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“En un mundo de plastico y ruido quiero ser de barro

y silencio”. Eduardo Galeano



RESUMO

O feitio ceramico € algo simples e complexo que depende tanto da memoria, do sentipensar e
do corpo de quem coleta e trabalha o barro, quanto das condicdes do rio e da terra. De nada
adianta tentar fazer ceramica com um “barro ruim”, ela ird rachar ou até mesmo quebrar.
Primeiro é preciso conhecer 0 nhae’ii , ou barro, como os Mbya Guarani do Sul do Brasil o
traduzem para os ndo indigenas. Uma das parcialidades étnicas no Brasil da Familia Tupi-
Guarani, os Mbyéa Guarani estdo presentes nos Estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina,
Parand, Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Espirito Santo, assim como nos paises Paraguay e
Argentina. Durante séculos faziam e fazem suas plantagcbes proximo aos rios e vivem em
comunidade, fabricando seus petynguas (cachimbos) para comunicacdo com o0s deuses e
manutencdo de seus ciclos. Conhecer 0 rnhae’ii ndo significa somente entrar nos corpos d'agua
e sentir onde a terra que ha no fundo estd com menos residuos, ha toda cosmoecologia mbya
imbricada nesta cosmopréxis. Quando ndo ha uma diversidade de solo e corpos d’agua nas
aldeias, esta atividade, realizada em maioria por mulheres da etnia, requer, além da sabedoria
ancestral, uma caminhada territorial entre aldeias, cercas, estradas que cortam suas
comunidades e propriedades privadas, onde a mulher guarani é e faz uma constante re-
existéncia biocultural. Este trabalho foi desenvolvido em 3 aldeias no Rio Grande do Sul:
Estiva, em Viamao, Flor do Campo, em Barra do Ribeiro, Para Roke, em Rio Grande e objetiva
compreender, através da memoria biocultural de mulheres mbya guarani acerca do nhae’il, a
importancia desta relacdo cosmoecoldgica para 0 Bem Viver Comunitario Mbya Guarani em
um territorio sob politicas desenvolvimentistas. Apesar de toda realidade brasileira, onde as
politicas publicas e a legislacdo, mesmo com avango significativo no reconhecimento da
diversidade territorial, seguem preceitos colonizadores, € inegavel a re-existéncia das mulheres
Mbyéa Guarani através e em conjunto com o feitio ceramico. N&o se trata de quantas mulheres
estdo fazendo isso, se trata das condigdes que existem para as Yvas, Paras e Kerexus, que tem
essa pré-disposicdo ao moldar, encontram para dar seguimento a essa cosmopraxis. O que é
feito a partir do Nhae i - especialmente os petynguas - conflui e influi em toda vida que ha por
onde fazem sua jeguaté (sua caminhada), ou seja, a natureza e a cultura tomam uma proporcgao
simbiotica e complexa em que ndo ha sentido a separacdo e sim uma constante rede de
confluéncias entre os seres humanos e ndo humanos, alimentada pela memdria biocultural e re-
existéncia destas mulheres.

Palavras-chave: Mulheres indigenas. Mbya Guarani. Cosmoecologia. Decolonialidade.



RESUMEN

El feitio ceramico es algo simple y complejo, que depende tanto de la memoria, del sentipensar
y del cuerpo de quien recoge y trabaja el barro como de las condiciones del rio y de la tierra.
De nada sirve tratar de hacer ceramica con un "barro malo”, se va a romper. Primero es
necesario conocer el nhae’it, 0 barro, como los Mbya Guarani del sur de Brasil lo traducen a
los no indigenas. Una de las parcialidades étnicas en Brasil de la Familia Tupi-Guarani, los
Mbyéa Guarani estan presentes en los estados de Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Séo
Paulo, Rio de Janeiro y Espirito Santo, asi como en los paises Paraguay y Argentina. Durante
siglos, hacian y hacen sus plantaciones cerca de los rios y viven en comunidad, fabricando sus
petynguas (pipas) para comunicacion con los dioses y mantenimiento de sus ciclos. Conocer el
nhae’ii no significa solamente entrar en los cuerpos de agua y sentir donde la tierra que hay en
el fondo, estd con menos residuos, hay toda cosmoecologia Mbya imbricada en esta
cosmopraxis. Cuando no hay una diversidad de suelo y cuerpos de agua en las aldeas, esta
actividad, realizada en su mayoria por mujeres de la etnia, requiere ademas de la sabiduria
ancestral, una caminata territorial entre aldeas, cercas, carreteras que cortan sus comunidades y
propiedades privadas, donde la mujer guarani es y hace una constante re-existencia biocultural.
Este trabajo fue desarrollado en 3 aldeas ubicadas en Rio Grande do Sul: Estiva, en Viamao,
Flor del Campo, en Barra do Ribeiro y Para Roke, en Rio Grande y objetiva comprender, a
través de la memoria biocultural de mujeres mbyéa guarani acerca del nhae 1, la importancia de
esta relacién cosmoecoldgica para el Bien Vivir Comunitario Mbya Guarani en un territorio
bajo politicas desarrollistas. A pesar de toda realidad brasilefia, donde las politicas publicas y
la legislacion, incluso con un avance significativo en el reconocimiento de la diversidad
territorial, siguen preceptos colonizadores, es innegable la reexistencia de las mujeres mbya
guarani a través y en conjunto con el hechizo cerdmico. No se trata de cuantas mujeres estan
haciendo eso, se trata de las condiciones que existen para las Yvas, Paras y Kerexus, que tienen
esa pre-disposicion al moldear, encuentran para dar seguimiento a esa cosmopraxis. Lo que se
hace a partir del Nhae i - especialmente los petynguas - confluye e influye en toda vida que
hay por donde hacen su jeguata (su caminata), o sea, la naturaleza y la cultura toman una
proporcién simbidtica y compleja en que no hay sentido la separacion y si una constante red de
confluencias entre los seres humanos y no humanos, alimentada por la memoria biocultural y
la reexistencia de estas mujeres.

Palabras clave: Mujeres indigenas. Mbya Guarani. Cosmoecologia. Decolonialidad
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1 INTRODUCAO

Quando fui selecionada para uma bolsa de extensdo no Nucleo de Estudos em
Desenvolvimento Rural e Mata Atlantica (DESMA) no inicio de 2014 para trabalhar em
conjunto com pescadores artesanais e comunidades Mbya Guarani, pensei que seria a primeira
vez que realmente entraria em contato com alguma etnia indigena, sem ser atravées dos livros
de historia no ensino fundamental, onde se falava destas popula¢es em um passado longinquo.
Com o passar do tempo, em cada visita a aldeia Jatai’ty, em Viam&o/RS, percebi que este
contato acontecia desde a minha infancia em varias dimensGes. Em um sentido abrangente
socialmente, que abrange ndo s6 a mim mas também a populacédo do estado do Rio Grande do
Sul (RS), no habito de tomar mate, de comer o milho, j& selecionado e cultivado por geracdes
e geracdes de povos amerindios e no andar de canoa para atravessar o rio Jacui nos verdes de
Cachoeira do Sul, por exemplo. E em um sentido mais estrito, em nivel pessoal e familiar, ao
encontrar nos viveres dos Mbya do sul do Brasil, 0s costumes e praticas da minha avo materna
e seus irmaos: a semeadura da batata-doce, do milho, da mandioca com o amendoim, o0 sonho
contado na beira do fogo para a bisavo, todas as manhds cedo, tomando mate para saber como
se deve viver o dia, o milho crioulo ralado e misturado com agua que virava um bolinho simples
para se comer com carne, a mandioca ralada na hora que também vira outro tipo tortilla para o
café da manh4, o preparo do remédio para gripe, para dores musculares, as histdrias contadas
antes de dormir em volta do fogo de ch&o sob a lua, as armadilhas que meus tios deixavam no
mato com o “protdtipo” que remete ao mondé*. Ao iniciar essa jornada conjunta com os Mbya,
tive um minimo entendimento que ha mais caminhos indigenas entre nos, ndo indigenas, do que
julgamos em nosso circulo de convivéncia.

Viveiros de Castro, ao participar de uma aula pablica na cidade do Rio de Janeiro em
20162, refletiu sobre o que significa, atualmente, ser indigena® no Brasil: a palavra “indigena”,
muito associada aos Povos Originarios das Américas, tem uma origem etimoldgica totalmente

diferente da palavra “indio”, que ¢ utilizada enquanto sinénimo da primeira devido ao equivoco

1 Mondé é um tipo de armadilha feita pelos mbya guarani para capturar animais que "fazem estradinha, como os
humanos" (COSSIO, 2015)

Z Aula publica realizada durante o ato Abril Indigena, Cinelandia, Rio de Janeiro 20/04/2016

3 “A palavra ‘indigena’ vem do «lat[im] indigéna,ae “natural do lugar em que vive, gerado dentro da terra que Ihe
¢ propria”, derivagdo do latim indu arcaico (como endo) > latim] cldssico in- “movimento para dentro, de dentro”
+ -gena derivacgdo do rad[ical do verbo latino gigno, is, genui, genitum, gignére “gerar”; Significa “relativo a ou
populagdo autdctone de um pais ou que neste se estabeleceu anteriormente a um processo colonizador” [...]; por
extensdo de sentido (uso informal), [significa] “que ou o que é originario do pais, regido ou localidade em que
se encontra; nativo”. (Houaiss)



12

dos europeus invasores que assim chamaram 0s povos nativos daqui, ao pensarem que haviam
chegado a India. Indigena significa “gerado dentro da terra que lhe é propria, originario da terra
em que vive”. Dito isto, logo conclui-se que h& Povos Indigenas em todos os continentes
habitados pelos seres humanos. Mas o que diferencia qualquer cidaddo brasileiro, de um
indigena Mbya Guarani, por exemplo? Segundo Viveiros (2016) a diferenciacdo se origina na
relacdo vital e originaria com a terra, com o lugar onde se vive. E uma relagio de corporalidade,
de sentipensar® com a terra que levam ao pertencimento e néo a posse. Portanto, consideramos
como o ponto de partida do constructo do presente trabalho, esta corporalidade como a
manifestacdo de uma concep¢do de mundo, em que sentir e pensar constituem uma unidade,
indissociavel.

Contrasta com a l6gica de um homem adulto brasileiro que trabalha numa agroinddstria,
por exemplo, que tem sua ligagdo com o territorio hoje chamado de Brasil através da ideia de
cidaddo de um Estado-Nacao, com tudo o que este termo no mundo atual globalizado, carrega
no sentido de ser soberano e esta pessoa, estar sujeita ao seu controle e ter que Ihe obedecer.

Este Estado-Nacdo, Unico, indivisivel, quando faz a tentativa de conversar com a
pluralidade dos territorios onde vivem os guaranis, Kaingang, Munduruku, Kayapo, Krenak e
tantos outros, os tratam enquanto categoria genérica e Unica, como podemos ver no nome da
Fundacdo Nacional do indio (FUNAL), 6rgdo que dialoga com estes Povos na esfera nacional.
Mas é justamente a esta generalidade, que historicamente ndo é sindbnimo de garantia de acesso
a terra, que estes povos precisam recorrer enquanto meio para reivindicar os direitos adquiridos
principalmente na Constituicdo Federal de 1988. Incontaveis sdo as vezes que Guarani Mbya
com quem convivo ou convivi, se auto intitulavam guarani ou mbya em espacos diferentes de
conversas menos formais e traziam as palavras indios ou Indigenas quando se tratavam de
reunibes com érgdos publicos ou falas para a comunidade que ndo tem muito contato com as
diferentes culturas amerindias originarias. Levando em consideracdo este contexto, é natural
que a escrita deste texto reflita tal situacdo, ao recorrer aos termos indigenas e povos amerindios
para falar destas populacfes originarias quando aborda assuntos que envolvam topicos que
transcendem os limites aldedes ou a cosmoecologia Mbyé. Seguindo o que aprendi nas aldeias

do Rio Grande do Sul em que estive nos ultimos anos, todos se denominam Mbya guarani, mbya

4Arturo Escobar atribui o termo sentipensar ao socidlogo Orlando Fals Borda (1984), que propde uma sociologia
sentipensante e que remete ao principio de vida das comunidades da costa do caribe, na Coldmbia. Estas
comunidades vivem, entre baias e pantanos, a arte de viver e pensar com o cora¢do e a mente. Eduardo Galeano,
escritor uruguaio, popularizou o termo como a capacidade das classes populares ndo separarem a mente do corpo,
nem a razdo da emocao.
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ou guarani, deste modo, utilizarei estes termos alternadamente para referencia-los durante todo
o trabalho.

Para estruturar a composicao do texto, que ndo necessariamente segue uma linearidade
de tempo, optei por uma narrativa polifénica de maltiplas vozes pois as escritas transitam entre
minhas reflex6es em interlocu¢cdo com os Mbya Guarani, narrativas acerca de “observagdes
participantes” e sugestdes dos proprios guaraniss sobre a escrita. Desde o Trabalho de
Conclusdo de Curso em Ciéncias Sociais faco uso desta metodologia, inspirada em James
Clifford, que utiliza a teoria de Bakhtin em relacdo a comunicag@es interculturais. Apesar de
ndo poder afirmar que este ¢ de fato um trabalho intercultural®, ha o esforco de “lutar
conscientemente para evitar representar outros, abstratos e a - histéricos” (CLIFFORD, 2002).
O que levou a esta estrutura textual, baseada na ideia bakhtiniana sobre linguagens, mas
aplicada as culturas. Neste sentido, as diferentes culturas e vozes que aparecem nas narrativas,
se encontram e se entrelacam de maneiras variadas, potencializando a possibilidade de haver
reflexdes por muitas vezes conjuntas e, quica, com um deslocamento ontoldgico. Passos
necessarios para um trabalho situado na area da etnoecologia®, desenvolvido em um territdrio
plural e com uma comunidade indigena. Apesar de ter uma forte base tedrica na Antropologia
Ecoldgica, é a teoria de Toledo (2012) acerca da Memdria Biocultural que da forma as reflex6es
desta pesquisa.

O objetivo central desta dissertacdo ¢ compreender, através da memoria biocultural de
mulheres mbya guarani acerca do nhae’ii’, a importancia desta relagdo cosmoecoldgica para o
Bem Viver Comunitario Mbya Guarani em um territério com politicas desenvolvimentistas.
Para tanto, o trabalho foi estruturado como um fazer ceramico. Antes de qualquer coisa ha o
amadurecimento do que € o nhae 'ii dentro do individuo e no coletivo, coletivo este que envolve
humanos e ndo humanos. Ivanilde Kerexu, uma amiga e interlocutora mbya guarani que
colaborou constantemente para este projeto, explicou que uma criangca mbya ndo vai sozinha ao
leito do rio mexer no nhae i, pois ele tem seu j&, seu espirito-dono. Quando ela aprende e ajuda
a moldar, ha um processo de reconhecimento mutuo entre a crianga e 0 nhae ii. No meu caso,
este contato com o0 nhae’ii dentro da cosmoecologia mbya se deu antes do Mestrado. No

primeiro capitulo, intitulado “Descobrindo o Nhae'i: reflexdes acerca da ceramica Mbyéa

5> O termo serd discutido em outro momento do texto.

¢ “Entende-se a Etnoecologia como um campo cientifico existente na interface entre Antropologia e a Ecologia,
na interacdo entre suas diferentes vertentes, atravessado ainda pelo campo do conhecimento tradicional. Resulta
desse entendimento a definicdo da Etnoecologia como um campo de multiplas abordagens [...]” (COELHO-DE-
SOUZA et al., 2011).

" Materialidade argilosa utilizada pelos mbya guarani para fazer ceramica.
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Guarani e a Memoéria Biocultural destas comunidades” ¢é feita uma elucidagdo sobre estas
experiéncias que posso chamar de “pré-campos ndo intencionais”, relatando como iniciei, em
conjunto com os Mbya Guarani do sul do Brasil, o reconhecimento do barro, e uma possivel
compreensdo do que é vida dentro do fazer cerdmico, aléem de uma breve reflexdo acerca da
memoria biocultural inserida nesta relacdo cosmoecologica entre os Mbya Guarani e 0 nhae i,
base para o aprofundamento desta questdo no proximo capitulo.

Apos este re-conhecimento mutuo, hd os gestos de coletar, secar, amassar, peneirar,
molhar novamente e moldar, entrando assim em um contato mais intimo, em uma relacdo com
0 nhae’d, na pesquisa, este momento é representado pelo segundo capitulo, intitulado
“Coletando e moldando o barro: ampliando horizontes e percebendo o Teko Pora através do
nhae’'”, que parte da ideia da corporalidade mby& guarani para adentrar e refletir acerca do
papel do nhae’ii no teko pord. Em interlocucdo com as mulheres Mbya Guarani de trés aldeias,
busca-se constituir uma reflexdo mais aprofundada sobre a relacdo etnoecoldgica destas
mulheres e do Povo Mbya com o nhae i, passando pelo olhar arqueoldgico sobre a ceramica
guarani para depois entendermos de maneira mais ampla qual o alcance que tem esta rede tecida
entre o barro e, em grande parte, as mulheres mbya. Finalmente, no terceiro e ultimo capitulo
ha 0 momento de secar e queimar as pecas. E 0 momento decisivo em que a possibilidade da
peca ceramica rachar ou nao, traduz o resultado de todo o trabalho que requer tempo, paciéncia
e sentipensar o processo. Este capitulo, intitulado “Colocando a cerdmica no fogo:
Etnodesenvolvimento e Decolonialidade”, a reflexdao parte da discussdo feita no capitulo
anterior, acerca da relacdo etnoecoldgica e segue para um dialogo a nivel territorial com o
pensamento desenvolvimentista e o territorio plural onde estas comunidades estdo inseridas. O
polimento das pecas é o toque final antes do uso e assim chamo as consideracdes finais.

Nesta pesquisa ha dois pilares importantes para a construcdo da narrativa. Um sao as
mulheres da familia Gomes da Silva, Dona Talcira, suas filhas Araci e Ivanilde e suas Noras
Para, Camilia e Ménica. Mulheres que para além de qualquer interlocugdo acerca do que foi
pensado aqui, sdo pessoas que fazem parte do meu circulo social e hoje posso chamar de amigas.
Eu as conheci através de Araci, que foi minha colega de bolsa de extenséo entre 2014 e 2015,
além de dividirmos a casa durante a graduacdo. Devido a toda aproximacao e por sugestao de
Araci e lvanilde, desenvolvi este trabalho em constante interlocu¢do com a sua familia. Para
uma localizagéo espacial destas pessoas, dona Talcira € lideranca na Aldeia Para Roke em Rio
Grande, ja suas filhas e noras moram na aldeia Nhundy (Estiva), em Viam&o. Outro pilar

fundamental para a realizacdo deste projeto foi dona Antnia Kerexu, eximia ceramista mbya
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com a qual tive encontros pontuais em que a conversa se deu muito mais por gestos do que por
palavras, interacdes pouco constantes, mas com as quais aprendi muito. Dona Ant6nia, mora
na aldeia Nhu Poty, municipio de Barra do Ribeiro. Devido a estas diferentes relacdes, a
maneira como elas se traduziram na hora da escrita também foram distintas: Dona Ant6nia
aparece no inicio dos capitulos e em algumas partes fazendo sua narrativa corporal. J& 0s mates
tomados na beira do fogo com dona Talcira, as visitas na aldeia da Estiva, em Viamao/RS e de
Rio Grande, além das visitas a minha casa, ddo a densidade da narrativa oral a discussao.

Gravitando sob estes nGcleos narrativos centrais, serdo trazidas experiéncias e vivéncias
em outras aldeias, que proporcionaram momentos de interlocucéo e de observacao participativa.

Neste sentido, invoco Orlando Fals Borda, com sua tedrico-pratica ‘“Pesquisa Agdo
Participativa” (Investigacion-Accion participativa, IAP na sigla em espanhol), que explica a
postura que tive em campo e dialoga com a critica decolonial, segundo as palavras do préprio
Fals Borda, com “uma ciéncia rebelde e subversiva”, aos aparelhos disciplinares de captura e
docilizacdo do conhecimento inerentes a universidade moderna (MORAES, 2013, p. 27).
Subversiva no sentido de empenhar-se a dialogar, através da pesquisa, com outros saberes
buscando (e nem sempre alcangando) a horizontalidade.

A ferramenta trazida pelo autor tem como regra geral assentar-se na realidade concreta,
vinculando o pensamento com a acdo. Neste sentido, o primeiro capitulo ilustra de maneira
mais detalhada como toda caminhada que fiz em conjunto com os Mby4 Guarani, para além da
convivéncia nas aldeias marcada pela participacdo cotidiana de atividades, foi costurada através
acOes de extensdo que traziam a proposta de devolver aos interlocutores, algo que remetesse
concretamente a uma caminhada alinhada com o que foi diagnosticado com eles.

Assim, este trabalho conversa com a abordagem de Fals Borda na inser¢cdo em campo
pois hd uma geracdo de conhecimento motivada pelos assuntos e enfoques que preocupavam
de maneira prioritaria aos sujeitos que colaboraram com as pesquisas; ha um esforco de resgate
critico das raizes histéricas das contradi¢cbes que dinamizam os conflitos que existem no
territorio Mbya Guarani, assim como a recuperacdo dos repertérios de acdo politica e de
resisténcia mobilizados outrora; e ha préaticas de devolucéo sistematica baseadas no retorno dos
resultados da pesquisa aos interlocutores. Para melhor explanar o processo metodoldgico, antes
de adentrarmos no corpo do trabalho, irei apresentar as aldeias nas quais a pesquisa foi

desenvolvida.
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Em meados de 2015, ao acompanhar jovens Mbya guarani da aldeia Jatai 'ty (Cantagalo)
em Viamao/RS em um trabalho de etnomapeamento®, conheci o local onde hé niae 'ii na aldeia.
Para chegarmos até 14, saimos da area das casas na aldeia e caminhamos pelo mato por um bom
tempo até chegar préximo a um cérrego. A caminhada tinha a finalidade de vermos onde havia
elementos importantes para que os Mbya pudessem viver bem e assim como a agua que estava
proxima, o nhae 'ui foi mencionado. Assim como ha uma caminhada a ser feita da aldeia até o
nhae 't NO territério Mby4, para desenvolver este trabalho foi preciso caminhar até onde os mbyéa
me levaram, mesmo antes de ele ser projetado. Apesar de citar algumas vezes a aldeia Jatai Ty
e Nhu Pora (Viamao e Torres/RS) por serem fundamentais no processo de amadurecimento e
construcdo da pesquisa, a dissertacdo em si foi desenvolvida em outras trés aldeias situadas no
Estado do Rio Grande do Sul: Nhundy (Estiva), em Viamao, Para Roke, em Rio Grande e Nhu
Poty (Flor do Campo), na Barra do Ribeiro. Esta ultima é a aldeia indigena onde vive Antdnia
Kerexu, esta localizada em uma pequena area de cerca de quatro hectares que abriga quatro ou
cinco familias grandes (cerca de 40 pessoas), dentro de uma Area de Preservacdo Permanente
(APP), a beira da rodovia BR 116, no interior de uma vinicola, a partir de uma concessdo de
seus proprietéarios sensibilizados com a anterior condi¢do deste grupo Mbya Guarani que

morava na beira da rodovia BR-116.

Figura 1 - Localizacdo das aldeias onde a pesquisa foi desenvolvida
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Fonte: Google Maps adaptado pela autora.

8 Elaboracédo de mapas tematicos a partir da organizacao espacial dos interlocutores.
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No inicio do trabalho de mestrado, em 2017, Dona Talcira vivia na aldeia Nhundy, onde
boa parte de seus filhos moram até hoje, inclusive Araci e Ivanilde. Localizada no municipio
de Viamao, na regido metropolitana de Porto Alegre/RS, a aldeia esta as margens da estrada RS
040 e apesar de haver algumas areas de mata, é uma area pequena, formada por 7 hectares.
Inicialmente quando os Mbya chegaram para viver ali, havia no local somente uma area
consideravel com plantacdo de eucaliptos e um acimulo de residuos de descarte, no entanto, na
estruturacdo da aldeia, foi destinada uma area para plantio de vegetagdo nativa pelos proprios
Mbya, onde hoje ha diversas arvores frutiferas. Atualmente cerca de 200° pessoas vivem na
tekoa, caracterizando um local onde, do ponto de vista da propor¢do entre pessoas e area, hdo
permite 0 bom desenvolvimento de atividades perante suas tradicGes e modos de ser. Apesar
disso, alguns ancidos e ancids plantam suas pequenas Kokué ° em torno das casas,
principalmente milho, mandioca e amendoim. Assim como ndo ha espago para a roca, ndo ha
acesso ao nhaeil.

