestral, a magia.

O pensamento vai se desdobrando!’* como aquele botéo de flor que nasceu e cresceu
durante os mutirdes de Yvy pora. A flor que registrou nossas conversas pela Tl, entre indigenas
e ndo indigenas. Todos os minutos, horas e dias, foram gravados, pétala por pétala. Como
ouvimos durante a labuta, a mata, as arvores, as plantas, também guardam memoria. Dai, uma
das fundamentalidades do processo demarcatdrio das terras indigenas. Para além de ser
essencial a vida, so a floresta em pé nos presenteia com a diversidade narrativa em perpétua
transformacéo; livre do viés fetichista e confinante do capital.

Entram alguns Guarani na Opy. Alguém brada:““Nds somos a natureza”, refor¢ando o
que eu havia aprendido. Assim como essa pesquisa reforcou a critica a estéril dualidade entre
mente e corpo, também discutiu nossa constituicdo como seres apartados da natureza a partir
do pensamento Guarani Mbya. Surgimos da terra e a ela voltaremos; cedo ou tarde, como
também ouvimos na T1. E quando as estruturas do estado capitalista tentam impedir a percepc¢ao
de que o alimento que buscamos vem da terra, e ndo do supermercado, incorremos no risco de
nos apartar cada vez mais da natureza.

A natureza vem sendo tratada como ente exterior e de exploragéo. E a separagéo entre a
comunidade e a terra também tem como sua face paralela, sua sombra, o distanciamento entre
as pessoas e seus corpos, outra operacdo indispensavel executada pelo Estado para criar
populacdes administradas (VIVEIROS DE CASTRO; 2016). “Pense-se no LGBT, separados
de sua sexualidade; nos negros, separados da cor de sua pele e de seu passado de escravidao,
isto é, de despossessdo corporal radical; pense-se nas mulheres, separadas de sua autonomia

reprodutiva (id.,p.5).

171 Pierre Clastres insiste na tradugdo para o francés do termo ombojera como déploiment (traduzido na versio
brasileira por “desdobramento”). Diverge, nesse sentido, da traducdo de Cadogan de -jera como “ato de criagdo”
e de oguero-jera como “criar no curso de sua propria evolucdo”. Na traducdo dos primeiros versos do Ayvu
Rapyta por Cadogan temos que Nhande Ru Pa Pa Tenonde (“nosso pai Gltimo primeiro™) cria tudo o que existe
no “curso de sua propria evolugdo”. Na traducéo dos mesmos versos por P. Clastres, o que temos € “Nosso
pai, o Ultimo; nosso pai, 0 primeiro” desdobrando tudo o que existe “ao se desdobrar a si
mesmo”(SZTUTMAN; 2018, p.218).
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Deste modo, a alianca entre alteridades a partir de uma “natureza cultural”, da cultura
indigena, nos informa sobre outros modos de pensar a acdo politica. A acdo na qual importa
mais a relacdo que o “rosto”, uma identidade pétrea. Mas isso € antigo, algo que se
testemunhava em modos ancestrais, amazonicos, de 'reproducao’ por captura simbidtica e por
'repredacdo’ ontolégica (VIVEIROS DE CASTRO; 2016, p.206). Ja nas “maquinas polivocas
primitivas”, para citar Deleuze e Guattari (1980), era possivel notar a poténcia multipla de cada
pessoa em funcdo mesmo das relacGes intersubjetivas variadas, compreendendo que podemos
“ser e a la fois crisantemos e espadas, cidaddos da Inglaterra, maridos, pais,
pedreiros”(BARBOSA; 2004, p.565-566).

N&o a toa, os Guarani encontraram nas manifestacfes de 2013 algo em que se
reconheceram, pois, ali, a grande poténcia para a “acdo” estava na relacionalidade do
“momento”, onde coletivos faziam e se desfaziam continuamente. Engravatados lutavam ao
lado de moradores de rua. Mulheres, estudantes, pessoas trans, sindicalistas, cadeirantes, todos
enfrentavam a violéncia estatal que feria e cegava, a0 menos para cansa-la. Como
testemunhamos na época, no oficio do jornalismo, queimar sacos de lixo e depredar cabinas de
policia militar parecia, naguele momento, ter o mesmo significado para os manifestantes.

Os Guarani comegam a cantar e a dancar ao meu lado. Do lado de fora da Opy,
formam-se nuvens e trovdes, que se movimentam ao redor do Pico. Tupa se manifesta. Recordo,
agora, do carater sagrado do Pico do Jaragud. Parece-nos que ele mesmo nos pede a testemunhar
a alianca entre alteridades, apontando: existe um outro futuro, o qual ndo revelarei - para que
este ndo seja manipulado.

Na Tl Jaragud as Opy estdo abertas. Hoje, as cantigas e os saberes Guarani sdo
repassados aos ndo indigenas. Como escutamos dos amigos Mbya, no territorio, “a gente so
busca ensinar”. Tal postura abre-se a uma forma de violéncia “produzida pela vida pulsional
manifestada pela abertura a contingéncia, a indeterminacéo e a despossessao”(SAFATLE; 2015,
p.27), justamente porque demonstra coragem diante de um devir desconhecido perante as
matrizes da cosmologia de um povo.

Neste estudo, as afeccdes forjadas na luta remetem ao dialogismo (FREIRE, 2011) e a
escuta, incorporando uma intensa cultura civilizatéria de afirmagdo e invencdo de redes
associativas e socialidades comunitarias como alternativa ao precario, que superem o chamado
"narcisismo das pequenas diferencas"(FREUD, 1930). Sabemos, entretanto, que o problema

para a realizacdo de aliancas ndo se esbarra somente em “narcisismos”. O argumento para a
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atuacdo em guetos ainda ganha forga em vista do risco de que a “Causa” seja usurpada para fins
exteriores e/ou espurios, dentre outros obstaculos.

