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RESUMO

Pretende-se neste trabalho, dar visibilidade as motivagdes sociocosmoldgicas, culturais,
portanto, que justificam a dinamica de deslocamento e ocupacédo espacial de um grupo Mbya
Guarani, além de problematizar os processos etnohistoricos que justificam a autenticidade
quanto a ocupacao que concretizaram do territorio em questdo, ou seja, da Terra Indigena Tekoa
Mirim. Desta maneira, as reflexdes contidas nesta dissertacdo irdo se referir, as analises
executadas sobre o fato de que os Mbya Guarani ao estabelecerem a Tekoa Mirim, o fizeram
em execucdo plena de consonancia com a sua mitologia/cosmologia e com a sua praxis
cotidiana, que de maneira dialdgica, derivada das relacbes estabelecidas com a sociedade
envolvente. Também se verificara a atuacdo das instancias do Estado diante desta situacéo,
podendo ser constatado, que a legislacdo que a norteia, padece de uma profunda e ininteligivel
contradicdo, em relacdo ao que diz respeito a garantia dos direitos dos povos indigenas no
Brasil, sobretudo, quando definem as questdes relacionadas as Tls, e a posse das mesmas pelos
respectivos povos que milenarmente as utilizam. Nesse sentido, portanto, pode ser revelado
que no decorrer dos séculos, as relagdes de contato pouco mudaram, fruto da recusa em se
admitir que povos com outras visdes de mundo, de espaco e de tempo e com outros costumes e
tradighes possam coexistir em espacos compreendidos e classificados de maneiras diferentes
em relacdo aquelas padronizadas pela sociedade envolvente.

Palavras—chave: Etnologia.Povos Indigenas. Mbya Guarani. Terra Indigena. Meio Ambiente.



ABSTRACT

It is intended in this work, give visibility to the socio-cosmological, cultural motivations, thus justifying
the dynamics of displacement and spatial occupation of a Mbya Guarani group, in addition to
questioning the etnohistdricos processes that justify the authenticity as the occupation realized that the
territory in question ie the Indigenous Land Tekoa Mirim. In this way, the reflections contained in this
paper will refer, the analyzes performed on the fact that the Mbya Guarani to establish the Tekoa Mirim,
did so in full implementation of line with its mythology / cosmology and its everyday practice, which
dialogically derived of relations with the surrounding society. Also check the performance of state
institutions to this situation, which can be found, that the legislation that guides suffers from a deep and
incomprehensible contradiction, as to what concerns the guarantee of the rights of indigenous peoples
in Brazil, above all, when defining the issues related to IT, and the possession thereof by the respective
people who use the millennia. In this sense, therefore, it can be revealed that over the centuries, the
contact relationships have changed little, the result in refusal to admit that people with other worldviews,
space and time and other customs and traditions can coexist in space understood and classified in
different ways compared to those standardized by the surrounding society.

Keywords: Ethnology. Indigenous Peoples. Mbya Guarani. Indigenous Land. Environment.
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INTRODUCAO.




1 Introducéo.

Quanto a causa indigena no Brasil contemporaneo, as tematicas concernentes a
espacialidade e a nogdo de territorio vém sendo alguns dos principais pontos de discussdo entre
0s especialistas nas areas antropologicas, juridicas e afins. O direito fundiario tem remetido a
discussdo de uma série de conceitos e perspectivas antropoldgicas e juridicas a fim de
contemplar a especificidade das situacdes das sociedades indigenas, tanto num plano mais
amplo (abordando os povos indigenas como um todo na categoria de indios), quanto de forma
mais especifica (quando se trata de cada sociedade indigena). Assim, a concentra¢do em torno
destas questOes estad diretamente ligada ao acentuado interesse das populacdes Guarani para
estabelecer seu direito territorial, especialmente a partir da Constituicdo Federal de 1988 (CF
1988), em particular, em seu Titulo VIII, Cap. VIII, Art. 231 e Art. 232, quando a questao
passou a ter uma projecdo nacional relevante.