Por estes fatores, levando em consideracdo a necessidade de desenvolver seu papel de
kunha karai - lideranca espiritual e em busca de um viver mais proximo do teko pora, que pode
ser traduzido como Bem Viver Mbya Guarani, Talcira passou a viver proximo a cidade de Rio
Grande, na metade sul do estado do RS e perto do litoral, iniciando uma nova aldeia em terras
onde ja existiram outras aldeias mbya guarani antigas, segundo conta. O nome da aldeia, Para
Roke, significa algo como “Portal das grandes aguas” e esta situada onde funcionava a extinta
Fundacdo Estadual de Pesquisa Agropecuaria (FEPAGRO). Como a area estava sem uso desde
que o governo estadual extinguiu a fundacgdo!!, os Mbya Guarani viram a possibilidade de
retomar essa parte de solo ancestral. Essa acdo faz parte de um movimento de resisténcia
territorial articulado, principalmente pelos Mbya Guarani no Estado, denominado de
Retomadas, pois sdo processos reocupa¢ao de areas que remetem ao territorio ancestral e ao seu
Bem Viver, teko pord, tanto que as chamam de “Retomadas no Yvyrupa” (FARIAS, 2019, p.

56), palavra cuja significacdo € dada nos seguintes termos:

E a expressdo utilizada em guarani para designar a estrutura que sustenta o mundo
terrestre, e para nds seu significado evoca 0 modo como sempre ocupamos 0 N0SSO
territério de maneira livre antes da chegada dos brancos, quando nédo existiam as

® Informagdes quanto a densidade populacional, hectares e histdrico da aldeia foram obtidas com a Secretaria de
Desenvolvimento Rural do Estado do Rio Grande do Sul, em 2019.

10 Kokué é a roca tradicional mbya guarani.

11 A Fundagcdo Estadual de Pesquisa Agropecuaria (Fepagro) foi extinta pelo Governo Estadual do Rio Grande do Sul
no ano de 2016, através da Projeto de Lei (PL) 240.
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fronteiras (municipais, estaduais e federais) que hoje separam nosso povo (Comissdo
de Terras Guarani Yvyrupa, 2018).

Segundo a Secretaria de Desenvolvimento Rural do Estado do Rio Grande do Sul, hoje
cerca de 13 familias vivem nos 92 hectares que comp&em a aldeia. Sempre que chego na Tekoa
Para Roke, Dona Talcira me recebe com alguma comida, seguida de uma caminhada pelas
kokué, onde mostra, orgulhosa, tudo o que plantou, 0 que nasceu, 0 que morreu, as tocas dos
bichos no mato, um enxame de abelha que se alojou em alguma arvore do caminho e os ciclos
que aconteceram naquele semear a terra desde a ultima vez que estive por la.

Em guarani, terra é yvy, porém, esta traducdo simplificada ndo é suficiente para transmitir
o emaranhado de significados que transbordam da palavra yvy. Durante a construcdo do
Trabalho de Conclusédo de Curso que apresentei na finalizacdo da graduacdo, pude entrar em
contato mais profundamente com esse saber “esparramado” dos Mbya, onde técnica e
cosmovisdo costuram e expressam muito do que engloba o viver na paisagem em que estdo. A
frase “Yvy nhamou'n”, significa algo proximo a “fazemos o nhae ’ii da terra”. Apesar de ser uma
afirmacdo aparentemente simples, ha uma série de coisas imbricadas nela. Quando se adentra
na concepc¢do de mundo mbya, se inicia o entendimento do emaranhado de deuses, florestas,
rios, espiritos, terra, dgua, pedras e animais, em conjunto com os Mbya enquanto agentes da
prépria histéria ao caminhar pelo mundo. Esta pesquisa € uma continuidade das reflexdes que
fiz na finalizacdo do curso de bacharelado, onde pude perceber a importancia de refletir acerca
destas relacdes em territérios plurais enquanto pontos de criatividade para que possam nos
instigar a perceber uma pluralidade de culturas e de concepcbes de mundo que, pelas interagdes,
formas de narrar e de estar no mundo, remetem a um pluriverso*? que abarca muitos mundos

aquém da visao cartesiana e desenvolvimentista.

2 Aqui utilizo a concepcdo de Arturo Escobar (2016), que define pluriverso como um mundo no qual caibam
muitos mundos, diferentes em sua organizacao social e relagdo com 0 meio.
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2 DESCOBRINDO O NHAE’U: REFLEXOES ACERCA DA CERAMICA MBYA
GUARANI E A MEMORIA BIOCULTURAL DESTAS COMUNIDADES

“O barro toma a forma que vocé quiser vocé nem sabe estar
fazendo apenas o que o barro quer” (Paulo Leminski).

Antonia Kerexu, com seu sorriso timido e acolhedor, estava conversando sobre as coisas
da vida agachada proxima a fogueira, enquanto fumava seu petyngua feito por ela. Familia,
plantagdo, o desejo de fazer uma Opy, entre outros assuntos foram tecidos na sua fala, que
refletia a mescla daquele grupo - composto por ndo indigenas e indigenas - em volta do fogo:
uma mistura da lingua guarani com a lingua portuguesa. Logo em seguida saimos de perto do
fogo para continuar as tantas conversas na margem do pequeno riacho que passa ao lado da
aldeia. Dona Ant6nia desceu o barranco, entrou na dgua e foi tranquilamente até um certo ponto
proximo a margem, onde coletou o barro. No outono de 2016, na aldeia Nhu Poty (Barra do
Ribeiro/RS) pude, tal qual uma crianca no sentido ladico da experiéncia, observar um pouco
das texturas da matéria e o (re)conhecimento de Antdnia sobre tudo o que estava ali.

O feitio ceramico ¢ algo simples, mas também complexo, depende tanto do conhecimento
e corpo de quem coleta e trabalha o barro quanto das condigdes do rio e do solo. De nada adianta
tentar fazer cerdmica com um “barro ruim”, ela ira rachar, quebrar. Primeiro € preciso conhecer
0 nhae’il, ou barro, como os mbya do Sul do Brasil o traduzem para nés, os jurua (ndo
indigenas). Conhecer o0 nhae’ii ndo significa somente entrar nos corpos d'agua e sentir onde a
argila que ha no fundo ou na margem estd com menos residuos, ha também a ciéncia prévia
acerca do tipo de barro, o poder e intengcdo colocado no manuseio, entre tantos outros detalhes
importantes. Sendo assim, para podermos aprofundar a reflexao acerca do que envolve 0 nhaeii
na cosmologia mbya e consequentemente os ciclos ecoldgicos e culturais que existem nesta
relacdo, é interessante antes compreender como o barro se apresenta na memoria coletiva dessas
comunidades.

Este capitulo apresenta o principio deste aprofundamento: como iniciei, em conjunto com
0s Mbya guarani do sul do Brasil, o reconhecimento do barro, e a compreensdo do que é vida
dentro do fazer ceramico, além de uma breve reflexdo acerca da memdria inserida numa relagéo

cosmoecoldgica® entre os Mbya guarani e o barro, base para o aprofundamento desta questéo

1 O uso deste termo em relagdo aos mbya guarani inicialmente foi empregado por José Otavio Catafesto de Souza.
Segundo o autor, a cosmo-ecologia mbya é continental, demonstrando conhecimento profundo sobre animais,
plantas, solo e tudo o que esté inserido no territério, tem uma re-existéncia continua, desde a época dos jesuitas,
pois resiste e se re-estabelece, mesmo tendo uma constante intervencgao e troca com projetos desenvolvimentistas.
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no segundo capitulo. Para isto, 0 ponto de partida deste capitulo sdo as atividades realizadas em
aldeias do Rio Grande do Sul por projetos de extensdo que participei, costuradas com a reflex@o
provocada tanto por estas experiéncias quanto pelo conhecimento e possivel desconstrugdo de
antigos conceitos. Ou seja, h&d um trajeto ndo linear entre as vivéncias dos ultimos cinco anos
de convivéncia esparsa a partir de projetos de pesquisa e extensdao com os Mbya Guarani e as
reflexdes do presente. Conversas e observacfes que aconteceram a partir de 2014 e ganharam
outro sentido com as novas experiéncias nas aldeias e, em parte, pautado por outros debates ou
leituras propiciadas pela vinculagdo académica como mestranda em Desenvolvimento Rural.

Antes de relatar estas vivéncias, é importante salientar que a todo momento, quando fago
referéncia aos Mbya Guarani, estou tratando especificamente de comunidades da regido Sul do
Brasil. Uma das parcialidades étnicas no Brasil do Tronco Linguistico Tupi e Familia Tupi-
Guarani, os Mby4, falantes da Lingua Guarani estdo presentes nos Estados do Rio Grande do
Sul, Santa Catarina, Parana, Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Espirito Santo, assim como no Paraguai
e Argentina (FAUSTO, 2000). Em conjunto com Kaiowas, Nhandevas, Ava Xiriguanos,
Guarayos, lzocefios e Tapietés fazem parte desta grande e plural familia e apesar das
dificuldades devido a pouca terra e pouco acesso a mata, até hoje ddo continuidade a
transmissdo do seu modo de vida, através de suas extensas redes de parentesco (PRADELLA,
2009).

A progressdo do avanco colonial dos altimos cinco séculos promoveu a violéncia
etnocidaria contra a populacdo mbya guarani em larga escala e forgou a restri¢do territorial da
parcela que hoje vive no territdrio citado. A exemplo disto, apesar da presenca destes grupos so
ser reconhecida oficialmente nos paises Argentina, Brasil e Paraguai, em alguns dos campos
que fiz na graduagdo, Mbyas da Argentina e da aldeia Estiva ja relataram em conversas, a
existéncia de uma tekoa (aldeia) no norte do territério uruguaio, pais que possui 0 nome de
origem guarani: Uru significa passaro, gua lugar ey rio, segundo a histdria ensinada nas escolas
uruguaias. A proposito, é interessante ressaltar que a etimologia de muitas palavras utilizadas
na regido cisplatina é um espelho da nomenclatura mbyéa guarani.

De encontro a este movimento continuo da colonizagéo, os povos indigenas, incluindo
evidentemente os guaraniss, reproduziram e criaram modos singulares de continuidade social e
cultural. Durante séculos, os mbya guarani faziam e fazem suas plantagGes préximo aos rios e
vivem em comunidade, fabricando seus petynguas (cachimbos ceramicos ou de madeira) para
comunicacdo com 0s deuses e manutencdo de seus ciclos - de tempos velhos e novos, da

plantagéo e colheita, da chegada de novas vidas e da morte dos entes queridos. Tudo isto em
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um caminhar culturalmente dindmico, onde seus viveres estdo em constante movimento e
costurados com a pluralidade do territério em que vivem. Assim como outros povos indigenas,
os guaraniss falam e vivem a sincronicidade da sua caminhada - a jeguata - espiritual e corpdrea,
com a paisagem e a natureza contida nela. No Rio Grande do Sul, a exemplo, é entre 0s extremos
do Tape Pora (caminho bonito - sagrado) e proximos a Paraguaxu (grandes aguas) que os mbya
mantém seus lacos de afeto com os parentes e com o meio, vivendo assim suas proprias
fronteiras.

Entre idas e vindas no territério Mby& Guarani, o convivio em duas aldeias em especial
inspiraram as escritas contidas neste capitulo, séo elas Nhu Pord, em Torres/RS e Jatai’Ty em
Viamao/RS. Nestas comunidades estive envolvida em projetos de pesquisa-acdo através da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul em que a extens&o fomentou a pesquisa e 0 caminho
inverso acontecia ciclicamente. As vivéncias iniciaram a partir da extenséo e tomaram outras
proporcoes tanto epistemoldgicas quanto pessoais, levando a reflexao e a uma ciéncia com afeto
(FAVRET-SAADA, 1977, p. 311). O trabalho em conjunto com as comunidades tradicionais
auxilia a uma possivel transcendéncia do olhar cartesiano que apesar de ser importante e
indispensavel para o desenvolvimento de areas do pensamento ocidental, normalmente limita a
escrita a um olhar pouco critico a colonialidade. Estes trabalhos, ambos em equipes
multidisciplinares, apesar de seus claros limites, minimamente se propuseram a ir ao encontro
de um olhar decolonial e porventura anti-colonial em certas a¢cdes. Em seguida explicarei como
se deram essas interacGes e quais as conexdes tedricas, no que considero o inicio dos tantos
exercicios coletivos de desalienacdo (CUSICANQUI, 2018) que fiz e faco em conjunto com os
Mbyé guarani através do barro e sobre a memdria biocultural inserida nesta relacao.

Entre os anos de 2014 e 2016, o Ndcleo de Estudos em Desenvolvimento Rural e
Sustentavel (DESMA), do qual faco parte, iniciou um projeto de extensdo que versava sobre a
seguranca alimentar e nutricional entre os mbyd da Grande Porto Alegre. Como uma
aproximacgdo a tematica, participei de um conjunto de atividades propostas em busca das
representacoes da aldeia enfatizando os significados de “seguranca alimentar e nutricional”
(SAN) para este grupo. Apds serem realizadas oficinas de cartografia e uso de GPS com os
Mbya da aldeia Jatai Ty, foram elaborados dois etnomapas pensados e confeccionados pela
comunidade. O primeiro, nomeado como Orema kova e roguerovy 'a (“aquilo que deixa o Mbya
feliz”), registrou espécies da fauna e da flora nativa, locais onde ha a presencga de rogas com
cultivos tradicionais (kokue), recursos hidricos, barro para confeccdo ceramica e animais de

criacdo. O segundo etnomapa, intitulado como Jurué kuery ndoroipotaveim aoremo angueko
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(“nés ndo queremos mais que os jurud nos incomodem”) representou as problematicas
relacionadas a situacOes de conflitos tais como plantio de Pinus proximo ou dentro da Terra
Indigena, gado dos vizinhos que entram na aldeia e comem a roca, entre outros.

Ao final de um dos dias, durante a realizacdo destas atividades, apds 0s guaranis muito
conversarem sobre como mostrar 0 que existe no territério e que significasse, para eles, a
seguranca alimentar e nutricional, Jaime Vhera, o cacique da aldeia, nos levou até sua casa e
mostrou um grande petyngua feito de nhae’ii. Ao mostra-lo, acabou explicando sobre a
importancia daquele cachimbo e a relagéo entre o alimento tradicional e o alimentar a alma,
foram sendo costurados em sua fala. De uma forma simbolica e didatica, Jaime estava nos
mostrando que o préprio conceito de SAN era algo de certa forma limitado para conversar com

as pluralidades e conexdes que existem no “bem viver” guarani, o teko pora.

Figura 2 - Etnomapeamento da aldeia Jatai'ty
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Fonte: Observatério Socioambiental do Rio Grande do Sul (2014).
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Em uma roda de conversa que ocorreu no curso "Fortalecimento do SISAN e da Educacao
Alimentar e Nutricional no RS", em 2017, Felipe Brizoela, lideranca politica e espiritual mbya
guarani, trouxe em sua fala a importancia de ter alimento para o espirito e ndo s para o corpo,
pois tudo faz parte do bem viver guarani (Teko Por&). Neste sentido de complementaridade das
coisas, de nao haver uma separacgao clara e em “linha reta” entre o fisico e o espiritual. Em sua

dissertacdo sobre a etnoecologia Mbya, Cossio (2015), traz uma reflex@o que elucida isto:

Segundo o cacique Cirilo, a sustentabilidade é espiritual visto que sdo os karai e as
kunha karai, liderancas espirituais, que estdo sustentando o mundo, rezando na opy e
garantindo a Nhanderu que seus filhos lembrem dele. Para tanto, para a
sustentabilidade do mundo, seria preciso apenas uma terra boa, com 4gua boa, onde o
karai pudesse plantar avaxi (milho), mandi’é (mandioca), xanjau (melancia), para
receber os parentes, se sentir bem e rezar. A sustentabilidade é feita também pelas
pessoas, ndo sé pelas plantas (COSSIO, 2015, p. 21).

Assim, podemos compreender como as relagdes entre os guaranis e tudo o que a terra lhes
proveé, é algo extrassensorial para nés. Nesse sentido, no decorrer do nosso convivio e das
atividades que floresceram daquele ethomapeamento, foi ressaltado novamente a relacdo que
ha entre a dimensdo espiritual e o viver bem. A biodiversidade do territorio em que se
encontravam era citada como peca chave para uma real SAN, além da manutencao de tudo o
gue envolve a espiritualidade, tanto que além do plantio de mudas nativas, o cacique da aldeia
Jatai’ty (Cantagalo), Jaime Vhera ressaltava-nos a importancia, naquele momento que a aldeia
se encontrava, de se fazer uma nova Opy (casa de cerimdnias), demandando o barro - chamado
YapO - para a sua construcdo o que poderia ser feito na aldeia e as madeiras para a estrutura
estavam na mata, sO precisava das taquaras para o telhado. Deste modo leve mas assertivo, 0s
mbya da comunidade partiram de um conceito ocidental, a Seguranca Alimentar e Nutricional,
nos conduziram a refletir acerca da provavel impraticabilidade de assentar o viver autbnomo de
uma etnia dentro de conceitos e dimensdes de politicas publicas construidas por um Estado
hegemdnico, mesmo as que se propdem em algum grau a dialogar, a nivel de Estado-Nacao,
com o direito destes Povos existirem com sua cultura.

Durante todo o projeto eu e meus colegas ndo indigenas, que vinham de diversos cursos
como agronomia, ciéncias biologicas, ciéncias sociais, nutricdo e economia, pudemos
presenciar como a ndo separacao da natureza e cultura e um olhar holistico ndo significam um
pensamento menos complexo ou cientifico. Percepcdo esta costurada, ao longo do nosso tempo

nas aldeias, por nossa também colega, Araci da Silva, estudante Mbya Guarani do curso de
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Enfermagem e integrante da equipe executora do entio projeto?. Araci teve um papel
fundamental para ampliar nossa visdo, que nao sé precisava entender as conexdes que existiam
na paisagem e a SAN, mas também como essas redes pluridimensionais, sempre agregando o
espiritual no significado de cada elemento da paisagem, conversam.

Todo este cendrio traz & tona o olhar mbya3, onde tudo esta mesclado de maneira
holistica, mas sem perder as complexidades. O que provocou, e provoca, em nos, ndo indigenas,
um constante caminhar em direcdo ao deslocamento ontoldgico da concepcao de natureza e de
paisagem. Isto significa compreender que no viver guarani ndo ha um conceito de natureza
equivalente ao utilizado no pensamento filoséfico ocidental e sim outras percepcdes, outros
saberes. Assim como dissertou Descola (1998), ao ter suas vivéncias com o0s Jivaro Achuar no
Equador, sdo cosmologias que “estabelecem uma diferenga de grau, ndo de natureza entre os
homens, plantas e animais”. Ou seja, as relagdes que existem entre humanos ¢ nao-humanos
sdo baseadas principalmente em atributos e disposi¢des sociais que todos possuem. Entdo pode-
se estabelecer trocas a partir das mesmas “regras” de organizacgdo da vida social que ha entre
0s humanos com plantas ou minerais por exemplo, dependendo da afinidade que se estabelece
com ele (COSSIO, 2015, p. 27). Quando Dona Antonia Kerexu coleta o nhae i para moldar
uma panela ou um petyngua, por exemplo, como relatei no inicio do capitulo, ela faz isso pois
tem uma boa relacdo com o barro, tanto a partir da pré-disposi¢cdo ao moldar que algumas
mulheres da morada celestial que vieram a sua alma tem, quanto pela prépria relacéo
estabelecida logo nos primeiros contatos com o barro. Seguindo as teorias de Gregory Bateson
(1972), a relacdo de Antbnia Kerexu com o nhae i representa um microcosmo da relacéo entre
0s Mbya Guarani e Nhanderu Kuery (deuses e deusas), pois hd um sentido cosmoldgico desde
o coletar até o utilizar o que resultou daquele moldar. Ou seja, as grandes e pequenas relacdes
sdo equivalentes, ndo existe uma hierarquia. A mesma coisa acontece em relacdo a plantas,
animais, espiritos e deuses. Formando esta coletividade de humanos e ndo-humanos cheia de

peculiaridades, significados e complexidades.

2 Esta situagdo também suscita reflexdes sobre os desdobramentos das politicas de cotas étnico-raciais e de vagas
suplementares para indigenas.

% Quando utilizo a expressdo “olhar Mby4”, ndo estou fazendo referéncia literal ao ato de ver algo com os olhos,
me refiro a toda percepc¢ao-consciéncia Mbya de mundo. Optei por utilizar a palavra “olhar’ por a escutar muito
nas explicagdes e histdrias dos guaranis.
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Figura 3 - Antonia Kerexu na aldeia Nhu Poty em Barra do Ribeiro/RS
A i e

Fonte: Arquivo do Grupo Campo e Arte.

Este e tantos outros exemplos dessas redes que se interconectam entre humanos e nao
humanos foram melhor compreendidos intensamente nestes anos entre percepcao do que é SAN
para todos nds envolvidos no projeto, indigenas e ndo indigenas e implementacdo de acGes
demandadas pela comunidade. Para elucidar de maneira mais clara estes caminhos entre
concepcdes que nOs que nao somos guaranis geralmente temos sobre 0 meio e a concepcao
Mbyéa, podemos partir da concepcdo cartesiana de mundo, muito utilizada no pensamento
cientifico ocidental para compreender o entorno. O pensamento cartesiano foi apresentado por
Descartes no século dezessete, em uma época em que os dogmas do Cristianismo
predominavam na Europa, 0 que gerou uma ruptura significativa com a Igreja. No filme “O
Ponto de Mutagéo” de 1991, ha uma cena que elucida muito bem seus pensamentos: uma fisica,
um candidato a presidéncia dos Estados Unidos e um dramaturgo se encontram em um castelo
medieval de Mont Saint Michel, no litoral da Franca, onde debatem sobre diversos assuntos.
Em certo momento, enquanto visitam relégio da torre do castelo, iniciam uma conversa sobre
as diferentes visGes de mundo. Neste momento a cientista faz uma critica a visdo cartesiana que

os politicos em geral veem a natureza. Ela afirma que os politicos descrevem a natureza assim
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como Descartes descrevia, como um reldgio que vocé desmonta, reduz a pecas simples, faceis
de entender, as analisa e assim compreende o todo. Ou seja, V€ 0 mundo como uma maquina,
isso inclui plantas, animais e humanos, por exemplo. Quando o personagem do politico se
mostra favoravel a esta visdo, a fisica o convida a refletir quéo problemético é conceber o meio
somente como uma maquina, em diferentes campos de conhecimento como biologia, artes,
fisica e politica, por exemplo. Ao ser questionada sobre o que tem de tdo ruim o pensamento de
Descartes, responde que ndo ha nada de errado com ele, inclusive foi revolucionério para o
século XVII, porém, ndo comporta a complexidade e pluralidade do mundo. Neste sentido, é
importante dimensionar como Descartes e outros pensadores iluministas contribuiram para o
avanco e problematizacdo de campos diversos, como a biologia ou as a¢6es dos humanos na
Terra, por outro viés que nao seja o teoldgico. Pautavam-se na consecucao da verdade assentada
em um método especifico, rigoroso, matematico, 0 método cientifico (KOYRE, 2006).
Conforme Koyré, é o resultado e a raiz de uma revolucéo espiritual que transformou, nao s6 o
conteddo, mas as proprias limitacbes pensamento da época. Nesse sentido, abrangeu todas as
esferas do pensamento humano, pois a substituicdo do cosmos ordenado pelo universo infinito
implicou na reformulagéo de principios filoséficos, religiosos e cientificos.

Este viés cientifico permitiu a humanidade realizar notaveis avancos como as grandes
descobertas cientificas e o desenvolvimento tecnol6gico. Edgar Morin, citado por Lapierre
(1992) resume a conducdo do método cartesiano cientifico, levando a descobertas incriveis
justo por esta “obsessdo anatomista” onde ¢ necessario encontrar a menor unidade para, a partir
dai reconstruir o universo. Assim, descobriram, por exemplo os atomos, as células e as
moléculas. Porém, este mesmo pensamento linear e impulsionador de diversas descobertas,
também é um recorte de como se proceder em um mundo completo e complexo como o que

vivemos, segundo Edgar Morin:

Em uma reviravolta absolutamente inacreditavel, é essa mesma biologia molecular
que, no fundo, nos apresentou os problemas fundamentais da organizacao autbnoma
davida. [...] Assim, principios insuficientes impulsionaram a descoberta e, a0 mesmo
tempo, eles mesmos provocaram seu préprio desmantelamento. Esses principios
ultrapassados sobrevivem, enquanto o novo principio, o principio da complexidade,
ainda ndo emergiu completamente! O principio “morto” ainda néo estd “morto”, e o
principio “vivo” ainda ndo vive (MORIN, 1979*, apud MIGUEL, 2009. P.13).

4 Neste trecho do livro, Miguel (2009) utiliza uma fala de Edgar Morin em 1979, citado por Lapierre (1992) no
livro: L’analyse de systémes: 1’application aux sciences sociales. Paris: Syros;Alternatives, 1992
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Nesta perspectiva, a cena do filme mencionada anteriormente evidencia como é preciso
um pensamento critico de desconstrucdo de conceitos fechados quando estes sao utilizados em
territorios plurais. Apesar de toda contribuicdo positiva do cartesianismo aos diferentes campos
de conhecimento, € preciso ir além do olhar especializado e utilitdrio como Unica forma de
enxergar a paisagem em que se esta e as multi-relac6es que ali existe. Neste sentido, a teoria do
pensamento sistémico de Gregory Bateson surge como uma contribuicéo para este exercicio de
desconstrucédo, ao trazer a possibilidade de observar a(s) vida(s) dentro dos sistemas em que
estdo inseridas, entendendo estes entrelagamentos ao invés de fragmentar em blocos. Enquanto
Descartes tem uma visdo dualista em que tudo o que ndo é humano, é considerado um universo
fisico, desprovido de espirito ou proposito, Gregory Bateson vé uma inter-relacdo e
interdependéncia entre todos os fendmenos - fisicos, bioldgicos, psicoldgicos, sociais e
culturais, em que todo e qualquer organismo, seja uma bactéria, um elefante, um tecido
corporeo ou uma planta, por exemplo, é uma totalidade integrada, e consequentemente um
sistema vivo (PISTOIA, 2009).