Thiago Djekupe adentra na Casa de Reza. E, comentando sobre a abertura a
indeterminacao, repete 0 que havia me dito em uma noite de marco de 2022, dentro da Opy de
Yvy pord:““A perspectiva é dialogar com todos, é de abrir 0 nosso conhecimento e de falar
assim 'Olha, a gente existe e a gente quer trocar sabedoria. Pode vir!". E completa:““A nossa
intencdo €, a cada ano, receber mais de dez mil pessoas na aldeia e contar - nem que todo dia
a gente repita a mesma coisa - mas é dizer pra essa populacao que existe uma forma de vida
além da sentenca de um apocalipse. Existe outro futuro. SO precisa ser construido por nés”.
Para os Guarani, “ndo ha teleologia, 0 cosmos serd sempre uma criagdo em aberto, que ndo
podera ser reduzido completamente por nenhum sujeito cognoscente”(PIERRI; 2018a, p.297).
N&o existe, portanto, o ponto final, mas o permanente movimento em busca da terra sem mal.

Encontro um pequeno caderno bege que se confunde com o ch&o batido de terra no
centro da Opy. Lanco um olhar panoramico para Thiago, as xondaria e 0os xondaro que cantam
e dancam juntos. Percebo, como diria Sztutman, que “quem sabe, o papel da escrita dos jurua
possa um dia reverter a0 menos em parte o trabalho injusto de esquecimento e contribuir para
continuar esse esfor¢co formidavel, hd muito exercido pelos Guarani, de fazer desdobrar,
desabrochar, multiplicar as tais palavras que tem como compromisso a liberdade e o
movimento” (2018, p.226).

Noto o caderno como a materializacdo de um movimento: o livro “maquina de guerra”
deleuziano como contraponto ao livro-aparelho de Estado. Escreveria, eu, uma ciéncia menor,
ndmade, contra aquela que, “no curso de uma longa historia, o Estado foi o modelo” e que
carregou consigo o pensamento de um “logos, o filésofo-rei, a transcendéncia da Ideia, a
interioridade do conceito, a republica dos espiritos, o tribunal da razdo”(DELEUZE;
GUATTARI; 1980, p.36; 464).

Passado mais algum tempo do tempo onirico, materializo um estudo que se apresente
dadiva, a se jorrar, sem que deixe capturar por qualquer Idgica produtivista. Um pouco da minha
parte em alianca.

Abro os olhos.

217



Referéncias bibliograficas

AGAMBEN, Giorgio. O poder soberano e a vida nua: homo sacer I. Belo Horizonte: UFMG,
2010.

ALBERT, Bruce.*“O massacre dos Yanomami de Haximu™. Folha de S. Paulo, p.6-4 e 6-5, 03
de outubro de 1993.

. O ouro canibal e a queda do céu: uma critica xamanica da economia politica
da natureza”. IN Albert, B. Y Ramos, A. Pacificando o Branco; cosmologias do contato
no Norte-Amazénico. Séo Paulo: Unesp, 2002, p. 9-21.
. L'esprit de la forét, en: CHANDES, Hervé e ALBERT, Bruce, 2003c, p.46-47.
ALBUQUERQUE, Marcos A. dos Santos. A intencdo Pankararu: a danga dos praias como
traducéo intercultural na cidade de S&o Paulo. lluminuras, Porto Alegre, v. 18, n. 43, p.

158-187, jan/jul, 2017.

ALONSO, Angela. As teorias dos movimentos sociais: um balanco do debate. Lua Nova n. 76,
p 49-86. Sao Paulo, 2009.

ATLAS das Terras Guarani no Sul e Sudeste do Brasil. Camila Salles, Daniel Pierri, Eliza
Castilla e Maria Inés Ladeir (orgs). CTIl/ IPHAN, 2015.

BARBOSA, Gustavo B. A Socialidade contra o Estado: a antropologia de Pierre Clastres.
REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PAULO, USP, 2004, V. 47 N° 2.

BARTOLOME, Miguel Alberto. Chamanismo y religion entre los Ava-Katu-Ete. Assuncéo,
Paraguai: Centro de Estudios Antropologicos, Universidad Catolica, 1977 [1991].

BEY, Hakim. TAZ: zona autdbnoma temporaria. 2.ed. Sdo Paulo: Conrad, 2004.

218



BETTANI, P. M. de Jesus. Consideracdes acerca da nog¢ao de afeto em Espinosa. Em: Cadernos
Espinosanos. Estudos sobre o século XVII. n. 33 jul-dez 2015.

BLACKING, John. The Anthropology of the Body. London: Academic.,1977.

BORDIEU, P. O desencantamento do mundo. Sdo Paulo: Perspectiva, 2021 [1977].

BURKE, P. Cultura Popular na Idade Moderna. S&o Paulo: Companhia de Bolsa, 2010.

BUTLER, Judith. O corpo inorganico no jovem Marx: um conceito-limite de antropocentrismo.
Praxis Educativa, Ponta Grossa, v. 16, p. 1-18, 2021.

CADOGAN, Ledn. Ayvu Rapyta. Textos miticos de los Mbya-Guarani del Guaira. Boletim n.
227, Série Antropologia n.5. S&o Paulo: FFLCH-USP, 1997 [1959].

. ““En torno de la aculturacion de los Mbya-Guarani del Guaird”. América
Indigena, vol. 20, n.2, 1960.