Portanto, direcionando o foco desse tema para os Mbya Guarani, observa-se a
necessidade de uma analise que tenha por base um esclarecimento tanto sobre aspectos teéricos
que envolvem o conceito de territorio, quanto a historia de contato dessas populagdes com a
sociedade envolvente. Enfocar esses elementos € imprescindivel, pois que seus problemas
relacionados a economia, salde, organizacdo social e demografia estdo imbricados e
subsumidos na questdo fundiaria.  Desta forma, pretende-se analisar neste trabalho, a partir
de bases que compreendem as relacées dos Mbya Guarani que vivem em sua Tekod Mirim com
0 espaco, tal quais as suas concepcdes nativas, e de que forma as relagbes com a sociedade
evolvente forjaram mudancas histéricas que moldaram a configuracéo atual, mas, sobretudo,
como esses aspectos convergem para uma compreensdo da questdo fundiaria que os afeta.

Neste sentido, é preciso distinguir inicialmente, o conceito de territorio segundo a
perspectiva da sociedade envolvente e a nocao de espacialidade presente entre os Guarani. A
nogdo de territorio € algo relativamente recente na Histdria e estd imbricado na formagéo dos
Estados Nacionais, que se estabelece em bases espaciais com fronteiras geopoliticas precisas.
Portanto, na andlise sobre o confronto de perspectivas sociais distintas a respeito do espacgo, é
preciso sempre lembrar que o territorio € um atributo do Estado Nacéo. Oliveira Filho (1998,
p. 19) aponta para varios estudos que indicam como diversos povos indigenas estudados
possuem uma organizacgdo social que ndo necessita de uma vinculagdo ou base em um espaco
territorial fixo. Cabendo ainda, incluir aqui a nocéo de territorializacéo, proposta por este autor,
como um importante aspecto para se pensar a participacdo ativa das diferentes comunidades

Guarani na reivindicacdo de demarcacdo de suas terras. Destarte, de acordo com o autor em



referéncia, é a presenca do agente colonizador que instaura uma nova relagéo da sociedade com
o territério, produzindo uma série de transformacGes socioculturais. Assim, o Estado Nacao
impbe que se estabelecam bases fixas também para as sociedades indigenas, e € nessas
condi¢des historicas que se visualiza a territorializagdao: “(...) a qual, define-se como um
processo de reorganizagdo social, (...) processo este que estabelece uma intervencao da esfera
politica que associa — de forma prescritiva e insofismavel — um conjunto de individuos e
grupos a limites geograficos bem determinados”. (OLIVEIRA FILHO, 1998, p. 20-21).
Todavia, em antagonismo com relacdo a tais constatacdes historiogréaficas, é possivel
observar-se que os Guarani, assim como muitas das sociedades indigenas conhecidas,
tradicionalmente estabeleceram-se em relacéo a espacialidade ocupada, sem uma preocupacgao
em se fixar em uma area determinada e levantar limites precisos. Entretanto, 0 processo
histérico de constante contato com a sociedade envolvente impds mudancas nesses aspectos,
que influenciaram, inequivocamente, os seus perfis socioculturais. Entdo, recorrendo a
historiografia sobre os grupos Guarani € possivel, portanto, afirmar que os mesmos ndo
mantiveram, ou o fizeram de uma forma bastante restrita, quanto ao seu relacionamento com as
principais instituicdes estatais brasileiras caracterizadas por interrelacionarem-se com 0s povos
indigenas. Entendendo-se ai, submeté-los as politicas integracionistas.
Por um longo tempo, 0os Mbya se valeram da estratégia da invisibilidade para estarem
proximos da nossa sociedade e, assim, ndo sofrerem demasiadas intervengdes da
mesma em seu modo de vida. Como estratégia de invisibilidade compreende-se terem,
por muito tempo, ocupado areas caracterizadas como terras publicas, ocultando suas
casas cerimoniais, protegendo suas criancas e mulheres do olhar do branco, vestindo-
se como pessoas da sociedade englobante e se relacionando com elas como se fossem
um grupo marginal qualquer ou indios sem identidade - ou aculturados, como ainda
sdo identificados pelo senso comum. Progressivamente, e especialmente a partir de
1988, essa estratégia mudou. Os Mbyéa perceberam que, ao se fazerem visiveis e
acessiveis, obteriam mais vantagem nas relagBes interétnicas, especialmente nas

questdes relativas ao acesso a espacos geograficos adequados a suas pautas culturais.
(ASSIS & GARLET, 2004, p. 40).