Todas as experiéncias que eu e meus colegas tivemos foram em “tekods”. A palavra
tekod, em uma tradug@o livre significa “aldeia”, mas em sua construgéo ¢ uma jungao de “tek6”
- modo de ser - e & - lugar. Entdo seriam lugares onde o0 modo de ser mbya guarani, acontece,
isto, de forma alguma ¢ sindnimo de um “ser estatico”, ao contrario, ¢ um lugar onde se pode
abranger as varias possibilidades deste Cosmos Mbya. Este viver esta imbricado na sua
territorialidade e se traduz na sua corporalidade, logo, é natural o caminho de tirarmos do centro
0 pensamento cartesiano com qual fomos ensinados a ver o mundo, para nos abrirmos a
possibilidade de experienciar a riqueza das conexdes entre nés e o meio (BATESON, 1979), a
partir da interacdo com a percepgdo-consciéncia do caminhar Mby4, reforcando a no¢do de
cosmoecologia, conforme proposta por Catafesto de Souza.

Neste sentido, para se ter o que é chamado de Seguranca Alimentar e Nutricional pelas
instancias governamentais, dentro de um territério Mbya guarani, primeiramente é preciso
perceber e aprender de maneira mais ampla os sentidos e significados que existem dentro do
viver guarani que englobam ndo so ter a terra fértil para comer, as arvores frutiferas e caga como
também a agua pura que brota da terra, a espiritualidade sustentada pelos karais e kunhas karais
(pajés), entre outros tantos aspectos contemplados em sua caminhada individual e coletiva em
um territério em que tudo estd conectado com as pluralidades de significados para cada

elemento da paisagem.
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Apesar de todo este esforco e exercicio coletivo de desconstrucdo, a diferenca de
concepcdes e visdes de mundo, se refletiram diretamente no trabalho, onde havia uma certa
abertura de ambas as partes para elementos novos em relagdo aos assuntos que estadvamos
tratando. Isto de maneira alguma significa que estas experiéncias e trocas de saberes
aconteceram de maneira ndo conflituosa. De modo sucinto, pode-se dizer que 0s movimentos
entre atritos, afetos e cuidados foram primordiais e fazem parte das relagdes em um territdrio
plural, principalmente quando ha algum poder hegemonico ali. Todos nds, em suas realidades
tanto do que aprendemos dentro da academia como fora, tivemos que nos reconhecer acerca de
tudo o que nos afeta, enquanto pessoas que tem um pensamento cartesiano, para ai conseguir
realmente fazer minimamente um caminhar em direcdo ao Outro, 0 que proporciona uma troca
de saberes inestimavel. Para além do pensamento cartesiano, nos despirmos minimamente de
nossos pré-conceitos significa neste caso, tal qual Isabelle Stengers anuncia, reconhecer o
processo de afirmacéo das ciéncias modernas a partir de um desaparecimento gradual de tudo
0 que é julgado como ndo racional pelo mundo ocidental. Tal obliteracdo, estd ligada
diretamente a expansdo do capitalismo e sua profusao de poderes (SZTUTMAN, 2018).

Toda esta experiéncia nos leva a questionamentos acerca de assuntos diversos, tal qual o
olhar utilitario e hierarquico em relacdo a qualquer territorio. A exemplo disto, os Mbyas estdo
sempre alertando sobre as matas, que visivelmente é o que os ndo indigenas cortam, dilaceram,
do dia para a noite, porém isto ndo significa que ha uma hierarquia de importancias entre a terra
para plantar, a &gua para beber e 0 nhae i para confeccionar um petyngua, por exemplo.

A finalizacdo do referido projeto confluiu em sua continuidade por outras instancias de
parceria com a comunidade fora da universidade por parte de varios integrantes da equipe, como
com o inicio do projeto idealizado pelo Laboratério de Arqueologia e Etnologia (LAE), °- de
que também faco parte - em que foi abordada a questdo da ceramica mbyéa guarani. A ceramica
mbyéa guarani € um dos assuntos mais abordados por diversos trabalhos arqueolégicos no Sul
da América do Sul, porém, de maneira geral é tratada na abordagem classica como uma
atividade ndo mais desenvolvida pelo grupo, salvo a confec¢do de cachimbos ceramicos. Em
certos estudos, sobre cultura material, para explicar toda a existéncia de um povo, a técnica
utilizada pelos ceramistas guarani do passado é empregada enquanto modelo condicionante

para legitimar o atual feitio cerdmico dos guaranis. Compreendendo qualquer peca que nao siga

5 O Laboratério de Arqueologia e Etnologia — LAE ¢ herdeiro do antigo Gabinete de Arqueologia, criado por José
Proenza Brochado e Pedro Ignacio Schmitz, em 1967. Mantém o acervo acumulado desde entéo e oferece suporte
ao desenvolvimento de projetos de investigacdo historica e arqueoldgica sobre populagdes autdctones pré-
colombianas e grupos remanescentes de quilombos.
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fielmente estas técnicas, enquanto ceramicas somente historicas. A fim de problematizar toda a
questdo de trocas tecnologicas e culturais, mudancas ecoldgicas na paisagem entre tantos outros
fatores que desenham qualquer cosmopraxis®, e que remetem ao sentipensar proprio dos mbyas
e inspirados em conversas que tivemos com 0s guaranis acerca do nhae i, construimos um
projeto de extensdo com abordagem etnoarqueologica.

No ano de 2017, tendo como pilar a escola da aldeia Nhu Pord em Torres/RS, ap0s
di&logos feitos entre a equipe do laboratdrio, o professor indigena Francisco Moreira, a diretora
da escola Rita Stamm e o cacique da aldeia, Mario Lopes, foi planejado o projeto de extenséo
formalizado junto a PROREXT/UFRGS’ e intitulado "Nhay'u e Tembiporu: estimulo a
retomada da producdo ceramica desde o barro pelos Mbya Guarani no Rio Grande do Sul".
Foram desenvolvidas diversas atividades tais como oficinas de ceramica e desenho
arqueoldgico, além de visita ao Parque Estadual de Itapeva 8onde ha artefatos arqueoldgicos do
horizonte ceramico Guarani. A escolha da escola enquanto ponte se deu por esta ser um ponto
em que ha o desenvolvimento da educacdo ndo indigena e se estimula a valorizacdo da cultura
indigena com as criancas. Neste sentido, dentro de suas limitacGes, a escola indigena mesmo
sendo uma instituicdo da cultura ocidental, € um local onde ha a presenca e intervencdo dos ndo
indigenas, mas tende a abrir caminho para olhar os saberes dos mbya guarani de maneira mais
horizontal e menos subalterna. Justamente por se propor a ter um curriculo multicultural, seu
plano pedagdgico contempla a importancia das formas locais de viver e compreender o entorno
através da sua cultura. Além disto, € um local onde as criangas mbyéa passam a ter contato com
0s ndo indigenas mais diretamente.

Nas aldeias onde estive, a alegria e bem estar das criancas sdo o referencial para a
possibilidade do bem viver comunitario, naquele local. Certo dia quando estava na aldeia
Estiva, em Viamao/RS, estava sentada na frente da casa de Araci em um final de tarde, olhando
as criancgas brincarem em frente a Opy (casa de cerimonias), com os cabelos ao vento, todas
rindo muito, quando percebi mesmo de longe estava sorrindo com eles. Eis que Dona Talcira
Gomes, mae de Araci e lideranca espiritual entre os mbya guarani, para perto de mim e diz
“enquanto tiver crianga no mundo, vocé pode ter esperanca porque elas tdo muito perto de

Nhanderu™.

® Segundo Sztutman (2018), as sociocosmologias amerindias ndo devem, jamais, serem desvinculadas da pratica,
ou seja, devem antes ser concebidas como cosmopraxis.

7 Pro-Reitoria de Extensdo da Universidade Federal do Rio Grande do Sul

8 O Parque Estadual de Itapeva ¢ uma Unidade de Conservagdo localizada no Estado do Rio Grande do Sul.
Contiguo a cidade de Torres, abriga ambientes de dunas, vegetacdo de restinga, campos secos e alagados,
banhados e turfeiras e Mata Paludosa (floresta formada sobre solos bastante imidos).
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O terreno onde esta a aldeia Nhu Pora foi comprado pelo Governo Federal através de
uma medida compensatéria. Relativamente préxima a praia, o solo da aldeia constitui-se
majoritariamente de uma areia um pouco grossa e clara, perfeita para as brincadeiras onde as
criangas constroem castelos, casas, bichinhos e tantas outras coisas que eu e meus colegas ja
presenciamos no dia-a-dia da comunidade. Baptista da Silva (2013) relata em um dos seus
laudos antropoldgicos com interlocutores mbya guarani, o fato de haver uma indissociabilidade
entre criangas guarani, felicidade e terra sagrada. Em uma fala de um destes interlocutores,
sobre uma localidade onde ha uma praia de rio, na Ponta da Formiga (Viamao/RS), e 0 solo se

assemelha muito ao que encontramos na Nhu Pord, podemos compreender melhor esta ligacéo:

Essa areia para nds é importante para cagar ... passarinho. Quando a crianga vive em
cima dessa areia, ela esta feliz; para pescar é boa essa areia. E como uma farinha de
terra ou de pedra. Quando é amarela é yvyju. Ela é boa, é sagrada. Yvypora . Mariano
— Mbyéa Guarani®(BAPTISTA DA SILVA, 2013, p. 47).

Figura 4 - “Enquanto tiver crian¢a no mundo, vocé pode ter esperancga porque elas tio muito perto de
Nhanderu”, Aldeia Nhu Pora, Torres/RS

Fonte: Acervo LAE/ Carolina Silveira Costa (2017).

° Fala de Mariano, interlocutor Mbya Guarani enquanto dialogava com Sérgio Baptista, autor do artigo.
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Durante a oficina de desenhos desenvolvida no projeto promovido pelo LAE, pudemos
perceber inicialmente a associacdo que as criancas mbya fazem do barro com a sua cultura, sem
esgotar o assunto obviamente. Apesar de terem sido disponibilizados fragmentos de pecas
avulsas para servirem como estimulo na oficina, as pecas foram representadas pelas criangas,
associadas ao mbyé reko (o modo de ser guarani) tais como: vasilhas em cima de uma mesa ao
lado de um Karai (xamd) ou entre utensilios tradicionais para o feitio de comida. Esta
compreensdo também se estendeu a oficina livre de confeccdo de objetos de argila. A argila
utilizada havia sido doada pelo Instituto de Artes da universidade pois, como j& havia
mencionado, na localidade onde esta a aldeia, a principio, ndo ha nhae .

Apobs a finalizacdo do projeto, fiquei instigada a refletir sobre o proprio nome do trabalho
enquanto “incentivo a retomada”, pois a ceramica, pela sua composi¢ao, ¢ algo encontrado por
arqueodlogos porém, a utilizacdo deste material no passado fala mais sobre a habilidade
tecnoldgica dos guaranis ao saber lidar com o meio do que sobre uma possivel necessidade de
uma continuacdo destes feitios. H4 muitos outros saberes e fazeres do passado que ndo podem
ser encontrados nas escavacdes devido a sua composi¢do quimica e material. Mas e os Mbyéa
Guarani do presente? Sera que todos tinham contato com este material enquanto crian¢ca? Como
isso se deu ao passar dos tempos? Como essa relacdo se construiu? Sugerir a retomada de algo
assim, ndo seria tdo colonizador quanto obriga-los a nunca mais fazer?

Manuela Carneiro da Cunha (2017) chamou atengdo para o fato que, assim como o
conhecimento cientifico, os saberes tradicionais ndo sdo um arquivo fechado, passado de
geracdo em geracdo, na realidade consistem tanto em seus acervos transmitidos pelos
antepassados quanto em seus processos de investigacdo. O que remete a existéncia de uma certa
memoria, construida através da praxis em conjunto com o conhecimento ancestral. Por ser um
saber-fazer ligado ao conhecimento vinculado a diversas geracdes, nao faz a separacgdo drastica
entre cultura e natureza, uma vez que as duas fazem parte do mesmo mundo (COSTA, 2018).

Ap0s estas experiéncias, tanto na aldeia Jatai 'Ty, em que 0 nhae i foi citado entre arvores
frutiferas, passaros silvestres e dgua limpa enquanto elemento condicionante para uma real
SAN, quanto na aldeia Nhu Por, onde pude presenciar a agilidade e familiaridade das criancas
e adultos com algo que ndo tem no solo silto-arenoso local, pude iniciar uma reflexao acerca da
presenca da memodria afetiva, ecoldgica e social inserida nesta relagdo cosmoecoldgica entre 0s

mbyéa guarani e o barro.
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2.1 MEXENDO NO BARRO DENTRO DO RIO: A MEMORIA BIOCULTURAL EM
UM TERRITORIO EM MOVIMENTO

A territorialidade Mbya guarani esta intrinsecamente ligada a corporalidade dos
individuos que fazem destas comunidades, pois a sua constituicdo corporal é baseada
primordialmente de qual morada celestial sua alma provém e como ele desempenha sua
caminhada ao longo da existéncia, amparando e fortalecendo seu andar nos ensinamentos de
Nhanderu e Nhanderu kuery®?, depositando “nos corpos um lugar central para a constituicio de
sua socialidade” (CAIXETA DE QUEIROZ, 2008). Sendo assim, sua mobilidade desdobra-se
em uma rede complexa de discussGes em que ha os pontos acerca de regularizacdo de terras, ha
as atividades que refletem seu viver e subsisténcia mas também ha dimensdes espirituais que
complementam e se interligam com as causas de ordem pratica (LADEIRA, 2001 apud
PRADELLA, 2009, p. 66).

Assim como tantos outros mbya guarani, o professor da escola da aldeia Nhu Por4,
Francisco, ndo morou a vida inteira em um mesmo local. Antes de se mudar para a Nhu Por4,
morava em uma aldeia localizada no litoral sul de Santa Catarina. Segundo Francisco, |4 os
mbyéa tem acesso ao nhae’ii. Em uma conversa apos um dia de oficinas, Francisco relatou que
com as atividades, sentiu que deveria perguntar aos seus pais mais sobre 0 nhae i € seus pais
consequentemente demonstraram interesse em ndo sO contar para ele mas também para as
criangas, auxiliando a escola escolher quais histérias poderiam ser utilizadas em uma futura
cartilha para finalizar o projeto.

Em seguida, ao voltar para Porto Alegre e encontrar minha colega e amiga Araci, contei
sobre 0 andamento do projeto e como fiquei admirada com a habilidade das criancas tanto para
desenhar quanto para fazer as pegas ceramicas. Logo ela me explicou o fato que somente certos
nomes guarani podem “se dar bem com o nhae’it” e tem uma pré-disposi¢do ao moldar. Nomes
como de Antbnia Kerexu, eximia ceramista mbya que estabelece suas trocas e reciprocidades
com o0 nhae i a cada pecga que surge de suas maos. Mas isto sé vale a partir da vida adulta, pois
as criancas podem e devem ter um contato com a experiéncia de moldar o barro, independente

do sexo. Ndo sO por fazer parte do mundo mas também para aprender a respeita-lo, a usar

10 Nhanderu é traduzido pelos Mbya guarani como o Pai, Criador de tudo. Nhanderu Kuery seriam os deuses que
habitam o cosmos.

1L ADEIRA, Maria Inés. Espaco geografico Guarani-mbya: significado, constituicdo e uso. Tese de Doutourado.

Sédo Paulo. USP. 2001.
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pedindo permissdo para o espirito protetor, 0 nhae i ja. Durante a realizacdo do projeto, estas
e outras conversas, principalmente com Araci, Francisco e Ivanilde (irm& de Araci) foram
desvelando o universo que ha na um modo de fazer mbya guarani assim como um saber que
esta vinculado a oralidade. Os trés nunca haviam feito pecas ceramicas, mas sabiam e falavam
sobre 0 assunto com seguranca, onde os detalhes dos relatos ndo s6 demonstravam um
conhecimento acerca de onde se deve coletar o barro e 0 que se faz com ele mas também a
presenca de uma memoria afetiva coletiva.

A memoria é uma atividade psiquica que permite que recordemos de acontecimentos do
passado atraves de varios processos de armazenamento de informacdo, conexdes entre estes
elementos e geracdo de novas ideias, ajudando a tomar decisdes diarias (MONTEIRO, 2013).
Assim como h& uma memoria individual, também ha a memdria coletiva ou meméria de um
grupo social. Halbwachs (1990) evidencia esse carater coletivo da memoria, assentada nas
narrativas transgeracionais, que cimentam determinadas imagens, e esmaecem outras,
conforme a imagem que cada grupo ou comunidade tem de si, as vivéncias das pessoas que a
compdem, sua identidade, seus valores.

No entanto, no caso deste fazer mbya, se trata de uma fazer moldado por uma concepgéo
de ser, sentir e pensar o mundo, portanto, que remete a um sentipensar mbya, ou seja, que adere
a uma cosmoecologia mbya, o qual revela-se em uma cosmopraxis. Ou seja, da mesma forma
que concebemos a indissociabilidade natureza cultura, o sentipensar, tambem a
indissociabilidade entre a concepc¢do de mundo mbya e a pratica (SZTUTMAN, 2018). Nesse

sentido,

Natureza, cultura e producdo sdo, entdo, aspectos insepardveis que permitem a
construgdo dos saberes locais, 0s mesmos que se baseiam nas experiéncias individuais
e sociais desenvolvidas em contextos locais dindmicos regulados pelas instituicdes
sociais. Os saberes locais sdo sistemas de conhecimento holisticos, acumulativos,
dindmicos e abertos, que se constroem com base nas experiéncias locais
transgeracionais e, portanto, em constante adaptacdo as dinamicas tecnoldgicas e
socioecondmicas (TOLEDO et al., 2015 p.15).

Apesar de teoricamente todos os animais possuirem a caracteristica de recordar 0s
acontecimentos, segundo Toledo et al (2015), o ser humano é capaz de refletir sobre este
passado e revelar estas recordagdes sobre a sua histdria com a natureza e consequentemente
uma narrativa sobre estas interagdes etnoecologicas, seja atraves da sabedoria, da variabilidade
de genes e/ou de forma linguistica. A agricultura, a cerdmica e outros processos como a
mudanca de paisagens, demonstram o vinculo estreito entre a diversidade biologica, genética,

geoldgica, linguistica, cognitiva, agricola e paisagistica, o que justifica a proposi¢do da nocao
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de uma memoria biocultural. Toledo afirma que estes processos de carater simbdlico e
coevolutivo aconteceram gracas a habilidade da mente humana de aproveitar as singularidades
do seu entorno, em funcdo das suas necessidades materiais e espirituais. Porém, quando esta
memoria biocultural é encontrada viva em comunidades como as aldeias mbya guarani, ha a
percepcdo que a costura destas relacdes entre humanos e ndo humanos ultrapassa qualquer
conceito de aproveitamento de elementos naturais, justamente por haver uma predisposi¢do
deste grupo étnico a perceber estes outros enquanto vida que faz parte da rede social, uma légica
totalmente diferente da hegeménica.

Comer insetos, transportar sementes, saber qual parte da planta é necessario mascar para
ter o efeito medicinal necessario sdo facilmente associados a ideia de bioculturalidade pois
mesmo havendo diferencas nas relagdes com estes seres nas tantas socialidades'? existentes, ha
a observagédo em algum grau de vida tanto no ser humano quanto no animal ou planta. Perceber
e refletir acerca desta memoria biocultural quando ha substancias minerais envolvidas e as
dindmicas que abrangem este composto, nos forca naturalmente a deslocar o pensamento do
que significa bio e ao que esta vida pertence. O primeiro pensamento l6gico e fragmentado pode
ser o de expandir o conceito para “ecocultural” e foi 0 caminho que optei ao falar sobre o barro
utilizado nas construgdes tradicionais no meu trabalho de conclusdo de curso em Ciéncias
Sociais. Hoje percebo que fazer essa mudanca no vocabulario ao invés de abarcar o barro
conceitualmente enquanto algo com vida, somente significa que estou nivelando e legitimando
0 conceito do que € vivo a partir da logica ocidental. Ao ir a campo durante 0 Mestrado
académico, percebi que ndo basta somente se atentar a conceitos e concepcdes que
aparentemente facam alguma ponte entre a visdo mbya e a visdo jurua de mundo, mas sim,
abrir-se para a percepcao do que ha entre-lugares'® (BHABHA, 2001). Cada mbya leva consigo
seus aprendizados desde crianca. Tanto nas brincadeiras, quanto ao entardecer na casa de reza
ou na escola indigena a partir dos seis anos. Ao fazer o campo para o trabalho de conclusdo de

curso, intitulado “YAPO REKO: reflexdes sobre a Cosmoecologia Mbya Guarani e a

12 Aqui utilizo o conceito construido por Viveiros de Castro (2002) e Marylin Strathern (2006), que utilizam a
palavra “sociabilidade” ao invés de sociedade como referéncia a coletivos humanos, quando esta humanidade
abarca um alargamento das possibilidades de relagdes, abarcando divindades, animais, seres celestes e vegetais
(PRATES, 2009).

13 O conceito entre-lugar, formulado por Bhabha, esta relacionado a visdo e ao modo como grupos subalternos se
posicionam frente ao poder e como realizam estratégias de empoderamento. Tais posicionamentos geram entre-
lugares onde aparecem com maior nitidez questdes de &mbito comunitario, social e politico. Para o autor, essa
percepcdo € viabilizada na medida em que s&o ultrapassadas as narrativas ordinarias e que se entra nos conflitos
e nas aproximagdes surgidas em funcéo das diferencas culturais, com todas as subjetividades inerentes desses
conflitos. A posicdo de fronteira permite maior visibilidade das estruturas de poder e de saber, o0 que pode ajudar
na apreensdo da subjetividade de povos subalternos (RIBEIRO, 2015).
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materialidade dos saberes ancestrais através do barro”, pude compreender que ¢ na volta do
fogo que as criancas ouvem os mais velhos contarem kaxo (histdrias) sobre a criagdo do mundo,
0s espiritos protetores e conselhos sobre a vida, tudo isto sendo falado do coragdo em
comunicagdo com os deuses através da fumaca que sai de seus petynguas.

Em certa ocasido, Ivanilde me recordou uma destas historias, sobre como o jodo de barro
surgiu no mundo, ele tinha forma humana e ajudava nhanderu a construir as opys, porém,
comegou a jogar o barro na parede “de brincadeira”, sem que nhanderu o dissesse que seria
bom ou necessario construir aquela opy, entdo jodo de barro virou passarinho e por isto passa
toda a vida construindo suas casinhas pela terra. J& havia ouvido essa histéria em outro fogo,
em outra aldeia, mas aos poucos compreendi a linha ténue entre o Iudico do “brincar fazendo e
aprendendo” e o ndo faltar com respeito aos espiritos donos das coisas, sempre pedindo
autorizacdo para mexer com qualquer criacdo de Nhanderu pois ha a vida e o sagrado ali.

Quando a crianca mbya esta apreendendo estas informac@es e imaginando a historia no
cenario imagético que ja tem do mundo, como a visdo do que € uma opy e de como o0 jodo de
barro constroi suas casas, ha a presenca do petyngua no seu campo de visao, quando eles ficam
doentes e isto esta ligado a causas espirituais, a fumacga também € medicina e cura os keryngue
(criancas), quando sdo batizados ou colhem as primeiras frutas do novo tempo, o petyngua
sempre esta ali trazendo a fumaca e consequentemente a espiritualidade junto. N&o é a toa que
0 petyngua, com grande significado espiritual e ritualistico, foi a peca mais vista nos moldes
dos pequenos da aldeia Nhu Pord, tanto na oficina de barro feita pelo grupo do LAE quanto na

oficina feita pelo grupo Campo e Arte.

Figura 5 - O Mbyareko6 tomando forma na escola, Aldeia Nhu Pord, Torres/RS
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Fonte: acervo LAE (2017).

Ivanilde Kerexu relatou que tem um maior apreco pelos petynguas feitos de Nhae 'u em
comparacao aos de madeira ndo sé por terem potencialidades diferentes, mas porque ha todo
um trabalho na coleta e feitio destes cachimbos especial. Pois, em suas palavras,

Arvore a gente pode plantar em qualquer lugar que vai e tem uma terrinha boa, o
fihae 'u Nd0, vocé tem que conhecer ele, saber onde ele esta e se dar bem com ele. Ter
tempo e tranquilidade para achar também. A primeira vez que vi fazerem cachimbo
foi assim, ndo lembro onde porque era muito pequena, mas tenho carinho por isso.
Um dia ainda vou fazer um, quando tiver em um lugar que eu esteja muito em paz e
eu esteja bem no nhandereko. (IVANILDE KEREXU, 2018).