. Ywyra Ne'ery: fluye del arbol la palabra. Sugestiones para el estudio de la

cultura guarani. Asuncion: CEPAG, 1971.

CASTELLS, Manuel. A sociedade em rede. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1999.

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. “Cultura” e cultura: conhecimentos tradicionais

e direitos intelectuais. In: . Cultura com aspas. S&o Paulo: Cosac Naify, 20009.
CARVALHO, Marivaldo A.; GODQY, Marilia G. Representa¢Ges miticas guarani mbya: a
palavra como fundamento da educagdo. Em: Educacdo & Linguagem; v. 14; n. 23/24 ;120-

145, jan-dez. 2011.

CERTEAU, M. A invencédo do cotidiano: artes de fazer. Petropolis: Vozes, 1999.

219



CLASTERS, Pierre. A sociedade contra o Estado: pesquisas de antropologia politica. Porto,
Afrontamento, 1979.

. Do um sem o multiplo. In: CLASTRES, Pierre. A sociedade contra o Estado.
Sdo Paulo: Cosak Naify, 2003a [1979].

. “De I’Un sans le Multiple”, L’Ephémere 19-20, (SCE). 1972-1973.

CLASTRES, Hélene. Terra sem mal: o profetismo Tupi-Guarani. S&o Paulo: Brasiliense, 1978.

CONTER, Marcelo B;TELLES, Marcio & ROCHA DA SILVA, Alexandre. Semidtica das
afeccbes: uma abordagem epistemoldgica. Conjectura: Filos. Educ., Caxias do Sul, v. 22,
n. especial, p. 36-48, 2017.

CSORDAS, T.J. Corpo, Significado, Cura. Porto Alegre (RS); 2008 [1990].

DABAS, E. N. (1993); Red de redes. Las practicas de la intervencion en redes sociales, Buenos

Aires, Paidos.

DELEUZE, Gilles & GUATTARI, Félix. O anti-édipo. S&o Paulo: Editoria 34, 2011 [1972].

DELEUZE, G. Critica e clinica. Sdo Paulo: Editora 34, 1997.

. Mil Platés. S&o Paulo: Editora 34, 1995 [1997b;1981], v.4.

DESCOLA, Phillippe. “A selvageria culta”. Em: NOVAES, Adauto (org.), 1999.

. Par-dela nature et culture, Paris: Gallimard, 2005.

DERRIDA, Jacques. Spectres de Marx: I'Etat de la dette, le travail du deuil et la nouvelle

Internationale. Paris: Galilée, 1993.

220



. “Marx and Sons”. Em: SPINKER, Michael (org.), Ghostly demarcation: a

symposium on Derrida's Spectres de Marx. Londres: Verso, 1999.

DURKHEIM, EMILE. [1915] 1965. The Elementary Foms of the Religious Life. New York:
Free Press, 1965 [1915].

ECHEVERRIA, Bolivar 1998 [1984]. El valor de uso: ontologia y semidtica. En: Bolivar
Echeverria Valor de uso y utopia (México: Siglo XXI), 1998 [1984].

ESPINOSA, B. Obra Completa IV: ética e compéndio de gramatica da lingua hebraica. Org.
de J. Guinsburg, Newton Cunha, Roberto Romano. Trad. de J. Guinsburg, Newton Cunha.

Sé&o Paulo: Perspectiva, 2014 [1677].

. Etica. Trad. Tomaz Tadeu. 22 Ed. Belo Horizonte: Auténtica, 2008.

FARIA, Camila Salles de. A luta Guarani pela terra na metrépole paulistana: contradicdes
entre propriedade privada capitalista e a apropriacdo indigena. Tese de doutorado.
USP/FFLCH: Séao Paulo, 2015.

FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. Sdo Paulo: Graal, 2012,

FRASER, N. La Justicia em la era da las “Politicas de Identidad”: redistribuicion,
reconocimiento y participacion. In: Apuntes de investigacion, Buenos Aires, 1997.

FREIRE, Paulo. Pedagogia do Oprimido. Sao Paulo: Paz e Terra, 2011.

FREUD, Sigmund. O Mal-estar na Civilizagdo. Em: Obras Completas. vol. XXI. Rio de Janeiro:
Imago, 1969.

GALLOIS, Dominique Tilkin. Os Wajapi em frente da sua cultura. Revista do IPHAN 32, p.
110-129, 2005.

221



; Macedo, V. Apresentagcdo. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducdes e

transformacg6es. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); Sdo Paulo;
Editora Hedra, 2018.

GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 19809.

GELL, A. Strathernograms or the Semiotics of Mixed Metaphors. In: A. Gell. The Art of
Anthropology. London & New Brunswick: The Athlone Press, 1999.

GODOQY, M. G.G.; ALMEIDA, M. C. B.; GUAZZI, S. E. A cerimbOnia da erva-mate entre os
guaranis mbya das aldeias de S&o Paulo: tempo e renovagdo. Em: América, Americas, arte
e memoria. Sdo Paulo: MAC/USP, p. 435-440, 2007.

GOHN, Maria da Gléria. Participacao de representantes da sociedade civil na esfera publica
na America Latina. Em: Politica e Sociedade, v.10, n® 18, p. 233-244, abril de 2011.

GOLDMAN, M. A experiéncia de Lienhardt: uma teoria etnogréfica da religido. Religido e
Sociedade, 1999.

GONCALVES DE FREITAS. (1997); Las redes comunitarias como integracion de accién y
potenciacion de la organizacion comumitaria, ponencia presentada en las 1X Jornadas de

Psicologia Social de la AVEPSO, Coro, Venezuela.