Assim, percebe-se em relacdo as situacdes de contato, que foi a partir da metade do
século XX que os Guarani sentiram o0 impacto mais duro do processo de relagdo com a
sociedade envolvente. Apesar de que, nas épocas precedentes, 0s espacos geograficos
tradicionalmente ocupados tenham sido sistematicamente atacados e esbulhados, e eles proprios
vitimas de guerras, escravizagdo e epidemias, € a partir da segunda metade do século XX que 0
processo de invasdo dos espacos por eles ocupados ocorre de forma mais contundente. O que
torna necessario destacar, que, se até esta data eles ainda podiam dispor de espacos que Ihes
permitiam manter um distanciamento dos colonizadores, vé-se que isto agora passa a ser cada

vez menos provavel.



Desta maneira, neste trabalho é proposto evidenciar, o processo de luta pela
demarcacao da Terra Indigena (TI) Tekoa Mirim, circunscrita pelo municipio de Praia
Grande, litoral do estado de S&o Paulo. Localizada no interior da Unidade de
Conservacao (UC) do Parque Estadual da Serra do Mar (PESM), sob a delimitacdo
administrativa da Area de Protecdo Permanente (APP) Curucutu. Assim, de maneira
efetiva, os Mbya Guarani, que se caracterizam como a sua populacdo, ocupam a
regido desde novembro de 2010. Fato, que fez com que as instancias do Poder
Executivo municipal de Praia Grande, passassem a considera-los e a trata-los como
invasores, e mais, situacdo que corroborou para que os 6rgaos ambientais estaduais,
sobretudo, a Fundacéo Florestal (FF), extensdo da Secretaria Estadual de Meio
Ambiente de Sao Paulo (SEMA — SP), e responsavel administrativo do PESM,
assumissem a postura de considerar a permanéncia dos Mbya Guarani habitantes da
Tekoa Mirim, contraria ao “corpus” legal que legisla sobre a ocupacdo humana nas
UC ambientais. E, portanto, iniciasse uma articulagdo politico-administrativa para
impossibilitar a permanéncia indigena em seu proprio territério. Permanéncia esta,
gue remonta a uma posse gque secularmente, quica, milenarmente, estd assegurada
pela concretizacdo sécio-espacial na realidade de seu modo de vida préprio,
culturalmente peculiar, ou seja, de seu Nhanderekd; completamente ignorados e
desprezados pelas representatividades do Estado brasileiro. Diante de tal contexto,
pretende-se neste trabalho, dar visibilidade as motivacdes sociocosmoldgicas,
culturais, portanto, que justificam a dinamica de deslocamento e ocupacao espacial
dos Mbya Guarani, além de problematizar os processos etnohistoricos que justificam
a autenticidade quanto a sua ocupacao do territorio em questado. Opondo-se, portanto,

a ingenuidade de:

uma interpretacdo precipitada, errbnea e de carater essencialista que se fixa na
justificativa da mobilidade espacial Unica e exclusivamente imbricada a busca da
Terra Sem Males como uma caracteristica inerente & cultura, mas desvinculada das
condi¢Oes historicas vigentes. Assim, verifica-se que os Guarani ndo sé se encontram
em permanente relacdo com a sociedade englobante, como também estdo atentos aos
processos de mudanca que ocorrem nela e que os afetam diretamente, agindo
ativamente em relacéo a ela (ASSIS & GARRET, 2004, p. 40).

Assim, a atual presencga/permanéncia do povo indigena Mbya Guarani no litoral
do estado de S&o Paulo, enfatiza novas percepg¢des que incidem sobre as formas
estabelecidas das relacdes entre eles e os “Jurua”, ou seja, 0os ndo-indios. Situacéo