No relato de Ivanilde, podemos perceber que ha todo um conhecimento ndo sé do que
seria 0 nhae i mas também da cosmoecologia que ele esta inserido. Existe a conexdo entre o
Mbyareko, traduzido pela propria Araci como “nosso caminho mbya”, estar em paz e a “rea¢do”
do nhae’nn em relacdo ao possivel ceramista. Ivanilde nunca confeccionou qualquer peca
ceramica, ndo ha o fazer, mas hd a memoria através dos movimentos do corpo de outras
mulheres mbya.

Ao conversar com Araci e seus parentes sobre a concepgéo da categoria barro no senso
comum, me foi dito que usa a palavra “barro” para falar de todos estes elementos como o yapo
para confeccionar as casas e os diferentes tipos de nhae i para a ceramica, ao traduzir para 0s
ndo indigenas, exceto “a argila comprada em mercados e lojas, esta ndo é nhae i nem yapo, é
argila de Jurud” (Araci, 2018) mas para 0s mbyd, Nae'u e Yapd ndo estdo em um mesmo
conjunto, justamente por serem encontrados em locais diferentes, utilizados para fins diferentes
e terem identificacOes diferentes. O pensar o Yapé e o Nae u, se relaciona muito mais com as

suas texturas e seu emprego no cotidiano guarani do que com sua composi¢do, 0 que mostra o
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pensamento mbyda, que ndo tem como base primordial a concepcdo de tempo do calendario
gregoriano, ou a légica materialista do mundo globalizado. Um pensamento com a sua
itinerancia caracteristica do ‘“Pensamento Selvagem (Lévi-Strauss), muito mais ligado a
percepcdo do que a concepcéo de algo (CATAFESTO DE SOUZA, 2018). Este percepto se da
logo nas primeiras experiéncias sensoriais de um mbya. A cultura condiciona a percepcao de
mundo, antes de aprender a falar mbya guarani, as criancgas ja fabricam esta percepcao atraves
de outros sentidos, como por exemplo, o tato e estas experiéncias seguem acontecendo ao longo
de suas vidas expressadas na sua corporalidade (COSTA, 2018).

O relato simples e espontaneo de lvanilde e a experiéncia das criancas da aldeia Nhu Pora
com a ceramica, traz o sentipensar que o nhae 't provoca nas agdes em que ele esta inserido. O
nhae i € coletado nas margens e fundo dos rios, no processo de criacdo, se retira este material
e aos poucos o0 barro é manuseado com as mdos, adicionando quando necessario um
antiplastico, como a areia, até deixar a mistura homogénea. Da mesma forma que as mulheres
preparam o nhae’ii, 0 nhae’ii prepara seus corpos através daquela relacdo. Dona Talcira, me
relatou sobre a intencdo que se deve colocar ao moldar, intencdo de protecdo mas também de
“ser guerreiro”, como esta inten¢do tem que ser mentalizada durante o processo e como o
nhae i deve ser ouvido se quer ou ndo ser manuseado por aquela pessoa. E a ritualistica inserida
na praxis, que “conecta corpos e percepgdes mbyad com os componentes da ecologia que 0s
circundam e da cosmologia que projeta sua consciéncia” (CATAFESTO DE SOUZA, 2018)
desde o feitio até a finalizacdo das pecas ceramicas, transforma a experiéncia em um continuo
de corporalidades e materialidades, préprio do que estamos compreendendo por cCosSmopraxis.

Um ano apds as oficinas, retornei a aldeia acompanhando dois artistas que fazem parte
do grupo de pesquisa Interdisciplinar Campo e Arte, ligado a UFRGS e coordenado pela
Professora Claudia Zanatta, nosso parceiro nestas atividades de pesquisa-acdo e que tem uma
parceria de longa data com Antbnia Kerexu. Os artistas estavam distribuindo um material
educativo produzido pelo grupo. Este material era constituido de 4 videos em que a
protagonista, Antbnia, € acompanhada em todo processo do feitio ceramico, uma cartilha de
instrucdes, intitulada “Kerexu Jera Poty” para a realiza¢do da atividade ceramica e uma peca
produzida por ela. O projeto tinha como intuito aproximar escolas indigenas e ndo indigenas da
pratica ceramica de matriz mbyéa guarani e salvaguardar os saberes envolvidos nessas praticas.

A atividade proposta na escola consistia em assistir o video e apos isto produzir
livremente ceramicas. O professor Francisco participou de toda atividade, inicialmente com

uma fala para as criancas sobre o video e depois fez alguns bichinhos na atividade pratica.



38

Muitas das criancas presentes haviam participado das oficinas promovidas pelo LAE, os mais
velhos, que estavam na faixa dos 12 ou 13 anos quando retornamos |4, pegaram os cachimbos
confeccionados por eles ha um ano atrés, foram até o mato atras da escola, prepararam uma
piteira feita de taquara e sentaram com 0s Seus petynguas, prontos para assistir a caminhada de

Dona Antonia do rio até a beira da fogueira.

Fonte: Carolina Silveira Costa/acervo LAE (2018).
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Apbs o filme, todos confeccionaram seus cachimbos, suas panelas e seus bichinhos.
Bichos da fauna silvestre e presentes em sua narrativa de criacdo do Planeta, como por exemplo
corujas e ongas, mas também animais exéticos como focas e pinguins, todos feitos com detalhes
admiraveis. Sempre que via alguma menina fazendo uma peca que aparentemente estava muito
bem moldada e finalizada, perguntava o seu nome. Como resposta presenciei algumas Yvas,
Parés e Kerexus “se dando bem com o barro”, nomes ja citados por Araci e sua mae, Talcira,
como de mulheres predispostas ao moldar.

Apesar de ser uma atividade predominantemente feminina, a crianca guarani €
incentivada a ter essa experiéncia sensorial independente do sexo pois, segundo Dona Talcira,
faz parte do aprendizado guarani colocar a méo no barro com muito respeito assim como saber

0s nomes dos passarinhos que tem nas arvores da aldeia.

2.2 PARA SE TER UM BOM NHAE U, E PRECISO TERRA E AGUA LIMPA:
CONCLUSOES NECESSARIAS PARA PENSAR COM O NHAE'U E OS MBYA
GUARANI

Na escola da comunidade Nhu Pord, nas atividades conjuntas com os mais velhos e no
cotidiano da aldeia, vemos que o ensinamento perpassa tanto as paredes da Opy quanto da
escola. Todo e qualquer contato da crianca indigena no sentido sensorial é valorizado pois
entende-se que faz parte do inicio da caminhada de cada individuo. As criancas aprendem a
colher melancia, cuidar dos mais novos, a cortar madeira e mexer no mato independente do
sexo. Sendo assim, a memoria € construida mais por sensa¢des, escuta e praticas cotidianas do
que por conceitos. As histdrias e cantos que se houve dentro da Opy ou em volta do fogo sdo
conectados pelas experiéncias na tekoa (aldeia), costurando seu viver no territério mbya
guarani. Quando criangas, que nunca haviam entrado em contato com o barro, uma vez que é
escasso na area onde se encontra a aldeia, fabricam petynguas fazendo gestos ao “cortar” o
barro, iguais aos de senhoras mbyas e obtéem pecas lisas, polidas, estamos presenciando os ciclos
da cosmopréxis guiando e reforcando a memdria biocultural mbya guarani. As historias
contadas ao entardecer na casa de cerimonias, na volta do fogo e as brincadeiras das criangas

da aldeia na areia sdo costuradas em sua memoéria e florescem no contato com o nhae .
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A tecnologia mbya ndo esta ligada somente & sua cultura material'* e para compreender
melhor o emprego do barro no cotidiano mbya, € preciso ir além da pura técnica, existe ali 0
gesto, o pensamento acerca do emprego daquela matéria-prima que enxerga o moldar, o corpo
que emprega estas a¢des, a yy, a dgua boa, dgua sagrada, yy pord, o sentimento trazido por
aquela experiéncia, entre outras camadas, ciclos e espirais que provavelmente a nossa
percepcao-consciéncia ndo alcancaria de maneira imediata. O nhae’ii, apesar de ser utilizado
nos dias atuais com uma menor frequéncia ainda € bastante presente enquanto cosmopraxis.
Sobre a questdo da préatica, hd muitos fatores a serem levados em consideracdo, tais como
conflitos territoriais, privatizacdo de bens comuns, o significado das pecas para as comunidades,
a cultura enquanto algo ndo estatico e a cosmovisdo empregada nesta relacdo. Todo este mundo
que se apresenta em camadas de memdrias traduzidas nas praxis e sabedoria Mbya guarani,
instiga a refletir acerca do papel do nhae it no teko pord. Para isto, no proximo capitulo iremos
ampliar os horizontes e adentrar neste assunto em conjunto as mulheres mbya guarani para
depois entendermos de maneira mais ampla qual alcance esta rede tecida entre o barro e, em

grande parte, as mulheres mby4, tem.

14 Cultura material ¢ um conjunto de objetos feitos ou modificados pelo Ser Humano - utensilios, ferramentas,
adornos, meios de transporte, moradias, armas, tecidos etc. - associados a algum grupo especifico ou ‘tradigdo”,
como é utilizado na Arqueologia. Os Estudos de Cultura Material transcendem a Arqueologia e compdem,
atualmente, um campo bem mais amplo, emergente, de natureza transdisciplinar, que pesquisa a produ¢do
material da humanidade, passada e contemporanea (HICKS; BEAUDRY, 2010).
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3 COLETANDO E MOLDANDO O BARRO: AMPLIANDO HORIZONTES E
PERCEBENDO O TEKO PORA ATRAVES DO NHAE’U

[..] Desde pequeno, sua vida estivera voltada com
prioridade para o espirito, uma pequena chama acesa
dentro de um cosmos maior. E todos na aldeia sabem que
aquele cujo espirito se expande e floresce &, por definicao,
alegre. (Trecho do livro “Kuarahycora”, de Yara Miowa)

Era a segunda vez que visitava Antonia Kerexu em sua aldeia. J& havia se passado dois
anos desde a Ultima vez que estive ali mas a sensacdo era de poucos meses, talvez por a ter visto
em outros espacos neste meio tempo, ou porque estes trajetos entre cidades e aldeias, aos
poucos, alteram nosso entendimento de tempo. Antonia estava testando uma panela de barro
feita por ela, na fogueira. A professora Claudia Zanatta levou milho de pipoca. Panela no fogo
de chéo, grdos de milho dentro da panela, logo passamos da mistura de curiosidade e ansiedade
se ia dar certo, para a conversa fiada e brincadeiras regadas a pipoca e chimarrdo. Neste meio
tempo Antdnia mostrou algumas estatuas feitas por ela. Eram todas grandes. Seu moldar, seguia
a mesma mescla que vi nos trabalhos dos pequenos ceramistas da nhu pora: representacoes,
sem distingdes de “lugar de origem”, de bichos diferentes: ongas, jacaré e camelos. Antonia
mostrava sorridente, seu trabalho dos Gltimos tempos - entre petynguas, copos, panelas, oncas
e camelos, um homem -, segunda ela, correndo. N&o pude perceber para que lado 0 homem
corria, mas sua expressao corporal de quem logo seguiria para algum lugar que néo fosse ali,

era marcante.

Figura 7 - Pega elaborada por Antdnia Kerenxu, Aldeia Nhu Poty, Barra do Ribeiro, RS

g VTS

Fonte: Carolina Silveira Costa.
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As expressdes corporais da estatua com forma humana, de certa maneira me remeteram
ao papel de destaque do movimento e da corporalidade dentro do viver Mbya. Movimento entre
aldeias, no mato, no rio, por onde os irméos kuaray (sol) e jacy (lua) ensinaram 0s guaranis a
andar na Terra Imperfeita (Yvy Pyau — Terra Nova), na qual hoje os mbya convivem com o0s
jurua. Movimento este que se assenta na corporalidade dos Mbya Guarani.

Seguindo a ideia ja apresentada no primeiro capitulo, no sentido de deslocar o pensamento
onde existe uma dualidade entre cultura e natureza para o entendimento da cultura! enquanto o
“cesto” comum de humanidade, Viveiros de Castro contribui para aprofundar o tema ao afirmar
que hd “uma unidade de espirito e uma diversidade dos corpos” (CASTRO, 1996, p.116).

complementa este pensamento utilizando os escritos de Elizabeth Pissolato (2005):

Se pensarmos a vida terrena guarani a partir da triade corporalidade-pessoa-aguyje
(condic¢do de perfeicdo), a duracdo da pessoa, utilizando o titulo do livro de Elizabeth
Pissolato (2005), é tragada a partir da relagdo intensa com os diversos seres do cosmos,
tais quais as proprias divindades, os seres celestes, os animais, 0s vegetais, 0s
espiritos. A socialidade enquanto abarcadora de humanos e ndo-humanos contempla
essa riqueza de perspectivas, fazendo com que pensemos em algumas incongruéncias,
talvez certas incoeréncias, por assim dizer, entre a imanéncia entre homens e deuses
(PRATES, 2009, p.62).

Podemos partir para um entendimento do significado de corporalidade que ultrapassa o
que é visivel aos olhos pois envolve fatores que transcendem o sentido da visdo. Para os mbya,
a alma guarani, seu nhe’e, assenta-se no corpo e constitui a pessoa, quando ocorre 0
Nhemongarai. E nesta ceriménia, que ocorre normalmente no primeiro ano de vida, onde todo
comportamento e a vida do individuo como pertencente ao povo mbya, é definido através da
chegada deste espirito proveniente de uma das quatro regides onde se localizam as “ambas”,

casas celestiais, dos deuses. Nas palavras de um Xeramdi (velho/s&bio) guarani:

[...] Cada Deus mora em certa dire¢do. Existe Nhanderu Tupa, que fica na direcéo
oeste. Ha também Nhanderu Jakaira, que fica na direcdo sul, depois ha também
Nhanderu Karai, que mora no norte, em dire¢do ao norte. Assim, nas quatro regifes
eles ttm amba (lugar, morada) deles. Esses deuses todos se conhecem, todos sdo
deuses e todos sdo igualmente poderosos. Por isso, na nossa sabedoria realmente ha
quatro deuses, nés conhecemos quatro deuses. Agora, no conhecimento do jurua
existe apenas um. Eles conhecem apenas o deus que criou 0 mundo, s6 aquele, mais
ninguém. Realmente, existem esses quatro deuses, mas, além desses, ha mais

! Neste trabalho utilizo a palavra cultura na definigéo de Viveiros de Castro (2002 p.120): “Admitamos, pois se ha
de comecar por algum lugar, que a matéria privilegiada da antropologia seja a socialidade humana, isto &, o que
vamos chamando de ‘relagdes sociais’; e aceitemos a ponderagdo de que a ‘cultura’, por exemplo, ndo tém
existéncia independente de sua atualizacdo nessas relacdes. Resta, ponto importante, que tais variam no espacgo
e no tempo; e se a cultura ndo existe fora de sua expressdo relacional, entdo a variagdo relacional também é
variagdo cultural, ou, dito de outro modo, ‘cultura’ é 0 nome que a antropologia da a variagdo relacional”.
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subdeuses que sdo seus auxiliares, foram criados por eles. Ai sim, entra Karai Jekupe,
que mora ao lado deles. A morada dele é mais perto de nés. Xeram&i Marcolino da
Silva Karai Tataendy Marangatu, Tekod Aracai, Piraquara/PR (AFFONSO;
LADEIRA, 2015 p.11)%

Neste sentido, a pessoa guarani tem seu andar na terra guiado pelo 0 que a constitui nas
relagdes com os cosmos?, isto inclui 0 modo como fabricam seus corpos, do que se alimentam,
por onde andam, o que fazem e com quem tem afinidades, por exemplo.

Certo dia enquanto estava na aldeia Para Roke dona Talcira Yva, Araci Yva e lvanilde
Kerexu entraram em um debate sobre como me explicar a relacdo entre os nomes de mulheres
Mbyé e 0 nhae’ii. Me contaram que assim como tudo o que ha no mundo, além do rhae i ter o
seu j4, ele se relaciona com os mbyé de maneira distinta, dependendo de onde vem seu espirito.
As mulheres com nome Para, Kerexu e Ywa teriam uma predisposi¢do a “se dar bem” com 0
nhae’ii, 1ss0 ndo significa que todas as mulheres Mbya Guarani que tem estes nomes, serdo
ceramistas, mas sim que ha esta possibilidade dentro da sua existéncia. Para é proveniente da
casa celestial de Tupd, que entre outras tantas coisas estdo relacionadas as tempestades, as
aguas. Estas seriam as mbya com uma relacdo mais fluida com o nhaeii. Yva vem da casa de
Nhamandu, Deus sol que se desdobrou em outros deuses (como Tupa e Jakaira por exemplo),
Talcira o descreveu para mim como um “presidente dos nhanderu” e por isto consequentemente
as Yvas podem chamar o sol, como as Aras e fazer petyngua como as Para. Ja as Kerexus sdo
de Karai. Segundo Ivanilde sdo elas que tem uma “facilidade” em virar kunhas karai e talvez
isto tenha uma relacdo com a pré-disposicdo ao moldar pois Talcira nos disse que somente
algumas kerexus podem fazer isto, porém, ndo especificou ou estabeleceu ligacdo a algum outro
fator.

Ao longo da vida, a pessoa mbya passa por outros ritos tal qual o nhemongarai, onde lhes
é ensinado como viver sua corporalidade em uma nova etapa da vida. Nos casos das mulheres
mbyd, ha por exemplo, o ritual que todas experienciam quando tem sua primeira menstruacao.
Neste momento, se diz que a menina estd nimbé. Estar nimbé significa que apds ser kunha’i
(menina) e inka va’e (com peitos), tornou-se ingué (menina que menstruou), ou seja, esta em

um periodo de transicdo. Neste momento, h4 uma serie de cuidados para que ndo haja a

2 AFFONSO, Ana Maria Ramos y. LADEIRA, Maria Inés. (org.). Guata Pord/Belo Caminhar. Sdo Paulo: Centro
de Trabalho Indigenista, 2015.

3 Pradella (2009, p.82) argumenta que a nocgdo de cosmos guarani compartilha de algumas caracteristicas da
concepgao de pessoa. E dividido em ambitos interpenetraveis, intensamente povoado de outros,para maiores
informacdes sobre a formacéo e historia da criagdo do cosmos, consultar: KANGUA, V.; POTY, P. M. A vida
do sol na terra - Kuaray'i ywy rupére oiko'i ague. Sdo Paulo: Anhembi Morumbi, 2003.
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possibilidade de seu nhe e querer afastar-se*. Neste sentido os ciclos de transformagc&o fabricam
ou desconstroem seus corpos em consonancia com as relagdes entre a pessoa, 0s deuses e outros
seres. Em suma, s&o as relagdes que costuram sua corporalidade que por sua vez serve de base
para o fortalecimento de sua propria existéncia enquanto mbya guarani. Desse modo, 0 mbya
que vive “feliz” e com condic¢Bes do meio, seu teko pord, tem a possibilidade de realizacdo do
seu aguyje, a maturacgéo (divina) do corpo — segundo Turra (2018, p. 44) atingir o0 aguyje é, para
0s Mbya, a Gltima etapa de um longo processo de maturacéo corporal, ou seja, da incorporagdo
afetiva gradual e bem sucedida do modo de viver das divindades nesta terra — ou teko pora. Isso
possibilita, segundo dizem, uma ascensao do corpo aos planos celestes sem passar pela morte,
conferindo a pessoa a condi¢do de nhanderu miri, ou, em outras palavras, de “pequeno Deus”.
Talcira me disse que € extremamente dificil atingir este estagio pois, além de um amor grande
por tudo, inclusive pelos jurua, é preciso estar sempre atento ao se “nhhandereko” o “nosso
caminho mby&”. Araci certa vez me relatou que seu avé quase atingiu 0 aguyje mas por questdes
terrenas, de relacdes e de falta de cuidado com o corpo, ndo conseguiu e desde entdo sabe que
provavelmente ndo ird atingir este estado em vida.

Entdo, ao falar da corporalidade mbyd, estamos falando de algo imprescindivel para a
constituicdo do seu ser e que abarca um macrocosmo de relacdes que englobam o divino
também. Este viver mbyd é ensinado as criancas de maneira muito fluida, respeitando o tempo
de aprendizagem de cada um. Digo isto pois dois elementos importantes na transmissao de
saberes estdo presentes nos primeiros anos de vida de um Mbya: a experimentacdo sensorial e
a percepcao através dos sentidos da crianca. Araci tem um filho que estava com dois anos
enguanto termindvamos esta pesquisa e em um dia quente de verdo seu filho estava feliz
brincando com as melancias da plantacdo de sua avé Talcira. Neste instante, Araci me falou
como é importante, para eles, que as criancas mbya conhecam o mundo pelo préprio corpo.
Segundo Araci, o papel dos adultos (ndo s6 os pais) € mais centrado na observacdo do pequeno
enquanto ele corre, brinca, sente as coisas do chdo. Mesmo havendo alguma correc¢do sobre o
que se deve ou ndo colocar na boca, por exemplo, dificilmente o adulto vird com alguma
concepcao ou conceito do porqué daquilo, pois estes conceitos de mundo, virdo nao so pela
experimentacdo sensorial mas também através das histdrias contadas em volta do fogo pelos
mais velhos. Este momento, de ouvir as historias, ndo sdo impostos ao pequeno mbyéa tampouco,

pois cada espirito sabe de sua caminhada e a crianga tem que ter espontaneamente a vontade de

4 Aqui caberia uma discussédo profunda sobre a questdo de mitos e corpo da pessoa, que é contemplada em
diversas pesquisas Antropoldgicas e ndo podera ser feita no mbito deste trabalho.
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escutar coisas sobre o0 mundo, o adulto tem o papel de acolher e guiar. A crianga, por estar se
“assentando” neste mundo, tem uma certa facilidade de ir embora também, caso ndo esteja feliz.
Por isto a felicidade deles, que estdo mais proximos de Nhanderu por sua condi¢do de crianga,
é importante e central na comunidade.

Algum tempo nas aldeias € o suficiente para observar porque tudo o que foi descrito até
entdo, reflete diretamente na liberdade da crianca mbya. Ivanilde me contou que assim que a
crianga mbya nasce e passa pelo ritual do Nhemongarai, o Karai explica para os pais 0 que
devem fazer ou como devem se portar para que ela queira ficar nesta terra pois mesmo ganhando
seu nome, 0 espirito ainda se encontra logo acima da cabeca e ndo assentado totalmente no
corpo. Os conselhos para os pais de uma kerexu, serdo diferentes dos conselhos para o pai de
uma Ara, por exemplo. Porém, um conselho que acompanha a todos é buscar a calma e a
felicidade para transmitir & crianga. Segundo Ivanilde esta felicidade ndo é como o conceito que
0s nao indigenas tem, de um anténimo para tristeza, mas sim um estado de satisfacdo com tudo
0 que Vive e existe ao redor porque a alegria € maior do que as adversidades da vida, na realidade
as possiveis dificuldades sdo entendidas como parte de uma vida feliz vivida por completo com
seus aprendizados. Para compreender esta e outras nuances do viver mbya4, a crianga cresce em
um ambiente que encoraja a sua autonomia. Como ja relatei em outros trabalhos, ja assisti
criancas nas aldeias manuseando facdes, iniciando fogo de chéo e enxadas com grande destreza,
além disto as criancas participam da vida dos adultos. Na realidade, segundo algumas mulheres
guarani como Araci e lvanilde me relataram, justamente pelo interesse ter que partir das
criancas e o aprendizado vir muito através da experiéncia fisica e observacdo, elas ndo sdo
privadas dos espacos. “[...] tal caracteristica é o respeito pela personalidade humana e a nogéo
de que esté se desenvolve livre e independente em cada individuo, sem que haja possibilidade
de se intervir de maneira decisiva no processo.” (SCHADEN, 1974).

Ao refletir sobre o assunto, recordei de uma observacéo feita em 2016. Em um evento®
que participei estavam presentes Mbya Guarani de todo o estado do Rio Grande do Sul e ndo
indigenas de diversos orgaos federais e estaduais, além de instituicdes apoiadoras da causa
indigena. Os bancos formavam uma grande roda, juruds estavam sentados de um lado, os
guaranis do outro. Em comum havia o mate que é passado de mdo em mdo e a vontade de fazer
algo produtivo em relacéo a gestdo de Terras Indigenas, sair do encontro enquanto produto do

mesmao. Os guaranis que estavam sentados na roda, encostando seus corpos ou ndo, tinham uma

5| Nnemboaty mbya kuery: teko ojevy angua regua, yy e'é regua — Encontro guarani: o passado- futuro na
continuidade da cultura no Territério Litoral.
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postura corporal aberta para 0 mbyéa ao seu lado, peito aberto, ombros relaxados. Nem todos ali
cresceram juntos ou tinham algum grau de parentesco possuem em comum a territorialidade e
identidade coletiva, além do fato de terem brincado livremente quando criangas. Durante a
infancia corriam, pulavam, se tocavam, tocavam a terra e foram aprendendo sobre o
contentamento assim.