GUIMARAENS, F. Spinoza e o conceito de multidao: reflexdes acerca do sujeito constituinte.
Direito, Estado e Sociedade, Rio de Janeiro: v. 9, n. 29, pp. 152-73, 2006.

GUTIERREZ, Raquel & LOHMAN, Hudscar S. Reproduccion comunitaria de la vida:
Pensando em la transformacion social em el presente. Em: Comun para qué? El Apantle,

Revista de Estudios Comunitarios; Nimero 1; Outubro de 2015.

HAIBARA, A. Processos de aprendizado pelos olhos das criangas guarani mbya. Em: Nas

redes Guarani. Saberes, traducdes e transformacdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria

222



Macedo (organizadoras); Sao Paulo; Editora Hedra, 2018.

IBGE, Censo Demogréafico 2010. Caracteristica gerais dos indigenas. Resultados do universo,
Rio de Janeiro: IBGE, 2012. Acesso em 26 de julho de 2022.

INGOLD, T. Key Debates in Anthropology. Londres: Routledge, 1996.

JENSEN, Casper Bruun. A Nonhumanist Disposition: on performativity, practical ontology,
and Intervention. Configurations, [S.l.], v. 12, p. 229- 261, 2004.

KEESE DOS SANTOS, Lucas. A esquiva do xondaro: movimento e agdo politica entre 0s
Guarani Mbya. Dissertacdo de Mestrado, S&o Paulo; USP, 2017.

KOPENAWA, Davi. Descobrindo os Brancos, depoimento recolhido e traduzido por B. Albert.
Maloca Watoriki (1998b). Disponivel em://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami,

acessado em: 15 de maio de 2021.

KOPENAWA, Davi & ALBERT, Bruce. La chute du ciel: paroles d'un chaman yanomami.
Paris: Plon, 2010.

. A queda do céu: Palavras de um xama yanomami; Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2015.

KRENAK, Ailton. Ideias para adiar o fim do mundo - 12 ed. - S&o Paulo: Companhia das Letras,
20109.

LA BOETIE, Etienne de. Discurso da servidao voluntaria. S&o Paulo: Brasiliense, 1999 [1549].

LADEIRA, Maria Inés. O caminhar sob a luz. O territério mbya a beira do oceano. Sdo Paulo:
Unesp, 2007 [1992].

. Comunicacdo, convivio e permuta em Yvy vai. Em: Nas redes Guarani. Saberes,

223



traducdes e transformacgdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras);
Sdo Paulo; Editora Hedra, 2018.

; Azanha, Gilberto. Os indios da Serra do Mar. A presenca Mbya-Guarani em Sao
Paulo. Séo Paulo: CTI, Nova Stella, 1988.

LA FONTAINE, J. S. Person and Individual. In: The Category of the Person; Antropology,
Philosophy, History. M. Carrithers, S. Collins, and S. Lukes, eds. Pp. 123-140. Cambridge:
Cambridge University Press.

LE BRETON, D. Antropologia do corpo e modernidade. Petropolis: Editora Vozes; 2011.

LEVI-STRAUSS, Claude. As estruturas elementares do parentesco. Petrépolis. Vozes, 1982
[1949c].

LIMA, E. S. As interfaces entre o Bolsa-Familia e a identidade periférica a luz do

fortalecimento comunitério. Dissertacdo de mestrado, USP, 2016.

LIMA, Tania S. O dois e seu multiplo: reflex6es sobre o perspectivismo em uma cosmologia.
Tupi. Mana, v. 6, n. 21, 1996.

LIMULJA, Hanna Cibele Lins Rocha. O desejo dos outros: uma etnografia dos sonhos

yanomami (pya U — toototopi), 2019, UFSC.

LOPREATO, Christina da Silva Roquette. O espirito da revolta (a greve geral anarquista de
1917). Tese de doutorado em Historia apresentada no Departamento de Histéria do
IFCH/Unicamp em agosto de 1996.

MACEDO, Valéria. Mundéu do mundo. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducfes e

transformacgdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); S&o Paulo;
Editora Hedra, 2018.

224



. Vetores pora e vai na cosmopolitica guarani. Tellus, Campo Grande:
UCDB, n. 21. 2011.

. De encontros nos corpos guarani. Revista llha, v. 15, n. 2, p. 181-210,
jul./dez. 2013; UFSC, Florianopolis.

. Nexos da diferenca: cultura e afeccdo em uma aldeia Guarani na Serra do
Mar. (Tese de doutorado). Sdo Paulo: PPGAS/FFLCH/USP.

MACEDO, Valéria; Sztutman, Renato. A parte de que se é parte. Notas sobre individuacéo e
divinizacao (a partir dos Guarani). Cadernos de Campo, S&o Paulo, n.23; p. 287-302; 2014.

MAGNANI, J. G. C. Festa no pedago: cultura popular e lazer na cidade. S&o Paulo: Hucitec-
Unesp, 1998.

. Quando o campo € a cidade: fazendo antropologia na metrdpole. In:
MAGNANI, J. G. C.; TORRES, L. de L. Na metrdpole: textos de antropologia urbana. Sdo
Paulo: Edusp, 1996. p. 1-30.

. De perto e de longe: notas para uma etnografia urbana. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais, S&o Paulo, v. 17, n. 49, p. 11- 29, 2002.

MANNING, Peter; FABREGA, Horacio. The experince of self and body: healthy and illness in
the Chiapas Highlands. In Phenomenological Sociology. George Psathas, ed. Pp.59-73.
New York: Wiley.