esta, que em escala diminuta, mas ndo com menor significacdo, caracteriza e



evidencia de modo peculiar, a dinamica que generalizada, torna concreta parte da
complexidade dialégica existente entre 0os povos indigenas e a sociedade envolvente.
Desta forma, € colocada a problematica a respeito da qual se concretiza a
impossibilidade de que se tenham compatibilizado interesses e perspectivas de claro
antagonismo sobre a ocupacédo da Serra do Mar por ambas as sociedades. Mesmo
que na maioria das vezes em que se reflete a esse propdésito, seja desprezado o
contexto de que os Guarani, ao longo do tempo vivem naquelas matas, em simbiose
com as mesmas, estabelecendo uma intrinseca relacdo de interdependéncia cultural
e econOmica. Pois, ocultos e em discricdo, vivenciam plena integracdo junto a
natureza, hd um tempo incalculavel. Ou seja, as normas da conduta humana (Guarani)
sao ditadas por uma filosofia religiosa que permeia as relacdes entre pessoas e 0S
atos cotidianos, sendo que essa impregnacdo de aspectos filosoficos e religiosos
interligados no dia a dia € que permite que tanto a critica da situacéo vivenciada, como
as profecias, sejam atualizadas e ajustadas a partir deste paradigma.

Contudo na contemporaneidade, segundo Ladeira (1989): “ndo mais ocultos sob as
vestes da floresta, inevitavelmente eles aparecem diante de nds vestidos sobre a nudez cada vez
mais escancarada da quase ex - Mata Atlantica”.

Deste modo, os Mbya enfrentam a dura realidade criada pela propriedade privada da
terra, que impede a sua tradicional circulacdo. O ambiente sofre drastica alteracdo pelo
desmatamento crescente, pela crescente especulacdo imobiliaria, pela acelerada urbanizacéo e
por mega projetos desenvolvimentistas. Eles foram espremidos pela sociedade envolvente nas
ultimas florestas que ainda existem no litoral paulista, sendo obrigados a se afastar cada vez
mais do eixo fluvial de sua antiga vida. Entretanto, 0 Mbya Reko (0o modo proprio de estar)
mantém-se existindo, apesar das intensas lutas de fronteira que culminaram na divisdo do
territério Guarani entre os paises do atual cone sul-americano. Pois, assim como indicou
Wagner (2010): “A tendéncia da cultura ¢ manter-se a Si propria, reiventando-se”.

Portanto, refletir sobre o fato de que na contemporaneidade o desaparecimento fisico e
por sua vez, étnico-cultural das populagdes indigenas brasileiras, trata-se por constatar uma
situagdo muito mais proxima a ficgdo do que da realidade. Pois, diferentemente das previsées
expressas pelas analises das ciéncias sociais pretéritas, a aculturagdo ndo se concluiu em
absoluto. “Se tais sociedades ndo se desintegram totalmente, € porque seus diferentes elementos
e identidades podem, sob certas circunstancias, ser conjuntamente articulados” (HALL, 2004,
p.17). Haja vista, sua inconteste e crescente presenca fisica e cultural, na realidade

contemporanea brasileira.  Entretanto, esta presenca se caracteriza pela inerente e direta



participagdo nos conflitos e contradi¢Bes existentes nas assimétricas relacbes com sociedade
envolvente.

Assim, os Mbya sabem de seus direitos constitucionais, e lutam para concretiza-los.
Querem o respeito oficial por sua cultura, e querem a garantia de politicas compensatorias que
revertam a opressao social, que favorecam o surgimento de melhores condic¢des de producéo e
reprodugdo do seu “modo de estar” (Nhandereko). Pois, a terra, aliada a recuperacdo e a
preservacdo da memoria e da cultura, aparece como elemento fundamental para a explicitacéo
da identidade étnica e cultural e para a permanéncia das comunidades indigenas no tempo. Por
isso, a luta pela preservacédo da identidade étnico-cultural vincula-se inevitavelmente, portanto,
a questdo da terra e ao alcance de uma autonomia politica que permita a quebra dos vinculos de
dependéncia e a tomada de decisGes sobre seu proprio destino. Perpassa, ainda, pela
recuperacdo da memdria, mas também pela incorporacdo das novas historias e dos novos
significados. Caracteriza-se, na sintese dos varios elementos que compdem 0S universos
contraditorios e conflitantes do mundo Mby& e do mundo capitalista circundante, sintese esta
buscada pela valorizagdo da diferenca: o “eu” percebendo-se diferente do “outro”, e se
afirmando como tal.