Voltando a cena da roda, 0s jurua, ouvindo atentamente as palavras ditas por Felipe
Brizoela, lideranga Guarani que caminhava pelo centro da roda, provavelmente ndo notaram,
mas estavam colados uns aos outros nos bancos, sem opg¢éo de ndo se tocarem devido ao espaco,
mas encolhidos dentro de si. Mesmo conhecendo a pessoa ao lado, a postura seguia sendo a de
peito para dentro e ombros fechados, inclusive eu também nédo escapava desta hexis. Talvez
pelo fato de durante 0 nosso crescimento na sociedade em que vivemos, vem as tantas
instituicOes que de certa forma podem contribuir para este “encolher o peito”.

Depois desses dias em que participei de discussées muito dificeis sobre a questdo do
territorio indigena, da terra, da satde, da educacdo, questdes cruciais para este e outros povos
amerindios, também desci muito barranco brincando com as criangas, 0 que me proporcionou
tecer reflexdes acerca da importancia destas experiéncias na construcdo do ser Mbyéa e quanto
de contentamento cresce atraves da liberdade de poder entender seu tempo para ter suas
vivéncias, sejam sensoriais ou ndo. Ha uma espera, um respeito pelo tempo da crianca se
descobrir enquanto Mbya guarani e aprender o que quiser, quando quiser. Lembro-me das
brincadeiras das criancas em frente a Opy na tekoa Nhundy, muita correria, pega-pega em cima
das arvores... conforme o sol estava se pondo e comecava o ensaio do coral guarani, as criangas
menores ficavam em volta das maiores, acompanhando seus movimentos do jeito delas, sem a
cobranca de alguém para fazer a danca de um jeito ou de outro com o pé. Esta liberdade para
sentir, para gesticular e estar aberto a perceber o mundo, este aprender a sentipensar tudo o que
percebe no seu entorno, se estende para a vida adulta de um Mbya condicionando a percepcao
de mundo. Neste sentido, antes de aprender a falar mbya guarani, as criancas ja fabricam esta
percepcao, chamada por Catafesto de Souza (2018) de percepto, através de outros sentidos que
néo a fala, como por exemplo, o tato, e estas experiéncias seguem acontecendo ao longo de suas

vidas expressadas na sua corporalidade.
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Figura 8 - O brincar e a corporalidade. Aldeia em Riozinho, RS, durante o | Nhemboaty mbya kuery

Fonte: Carolina Silveira Costa.

3.1 A CERAMICA MBYA GUARANI: REFLEXOES ACERCA DO OLHAR CLASSICO
ARQUEOLOGICO E O NHAE’U DENTRO DA COSMOECOLOGIA MBYA
GUARANI NOS DIAS DE HOJE

Se voltarmos a pensar nas experiéncias de fazer ceramica com as criangas da aldeia Nhu
Porda, podemos refletir sobre a possibilidade de haver todo este Cosmos e vivéncias imbricado
no gesto do moldar. Segundo diversos dicionario de Lingua Portuguesa, moldar é um verbo
transitivo direto que significa “esculpir, dar formas e contornos a (barro, cera, gesso etc.);
modelar.” Ndo existe uma tradugdo direta com qualquer palavra na Lingua Guarani utilizada
hoje em dia pelos mbya do sul do Brasil. Certa vez perguntei para Ivanilde como digo em
guarani que vou moldar cachimbos de ceramica, ela disse a frase “Aata nhae' ii re petyngua
ajapo agud”, que pode ser traduzida como “Vou fazer o nhae i virar cachimbo”. Ajapo € fazer,

agua seria “para” no sentido de ir de “algo x para y”. Apesar de ndo haver uma tradugédo direta
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que indique o gesto em si, ha na frase dita, a ideia de transformacéo. Assim como o individuo
mbya Guarani passa por seus rituais de passagem de uma fase para outra, sendo transformado
e se transformando através de sua jeguatd, o nhae’si, quando trabalhado pelas méos de
ceramistas mby4, estd em uma ligac&o estabelecida entre ele, a pessoa mbyé e todo 0 cosmos.
Talcira deixou claro para mim que quando se esta fazendo um petyngua, por exemplo, parte
importante do processo de feitio é 0 pensamento da pessoa que esta moldando. Ela deve colocar
a intencdo na missdo daquele petyngua junto aos mbya guarani, de cura, de protecdo e/ou de
fortaleza. Segundo Talcira, quem faz o petyngua deve mentalizar essa forca, que além de passar
para 0 petyngua, fortalece a prépria pessoa que esta realizando essa cosmopraxis, entdo € o
sentipensar 0 nhae i enquanto o trabalha que transforma a vida ali ja existente e gera tantas
outras forcas vitais (INGOLD, 1993). Ha uma relacdo etnoecoldgica que abrange todo o cosmos
e que reflete este cosmos, tal qual o pensamento sistémico de Bateson faz a ponte de
compreensdo para nds, ndo indigenas, ao afirmar que ndo ha hierarquia nos diferentes sistemas.
Seja entre 0 nhae’ii € dona Talcira, seja entre 0os mbyéa guarani e Nhanderu Tenondé (nosso pai
e criador), um reflete o outro e complementa, pois, ha uma troca que transcende o material e a
ideia de tempo em linha reta. Para alem da ideia de sistemas interconectados, podemos nos
aprofundar nesta tentativa de interlocucdo com este sentipensar mbya ao ndo nos prendermos a
concepcdes do que é vida e de comeco e fim de algo tendo como referéncia somente o que
chamamos de matéria mas sim abrir nossos sentidos para todo fluxo que pode haver entre tudo
0 que nossas mentes isolam em conceitos pré-estabelecidos. E interessante pensar o nhae’ii
enguanto coisa que ndo precisa de uma pessoa que dé agéncia para ele pois ele tem vida.
Enquanto coisa (INGOLD, 2012) que interage com 0s corpos e existéncia de cada mby4, auxilia
na continuidade da vida em sua temporalidade. Ele vem da Yvy e demonstra sua vida ao poder
se transformar em um petyngua ou uma panela por exemplo. Mesmo que tenha as maos de uma
pessoa fazendo isto, antes ele, enquanto algo com vida, decidiu se esta pessoa podia ou ndo o
transformar. Além do mais, ele ndo sé vai interagir com a pessoa mas também vai responder a
agua, ao fogo, vai inchar, vai ficar duro, ou mole demais..e assim, se estabelece enquanto vida
dentro deste continuum de materialidades e corporalidade na cosmoecologia mbya guarani.
Andre Leroi-Gourhan, ao pensar sobre o desenvolvimento da técnica e da linguagem
acompanhada pela humanidade, afirma que:
A andlise das técnicas mostra que, no tempo, elas se comportam a maneira das
espécies vivas, gozando de uma forca de evolucdo que parece ser-lhes prépria e ter

tendéncia para o fazer escapar do dominio do homem [...] Seria portanto de se fazer
uma verdadeira biologia da técnica, de se considerar o corpo social como um ser
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independente do corpo zoolégico, animado pelo homem, mas acumulando uma tal
soma de efeitos imprevisiveis que a sua estrutura intima ultrapassa em muito os meios
de apreensdo dos individuos (LEROI-GOURHAN, 1990, p. 147).

Neste sentido, mesmo que a paleontologia humana e a arqueologia, demonstrem a
realidade corporal do ser humano, a partir da comparacdo entre evolucdo anatbmica e dos
materiais fabricados pelas méos, séo saberes que tem seus limites quando se trata da realidade
extra-corporea da humanidade. Com isto, ndo estou negando a poténcia e importancia destas
ciéncias para o entendimento da histdria, mas sim refletindo sobre suas limitacdes quando se
trata, por exemplo, da ceramica guarani atual e sua trajetoria através dos tempos.

A arqueologia brasileira ja realizou diversos e profundos estudos acerca das vasilhas e
cachimbos ceramicos (ou os fragmentos destes), confeccionados pelas ceramistas Guarani no
passado e consequentemente contribuiu fortemente para referendar a demarcacdo de Terras
Indigenas, gracas aos trabalhos de catalogacéo destas pecas e detalhamento de técnicas, como
podemos encontrar no trabalho desenvolvido por José Proenza Brochado e equipe. Este
centramento no que é material acaba por gerar um apego as normas estilisticas e as regras
tecnoldgicas definidas. Monticelli (2007) que trabalhou durante muitos anos com Brochado e é
responsavel por grande parte da organizacao do acervo de seu grupo, relata que alguns aspectos,
como forma e fungdo, foram cruciais no reconhecimento das vasilhas. Complementando a
interpretacdo classica da arqueologia do que seria a cultura Guarani expressa nos artefatos
encontrados, Noelli (1997) que afirma a importancia de reconhecer que, os “Guarani do

passado”, representam:

[...] diversas populagdes que tinham em comum lingua, cultura material, tecnologia,
subsisténcia, padrdes adaptativos, organizagdo sociopolitica, religido, mitos, etc. Ha,
evidentemente, variagdes em nivel dialetal, de adaptabilidade e de etnicidade. Em que
pese a necessidade de mais estudos, verifica-se entre 0s guaranis diferencas que néo
aparecem em nivel material (NOELLI, 19976 apud MONTICELLI, 2007, p.107).

Da mesma forma, Monticelli, apontando casos onde os artefatos encontrados na
escavacao mostram que houve a modificacdo de aspectos das vasilhas ceramicas, comenta que
“que demonstram a capacidade e a vontade das ceramistas em inovar” (MONTECELLI,

2007). Contudo, ao longo destes textos, ha esta separacdo brusca e a conotacdo clara de um

® NOELLI, F. S.; SOARES, A. Para uma histéria das epidemias entre os guaranis. Didlogos, Maringa, v. 1, p.
165-178, 1997.
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contraste entre os “Guarani do passado” e os “Guarani do Presente”. Apesar de ndo ser o foco
deste trabalho, é importante trazer esta reflexdo a tona, uma vez que presenciei arquedlogos em
seminarios de arqueologia da regido Cisplatina e em cursos de Geoarqueologia afirmarem que
0s guaranis (mbya, nhandeva e kaiowd) hoje em dia, ndo confeccionam mais vasilhas
ceramicas, 0 argumento passa pela técnica de moldar, consideradas atualmente historicas
devido ao uso destes e outros detalhes e quantidade de ceramistas que ha nas aldeias. Inclusive
quando apresentamos um trabalho acerca da nossa experiéncia com as criangas da escola
indigena na aldeia Nhu Pord, um arquetlogo que assistia 0 Grupo de Trabalho relatou que
participou de um projeto onde ensinou os mbya da regido de Santa Maria/RS a fazer ceramica,
pois a comunidade tinha interesse em converté-la em fonte de renda, tal qual acontece com os
bichos feitos de madeira, mas ndo sabiam o que ou como fazer com a argila. Toda esta situacao
me instigou a refletir sobre estes fazeres, estas relagcdes. N&o conheco os guaranis da aldeia que
este colega teve sua experiéncia, mas sua colocacdo me provocou a pensar como provavelmente
haveria mais fatores envolvidos nesta relacdo entre a comunidade e o fazer ceramico do que
poderia ser mensurado através de técnica e quantidade. Hoje, posso afirmar que o fato do
territorio Mbya Guarani estar situado em uma area onde ha inimeras propriedades privadas,
estradas pavimentadas e cidades, ja dificulta 0 acesso ao nhae i, que esta proximo de um dos
bens comuns mais disputados atualmente: a agua. Outro fator a ser pensado sdo as necessidades
do dia a dia que envolvem alguma peca ceramica, como podemos notar até entdo, estas
necessidades ndo sdo apenas materiais, mas isso nao significa que ndo ha o uso imbricado, a
exemplo disto, podemos pensar nas panelas. Em um territorio que nao conta mais com a mesma
liberdade de trénsito e acesso, pensar que um guarani ira fabricar estas pecas somente de
ceramica com panelas de outros materiais disponiveis é limitar-se ao pensamento de que se trata
de cultura estatica, ndo e difere muito do (cada vez menos, acredito) senso comum que SO
entende e aceita a identidade indigena se a pessoa que seu autointitula assim mora nas matas
com seu corpo coberto apenas por penas e pinturas. Por Gltimo e ndo menos importante, a
relacdo cosmologica com o nhae i, que envolve a casa celestial destas mulheres como uma
condic&o de se dar bem com o barro e poder trabalhar com ele, é peca fundamental para entender
os dias atuais. Mesmo que a arqueologia se proponha a estudar o passado, ela deve ser
responsavel por suas reverberagdes no agora.

Em suma, a arqueologia pode e deve ser considerada como uma ponte entre 0
entendimento de ocupacéo territorial dos Povos Originarios Amerindios e a sociedade em geral

gue vive nestes territorios mas sempre entendendo seu papel enquanto uma ciéncia dirigida por
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seu vies cartesiano, que compreende o0 viver destes Povos através das camadas do solo, sem
poder alcancar todas as inter-relacdes que houveram ali e que atravessam outros tempos, muitas
vezes expressos através da oralidade ou das cosmopraxis. A exemplo disto, certa vez estava
lendo com Ivanilde o livro intitulado “Ceramica Guarani” de autoria de Fernando La Salvia e
José P. Brochado, nele continha muitas fotos demonstrando as técnicas para a confeccédo das
vasilhas. lvanilde me perguntou o que eram as marcas ao redor da borda da vasilha, eu expliquei
que aprendi que aquilo seriam marcas das unhas das ceramistas (fiz 0 movimento enquanto
falava). Imediatamente Ivanilde exclamou “- Ah ta! Igual como a gente faz cestinho pequeno,
a gente coloca a unha bem assim pra cruzar a palha”. Disse isto fazendo 0 mesmo movimento
com as suas unhas. Nd&o posso afirmar com maior profundidade até onde ha a assimilacédo do
gesto através de uma memadria biocultural mas com certeza ha conexdes nestes saberes e fazeres
que transcendem a ideia de continuidade do saber ceramico somente através de uma técnica
especifica de confeccdo. Aqui caberia uma discussdo aprofundada acerca do assunto, mas foge
do objetivo do trabalho. O importante € ressaltar como ndo ha um acolhimento destas tantas
outras “camadas’ que existem no viver o tempo de outras formas, como circulos e espirais, por
exemplo e a poténcia que existe na arqueologia enquanto ponte de saberes caso esta area se abra
para o didlogo. Dito isto, & importante também ressaltar que existem grupos que fazem isto
através da Etnoarqueologia e entre outras questdes, discutem por exemplo o retorno das pecas
gue se encontram em museus, aos Povos originarios, em uma tentativa de ter maior

compreensdo e empatia em relacdo a vida destas comunidades e sua ancestralidade.
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Figura 9 - Os sentidos de moldar e ser moldado pelo Nhae u, Aldeia Nhu Pord, Torres/RS

Fonte: acervo LAE/ Carolina da Silveira.

3.2 EXPANDINDO HORIZONTES: O PAPEL DO NHAE U E DO MOLDAR NO
MBYAREKO DOS GUARANIS NO SUL DO BRASIL

Resgatando a frase “Yvy nhamoii'i - Fazemos 0 nhae’ii da terra” dentro do que ja foi
explicado até aqui, percebe-se que ha nas palavras, no minimo, a ciéncia do que significa Yvy -
a terra, no sentido do tempo desta terra desde a sua criagao e a espiritualidade envolvida nisto.
Logo, podemos refletir qual o significado de se relacionar com 0 nhae’ii enquanto Mbya
guarani: para podermos ter uma ideia mais assentada no nosso cotidiano, imaginemos que uma

pessoa que cresceu em uma cidade no interior do RS e ndo pertence a alguma comunidade
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tradicional, tem acesso e coleta o que chamamos de argila para confeccionar ceramica.
Dificilmente esta pessoa, caso ndo tenha estabelecido conexdes com alguma memdria
biocultural através do seu viver coletivo, quando retira argila do solo, faz isto tendo como pano
de fundo no seu “pensar a argila” todo o processo que a envolve e acontece em um tempo/espaco
muito além do que este em que ela esta vivendo, tal como a duracdo de tempo dos processos
geoldgicos, de decantacdo da agua e deposito da argila nas margens do curso d’agua e como
isso influi no seu manuseio, no seu tempo enquanto argila. Neste sentido, mesmo entendendo a
importancia dela e a valorizando, sua relagdo se faz a partir de outras concepcdes e significados
em que a sua forma é imposta através de um agente humano, que por sua vez tem um objetivo,
sob a matéria, que é considerada inerte. J& em uma vivéncia destas a partir de um individuo
com uma memoria biocultural viva ligada a argila, os processos e relagdes seriam
completamente diferentes.

Em uma das viagens a aldeia Para Roke, em Rio Grande, conversei com Ivanilde a fim
de compreender melhor os processos e 0s fluxos que existem nas transformacgdes dos materiais
para seu Povo. Logo ela me explicou que o “fazer o nhae i, ir de nhae i para outra coisa” tem
como atuante ndo s6 as méaos da artesd, mas também a forga do cosmos. Os Mby& guarani,
segundo Ivanilde, além de enfatizar a necessidade de saber que 0 nhae i esta sendo retirado da
Yvy e consequentemente isto engloba todo o cosmos, cita como exemplo disto, a importancia
do gesto de pedir permissdo para o j&, o espirito dono, da terra, onde se encontra 0 nhae i1, 0 j&
do proprio nhae’ii € 0 da agua, que também mora junto ao rio. E necessario uma ciéncia e
cedéncia de todos estes espiritos-donos que protegem estes outros seres ndo-humanos. Para que
isto aconteca, além do respeito, é de suma importancia o contentamento interno, estar em paz
com o que se é e onde esta.

Nesta mesma visita, em um dos dias, Dona Talcira me contou sobre a primeira vez que
gue manuseou o0 rhae’ii: Tinha 40 anos de idade, nesta época ja estava aprendendo com sua

mae com bastante afinco como ser kunha karai.

Eu nunca fiz assim panela ou prato, quando eu era crianca mas depois de grande,
depois que eu tinha 40 anos, eu fui 14 nos meus tios, 14 em Argentina e ai 14 que eu
aprendi a fazer petyngua e a fazer algum copos também, isso eu ja& faco, copos e
petyngua né?! Ai 14 que eu me envolvi com o nhae i também porque ndo sabia que
era importante, né. Minha avo dizia “- Se ndo vai valer pra ti, tu ndo se metes com o
nhae’ii. SO que tu tem que experimentar primeiro, se tu sente... se tu faz petyngua e
ndo quebrar na hora de colocar no fogo, ai tu ja t& cumprindo a tua missdo né, mas se
quebrar quando tu colocar no fogo, ai ndo é mais pra mexer no nhae’ii.” Assim ela
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dizia. Esses tempinhos eu fiz e ndo quebrou nada, dai eu fiquei muito feliz com isso!
(Talcira Gomes, 20187).

Ivanilde, dias depois me comentou que sua mae deveria estar muito em paz, tranquila e
feliz para ter feito isto e manifestou sua vontade de ir em uma aldeia como a que Talcira foi,
quando estiver “bem no seu nhandereko”, assim para poder mexer no nhae i pela primeira vez.
Perguntei para ela por que sentia que assim poderia fazer algo com o0 nhae ’i. Ela me respondeu
que quando vocé vai iniciar alguma coisa (no caso, estava falando de se relacionar com o
nhae i), € importante que esteja no caminho mbya e em um lugar que possa ter seu teko por4,
0 que, segundo ela é mais facil acontecer nas aldeias da Argentina pois a area de mata e de
plantio sdo maiores, mesmo com 0s possiveis problemas que existem Ia.

Esta conversa me remeteu a uma mesa redonda que participei em 2017, durante o V
Congreso Latinoamericano y Il Congreso Ecuatoriano de Etnobiologia, sobre o ordenamento
territorial comunitario na comunidade indigena Pukard (Kichwa) do Equador. Na mesa
redonda, uma representante indigena Kichwa abordou o conceito de Yananti, traduzido como
equilibrio, enquanto principio basico para a organizacao territorial: Yan significa obscuro, “n”
¢ inserido nas palavras como unido e “ti” significa claridade. Os apresentadores do trabalho
utilizaram georreferenciamento entre outras técnicas de geologia e geografia para explicar,
porque o sol, as estrelas e a lua sdo indicadores, no territorio, do melhor lugar para morar,
guanto e quando consumir elementos do entorno, onde tem agua entre outros fatores que sdo
complementados pelas histdrias que seus avos os contam no dia a dia. Ao explanarem sobre seu
sistema extremamente completo e complexo de organizacdo cosmoecoldgica, ressaltaram que
para haver um real didlogo de saberes entre povos originarios e 0s nao indigenas, estes precisam
compreender gque uma cosmovisdo ndo é somente descritiva acerca de um modo de ser e/ou ver
mas tem uma filosofia (palavras usadas por eles) em relacéo a essa descri¢do de paisagem, uma
estrutura de pensamento e um sistema complexo de vida baseado nisto. Segundo o senhor
Kichwa que acompanhava os mais jovens, Yananti € o caminhar do humano onde as coisas que
s&0 boas e ruins sdo necessarias. As vezes é bom estar em desequilibrio para voltar ao equilibrio
desde que sempre tenha um coracéo para voltar, assim regressando mais sabio. Uma das frases
que este Povo usa para despedir-se seria traduzida como: “Que lo bueno y lo malo te
acompanhe”. Trouxe este exemplo como ponto de criatividade para refletirmos como Povos

gue vivem em territorios com paisagens tdo diferentes, tem um entendimento filoséfico de vida,

" Fala da Kunha Karai Talcira Gomes, em uma conversa que tivemos na Tekoa Para Roke (2018).
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que se encontra em diversos pontos. A resposta, ja foi dada pelo senhor Kichwa e dona Talcira
em suas falas.
Segundo Mainardi (2009 p.104),

[...] 0 “sentir-se alegre” dos mby& guarani se movimenta no fluxo de conhecimento
mbya/dominio divino garantido pelo nke’é, o parentesco mbya. Na medida em que a
satisfacdo pessoal esta vinculada a vida entre parentes, a auséncia de sentimentos
como alegria faz com que as pessoas se desloqguem de uma aldeia para outra,
atualizando as relagGes do parentesco. Assim, xamanismo e parentesco atendem a um
mesmo objetivo, qual seja, a atengdo ao estado emocional de cada um e a saude.

Ambos colocam em movimento os fluxos de saberes produtores da salide e da alegria,
possibilitando o prolongamento da existéncia humana (MAINARDI, 2009 p.104).

Entdo este contentamento mbya esta extremamente conectado com o bem estar coletivo,
fisico, mental e espiritual. Lembro-me a primeira vez que vi cenas gque marcantemente
remetesse a isto na minha primeira visita a aldeia Estiva/Nhundy, onde Araci e Ivanilde moram.
Estava trabalhando h& poucos meses com os mbya e iria ter uma festa na aldeia para receber
uma escola ndo indigena. Araci e Ivanilde me convidaram para conhecer e fui. Chegando I3,
havia atividades culturais como pinturas faciais, feitio de comidas mbyés, farinha no pilao,
dangas com o coral de criangas... mas o que realmente me marcou foi a presenca dos parentes
das aldeias proximas, inclusive a avo delas, dona Laurinda, Kunha Karai e a felicidade do
encontro. Principalmente entre as mulheres que conversavam muito, trocavam presentes e
fumavam seus cachimbos proximo do fogo enquanto os jurua ainda ndo chegavam. Mesmo
com o fato de haver vérias pessoas ndo indigenas, era visivel sua alegria naqueles encontros
entre primos, tios e avés. As mulheres particularmente fumavam mais cachimbos feitos de
nhae’ii, a filha mais velha de Araci, Ara, tinha 6 anos na época e estava um pouco agitada no
dia. Dona Talcira chamou a menina e com seu petyngua de barro, soprou fumaga em sua cabeca.
Lembro da sensacdo de espanto ao ver aquela fumacga parada durante um bom tempo logo acima
de Ara, a acompanhando. Ara logo ficou tranquila e foi brincar com seus amigos engquanto sua
mde, e as outras mulheres de sua familia fumavam seus cachimbos antes de recepcionar 0s

demais visitantes.
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Fonte: Carolina Silveira Costa.

A Tekoa Nhundy fica relativamente proxima a cidade de Porto Alegre e nos ultimos anos
fui diversas vezes para |4, principalmente no processo do Mestrado. Faziamos comida juntas,
trocamos receitas, elas cuidavam da minha bronquite no inverno e partilhamos histérias. Em
meio a convivéncia, vez ou outra faldvamos sobre 0 Nhae'si € seus ciclos, principalmente
guando lhes contava sobre as saidas de campo com o grupo do LAE na aldeia Nhu Pord, que
se estenderam durante o ano de 2017, em Torres/RS. Muitas vezes eu mostrava fotos ou contava
sobre como era encantador ver as criangas rindo enquanto amassam o barro. As respostas aos
comentarios eram histdrias sobre suas infancias, sobre a vida, sobre os ciclos, sobre tudo o que
faz parte de suas vivéncias enquanto lvanilde Kerexu e Araci Iva. Histdrias permeadas por
colheitas e brincadeiras na mata, dificuldades com tempestades que levavam tudo embora
guando estavam morando em casas de lona (logo que se mudaram para Estiva) e a importancia
de sempre plantar algo, “nem que seja em um cantinho no lado da casa” Ivanilde (2019), para
poder viver melhor.