MARX, Karl. O 18 de Brumario. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1997.

. The First International and After (Political Writings volume 3). Fernabach David
(org). Middlesex, Penguin, 1974.

. Para a critica da economia politica. Em: Col. Os pensadores. Sdo Paulo: Abril

225



Cultural, 1978.

. Introducéo a Contribuicdo para a Critica da Economia Politica. Sdo Paulo:

Expressdo Popular, 2006

MARX, Karl e ENGELS, Friedrich. A Sagrada Familia. Sdo Paulo: Boitempo, 2003 [1844].

. A ldeologia Alema. Sao Paulo: Boitempo, 2007 [1845].

MARTINS, A. A importancia da compreensao dos afetos como meio de entender 0s processos
inconscientes. Em: Revista Cult; Sdo Paulo; janeiro de 2022; edigéo 277.

MAUSS, MARCEL. [1938] 1950. Une Categorie de L'Esprit Humain: La Notion du Personne,
Celle du Moi"Sociologie et Anthropologie. Paris: Presses Universitaires de France, 1950
[1938].

MBEMBE, Achille. Necropolitica. Arte & Ensaios. Revista do PPGAV/EBA/UFRJ. n. 32.
Dezembro, 2016.

MBYA, Guarani. Nhande Mbaraete: Fortalecimento da historia guarani: Terra Indigena

Jaragua - 1 ed. - Sdo Paulo: Tranca Edicdes, 2017.

MELIA, Bartolomeu. A experiéncia religiosa guarani. Em: Os rostos indios de Deus. S&o Paulo
Vozes, 1989.

. A terra-sem-mal dos guarani. Economia e profecia. Revista de
Antropologia, S&o Paulo, p. 33-46.,1990.

MELIA, Bartolomeu; GRUNBERG, Friedll; GRUNBERG George. Los Pai-Tavytera.
Etnografia guarani del Paraguay contempordneo. Asuncion: Centro de Estudios
Antropoldgicos de la Universidad Catdlica, 1976.

226



MELO, Victor A. de Melo. Lazer e minorias sociais. Sdo Paulo: Ibrasa, 2003.

MERLEAU-PONTY, MAURICE. La Structure du Comportement. Paris: Presses Universitaires
de France, 1942.

. Phenomenology of perception. Trans. by Colin Smith. London: Routledge and
Kegan Paul, 1962.

. Cezanne's Doubt. Sense and Non-Sense (H. Dreyfus and P. Dreyfus, trans.), pp.

9-25. Evanston, IL: Northwestern University Press. 1964b.

METRAUX, Alfred. Les hommes-dieux chez les Chiriguanos et dans I'Amerique Du Sud.
Revista del Instituto de Etnologia de La Universidad Nacional de Tucuman. Vol.2. p.61-91,
1931.

MONTANO, C., & DURIGUETO, M. L. Estado, Classe € Movimento Social. Sdo Paulo:
Cortez, 2010.

MONTEIRO, John Manuel. Os Guarani e a historia do Brasil meridional: séculos XVI-XVII.
Em: CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Historia dos indios do Brasil. Sdo Paulo.
Companhia das Letras, Secretaria Municipal da Cultura, Fapesp, 1992,

MONTEIRO, Marina. “De pedra e pau’: etnografia do Levante Popular de junho de 2013 na
cidade do Rio de Janeiro e suas continuidades. Tese do Programa de Pds-graduagdo em
Antropologia Social; UFSC, 2018.

MONTERO, Maritza. Teoria e Practica de la psicologia comunitaria: la tension entre

comunidad y sociedad. Buenos Aires: Paidds, 2006.

. El fortalecimiento en la comunidad, sus dificultades y alcances. In:
Universitas Psychologica, Vol. 8, n°3, pags. 615-626, 20009.

227



MORILLO DE HIDALGO, C. Las redes sociales: nuevo modelo de organizacién para el
desarrollo humano sostenible. Puntal, pp. 10-15, 2000.

NOGUEIRA DA SILVA, Fébio de O. Elementos de etnografia mbya: liderancas e grupos
familiares na aldeia Teko& Pyau (Jaragua — S&o Paulo, SP). 2008. Dissertacdo (Mestrado
em Antropologia Social) — FFLCH/Universidade de Sdo Paulo, S&o Paulo, 2008.

. Um tekoa, uma cidade e a sidade. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducdes e
transformacgdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); Sdo Paulo;
Editora Hedra, 2018.

OLIVEIRA, Dennis de. Globalizacao e Racismo no Brasil. S&do Paulo: Unido de Negros pela
Igualdade de S&o Paulo, 2000.

OLIVEIRA, Diogo. Articulacdes e transformacdes entre as parcialidades Guarani no sul do
Brasil. In: Nas redes Guarani. Saberes, traducdes e transformagdes. Dominique Tilkin
Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); Sdo Paulo; Editora Hedra, 2018.

OLIVEIRA, Melissa.““Nhanhembo'é: infancia, educacdo e religido entre os Guarani de
M'Biguagu™, SC. Cadernos de Campo 13, 2005.

PACKMAN, M. Redes; una metafora para la practica de intervencion social. Em: Dabas y D.
Najmanovich (comps.). Redes. El lenguaje de los vinculos. Hacia la reconstruccién y el
fortalecimiento de la sociedad civil, Buenos Aires, Paidods, pp. 294-302., 1995.

PAL PELBART, Peter. Anota ai: Eu sou ninguém. Aula aberta realizada na USP em janeiro de
2013. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=0hpveQpOWoo0. Acesso me

maio de 2022.