Este trabalho esta sendo finalizado justamente quando se inicia o Ara Yma, 0s tempos
velhos, época em que o nhae i precisa ficar descansando na Yvy, como aprendi com as mulheres
Mbya Guarani. Assim como em outro Povos Originarios Amerindios, os Mbya tem sua
temporalidade propria, que é marcada ndo s6 pelas mudancas no meio como também pelos
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eventos que ocorrem nas aldeias. O calendario Mbya Guarani é composto pelo Ara pyau —
tempo novo (primavera-verao), Ara yma — tempo velho (outono-inverno), e Ara mbyté — tempo
intermediario®. E no Ara Pyau que ocorre o Nhemongarai, é quando acontece a colheita do
milho, da erva mate, do mel e de outros cultivos, também é no tempo novo que os Mbya Guarani
devem se preparar para viver como 0s deuses e seus ancestrais, 0s Nhanderu Mirim, além disto
os karai e kunhd karai (liderancas espirituais) entram em contato com os deuses e suas moradas

celestiais através da fumaca sagrada - tataxina, que sai de seus petynguas (DARELLA , 2015).

A gente sabe 0 més e a lua para planta, o0 Bem Viver para o Povo Guarani € plantar e
colher. Os brancos destruiram o0 nosso chdo mas mesmo assim a gente usa e planta.
To plantando, vou colher e vou chamar todo mundo na aldeia para comer. A gente
vive feliz assim (Talcira Gomes, 2019).

A minha mde sempre fala pra gente plantar porque la nas ambas, é assim que os
nhanderu kuery vivem, |4 tem plantacdo de milho, melancia, mandioca, batata doce,
assim por todo o lado (lvanilde Silva, 2018).

Estas falas, de Talcira e Ivanilde sdo um exemplo simples e preciso sobre como o Bem
Viver Mbyé alimenta a memdria biocultural dos guaranis, que por sua vez estad imbricada em
seu Teko Porad. Ao ouvir a narrativa de Talcira sobre plantar e colher, logo lembrei das vezes
que a visitei na aldeia Para Roke, ela me levava para caminhar e ver como estavam as
plantagdes de milho, mandioca, batata doce e melancia principalmente. Mostrava que mudas
que haviam crescido, qual ndo deu muito certo porque um bichinho comeu, me falava quando
vamos poder comer aquele alimento... sempre orgulhosa das plantagdes e com 0s netos ao seu
redor. Também falava sobre como tinha vontade de fazer uma casinha para ela ali no meio do
mato, perto da plantacéo, para poder viver bem. Depois das longas caminhadas, sentavamo-nos
em roda no gramado proximo a sua casa para comer frutas enquanto, ela fumava seu petyngua
porque ja era final da tarde. Para entendermos melhor este momento da temporalidade Mbya, é
interessante voltarmos a narrativa Mbyéa Guarani de criacdo do Cosmos. Segundo 0s guaraniss,
0 cosmos é criado a partir de uma autogeracédo e do surgimento do corpo etéreo de Nhamandu
(Deus Sol) “saido da noite originaria e do vento enregelado do Sul”. Na narrativa Mbya, 0
colibri e a coruja (maino e urukure'a, respectivamente) tem papéis importantes, pois enquanto
a coruja se manteve como mensageira e guardid do mundo original das trevas, o colibri

alimentou o desdobramento criativo de Nhamandu. Deste desdobramento, surgiram dois

8 Estas informacdes foram aprendidas nas aulas de Lingua Guarani ministradas pelo professor Laércio Karai, na
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, no ano de 2018.
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elementos: a chama - calor e luz (tataendy e tatarejakd) - e a bruma (tata xina). Por sua vez,
da bruma se originou as névoas da manha que se formam pelo calor do sol (kuaray). Brumas
estas que se reproduzem até os dias atuais, cada vez que um mbyé fuma o pety (tabaco) em um
petyngua (cachimbo) ceramico ou feito de madeira (COSTA, 2018). Segundo Clastres (2003,
p.179) os guaraniss usam as palavras ‘esqueleto da bruma’ para citar o cachimbo. Esqueleto
pode ser interpretado como algo que da sustento ao corpo. Neste sentido, 0 nhae i1, quando é
transformado para petyngua, acompanha, enquanto algo que d& base para o fumo, toda a vida
de um mbyé: quando ainda esta na barriga, a mde consulta com o karai para saber como se
manter com 0 corpo, mente e espirito saudaveis; ao receber seu nhe’e, ao virar adulto, ao
conceber seus filhos; ao pedir conselhos, sempre ha o petyngua que serve de invélucro para a
fumaca sagrada que, segundo Talcira, cura, purifica e protege.

Na pesquisa que realizei para obter o titulo de bacharel em ciéncias sociais, ao falar com
Laércio Karai, Araci e Ivanilde sobre questdes que envolvem a Opy, a corporalidade mbya e o
teko pord, entre mates e conversas, 0s trés concordaram que para se ter o teko pora, é preciso
que cada membro da aldeia, compreenda seu papel dentro do coletivo, viva seu mbyéareko,
tenham uma tekod com espacgo para semear, préximo a mata e com condicdes, de modo geral,
para que 0s guaranis possam vivenciar os ciclos de sua cosmoecologia, como os que ja foram
explicados neste trabalho. Voltando a frase dita pelo Felipe Brizoela, no primeiro capitulo,
podemos agora ter uma compreensao mais profunda de suas palavras, quando ele fala aos jurua
que: “importante ter alimento para o espirito e ndo s6 para o corpo, pois tudo faz parte do bem
viver guarani (Teko Pord). Complementando a fala de Felipe, gostaria de trazer um trecho da
carta escrita como resultado do | encontro Encontro das Kunha karai — Mulheres Mbya Guarani
lideres espirituais, que aconteceu nos dias 13 e 14 de fevereiro de 2019, na Tekoa Guyra Nhendu
— Aldeia Som dos Péssaros, terra indigena Mbya Guarani localizada no municipio Maquiné-
RS. O evento reuniu cerca de 50 mulheres de, pelo menos, sete aldeias do Rio Grande do Sul,
entre elas, Talcira. Em meio de vérias observaces feitas pelas Mbya presentes, foi destacado
que, para 0 modo de ser guarani, 0 amor, 0 encontro com os mais velhos, o petyngua e as plantas
sdo remedios que curam muitos problemas fisicos e espirituais. Além disto, as mulheres
ressaltaram que a saude, na cosmologia Guarani, é alcancada através do acesso as plantas
tradicionais necessarias, bem como a terra, a agua e ao alimento de qualidade. “Se a gente fica
doente, vai na casa de reza e o Karai cura com 0 petyngua, o petyngua ¢ a arma do espirito”
(Talcira Gomes, 2019).
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Liderancas espirituais e curadores como os Karai e as Kunha Karai possuem sabedoria
para curar muitas doencgas que, muitas vezes, o remédio ndo indigena ndo pode curar. Estas
consideragOes remetem aos ensinamentos que tive durante os dias na aldeia com Dona Talcira,
onde ela diversas vezes afirmou que semear, fazer a colheita e comer, tanto no sentido da
comida quanto do amor, é fundamental para o sustentamento do mundo e da pessoa guarani.
Para Talcira o Teko Pora se manifesta e se vive cotidianamente. Certo dia, quando fez farinha
de milho no pildo para depois comer com peixe, me falou sobre como comer uma comida de
verdade a fazia feliz e por isto, ia conseguir se comunicar melhor com os Nhanderu quando
fumassem seu cachimbo antes de dormir.

Todo o contexto apresentado neste capitulo, me fazem recordar as primeiras experiéncias
que tive de pensar os caminhos de uma Seguranca Alimentar com os guaraniss. Soares (2012),
ao descrever sua experiéncia entre os guaranis enquanto antropdloga da EMATER/RS,

contribui com a reflexdo do assunto, ao declarar que:

[...] mesmo que a SAN seja um dos pilares da politica de etnodesenvolvimento para
o0s povos indigenas, dificilmente acaba sendo incorporada — por questfes que trata em
seu texto — de acordo com as perspectivas de cada coletividade nos programas e
projetos dessa politica — situagdo que envolve os demais “setores” que procura
abarcar. A “questdo alimentar” entre as populac¢des indigenas em geral, por exemplo,
ndo se baseia na “quantidade suficiente e permanente”, de modo que qualquer
pesquisa e/ou politica publica relacionada a essa tematica deve levar em consideracdo
a concepcao de cada povo do que seja “fome, seguranca ou inseguranga alimentar”.
No caso dos Mby4, ainda conforme a autora, faz-se imprescindivel relevar, nessa
avaliacdo, aspectos etnoldgicos da sua corporalidade — constituintes da pessoa guarani
— e questdes relacionadas ao acesso a terras mais adequadas a vivéncia do seu Mbya
reko (SOARES, 2012, p. 159).

Se esta discrepancia se aplica a uma politica publica especifica que foi construida,a
principio, com o intuito de dialogar com as diferentes realidades territoriais, existem politicas
publicas que tenham enquanto objetivo a autonomia e soberania dos Mbya Guarani em seu
territorio e dialoguem com o teko pora? Para seguirmos a reflexdo, tendo como base a discussao
feita até aqui, no proximo capitulo iremos com o rhae’ii € as mulheres mbya pensar tanto em
uma possivel resposta para esta pergunta quanto sobre a re-existéncia cosmopolitica® que ha

nesta relagdo cosmoecoldgica entre o barro e as ceramistas.

° O termo cosmopolitica foi alcado por Isabelle Stengers, aqui o utilizo tal qual Pradella (2009) especifica: “com
0 intuito de dar conta de diferentes quadros articuladores de relagdo supra e trans-perspectivas [...] discursos e
modos de “fazer politica” entre os outros [...] conjuntos de entendimentos e procedimentos diplométicos de
interacdo com alteridades humanas e ndo-humanas habitantes do cosmos”.
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4 COLOCANDO A CERAMICA NO FOGO: ETNODESENVOLVIMENTO,
DECOLONIALIDADE E PATRIMONIO BIOCULTURAL

[...] De ningln lado del todo y de todos lados un poco. Lo
mismo con las canciones, los pajaros, los alfabetos: Si
quieres que algo se muera, déjalo quieto (Trecho da Cancéo
“Movimiento” de Jorge Drexler)

Uma das cenas que mais me chamaram atencdo quando visitei Antonia foi vé-la com o
pé cravado em um barranco as margens da BR 116. Ja estdvamos na aldeia ha algum tempo,
haviamos acompanhado na coleta do niae i na beira do rio do peixe (como o0s guaranis da
aldeia nhu poty o chamam), que passa atréas da aldeia e fomos até o barranco, para auxilia-la.
Eu e minha colega nos revezamos para segurar a bacia e manter o equilibrio enquanto Antdnia
tirava a terra com o facdo, naquele momento percebi que no pequeno trajeto que fizemos juntas,
entre o rio e o barranco, atravessamos duas cercas e uma estrada. Cercas sdo facilmente
relacionaveis com a ideia de propriedade privada e estradas com a de patrimonio pablico, neste
caso, as duas desempenhavam um papel semelhante ao atravessar o territorio que Antdnia e
seus parentes vivem: a ideia de interrupg¢des fisicas repentinas, algo palpavel mas que, de uma
forma simbdlica, representa as tantas outras “ceifadas territoriais” que o desenvolvimentismo
em confluéncia com o colonialismo, fizeram e fazem. A rodovia préxima a tekod nhu poty,
atravessa doze aldeias Mbya Guarani! em sua margem no Rio Grande do Sul, o que é um forte
indicativo de como estes grandes empreendimentos alteram e interceptam as areas destas
populacgdes. Tanto que, neste caso, houve uma série de mitigacdes e compensacdes por parte do
Departamento Nacional de Infraestrutura e Transportes (DNIT) pelos impactos da duplicacéo
da BR 116.

! InformacBes do Departamento Nacional de Infraestrutura e Transportes (DNIT), disponiveis em
http://www.dnit.gov.br/naticias/populacao-indigena-da-obra-de-duplicacao-da-br-116-e-assistida-por-
programa-de-apoio-as-comunidades-3
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Fiiura 11 - Localizaiéo da Aldeia Nhu Poﬁ, Barra do Ribeiro/RS

Fonte: Fotograma do filme Kerexu Jera Poty.

Estas caminhadas entre fluxos e interrupgdes no entorno da tekoa, me fizeram recordar
um relato que dona Talcira quando nos encontramos na aldeia Nhundy (Estiva) e tive a
oportunidade de ouvi-lo novamente em uma fala na UFRGS ha cerca de um més. No relato,
Talcira conta que curou uma senhora que reside no litoral do RS que tinha um problema sério
nos dois joelhos. A senhora, ndo indigena, ja havia visitado diversos profissionais de salde

acompanhada de seu filho, porém, ao ndo encontrar a cura atraves sistema biomédico ocidental,
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buscou tratamentos alternativos a este. O filho desta senhora conheceu Talcira e pediu sua
ajuda. Esta, prontamente disse a ajudaria, solicitando que o rapaz retornasse um tempo depois
pois faria o remédio. Entdo, rindo, Talcira conta que “roubou o remédio” na fazenda dos
brancos. Quando tive a oportunidade de ouvir este caso na aldeia, perguntei por que seria um
roubo e ela me respondeu:
Eu disse roubei porque os brancos pensam assim né, que tudo é deles, mas se foi
Nhanderu que colocou ali, ndo é do branco, nem é meu, mas eu posso usar porque é
remédio que Nhanderu fez pra curar as pessoas. Eu ndo faco diferencga entre branco
ou guarani nisso, amo a todos e se precisar, eu vou curar. Porque o coracao da gente

é maior do que 0 mundo, assim tem que se alegrar e amar sempre. Eu ndo brinco com
Nhanderu, eu sei que tudo o que eu falo, ele ta ouvindo [...] (Talcira Gomes, 2019).

As palavras de Talcira assim como as explicacdes anteriores sobre o teko pord, reforcam
que ideia de propriedade privada, como € concebida numa sociedade de matriz eurocéntrica - e
influencia diretamente o acesso a bens comuns, como a agua e a terra ndo faz sentido na
perspectiva do viver Mbya.

Voltando a histéria, Talcira continuou a narrar como entregou o remédio para o rapaz,
que ao recebé-lo, fez mencéo de pega-la. Esta ndo aceitou e deu instruces de como deveria
utilizar a medicina para que sua mée se curasse em no maximo trés dias. Na continuidade, relata

que

Um dia eu tava com meus filhos na aldeia e a gente tava sem ter o que comer, eu
coloquei &gua para ferver e comecei a usar meu cachimbo pedindo para Nhanderu.
Nisso chegou 0 homem com a mée que tinha problema no joelho. J& era umas 9h30m,
meu filho quando viu o carro chegando, reclamou perguntando o que 0s jurua queriam
nos incomodando aquela hora e eu disse pra ele ndo ser assim porque a gente tem que
receber as pessoas bem. O homem saiu do carro com a mée e ela tava curada, eles
tinham vindo agradecer e trouxeram duas cestas basicas pra gente. Eu fiz bodiapé pra
gente comer com eles antes de eles voltarem pra cidade deles. (Talcira Gomes, 2018).

A caminhada na aldeia Nhu Poty e a histdria de Talcira trazem para a reflex&o a relevancia
de conduzir a discussdo feita aqui, até entdo mais centrada nas relacbes etnoecoldgicas, para
um didlogo a nivel territorial tensionando o pensamento desenvolvimentista em sua relagdo com
as concepcdes de territorio e modo de vida Mbya... Para tanto, seguimos o fio condutor do
nhae’ii, que neste caminhar, nos levou até as mulheres mbya. Agora ndo focando em o que
significa ser uma mulher mbya guarani, mas sim tentar abrir nossa percepg¢ao para como estas
mulheres fortes fazem sua participagéo na vida da comunidade tanto no sentido social quanto
no sentido politico. Normalmente quem toma a frente nas reunides e falas com 0s ndo indigenas,
sdo os homens guarani. J& ouvi de alguns caciques que as mulheres sdo as protetoras da lingua

e cultura guarani, por isso ndo fazem as vezes de mediadoras entre mundos oficialmente. No
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entanto, com o passar do tempo e do convivio, vi que limitar seus deslocamentos territoriais e
papéis sob esta visdo binaria em que homens conversam com brancos e consequentemente tem
voz mais ativa em espacos de poder enquanto mulheres cuidam da comunidade, é mais uma
vez se manter de maneira comoda no pensamento de matriz eurocéntrica acerca de relacées. O
propdsito central do préximo item ndo é entrar em um debate intenso sobre género... Mas devido
a todo o caminho que o trabalho tomou, ha uma necessidade de refletirmos acerca do
lugar/espaco que estas mulheres ocupam dentro e fora das aldeias. Ou seja, aceitar 0 que as

vivéncias em campo mostraram e percebé-las junto com estas mulheres.

4.1 DEIXANDO AS PECAS SECAREM AO SOL: ESPACOS DE DECISAO POLITICA
E A MULHER MBYA GUARANI

De maneira geral, as pessoas que querem trabalhar junto aos Mbya Guarani, chegam até
estas comunidades via projetos institucionais desenvolvidos com diversos objetivos ou por
reunibes oficiais com oOrgdos publicos e entidades apoiadoras, a convite de alguém que ja
trabalha com a questdo indigena. No meu caso, tive duas proximidades distintas acontecendo
concomitantemente. A primeira foi enquanto bolsista de graduacdo através do projeto de
Extensdo promovido pela PROREXT/UFRGS e desenvolvido pelo grupo DESMA, tal qual
pontuo no primeiro capitulo, a0 mesmo tempo, conheci este outro mundo através da amizade
construida com Araci e Ivanilde. Assim como elas visitavam a casa de minha mée, eu conheci
a casa da mde delas e aos poucos fomos nos (re)conhecendo nestas realidades em que nédo ha
uma linha exata que separe, mas sim varias distancias e proximidades. No primeiro caso,
chegamos na aldeia Jatai 'Ty representando uma instituicdo de ensino publica e tudo o que isto
poderia simbolizar, tanto como parceiros quanto como pesquisadores que chegam a
comunidade e ndo ddo um retorno em relacdo ao que foi trabalhado com seus interlocutores.
Diversas vezes conversei com Araci, que era minha colega de bolsa, sobre o0 assunto e ela além
de elucidar muitas questdes sobre o viver mbya e como este se reflete no trabalho em conjunto
com a aldeia, também deixava claro que mesmo ela sendo Mbya, o fato de chegar em uma outra
teko& enquanto UFRGS, ja significava que haveriam mudancas na maneira de se relacionar, ao
menos naquele momento de visita.

Dito isto, é inegavel que a convivéncia com Araci e Ivanilde e sua familia antes de
decidirmos fazer este trabalho, contribuiu de modo marcante para que pudéssemos discutir com

afinco as questdes que levantaria aqui, enquanto mulher branca que nunca tera a experiéncia de
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ser Mbya Guarani. Certa vez Ivanilde avaliou que nossas discussdes sobre diversos assuntos,
tanto do Mbyéareko como do “mundo jurua”, e os tantos pontos que se intercruzam e sobrepdem
neste sentido, se ddo de maneira mais aberta, porque as meninas estéo vivendo a experiéncia de
transitar em meio aos jurué na Universidade e eu entre os mbyéa nas aldeias, assim nos fazemos
este movimento de nos entendermos, na medida do possivel nestes entre-mundos, com ciéncia
dos pontos de partida e provaveis deslocamentos necessarios para ao menos tentar caminhar em
direcdo a compreensdes. Complementando sua analise, Ivanilde pontuou que na questdao mais
cotidiana, do viver de cada um que extrapola papéis pré-determinados, nossos entendimentos
acontecem gracas a terra. Explico melhor: certa vez acompanhei-as até a aldeia Para Roke a
fim de ajudar na equipe da cozinha em um evento que ocorreu no no final de semana chamado
“Cura Xamanica®”’ em que pessoas ndo indigenas participaram de um ritual de bengaos e cura
com os Mbya Guarani. Ivanilde e Araci se deslocaram de Viam&o para Rio Grande com o
propdsito de trabalhar na cozinha durante o evento pois teriam muitos participantes e sua
cunhada Camilia era a responsavel pela alimentacdo. Logo me convidaram para ir junto, assim
poderia ajuda-las no que fosse necessario e participar do ritual, caso tivesse intengcdo. Como
havia muitas pessoas e eu estava com uma forte alergia na ocasido, optei por ficar junto as
mulheres nos afazeres e nao participar tdo ativamente do acontecimento. No primeiro dia do
evento, estdvamos caminhando até a plantacdo de Dona Talcira para buscar melancias e
conversdvamos sobre como era boa a época de infancia, pois vocé pode experienciar muitas
coisas sem as preocupacdes que as responsabilidades do mundo adulto, seja Ia em que realidade
for, trazem. Naguele momento contei algumas historias da minha infancia junto a minha grande
familia na pequena chacara de meus avos, ao finalizar minha narrativa, Ivanilde disse: “- E

2

Carol, tu é bem caipira mesmo, por isto que a gente se entende quando ta na aldeia.”, em
seguida respondi: “Como assim? eu vivo na cidade ha muito tempo, s6 tenho lembrancas do

que ¢ isso”’ e ela retrucou:

T4, talvez tu ndo saibas mais fazer as coisas assim espontaneamente, mas se tu vés
alguém fazendo, se tu vai junto, tu vai olhar aqui com o cora¢do de quem ja viveu algo
parecido mas tu sabe que ndo é igual, é o teu jeito! Tua familia também andava por ai
e ndo parava muito em um lugar a ponto de se achar muito dono da terra, é ai que a
gente conversa. (lvanilde, 2019).

Seguimos com os afazeres que logo tomaram conta da conversa e de meus pensamentos.

Ja de volta a Porto Alegre e entregue ao exercicio da escrita, este didlogo voltou vigorosamente

2 1° Cura Xamanica Guarani na Aldeia PARA ROKE, o evento ocorreu dia 11/11 e foi uma parceria dos Mbya
Guarani com grupo de pessoas que buscam sua espiritualidade através de rituais xamanicos.
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a mente no instante que pensava sobre as mulheres guarani nos espacos de decisdo em suas
comunidades. O fato de ter presenciado casamentos, separacdes, a chegada de filhos e tantas
outras coisas que envolvem a vida destas mulheres, de forma alguma me autoriza a falar por
elas em questdes que envolvam diretamente o protagonismo masculino, opressdes ou temas
correlatos. Deixo esta reflexdo as mulheres guarani, que magistralmente falam por si. Todavia,
0 caminho tracado pelo pensar a histdria destas mulheres em conjunto com elas abriu a
percepcdo sobre a importancia de refletir acerca de como o0s atravessamentos entre
colonialidade e desenvolvimento no viver delas se dao e quica até onde vao.

Para iniciarmos a reflexdo, voltemos as aldeias em momentos que ha forte presenca nao
indigena: nas reunides com intuito de reivindicar terras e acesso a recursos em seus territorios.
Quando ocorrem momentos assim, apesar de estarem presentes homens e mulheres nao
indigenas, é comum, quando ha algum representante homem de alguma institui¢do jurud, este
ser chamado ao debate enquanto “portador da fala” pelos representantes indigenas, de maneira
mais enfatica do que as mulheres ndo indigenas que estdo presentes. Ja vi colegas mulheres
extremamente competentes, e por vezes mais preparadas do que o colega que foi chamado a
colaborar com a comunidade, sairem destes espacos sem grandes oportunidades de
contribuicdo. Inicialmente via simplesmente como uma friccdo entre um mundo onde as
mulheres sdo maiores mediadoras das relacdes cosmoecoldgicas (intra-humanas) e homens
fazem as vezes de mediadores politicos com outro mundo em que hé toda uma desigualdade de
géneros reforcada pelos espacos restringidos de fala, onde a fala é sinénimo de poder. Neste
mundo, em que os jurua fazem suas leis, quem tem a palavra em locais publicos é quem tem
consequentemente poder de decisdo, visto a organizacdo do nosso Estado, por exemplo. Dito
isto, é interessante fazermos um exercicio de deslocarmos nosso pensamento eurocentrista para
iniciarmos a enxergar 0S movimentos que existem entre seus viveres enquanto mulheres
guaranis Mbya no territério e com sua comunidade.

A atuacdo cosmopolitica destas mulheres ultrapassa o conceito binério e fixo de espacos
ocupados “para dentro da aldeia pelas mulheres e para fora pelos homens”, hd um “caminhar
entre” que a nossa concepg¢do ocidental talvez em um primeiro olhar, ndo alcance, ao “valorar
0 publico em contrapartida ao privado tal qual as problematicas iniciais de leituras feministas,
de forma a enaltecer perspectivas resultantes do senso comum ocidental.” (PRATES, 2009).
Ou seja, ndo é eficaz se valer dos principios que originam as desigualdades de género na
sociedade ocidental para ser arbitrario julgando as relagdes entre homens e mulheres nas

comunidades Mbya. Gostaria de ressaltar neste ponto, que este fato ndo anula as possiveis
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opressdes que existam dentro das aldeias e que tem em sua raiz a colonizacédo (explicarei estes
atravessamentos de forma mais detalhada um pouco a frente no texto).