PATEMAN, C. Participacao e teoria democratica. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1992.

228



PECHEUX, M. Delimitations, Retournements et Déplacements. En: L'Homme et la Société,
Paris: 1982.

PEREIRA, Vicente Cretton. Aqueles que ndo vemos: uma etnografia das relacGes de alteridade
entre os Mbya Guarani. Dissertacdo de Mestrado. Rio de Janeiro: PPGA-UFF, 2014.

PERRONE-MOISES, Beatriz. Extraits de philosophie politique amérindienne. En:
ABENSOUR, Miguel e KUPIEC, Anne (org.), p.179-192, 2011.

PIERRI, Daniel Calazans. O perecivel e o imperecivel: reflexdes guarani Mbya sobre a

existéncia. Sao Paulo: Elefante, 2018a.

. A caminho do Sol. In: Nas redes Guarani. Saberes, traducbes e

transformacdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); S&o Paulo;
Editora Hedra, 2018b.

PIGNARE, Philippe e STENGERS, Isabelle. La Sorcellerie Capitaliste: pratiques de
désenvoltement. Paris: La Découverte, 2005.

PIMENTEL, Spensy K. Novas terras sem males. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducdes e
transformacgdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); Sdo Paulo;

Editora Hedra, 2018.

PISSOLATO, Elizabeth de Paula. A duragdo da pessoa. Mobilidade, parentesco e xamanismo
mbya (guarani). S&o Paulo: Unesp-I1SA; Rio de Janeiro: NuTI, 2007 [2006].

. Parentesco e emocdes. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducdes e

transformacdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); S&o Paulo;
Editora Hedra, 2018.

POTY MIRI, Jera. Os xondaro e a circulacdo de saberes no mundo de hoje. Em: Nas redes

Guarani. Saberes, traducdes e transformacg6es. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo

229



(organizadoras); Séo Paulo; Editora Hedra, 2018.

RAMO y AFFONSO, Ana. M. O que nos levanta sobre a terra. Em: Nas redes Guarani. Saberes,
traducOes e transformacdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras);
Séo Paulo; Editora Hedra, 2018.

RANCIERE, J. La mésentente. Paris: Editions Galilée, 1995.

SAFATLE, Vladimir. O circuito dos afetos. Sdo Paulo: Cosacnaify, 2015.

SAIDON, C). (1995): L as redes: Pensar de otro modo;'en E. Dabas y D. Najmanovich (comps.),
Redes. El lenguaje de los vinculos. Hacia la reconstruccion y el fortalecimiento de la
sociedad civil, Buenos Aires, Paidos, pp. 203-207, 1995.

SANTOS, Boaventura de Sousa. A Critica da razédo indolente - Contra o desperdicio de

experiéncia. Séo Paulo: Cortez, 2000.

SANTOS, V. R. e RIBEIRO, W.C. Spinoza, uma filosofia da imanéncia dos afetos. Kinesis, \Vol.
XIl, n° 33, dezembro 2020, p.198-212.

SCHEPER-HUGHES, N.; LOCK, M. The Mindful Body: A Prolegomenon to Future Work in
Medical Anthropology. Medical Anthropology Quarterly 1; 1987, p. 6-41.

SERTA, A. L. Seguindo Sementes: Circuitos e Trajetos de Mulheres Sateré-Mawé entre Cidade

e Aldeia. Sdo Paulo: Gramma, 2018.

STENGERS, Isabelle. “La proposition cosmopolitique”. In: Lolive, Jacques & Soubeyran,
Oliviers (eds). L'émergence des cosmopolitiques. Paris: La Découverte, 2007.

STRATHERN, Ann Marilyn. 1990 [1988]. The Gender of the Gift - Problems with Women and
Problems with Society in Melanesia. Berkeley & Los Angeles & Londres: University of
California Press, 1990 [1988].

230



. O efeito etnogréfico e outros ensaios: Marilyn Strathern. Coordenacéao

editorial: Florencia Ferrari.Traducdo: Iracema Dulley, Jamille Pinheiro e Luisa Valentini.
Séo Paulo: Cosac Naify, 2014.

SUSNIK, Branislava. Los aborigenes del Paraguay. V. Ciclo vital y estructura social. Asuncion:

Museo Etnografico Andrés Barbero, 1983.
SZTUTMAN, Renato. O profeta e o principal: a acdo politica amerindia e seus personagens.
Tese (Doutorado em Antropologia Social) - PPGAS/FFLCH/Universidade de Sao Paulo,

Sao Paulo, 2005.

. O desabrochar da palavra. Em: Nas redes Guarani. Saberes, traducoes e

transformacdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras); S&o Paulo;
Editora Hedra, 2018.

TAYLOR, A. C.,, & VIVEIROS DE CASTRO, E. (2006). “Un corps fait de regards
(Amazonie)”. Em: BRETON, S. et al. (orgs.). Qu’est-ce qu’un corps? (pp. 148-199). Muséé
du quai Branly / Flammarion, Paris, pp. 148-199. Rev. antropol. (S&o Paulo, Online) | v. 62
n. 3: 769-818 | USP, 2019.

TAYLOR, A. C. O corpo da alma e seus estados: uma perspectiva amazonica sobre a natureza

de ser-se humano. Cadernos de Campo, S&o Paulo, n.21, p.1-360, 2012,
TESTA, Adriana Q. Tornar-se adulto em deixar de ser gente. Em: Nas redes Guarani. Saberes,
traducdes e transformacgdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo (organizadoras);

Sao Paulo; Editora Hedra, 2018.

THOMPSON, E.P. Time, Work, Discipline, and Industrial Capitalism. Past and Present 38:56-
97.