Ao compreender como funcionam estes momentos nos encontros institucionais com 0s
jurud, segui o conselho de algumas mulheres guarani e passei a maior parte do tempo destas
reunides, junto a elas. Seja na cozinha preparando os alimentos, em volta do fogo de chéo, onde
0 almoco era feito ou proximo a reunido observando o que acontecia ali. Logo presenciei todo
um movimento delas simultaneo as falas que estavam ocorrendo no centro da roda da reuniao:
0 entorno estava pulsando através de a¢Oes de mulheres tomando decisfes em relacao a familia
ou analisando se o homem que estava falando com os jurué realmente levou a decisdo tomada
na reunido anterior em que elas tiveram participacdo, ensinando as criangas pacientemente
sobre as arvores, 0s passaros e o que elas perguntarem... 3 Certo dia discutindo sobre isto com
Ivanilde e Araci, elas me disseram que 0 momento destas reunides € a hora de haver diversos
tipos de fala.

A participacdo da mulher na hora de decidir as coisas para a aldeia é muito mais além
do que aquele momento da reunido. N&o é porque ela ndo ta falando, que ela ndo tem
voz. Néo tem sé a fala da voz, tem a fala do siléncio, se vocé esta ali de corpo e alma,
vocé consegue entender a fala do siléncio! Por exemplo, quando a gente tava no
encontro do Sepé, teve muita essa fala do siléncio feita pelas mulheres, o tempo inteiro
[...] Tu consegue entender e consegue ver de corpo e alma, a fala do siléncio que ta
ali, circulando sabe... (Ivanilde da Silva, 2019).

Ivanilde complementou seus pensamentos justificando que a mulher tem mais sabedoria
espiritual que homem, porque tem mais rituais em relacdo a se tornar adulta, a ser mée, e tudo
0 que significa vir neste mundo em um corpo feminino. Maria Paula Prates, em sua dissertacédo
de mestrado em Antropologia, fala desta relacao:

A mulher mby4d enquanto mediadora de relagcBes sociocosmolégicas inverte a
centralidade do homem, fazendo com que ela seja colocada no centro. Sua relacéo
primordial com Jacy (lua), sua potencialidade iminente em djepotar ndo incidem
somente sobre ela, mas, sim, a todos a sua volta (PRATES, 2009, p.82).

Por mais que o homem faca as vezes de lider politico em contato com a sociedade
envolvente, isto ndo significa que ndo ha o protagonismo das mulheres em sua cosmopolitica,
que reverberam no viver destas mulheres e influenciam nas demandas territoriais e negociagoes

acerca de recursos, por exemplo. Porém, ndo devemos ignorar o fato deste territorio estar em

3 E importante ressaltar que entre si, elas s6 falam a lingua guarani e pude compreender estas conversas gragas aos
anos de convivéncia em que pacientemente Laércio, Araci, Ivanilde e muitas criancas mbya me ensinaram a
lingua, que até entdo me limito a ter, ao contrério da fala, uma escuta bonita.
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um Estado-Nacdo com politicas desenvolvimentistas, que enaltecem os documentos e quem se
comunica mais proximo a “lingua oficial deste pais”. Carneiro da Cunha (2009), argumento
que o conhecimento dos Povos Amerindios € ‘“conceitualizado como o avesso das ideias
dominantes”’ 1090, parecem estar condenados a encarnar o avesso dos dogmas individualistas e
de posse do capitalismo. Sdo obrigados a carregar o fardo da imaginacdo do Ocidente se
quiserem ser ouvidos” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 328).
O desenvolvimento foi — e continua a ser em grande parte — uma abordagem de cima
para baixo, etnocéntrica e tecnocratica que trata as pessoas e culturas como conceitos
abstratos, estatisticas que podem ser movimentadas para cima e a para baixo em
gréaficos de progresso (ESCOBAR, 1995, p. 44).
O encontro que Ivanilde menciona em sua fala ocorreu em fevereiro de 2019, na aldeia
Para Roke, em Rio Grande. Intitulado 13° “Encontro em Memoria de Sepé Tiaraju” e
promovido pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI), o evento contou com a presenca de
nove aldeias e teve como foco a reafirmacdo da resisténcia as politicas do Governo de Jair
Bolsonaro. Um dos trechos da carta final, produto desta reunido, diz:
[...] De Rio Grande os nossos pensamentos, 0s nossos olhares e os espiritos dos mais
de 200 Xeramoi, Xejaryi, Karai, Kunha Karai, Caciques, homens e mulheres, criangas
e jovens se unem a todos os povos do Brasil, numa Gnica sintonia para combater as
propostas do governo brasileiro de aniquilar os nossos direitos. Um governo que
pretende dificultar ainda mais a aplicacdo da Constituicdo Federal, que nos assegura
a terra como um bem originario. E, se hoje, ndo estamos em alguns dos espagos que

reivindicamos € porque nos expulsaram, nos perseguiram, nos violentaram fisica,
cultural e espiritualmente.

O comunicado acima € uma clara reivindicacdo a vida, ao seu viver enquanto mbya
guarani, a sua (re)existéncia. E comum, ao haver reunides como esta, seja ela promovida pelo
Governo ou por alguma entidade apoiadora da luta indigena, sairem documentos a serem
encaminhados para as autoridades que possam tomar decisdes que influenciam em seus
territorios. Enquanto os homens estao redigindo estas cartas em conjunto com os ndo indigenas,
as mulheres estéo se dividindo entre o preparo dos alimentos, andar pela aldeia com as criancas,
dar conselhos para as mulheres mais novas enquanto estdo fazendo algo juntas e ficar ao redor
do local que esta acontecendo a reunido, com seus petynguas fazendo a fala do siléncio circular
e chegar até Nhanderu e Nhanderu Kuery para que os caciques falem com as palavras bonitas,
para que a intencdo entre no pensamento de quem esta prejudicando o kuery, o coletivo. Ou
seja, a presencga feminina nestes momentos politicos ndo se resume ao que o0s ndo indigenas

veem.
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Figura 12 - Encontro Memorias de SeeTiara'u, fevereiro/ 2019, aldeia Para Roque, Rio Grande/RS

f

Assim como Talcira diz que o petyngua ¢é a “arma do espirito”, o sustento da palavra

falada se d& através da voz do siléncio circulando naquele momento.

Eu vou perguntar para os gerentes, os governadores, 0s ministros, os vereadores, 0
governo dos Estados Unidos, Inglaterra, Japdo — todos grandes gerentes... Eu vou
perguntar a eles o que eles pretendem fazer com a nossa Terra. Eles estdo mexendo
com pessoas, com a Terra, com a vida, como se fossem as empresas deles. Nds néo
temos nada a ver com a loucura deles. Mas eles ndo séo intocaveis... Vamos entrar
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nos sonhos deles. Junto com a Terra e 0 universo, nds vamos apontar a loucura. Nés
ndo podemos ficar quietos... Vamos fazer uma rede de pajelanga, de magia, vamos
fazer confusdo no cérebro deles (AILTON KRENAK, 1989 apud SZTUTMAN, 2018,
p. 338).

Figura 13 - Encontro Memorias de Sepe Tiaraju, fevereiro/ 2019, aldeia Para Roque, Rio Grande/RS
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Fonte: Conselho Indigenista Missionario - CIMI.

Nesta reunido, Dona Laurinda, mée de Talcira e uma kunhd karai muito respeitada, falou
por cerca de duas horas em guarani na reunido, principalmente dando conselhos aos homens
mais jovens. As falas em guarani dos caciques foram mais voltadas para as questfes internas
de cada aldeia presente, somente quando se falou com os ndo indigenas é que se abriu a reflexao
para a questdo mais abrangente de direitos indigenas. O que reflete muito sobre como os mbya
do Sul do Brasil estabelecem a relagéo de organizacdo territorial: o que é preciso manter forte,
manter como pauta e como foco é a sua aldeia, é o teko pora do seu kuery. Ja os assuntos mais
abrangentes politicos que sdo consequéncias de seu territorio agora fazer parte de um Estado-
Nacéo, apesar de ndo ter menos importancia, sdo tratados a nivel de contingéncia. O que quero
dizer € que h4, nestas reunides, uma cosmopolitica prépria no sentido do homem guarani fazer

“0 jogo do branco” com o kuaxia (papel) e a reivindicacdo em Brasilia enquanto mantém o seu
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firmamento na jeguata através de diversas acdes, muitas em que a mulher mbya tem
protagonismo. A problematica se encontra na postura de quem busca um dialogo com o intuito,
a principio, de estabelecer uma maneira do Povo Guarani ter condigdes de viver de sua maneira,
sabendo que onde h&d um poder hegemdnico com bases em acumulacao infinita, jamais aceitard
a soberania popular e a pluralidade do territorio de forma ndo dominadora.

Entendendo as aldeias guaranis enquanto lugares de re-existéncia ndo isolados e aceitando
que existem diversos atravessamentos nestas relagdes com base desenvolvimentista, racial e de
colonialidade, me apoiarei em Segato (2012) com suas consideracdes acerca do patriarcado
colonial moderno e no Feminismo Comunitario para avancar na reflexdo. Segato afirma que
nas socialidades indigenas, anteriormente e no inicio da colonizacéo, havia o que identifica
como “patriarcados de baixa intensidade”, que se tratam de organizagdes patriarcais que Se
diferem do género ocidental e ndo considera eficaz ou oportuna a lideranca do feminismo
eurocéntrico (PEREIRA, 2019). A exemplo disto a autora cita o feminismo comunitario, que
teve sua origem na Bolivia e inicialmente foi composto por mulheres indigenas Aymara. Se
propde a pensar a terra e 0 corpo enquanto territorio de quem os trabalha e a pensar o paradigma
de resolucdo de tensdes derivados da dupla inser¢do das mulheres na luta dos Povos Indigenas
e da frente interna de género de forma comunitaria, junto com os homens de seus povos pois é
um principio inclusivo que cuida da vida e do espago onde as pessoas vivem juntas
(ALDUNATE; PAREDES, 2010).

O Comunismo Comunitario hoje se espalhou por varias etnias indigenas de paises como
Bolivia, Honduras e México. Podemos dizer entdo, que ele é construido tanto como uma base
tedrica quanto como acdo politica de maneira peculiar a cada comunidade, seja ela rural ou
urbana, pois esses dois itens que ddo estrutura ao feminismo comunitario, tem caracteristicas
diferentes para cada cultura, que esta enraizada em um territério com sua historia, assim como
cada povo tem a sua sua memoria. O viver em comunidade esta intrinsecamente ligado a
cosmoviséo de cada povo, como elucida Huanacuni:

Las muchas naciones indigenas originarias desde el norte hasta el sur del Abya Yala
tenemos diversas formas de expresion cultural, pero todas emergen del mismo
paradigma: concebimos la vida de forma comunitaria, no solo como relacién social
sino como profunda relacién de vida. Por ejemplo, las naciones aymara y quechua
conciben que todo viene de dos fuentes: Pachakama o Pachatata (padre cosmos,
energia o fuerza cosmica) y Pachamama (Madre Tierra, energia o fuerza teltrica), que
generan toda forma de existencia. Si no reconstituimos lo sagrado en equilibrio
(Chacha Warmi, Hombre Mujer), lo espiritual en nuestra cotidianidad,definitivamente

no habremos cambiado mucho y no tendremos la posibilidad de concretar ningin
cambio real en la vida practica (HUANACUNI, 2010, p.30).
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Seguindo esta linha de pensamento, o firmamento no cotidiano que os Aymara buscam
viver, converge com a experiéncia de existéncia mbya enquanto fazem sua jeguata cotidiana
buscando equilibrio através do mbyareko e para o teko poréd coletivo, mesmo havendo tantas
interrupcdes no caminho. Segato argumenta que apesar das relagdes de poder entre a esfera
domeéstica e pablica serem singulares e assimétricas em cada grupo, estas divisdes ndo se tratava

de algo fixo ou que simboliza uma dependéncia pois se mostram completas entre si. Havia:

O um e o dois que formam a dualidade indigena sd@o uma entre muitas possibilidades
do multiplo, e ainda que possam funcionar em complementaridade, s&o
ontologicamente completos e cada um dotado da sua propria politicidade, apesar de
desiguais em valor e prestigio. O segundo nessa dualidade hierdrquica ndo constitui
um problema que necessita conversdo, ndo é mister submeté-lo a um processamento
pela grade do equivalente universal, e tampouco € resto da transposi¢do para o Um,
mas é plenamente outro, um outro completo, irredutivel (SEGATO, 20124, apud
PEREIRA, 2019, p. 63).

Dito isto, gostaria de chamar a atencdo para a importancia de observar dois pontos
trazidos pelas mulheres indigenas de outras localidades atraves do feminismo comunitario e por
Segato em suas reflexdes: o primeiro sdo os atravessamentos politicos entre Mbyas e nao
indigenas, que tem a opressao de uma sociedade de matriz eurocéntrica que dita as regras do
Estado. Estado este que tem como compromisso primordial sustentar sua forma sistematica de
gestionar o territorio, por exemplo através de documentos que ganham uma importancia maior
do que o conhecimento tradicional. E o segundo ponto é a imprescindibilidade de uma reflexao
autocritica enquanto ndo indigenas que se inserem neste entre-mundos. Neste sentido, voltar o
pensamento aos caminhares na aldeia em conjunto com os mbya, e a0 menos tentar
compreender as chances, tanto de colocar somente a perspectiva ocidental na hora de pensar a
questao de género nos espagos de “fronteiras” ou entdo de relevar demasiadamente estes
atravessamentos complexos do patriarcado colonial e ndo questionar até onde de certa forma,
suas acdes podem configurar enquanto reforco disto.

Voltando aos caminhos cosmopoliticos da mulher mbyd, é extraordinario como elas
mostram a forga que tem através da sutileza. Ao estar com elas ouvindo suas historias pessoais
e as ver bastante focadas em manter o mbyareko, principalmente pelos filhos, fui entendendo
como sutileza e forga, de forma alguma, sdo anténimos. Nao diferente disto foi comecar este

trabalho tendo o nhae it enquanto fio condutor. O iniciei depois de ter contato com a ceramica

4 SEGATO, R. L. Género e colonialidade: em busca de chaves de leitura e de um vocabulario estratégico
descolonial. E-cadernos ces, n. 18, 2012.
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mbyéa guarani no LAE, foi ao comentar para os Mbya da aldeia Nhundy, aos poucos, sobre o
que via no acervo do laboratorio e posteriormente, do que presenciei na aldeia Nhu Pora, que
esse novo mundo foi se abrindo aos poucos para mim. A principio ndo ouvia falar de mulheres
que faziam ceramica, porém em questdo de poucos meses comecaram a chegar relatos sobre
avos, tias ou maes de guaranis gque convivo, que fazem ceramica ou ja haviam tido contato com
0 nhae’ii em algum momento da vida.

Agora que ja refletimos minimamente sobre os tantos atravessamentos entre fatores
internos e externos que estas mulheres enfrentam e convivem, vamos trazer para a reflexéo a
relevancia de como se da um possivel dialogo entre a relacdo etnoecoldgica das mulheres mbya
guarani, com o pensamento desenvolvimentista em relacdo ao territério onde estas comunidades

estdo inseridas.

4.2 ACOMODANDO AS PECAS E ACENDENDO A FOGUEIRA PARA QUEIMA:
UMA REFLEXAO ACERCA DO MODELO DESENVOLVIMENTISTA DE
GOVERNO A RE-EXISTENCIA DAS MULHERES

No artigo intitulado Viver bem e a ceramica: técnicas artefatuais e sociais na Amazonia,
Luisa Elvira Belaunde argumenta que o feitio da cerdmica por comunidades indigenas séo
técnicas sociais que fazem da delicadeza uma arte politica. Belaunde (2017) usa a palavra
“delicadeza” no sentido do contraste do ato delicado de se fazer ceramica com tudo o que as
lutas territoriais podem significar. Neste trabalho estamos focando nos entraves entre mundos
que existem atualmente, porém, é interessante entender que assim como ha a temporalidade
mbya, as repressdes e violéncias também ndo seguem uma linha reta temporal, mesmo
acontecendo ha 500 ou 30 anos, reverberam até os dias atuais. O territorio onde os guaranis
Mbyé vivem, esta situado em um local com historicidade repleta de ciclos de invas@es violentas:
inicialmente ao descobrir a existéncia destas terras, portugueses e espanhois, expandindo e
retraindo suas fronteiras constantemente promoveram batalhas sangrentas como as guerras
guaraniticas. Neste meio tempo, se consolidou as missdes jesuiticas, em que a violéncia estava
mais centrada no corte dos seus lagos culturais com a terra. Em seguida e também conflituosa,
a colonizacdo italiana e alemd trouxe europeus ja donos de terras que foram invadidas
primeiramente por outros europeus... Entretanto, isto ndo significa que ndo houve resisténcia

entre estes acontecimentos histéricos e que ndo haja hoje, tanto em relacdo a eles quanto a
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colonizag&o interna® que ha em todos nds. Neste sentido, Silvia Cusicanqui (2010) argumenta
gue ndo existe um passado que esteja desvinculado do presente. Todo contexto funciona e
acontece no nivel do agora, como se houvesse uma superficie sintagmética do presente, onde
se pode ver sintagmas do profundo passado pré-colonial, que alimentam as diversas formas de
resisténcia e hd momentos coloniais e liberais simultaneos a todo instante. Ou seja, ha uma luta
constante no agora entre passado e presente onde o que entra em choque nao sao classes sociais,
mas sim horizontes histéricos. Dito isto, entende-se que os cortes territoriais feitos através da
colonizagdo, da colonialidade e de politicas liberais, como os que exemplifiquei acima, sdo
multitemporais e tem por parte dos mbyda, os diversos movimentos de re-existéncia, Este
movimento de resisténcia, como uma cura a estes cortes, pode ser identificado nas reuniées com
os ndo indigenas a fim de garantir minimamente o direito a vida®, enquanto direito
constitucional dentro de um Estado Desenvolvimentista; nos movimentos internos e entre
aldeias apresentando o Teko Pora enquanto a escolha de vida em relacdo ao Desenvolvimento
Ocidental que lhes é imposto; ao proferir e trazer as belas palavras a partir do modo de vida
tradicional; ao rezar pela salde e bem-estar de todos; enfim, ao lutarem e difundirem o que se
como configura como bem viver a partir de sua perspectiva tradicional. Neste sentido, é
relevante pontuar que utilizo o termo Bem Viver enquanto traducdo de Teko Pora pois assim
me foi apresentado pelos préprios mbyd e ndo enquanto projeto de Estado tal qual foi
incorporado na Constituicdo da Bolivia e do Equador.

Voltando a questdo de organizacdo estatal, Cusicanqui (2018) faz uma anélise critica ao
progressismo assinalando contextos gerais que contribuem para a colonialidade. Governos com
politicas desenvolvimentistas populares que, com suas politicas de incentivo a compra e
consequentemente incentivando o consumismo individualista, acabam dissolvendo
internamente as tramas dos viveres comunitarios que ndo contemplam esta I6gica mercantil,
enguanto isto, estes Governos abrem as portas para as grandes corporacdes com suas logicas

predatdrias.

5 Segundo Cesarino (2017, p.75) O termo coloniasmo interno surgiu nas ciéncias sociais na América Latina a partir
dos anos 60 (STAVENHAGEN, 1963; GONZALEZ CASANOVA, 1963), porém nas producdes académicas
brasileiras foi pouco explorado, destacando-se o trabalho de Cardoso de Oliveira, em 1966. Embora o termo
continue sendo utilizado no Brasil, é feito de modo pontual por antropdlogos contemporaneos como Viveiros de
Castro (1999); Carvalho (2002) e Velho (2008; 2010), A abordagem de Cardoso de Oliveira, pensada entre as
décadas de 60 a 80, tem um enfoque critico ao capitalismo, ja Cusicanqui vem construindo o debate em relagdo
a colonizacéo interna com uma abordagem anti-colonial.

® Artigo 231: Séo reconhecidos aos indios sua organizacio social, costumes, linguas, crengas e tradicoes, e 0s
direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam competindo a Unido demarca-las, proteger e
fazer respeitar todos os seus bens (BRASIL, 1988).
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Este quadro, segundo Silvia Cusicanqui, reflete diretamente na colonizacéo interna de
todos, inclusive dos Povos e Comunidades Tradicionais, em que inconscientemente nos
tornamos artesdos da propria colonizagdo. A autora aborda o colonialismo interno em parte
inspirada nas ideias de Casanova (1966), porem sem o enfoque economicista que entende e
critica este colonialismo enquanto obstaculo ao desenvolvimento. Cusicanqui (2010, p. 100),
apoiada em clastres afirma que o colonialismo interno serve enquanto forma de dominacao e
transcende aspectos lineares. Este sistema de dominacdo tem uma importancia, em Gltima
estancia, acima da economia.

Podemos ver isto de forma camuflada em projetos de Etnodesenvolvimento pois sao
projetos que, por um lado dialogam com a necessidade imediata do Estado mesmo com uma
I6gica desenvolvimentista, de reconhecer a diversidade territorial e meios para que estas
populacbes consigam se manter nestes territorios, por outro, auxiliam a maquiar as opressdes
que impossibilitam uma possivel autonomia destas comunidades em seus territorios. Na
organizacdo comunitaria dos mbya, os fatos relatados sobre o patriarcado no item anterior
também sdo reflexos diretos desta colonizacao que habita em todos nos. Entdo, tal qual Silvia
Cusicanqui propde, nos perguntemos, como essa colonizacao interna é tdo forte que produz
anseios coletivos verdadeiros, mas que, por outro lado, os neutralizam? A fim de iniciar uma
possivel resposta voltada ao territorio Mbya a esta pergunta, trago as palavras da autora ao tentar

compreender os conjuntos de contradi¢des que formam a sociedade Boliviana:

[...] en la contemporaneidad boliviana opera, en forma subyacente, un modo de
dominacién sustentado en un horizonte colonial de larga duracién, al cual se han
articulado, pero sin superarlo ni modificarlo completamente, los ciclos mas recientes
del liberalismo y el populismo. Estos horizontes recientes han conseguido tan sélo
refuncionalizar las estructuras coloniales de larga duracion, convirtiéndolas en
modalidades de colonialismo interno que continGan siendo cruciales a la hora de
explicar la estratificacion de la sociedad boliviana y los mecanismos especificos de
constitucion identitaria en el &mbito politico (CUSICANQUI, 2010, p. 36-38).

Partindo desta perspectiva a fim de pensar o caso Brasileiro, é interessante compreender
que as modificacdes nas politicas publicas que foram feitas a partir da Constituicdo Federal de
1988 ndo representaram um reconhecimento do territério enquanto pluriétnico a ponto de
romper com a ideia de um Estado Nag&o hegemonico. Mesmo que existam conselhos formados

por Povos Amerindios, por exemplo, a propria maneira com que estes conselhos’ so

7 A exemplo disto o Conselho Nacional de Politica Indigenista — CNPI, instalado no dia 27 de abril de 2016, é um
6rgdo colegiado de carater consultivo, responsavel pela elabora¢do, acompanhamento e implementacdo de
politicas publicas voltadas aos povos indigenas. Foi criado pelo Decreto n.° 8.593, de 17/12/15 e é composto por
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organizados e gestionados seguem as premissas da sociedade dominante, o que dificulta
mudancgas que nasgcam desde dentro destes Povos com suas peculiaridades. Voltando a
conversar com 0 mundo mby4, trago para a discusséo a fala de Seu Altino feita em 2003 acerca

do territério em que vive:

Antigamente os guaranis ndo paravam quatro ou cinco anos no mesmo lugar, porque
todos os guaranis foram orientados por Nhanderu, porque estamos procurando a terra
sem males. Hoje ndo é assim, ndo da para continuar fazendo como naquele tempo,
porque os brancos ja tomaram tudo, é bom conseguir demarcacdo e ficar. A FUNAI
diz que nao da para fazer demarcacao porque os guaranis ndo param. Hoje os guaranis
pensam diferente, ndo adianta ficar mudando de lugar e ficar sem terra. A terra, a
natureza, foram feitas por Nhanderu; e antigamente ndo tinha fronteira Brasil,
Paraguai e Argentina. Antigamente tudo era dos povos indigenas e hoje em dia os
guaranis estdo vivendo muito precério (sic) por causa disso. E hoje as aldeias dos
guaranis séo os lugares onde o jurua ndo tem mais como aproveitar a terra, por isso
ele deu para os guaranis. Altino dos Santos, Ubatuba, SP, 2003 (LADEIRA; MATTA,
20048 apud ZANIN, 2006, p.27).

Na fala de Altino, podemos perceber a cosmoecologia mbya com seu caminhar enquanto
ponto de re-existéncia em seu horizonte colonial (CUSICANQUI, 1984), pois resiste e se re-
estabelece, mesmo tendo constantes intervencdes e cortes que suprimem a vivéncia territorial
deste povo. Se antes a jeguata durante toda a vida de um mbya ja foi diferente, hoje o seu teko
pord é o caminho para que se alcance a terra sem males®, ja que a floresta onde se podia transitar
entre aldeias e construir sua memaria biocultural, esta sendo sistematicamente substituida por

cidades, estradas e plantacdes.

O mato, como se vé, é o local onde estdo presentes inimeras alteridades extra-
humanas que possuem vontade, propriedades imateriais, e com 0s quais é possivel
relacionar-se. Estes “outros”, e as rela¢es que os guaranis com eles estabelecem, séo
imprescindiveis para a manutencdo de seus corpos e pessoas, aproximando-os do
modo de perfei¢do, da divindade. Nele, processam-se os ensinamentos feitos pelos
mais velhos. Nele sdo socializadas as criancas e 0s jovens, e 0s saberes sdo
transmitidos (BATISTA, 2013, p. 45).

45 membros, sendo 15 representantes do Poder Executivo federal, todos com direito a voto; 28 representantes
dos povos e organizagdes indigenas, sendo 13 com direito a voto; e dois representantes de entidades indigenistas,
com direito a voto.

8 LADEIRA, Maria Inés; MATTA, Priscila (Org.) Terras Guarani no litoral: as matas que foram reveladas aos
nossos antigos avos. ka'agliy oreramdi kuéry ojou rive vaekue y. Sdo Paulo. Centro de Trabalho Indigenista
(CTI) 2004.

® Hoje o territério mbya e a itinerancia das familias dentro dele pode ser interpretado de varias maneiras. Helene
Clastres (1978) contribui para a reflexdo argumentando que o jeguatd outrora fora com o principal intuito de
buscar a terra sem males (yvymaraey), o que resultaria no abandono das coisas desta terra imperfeita (como por
exemplo, a concentragdo de poder) onde os mbya seriam guiados em seu caminhar pelos poderosos Karais
através das boas palavras, entretanto houve modificagdes e a jeguata se transformou em uma busca por uma vida
guiada conforme as normas do modo de ser guarani (reko pord) (PRADELLA, 2008).
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Se 0 mato é a morada dos ensinamentos e alteridades extra-humanas, é préximo dele que
as tekoas se constituirdo enquanto espacos de se viver o mbyareko e estes coletivos seguirdo,
com seus petynguas na mao, caminhando entre fronteiras fazendo seus movimentos anti-

colonialistas.

Figura 14 - Je uata Texaird car‘nlnt\&da para a salide), Aldeia Para Roue Rlo Grande/RS
™ s
: X7,

Fonte: Carolina Silveira Costa (2018).

Como ja pontuei anteriormente, nesta realidade, duas frentes de enfrentamento (para fora
da aldeia e para dentro) com suas inumeras ramificacfes sdo ativadas. Apesar de atuarem de
formas diferentes na negociagdo com os ndo indigenas e o viver comunitério, ndo significa que
n&o se cruzam ou se mesclam, a exemplo a participacdo das mulheres nos momentos de reunido
com o0s nao indigenas que foi narrada anteriormente. Tudo o0 que estas mulheres representam,
de certa forma desafiam o Estado Desenvolvimentista e de uma forma sutil e delicada, o nhae it

nos auxilia a compreender melhor isto. Nas inter-relacdes e conexfes que existem entre
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humanos e ndo humanos na Cosmoecologia Mbya Guarani, 0 nhae 'ii tem seu papel até os dias
atuais sempre tomando forma junto com a cultura, dentro do espaco e do tempo na sua variagdo
relacional. Ou seja, néo se trata de quantas mulheres estdo fazendo isso, se trata das condigdes
que existem para asYvas, Paras e Kerexus, que tem essa pre-disposicdo ao moldar, para dar
seguimento a essa cosmopraxis. O que € feito a partir do Nhae i - especialmente 0s petynguas
- conflui e influi em toda vida que ha por onde fazem sua jeguaté (sua caminhada), logo, a
natureza e a cultura tomam uma propor¢do simbidtica e complexa em que ndo faz sentido a
separacdo e sim o estabelecimento de uma constante rede de confluéncias entre os seres
humanos e ndo humanos. Na carta do encontro das kunha karai, os pontos ressaltados como
importantes no apoio do Estado via EMATER, SESAI e outros 6rgdos publicos, sdo voltados a
dar poténcia a manutengéo desta rede de confluéncias entre os seres humanos e ndo humanos,
dentro de um territério onde as interrupcdes seja por cercas, estradas ou areas extensas de
monocultivo, sdo comuns. Pontos como a necessidade da disponibilidade de carro institucional
por parte do governo (Secretarias Municipais de Saude, SESAI) para buscar remédios
tradicionais de uma aldeia para outra, bem como para ir aos Karai ou Kunha Karai (curadores
Mby4) foram colocados.

A leitura do mundo atual feita pelas mulheres Mbya, as levaram, de sua maneira, a
também fazer as vezes de mediadoras com o mundo jurua e assim elas re-existem em diferentes
movimentos. Seja vendendo artesanatos para poder ir visitar parentes que estdo distantes e Ia,
junto de suas tias e primas, coletar medicina do mato, trocar sementes e fazer ceramica, seja
pulando cercas em seu lugar de ser guarani para alcancar o que nhanderu criou na forma de
ervas para cura ou, como fio condutor do presente trabalho, o barro. Até entdo, enquanto coisa
com vida, o0 nhae i acabou me conduzindo dentro desta pesquisa em direcdo as mulheres Mbya
e sua territorialidade. N&o s6 pelo fato de ceramistas guarani serem majoritariamente mulheres,
mas também por seus ciclos na relagdo com o barro remeterem ao papel calmo, analitico e forte
das mulheres na coletividade de suas aldeias, nas suas transformacgdes de menina para mulher,
para mée, para senhora e por vezes, para kunha karai. Em campo, neste andar pela aldeia, cuidar
das criancgas, tomar banho no rio, no mar, fazer comida no fogo de chdo em conjunto com as
mulheres mby& presenciei situacbes que demonstram suas habilidades para lidar com as
adversidades em uma paisagem onde a diversidade de solo e corpos d’agua foi em boa parte
ceifada ou privatizada proximo as aldeias. Nao por acaso, encontrei no trabalho de Patricia
Gongcalves Pereira sobre um Quilombo Urbano, palavras direcionadas as mulheres quilombolas

em que também vejo as mbya guarani:
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[...] Conseguindo assim, entender que estas mulheres buscaram forcas para lutar
contra este sistema patriarcal colonial atrelando-se ao seu potencial gerador da vida.
Literalmente, elas buscaram a forca de seu Gtero para suportar, suportar e ndo trair o
bando, suportar e compartilhar entre as suas, suportar e criar os filhos. Elas
estrategicamente mantiveram vinculos fortes para seguirem vivas e garantir a vida de
seus filhos (PEREIRA, 2019).

A forca das guaranis também encontra raizes nos seus Uteros, nutre caminhos fortes e
possiveis de vidas outras, elas sdo potentes encantadoras do viver e reexistir’®. A atividade
ceramica, realizada por mulheres da etnia, requer além da sabedoria ancestral, uma caminhada
territorial entre aldeias, cercas, estradas que cortam suas comunidades e propriedades privadas,
onde a mulher guarani é e faz uma constante re-existéncia biocultural. Como uma semente onde
ha& o saber e todo seu cosmos, a mulher mbya entende que a juncdo do seu moldar com os

elementos agua, terra, ar e fogo, fardo tudo germinar na ceramica.

Figura 15 - Jeguata Kunh& Gue: a caminhada das mulheres nas aldeias, Aldeia Para Rogue, Rio Grande/RS

Fonte: Carolina Silveira Costa (2018).

10 Frase produto de uma conversa que tive com Patricia sobre seu trabalho
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5 CONSIDERACOES FINAIS: A HORA DO POLIMENTO

Agora que o trabalho, assim como uma peca ceramica, resistiu ao calor apesar da minha
pouca habilidade de ceramista que esti aprendendo a transformar o que aprende enquanto
caminha pelo mundo, é o momento de polir a peca para dar um acabamento.

Para pensar 0 nhae’ii, 0S guaranis me conduziram por seu territorio e suas vidas em um
movimento ciclico. Partimos do cosmos, do macro, a historia da criacdo do mundo, que descrevi
em meu Trabalho de Concluséo de Curso por sugestéo deles e serviu de base para compreender
0 teko pord, até chegar ao nhae’ii, para ai retomar a paisagem e ao territério com toda sua
complexidade e atravessamentos entre-mundos e chegarmos novamente ao cosmos, onde o
barro, enquanto petyngua, é o involucro da comunicagdo direta com quem guia sua caminhada.
Tudo isto costurado pelo modo de ser guarani, o mbyareko, o que para alguém inserido na
sociedade ocidental, como eu, & um desafio entender as conexdes e ver 0 nhae i onde ele ndo
estd fisicamente. Para tanto, a Memoria Biocultural pela abordagem de Toledo auxiliou a
construcdo do texto e deu base para a possibilidade de pensar um mundo onde possamos
eliminar da frase “ser humano e natureza”, a conjungdo “e”, pois a0 mesmo tempo que une
gramaticalmente, separa ontologicamente. Os viveres destes povos sdo pensados por Toledo
enguanto estratégias de subsisténcia que andam junto com a diversidade bioldgica, genética e
paisagistica em vérias escalas de suas préticas e vivéncias e culminam em seus saberes
ancestrais, porém, para realmente estabelecer uma conversa com o mundo mbya devemos levar
em conta que o fato do homem poder refletir acerca da memaria biocultural s6 o diferencia do
ambiente se pensado com a logica ocidental, mesmo que esta admita que ha uma relacdo
simbidtica entre o que chamam de natureza e cultura. Digo isto pois nas narrativas de criacdo
do cosmo mbya, outros seres ndo humanos também tém suas reflexes e estratégias de
sobrevivéncia e suas relacdes com espiritos e deuses. Seguindo a linha de pensamento, sobre a
conjungdo “e”, entdo seria interessante ao avancar nesta discussdo, para nos que temos
vivéncias diferentes de nascer em uma aldeia ou um quilombo por exemplo, acrescentar um
acento agudo enquanto ponto de criatividade para podermos deslocar nossos olhares e tirarmos
nossos preconceitos do centro, ou seja ter em mente que ser humano é natureza.

Para tanto, o caminho encontrado neste trabalho mostrou que o0 nhae i, apesar de ser
utilizado nos dias atuais com uma menor frequéncia ainda esta presente enquanto cosmopraxis,
assim como se caminha a fim de manter a vida e existéncia, ultrapassando o conceito territorial

deste deslocamento dialoga-se com tudo o que constitui a Yvyrupé (todo o chao que pisamos, 0
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planeta) ao utilizar o cachimbo ceramico para batizar as criancas, se despedir dos mais velhos,
proteger corpos e limpar sementes esta se vivendo a cosmoecologia mbya. Porém, ha muitos
fatores a serem levados em consideracdo, tal qual o nhae i, através das mulheres, apresentou,
tais como conflitos territoriais, privatizacdo de bens comuns, o significado das pecas para as
comunidades, a cultura enquanto algo nao estatico e a cosmovisao empregada nesta relacéo.
Neste sentido os campos que fiz e as tantas conversas que tivemos mostraram que entre cercas
e estradas construidas em seu territorio, as ceramistas mbya fazem da cosmopraxis de fazer o
nhae i se transformar de barro para petyngua, copo ou vasilha, uma insisténcia em ser guarani,
em assentar nos seus gestos corporais e intencdes espirituais do moldar, a continuidade da
perspectiva de haver um teko pora. Assim elas de maneira delicada e firme, rejeitam o projeto
de “ser indigena” que as propostas pautadas pela no¢ao de Desenvolvimento propdem para estes
outros mundos que habitam o territorio, hoje repartido entre Estados-Nacao.

Outro ponto interessante que esta pesquisa trouxe foi a necessidade de debatermos,
enquanto pesquisadores que se propde a pensar um e num territério plural, como se da este
projeto de “como ser indigena” tanto em governos liberais, que ceifam brutalmente os espagos
de diadlogo e reconhecimento destes tantos mundos, quanto em governos de Vviés popular dentro
do sistema vigente, que abrem espacos, inclusive através da adogao de “conceitos” de vida que
sdo Institucionalizados, como podemos ver no caso do Bem Viver Aymara na Constituicdo
Boliviana, do Bem Viver Quechua na Constituicdo Equatoriana, SAN no contexto Brasileiro e
do Patrimdnio Biocultural no México. Nestes ultimos casos, é relevante ter consciéncia que
estes conhecimentos que serviram de matriz para estes Governos pensarem em algo diferente
da proposta liberal, foram sistematicamente rechacados durante os ultimos cinco séculos e
classificados como uma crenca, uma sabedoria distante e inferior ao pensamento cientifico
ocidental. Neste sentido, o desafio que se apresenta € partir do principio que cada viver é Gnico
e configura um mundo diferente, ou seja, tecer de alguma maneira a transicdo da ideia moderna
de mundo com uma s6 maneira de se organizar para o reconhecimento enquanto um lugar de
ontologias multiplas, um pluriverso onde ndo h& como homogeneizar, criando um
“pachamanismo”, tal qual j& ouvi Airton Krenak em uma aula criticar, hé o forte risco de criar
mais fronteiras entre os seres humanos tal qual a globalizac&o acaba criando.

O que estou levantando aqui € a importancia de pensarmos este emaranhado tecido pela
colonialidade antes de analisar enquanto um saldo extremamente positivo alguma politica
publica ou legislacdo que reconheca a existéncia destes Povos Amerindios de maneira

simbidtica com o meio. Tal qual Ariano Suassuna em suas leituras poéticas de mundo, é
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interessante adotar a desconfianca de um pessimista esperangcoso ao se ler este mundo onde
cabem muitos mundos e entendé-lo enquanto lugar de onde nasce a ciéncia que faz. Assim
como, nos lembra Eduardo Galeano, sobre o exercicio de sentir com a mente e pensar com 0
coracao.

Dito isto e pensando sobre as experiéncias em campo através de projetos de extensdo e
editais diversos, assim como os Mbya fazem seus movimento de contingéncia enquanto vivem
sua real resisténcia, as pautas etnodesenvolvimentistas, desde que construidas e debatidas com
Povos e Comunidades Tradicionais de maneira proxima a construcdo de organizacdo social
destes, podem encontrar um lugar ao se entender enquanto contencdo e resolugdes imediatistas
diante da opressao vivida constantemente e ndo enquanto caminho para a autonomia destas
comunidades. Ou seja, projetos construidos buscando caminhar nesta linha ténue entre
contencdo da opressao sistematica e manutengdo do sistema que 0s oprime, entendendo que,
para serem eficazes, € necessario que estes projetos tenham fim.

Quando estava construindo a pesquisa e tudo o que foi abordado aqui, se apresentou para
mim, principalmente a decolonialidade firmada nesta relacdo etnoecoldgica como um todo,
tomei a deciséo de construi-lo como se estivesse tecendo a minha relagdo com este mundo
através da cosmopraxis ceramica pois mesmo havendo um longo caminho pela frente, de certa
forma o nhae’ii me alterou enguanto pesquisadora que tenta enxergar estes tantos horizontes
histéricos. Talvez a maneira que trabalhei aqui, com o intuito de fazer uma escrita menos
rebuscada que dialogue com diferentes pessoas, em conjunto com os tantos limites que tenho,
acabe restringindo a poténcia que discussdes como esta possam ter. Entretanto, o exercicio
coletivo de desconstrucdo que tive com os Mbya, em forma de dialogo e ndo de mondlogo por

um dos lados, justifica esta pesquisa e 0s possiveis desdobramentos.
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ANEXO A - CARTA DO ENCONTRO DE KUNHAS KARAI

Encontro das Kunhd karai — Mulheres Mbya Guarani Entre os dias 13 e 14 de fevereiro de 2019, aconteceu na
Tekoad Guyra Nhendu — Aldeia Som dos Passaros, terra indigena mbya Guarani localizada no municipio Maquiné-
RS, o Encontro das Kunha Karai. Este evento reuniu cerca de 50 mulheres de, pelo menos, sete aldeias do Rio
Grande do Sul, como Tekoa Kuaray Rese (Osério), Tekoa Nhuu Pora (Torres), Tekoa Jataity (Viamao), Tekoa
Kaaguy Pora (Retomada), Tekoa Nhundy (Estiva), Tekoa Para Roke (Rio Grande), Tekoa Koenju (Sdo Miguel
das Missoes), entre outras. No primeiro dia de encontro, as mulheres indigenas estiveram reunidas em intensa troca
de experiéncias e saberes acerca dos remedios e rituais de cura tradicionais bem como a espiritualidade sempre
associada. A saulde, na cosmologia Guarani, € alcangada através do acesso as plantas tradicionais necessarias, bem
como a terra, a agua e ao alimento de qualidade. Liderangas espirituais e curadores como os Karai e as Kunha
Karai possuem sabedoria para curar muitas doencas que, muitas vezes, o remédio ndo indigena ndo pode curar.
Para 0 modo de ser guarani, 0 amor, o encontro com 0s mais velhos, o petyngua e as plantas sdo remédios que
curam muitos problemas fisicos e espirituais. No segundo dia de evento, foram recebidos representantes de 6rgdos
publicos como Secretarias Municipais da Saide (SMS), Coordenadoria Regional de Saude (CRS), Secretaria
Estadual da Saude (SES) — Coordenacdo de Salde Indigena e Politica Estadual de Plantas Medicinais e
Fitoterapicos, Conselho Estadual dos Povos Indigenas (CEPI) Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI),
EMATER e organizagdes sociais (IECAM e AEPIM). A essas institui¢ces foram feitas reivindicaces que buscam
apoio e didlogo entre a salide guarani e a efetivacéo das politicas publicas relacionadas a esta tematica. Séo elas: -
Maior respeito e confianga nos saberes ancestrais e tradicionais de saude indigena, reconhecendo o modo de viver
e ser Mbya e ndo impondo a medicina ocidental, principalmente quanto a procedimentos técnicos de saude; - E
preciso que se dé oportunidade de fala ao indigena, considerando se ele esta de acordo com o procedimento técnico
de saude ou atendimento que venha a ser realizado; - Orienta-se que as Equipes de Salde promovam mais
atividades de dialogo, de prevengdo e promogdo da salde e ndo apenas em atividades assistenciais (pesagem,
vacinagao e procedimentos técnicos); - E necessaria a disponibilidade de carro institucional por parte do governo
(Secretarias Municipais de Saude, SESAI) para buscar remédios tradicionais de uma aldeia para outra, bem como
para ir aos Karai ou Kunha Karai (curadores Mbya); - Disponibilizagdo de mudas de plantas medicinais de uma
aldeia para outra; - Fortalecimento da medicina tradicional indigena com maior apoio da SESAI e SMS, através
do plano de aplicagdo das Secretarias Municipais e Secretaria Estadual da Salde SES; - Contratacdo de Agente de
Saude Indigena nos municipios que ndo possuem; - Instituicdo de Coordenacdo de Salde Indigena em todas
Coordenadorias Regionais de Saude; - Auxilio de equipamentos e maquinérios para manejo da terra e plantio
adequado; - Realizacdo de encontros continuos e maiores das mulheres Mbya Guarani para preservar e
compartilhar os saberes das ancids com as mais jovens e que tenha mais mulheres Mbya. Os representantes das
instituicGes presentes comprometeram-se levar adiante o que foi solicitado, bem como as formas de colaboracdo
de cada entidade as aldeias. Ficou acordado entre EMATER e mulheres indigenas que havera um encontro maior,
com mais mulheres e mais jovens, para que a sabedoria ancestral siga sendo fortalecida. A ONG IECAM!? informou
gue esta organizando um encontro com as mulheres em margo, onde elas poderdo participar. A Secretaria Estadual
de Saude, através da Politica Estadual de Plantas Medicinais, comprometeu-se a elaborar uma cartilha para os
profissionais de salde ndo-indigenas, sobre a importancia das plantas medicinais e medicina tradicional.

Maquiné/RS, 14 de fevereiro de 2019.

1 Instituto de Estudos Culturais e Ambientais.
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ANEXO B - CARTA DO 13° ENCONTRO EM MEMORIA DE SEPE TIARAJU

Entre os dias 05 a 07 de fevereiro, na Terra Indigena Mbya Guarani Tekoha Para Roke, no municipio de
Rio Grande, RS, nos reunimos para a realizagdo do 13° Encontro em Memoria de Sepé Tiaraju, que foi morto pelos
brancos, quando fazia a defesa do territério de nosso povo. Desde Rio Grande, RS, estamos em sintonia com as
lutas e mobilizagbes que acontecem em todo o Brasil. Essas lutas sdo pela garantia dos nossos direitos: a
demarcacgdo de nossas terras, de nos manifestarmos de acordo com nossas culturas, que sejam respeitadas as
diferencas étnicas e religiosas e de sermos reconhecidos como cidadéos, sujeitos de direitos. Todos esses direitos
foram consagrados na Constituicdo Federal de 1988, como direitos fundamentais.

De Rio Grande 0s nossos pensamentos, 0s nossos olhares e 0s espiritos dos mais de 200 Xeramoi, Xejaryi,
Karai, Kunha Karai, Caciques, homens e mulheres, criancas e jovens se unem a todos os povos do Brasil, numa
Unica sintonia para combater as propostas do governo brasileiro de aniquilar os nossos direitos. Um governo que
pretende dificultar ainda mais a aplicacdo da Constituicdo Federal, que nos assegura a terra como um bem
originario. E, se hoje, ndo estamos em alguns dos espacos que reivindicamos é porque nos expulsaram, nos
perseguiram, nos violentaram fisica, cultural e espiritualmente.

Por ocasido deste encontro, em Memoria de Sepé Tiaraju, nos manifestamos contra as seguintes propostas
do governo brasileiro:

— contra a Medida Provisdria 870/2019, que transfere os poderes da Funai, de demarcar e proteger as terras
indigenas, para o Ministério da Agricultura, instituicdo que representa os interesses dos fazendeiros, de
deputados e senadores ruralistas;

— contra a transferéncia da Funai — Fundag&o Nacional do indio — do Ministério da Justica para o Ministério
da Familia, Mulher e Direitos Humanos, porque neste ministério o 6rgdo indigenista estara esvaziado
de suas funcdes. Dele foram retiradas as suas principais atribui¢fes, de demarcar as terras, protegé-las,
fiscaliza-las e fazer com que seja respeitado o seu usufruto exclusivo por nossas comunidades e nao por
invasores;

— contra o arrendamento de terras ou qualquer outra proposta que tenha por objetivo transferir a posse ou
uso das nossas areas para 0s brancos, fazendeiros, colonos, garimpeiros, madeireiros e mineradores;

— contra a municipalizacdo da politica de atencéo a salde dos povos indigenas, porque vai romper com a
possibilidade de que tenhamos uma assisténcia diferenciada e de que haja nossa participacdo em todas
as etapas da politica, desde o planejamento até a sua execucdo nas comunidades;

— contra as medidas que visam a criminalizacdo das nossas liderancas e de nossos aliados que lutam pela
defesa e garantia dos direitos a terra e as politicas publicas diferenciadas;

— contra as medidas que visam inviabilizar o acesso a politica de educacdo escolar bilingue e diferenciada
para os povos indigenas e que as regras atuais sejam mantidas e cumpridas tanto em ambito estadual
como federal;

— contra as teses do marco temporal e do renitente esbulho, pois com elas se pretende negar e impedir nosso
direito a demarcacdo das terras. Essas teses visam apenas resguardar os interesses dos fazendeiros, das
mineradores, dos deputados e senadores da bancada ruralista;

— contra as medidas politicas e juridicas que pretendem impedir que possamos viver de acordo com nossas
culturas, costumes, crengas e tradi¢des e que nosso modo de ser seja respeitado, inclusive pelo Poder
Judiciario dos brancos que sempre nos excluem dos processos que nos afetam, ou nos criminalizam sem
respeitar nossas regras e leis internas.

Nos liderancas Mbya Guarani exigimos que o governo brasileiro:
— respeite os diferentes povos de nosso pais, cada um com suas culturas, costumes e tradicoes;

— retome de forma imediata a demarcagdo de nossas terras e sejam respeitadas e protegidas todas aquelas
que foram demarcadas por governos anteriores;
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- respeite 0 nosso direito de consulta livre, prévia e informada (Convencgéo 169 da OIT) quando planejarem
projetos e empreendimentos que afetem nossas comunidades e quando estes forem irreversiveis que
nossas comunidades sejam devidamente compensadas;

- fiscalize e proteja as nossas terras de invasores e puna todos aqueles que entram nas nossas areas causando
degradacéo e destruicdo do meio ambiente, tais como pescadores, madeireiros, fazendeiros, turistas;

- regularize todas as terras em demarcacdo e também todas aquelas que foram concedidas pelos governos
estaduais ou municipais para 0 nosso usufruto exclusivo, assegurando as nossas comunidades o direito
de nelas viver de modo seguro e tranquilo;

— mantenha o Subsistema de Atencdo a Sadude Indigena, como previsto em lei, e que a Secretaria Especial
de Saude Indigena seja fortalecida;

—assegure que a politica de educagdo escolar indigena seja diferenciada, bilingue respeitando a diversidade
de povos e culturas em nosso pais;

— assegure e fortaleca as politicas de acesso e permanéncia de estudantes indigenas no ensino superior,
garantindo o ingresso, permanéncia e formacdo adequada, respeitando todas as diferencas culturais.

Tekoha Para Roke, RS, 07 de fevereiro de 2019, dia de Sepé Tiaraju.