. A formacéo da classe operaria inglesa. Sdo Paulo, Paz e Terra, 1987 [1968].

231



TIBLE, Jean. Marx Selvagem. S&o Paulo, Autonomia Literéria, 2020.

VANZOLINI, Marina. (2018) Epigrafe de Parentesco e emoc¢des. Em: Nas redes Guarani.
Saberes, traducbes e transformagdes. Dominique Tilkin Gallois e Valéria Macedo
(organizadoras); Séo Paulo; Editora Hedra, 2018.

VILACA, A. Fazendo corpos. Revista de Antropologia. Sdo Paulo, USP, 1998, v. 41, n°l1.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. “Histérias Amerindias™. Novos Estudos, n.36, julho de
1993.

. “GUT Feelings about Amazonia: potential affnity and the construction of

sociality”. In: Rival, Laura & Whitehead, Neil (eds.). Beyond the visible and the material.
The amerindianization of society in the work of Peter Riviere. Oxford: Oxford University
Press, 2001.

. Ainconstancia da alma selvagem. S&o Paulo, Cosac Naif, 2002c.

. Metafisica canibais. S&o Paulo: Cosac Naify, 2016.

. ““O intempestivo, ainda”. In: Clastres, Pierre. Arqueologia da violéncia. Trad.
de Paulo Neves. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2011. pp. 295-361.

WAGNER, Roy. A invenc¢ao da cultura. Trad. de M. Coelho de Souza e A. Morales. Sao Paulo;
Cosac Naify, 2010 [1981].

WEBEL, C. P. Self: An Overview. International Encyclopedia of Psychiatry, Psychoanalisys,

Psychobiology, and Neurology. Benjamin Wolman, ed. Pp. 398-403. New York:
Aesculepius Press, 1983.

232



Referéncias filmograficas

CARVALHO, Thiago Wera'i. Atras da Pedra - Resisténcia Tekoa Guarani. 2015. 30'".

; RACHID, Laura. Oremba'e Ei Yma Guare - O mel do passado. 2019. 38"

MAGALHAES, Carlos E. Ara Pyau - A primavera guarani. 2018. 1h14".

233



Glossario

1.Termos em Guarani

Ague - Porcao terrestre da pessoa.

Aguyje - O estado de aguyje € a iluminacéo do espirito e leveza do corpo, tornando a
matéria mais divina que humana; elevando-a a Yvy mard E'y, a “Terra sem Mal”.
Aguyjevete - plenitude.

Aju'y ja - dono das figueiras.

Anharuvixa - Um desdobramento do Anhéa que figurava no par Nhanderu Tenonde/Anha
(Xarid).

Akate'y - ciime, antipatia.

Arakuaa - sabedoria.

Arandu - conhecimento.

Arandu poré - belo conhecimento.

Ara pyau - tempo/Ano novo.

Ara Yma - tempo/Ano velho.

Avyu rapyta - palavras primordiais.

Eirawiju - abelha guarani; urugu-amarela.

Ema'e kuaapota - enxergar dentro das coisas.

Endu - prestar atengo.

Etavaekuéry - aqueles que séo muitos.

Exaa - pressentir 0os acontecimentos.

Exarau - sonhar.

Guaxu ja - donos do veado.

Imbotavya kuery - aqueles seres que enganam.

Ita j& - dono das pedras.

Itaja kuéry - donos das pedras.

Itakupe - atras da montanha.

Jaea - expressa algo como “assim que se fala!””, ou que alguma coisa € “grande, intensa”.

Jaexa va'e'y kuery - aqueles seres que a gente ndo Vvé.
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Jakaira - Divindade/entidade representativa da neblina.

Jaxy - fundaria 0 modo de vida Guarani ao lado de Kuaray; lua.

Jeavy uka - habilidade de se esquivar.

Jejoko - capacidade de se conter.

Jekupe kuery - coletivos invisiveis os quais suas moradas foram de fato situadas como
distribuidas horizontalmente em relagéo as moradas terrestres.

Jepota- transformacédo em seres primigénios, a propria morte fisica.

Jurua - homem branco; em guarani traduz-se “boca com cabelo”.

Jurua tetd - as cidades e lugares dos jurua.

Ka'a - erva-mate.

Ka'agua - gente da mata.

Ka'aguy pora - boa mata.

Ka'aguy - florestas.

Ka'aguy ja - dono das matas.

Ka’aguyja kuéry - donos das matas.

Ka’a nhemonxia - erva amarrada.

Kaguy poruey - matas intocaveis.

Kandire - estado no qual o humano se torna um congénere celeste e imperecivel.

Karai - localiza-se a leste de Nhanderu e € uma divindade associada ao fogo; também é
traduzido como aquela pessoa “que fala” a “bela palavra.

Kuaray - funda o modo de vida Guarani, ao lado de Jaxi; Sol, circula em torno da Terra,
sendo filho do Deus Supremo.

Kuaxia - papel.

Maety - por exemplo, pode significar “ano” e também “plantio”.

Mba’eaxy - sofrimento, dor.

Mbaraete - os Guarani traduzem como ‘fortalecimento espiritual’, ou simplesmente
‘forca'.

Mbi'i - casulo das lagartas originarias.

Mborai - canticos guarani.

Mborayu - reciprocidade, convivialidade.

Mita jaryi - avé dos bebés.

M@Gi poré iaka - desenvolver a capacidade de “guardar bem na cabeca”.
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Mombaraete - ser fortalecido.

Mombe'u - 0 que os mais velhos contaram.

Ndovy'ai - ndo se acostumar, oposto de alegrar-se.

Nhamandu - primeiro Sol, surgido do reflexo de Nhanderu.

Nhandevevui - tornar o corpo leve.

Nhanteko - no geral, traduz-se como “E verdade!”.

Nhandereko - modo de vida Guarani.

Nhanderu - divindade guarani a partir da qual se “desdobram” outras divindades.
Nhanderu miri - coletivo de divindades que vivem nos patamares celestes.
Nhanderu Tenondegua - deus supremo.

Nhanderu Tenonde - morada de Nhanderu.

Nhanderuvixa - nossa lideranca.

Nhandexy - nossa mae.

Nhanhembo'e - vamos aprender.

Nhe'e - alma-palavra, enviada de algum lugar especifico do cosmos para a crianca

Guarani, no momento de seu batismo, a partir da reza do “xeramdi”, o0 xama da aldeia;
principio agentivo que caracteriza o sopro de Nhanderu Ete.

Nhe'e kuery - almas-palavras que vém a terra para formar as pessoas guarani, mas
também para designar a coletividade genérica dos espiritos, das populagdes celestes,
que habitam as distintas moradas das divindades.

Nhe’e pora - bela fala, bela linguagem.

Nhe'e ru ete - o0 pai da alma-palavra, o guardido da alma e da pessoa.

Nhemboete - impor respeito ou tomar forma de humano.

Nhemongarai - batismo, agradecimento.

Nhemongueta ou mongeta - aconselhamento.

Nhundy - campos.

Ojeré - casa de cultura.

Ojera yvoty - brotar das flores.

Opita'i va'e - o que fuma.

Opora'i va'e - 0 que canta/reza.

Opy - em guarani, Casa de Reza.

Paraguassu - rio grande, mar imenso.
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Parakau - papagaio.

Pety - tabaco.

Petyngua - cachimbo sagrado.

Poraete - beleza.

Poxyja - dono da raiva.

Py'a - 0 centro, o coragao.

Pyau - novo.

Pytu yma - noite originaria.

Rovo ja - dono da lontra.

Ruvixa - lideranga.

Takate’yja - dono do ciime.

Tamdi - meu avo.

Tarud - cantos sem a articulagdo de palavras; entoagdo de sons ritmados.
Tatachina - neblina.

Tataipy - lugar do fogo.

Tavyreija - dono da libido.

Teko - modo de vida.

Tekoa - nucleo, aldeia.

Tekoaxy - condicdo perecivel da existéncia terrena.

Teko katu - modo de ser auténtico.

Tembiguai - mensageiro.

Tenondé Pord - morada bela, sagrada.

Topeyi ja - dono do sono.

Tupa - entidade associada ao trovao e as aguas.

Tupéra'y - teve seu duplo morto na cruz e determinaria 0 modo de vida dos brancos.
Tupé Ru Ete - divindade que enviou um demiurgo para ensinar 0s brancos.
Tupixua - aqueles seres que enganam.

Uru'u - corvos.

W'a - alegria.

Uvixa - lideranca.

Vai - termo relacionado a horizontalidade das relacGes na terra.

Wera - raio.
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Xondaro oka’igua - guardido do terreiro.

Xipa - massa frita de polvilho.

Xondaro - guerreiro.

Xejarye - avo, ancia.

Xeramdi - meu av0; ancido, pajé.

Yakdja kuéry - donos das nascentes dos rios.

Yari Ty - jardim dos cedros.

Yvyipo kuery - aqueles que foram gerados na terra.

Yvymara'e - terra sem males, terra de festa, terra nova, casa da imortalidade.

Yvy pora - terra sagrada, bela.

Yyyrajéa - guardido/guardido espiritual; maritaca.

Yvyrupa - dimensdo terrestre por onde circulam sujeitos humanos e ndo-humanos; onde
os Guarani cultivam experiéncias que permitem a comunica¢do com a dimensao celeste
e seus habitantes.

Yvyty - montanhas.

2.Termos em Yanomami:

Hayowari - colina situada nas cabeceiras dos rios Orinoco e Parima. Lugar mitico da
transformacgéo de um grupo de ancestrais yanomami, os Hayowari théri.

Hutukarari - espiritos do céu.

Maari - espiritos da chuva.

Mari téhé - tempo do sonho.

M@eri - espiritos da vertigem.

Mothokari - espiritos do sol.

Napé - ndo indigenas.

Napénapéri - Espiritos dos ancestrais brancos.

Né wari - seres maléficos.

Omama - principal divindade Yanomami.

Oka pé- inimigos que atacam suas vitimas quando se encontram sozinhas na floresta.

Pei utupé - uma espécie de imagem vital.
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Tépérésiki - na mitologia yanomami, ser que vive no fundo das aguas e é associado a
uma grande cobra.

Utupé - imagem

Xapiri - espiritos ancestrais que habitam a casas espirituais dos xamas yanomami.
Xapiripé - espiritos ancestrais.

Xawarari - seres maléficos que provocam a epidemia xawara.

Xawara - epidemia traduzida pelos brancos.

Xiwaripo - espiritos do caos.

Yakoana - alucindgeno resultado de um processo de extracdo, secagem e pulverizacdo
da resina da casca de uma arvore (Virola elongata), que pode ainda ser misturada a
folhas secas e cinzas para potencializar seu efeito.

Yanomami - traduzido como humanidade verdadeira.

Yapirari - espiritos dos raios.

Yarimari - espiritos dos trovdes.

Yariporari - espiritos do vendaval.

Yoasi- introdutor da morte no mundo, ascendente dos brancos, irmao de Omama.
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