Desta maneira, as reflexdes contidas nesta dissertacdo irdo se referir, as analises
executadas sobre o fato de que os Mbya Guarani ao estabelecerem a Tekoa Mirim, o fizeram
em execucdo plena de concretizagdo e consonancia de sua mitologia/cosmologia com a sua
praxis dialdgica derivada das relacdes estabelecidas com a sociedade envolvente. Também se
verificara a atuacdo das instancias do Estado diante desta situacdo, podendo ser constatado, que
a legislacdo que as norteiam, padecem de uma profunda e ininteligivel esquizofrenia, em
relacdo ao que diz respeito a garantia dos direitos dos povos indigenas no Brasil, sobretudo,
guando definem as questBes relacionadas as TIs, e a posse das mesmas pelos respectivos povos
gue milenarmente as utilizam. Nesse sentido, podendo ser revelado que no decorrer dos
séculos, as relacdes de contato pouco mudaram, frutos da recusa em se admitir que povos com
outras visdes de mundo, de espaco e de tempo e com outros costumes e tradicbes possam
coexistir em espagos compreendidos e classificados de maneiras diferentes em relagdo aquelas

padronizadas pela sociedade envolvente.

1.1 O interesse pelo tema.

Pode-se afirmar que o interesse pela tematica estudada, pesquisada e desenvolvida nesta

dissertacdo, assim como o fato de que tal processo se caracteriza como posicionamento politico



e compromisso assumido junto aos povos indigenas de modo geral, e aos Mbya Guarani da
Tekod Mirim de maneira especifica, comeca a se concretizar muito antecipadamente, ao
contexto de concretizacdo desta pesquisa propriamente dita. Assim, se caracterizam como
benéficos responsaveis por este processo, 0S meus primarios contatos com a etnologia, ainda
no remoto inicio da graduacdo, que simultaneamente derivava e se aprofundava de modo
consistente devido a minha adesdo como membro e participante ativo do CEIMAM, o Centro
de Estudos Indigenas Miguel A. Menedéz, na UNESP — FCL/Ar, a possibilidade de interacdo
com os seus demais membros, professores e colegas, além da participacdo em suas atividades
e eventos. Mas, principalmente, em decorréncia da incomensuravel sabedoria e humanidade
presentes na orientacdo da Prof2. Dr2. Silvia M. S. de Carvalho, que ao longo de toda a extenséo
da graduacdo, amparou-me com o privilégio de poder constituir-me como seu orientando.

Entdo, a jornada de consolidacdo da minha insercdo e a ampliacdo dos conhecimentos
etnoldgicos a respeito dos povos indigenas no Brasil, a diversidade dos problemas enfrentados
por eles, e, sobretudo, ao contexto que tangencia o espectro de relacionamentos que os envolve
de modo consciente e proativo com as esferas institucionais do Estado brasileiro na
contemporaneidade, passaram a se concretizar e se articularem de maneira a me possibilitar a
sua correta apreensdo ainda na graduacao, quando inicio os contatos com o Prof. Dr. Paulo J.
B. Santilli. Contato este, que mediante a imensa profundidade do seu conhecimento sobre a
questdo, ndo maior apenas que a sua generosidade, iniciasse uma proficua aproximacédo entre
nos, que culminaria também no privilégio de que eu pudesse vir a contar com a sua orientacao
para a realizacdo desta pesquisa de mestrado.

Portanto, a medida que minha imersao em relacdo as condicGes de vida contemporaneas
dos povos indigenas no Brasil se ampliava e se aprofundava, principalmente em relacdo as
problematicas vivenciadas e enfrentadas pelos mesmos, se tornava concreta, como
consequéncia, a verificagcdo de que o conhecimento e o entendimento que a maior parte da
sociedade envolvente possui a seu respeito, ainda hoje, é além de bastante preconceituosa, &
ignorante e prontamente afeita a essencializa-los. Contudo, o mais surpreendente, ou melhor,
decepcionante, é que tais categorias de entendimento a respeito dos povos indigenas, isto é, a
ignorancia e a forte tendéncia a essencializar a sua existéncia contemporanea, encontram-se
abundantemente distribuidos nos meios académicos, mesmo nos centros de estudos de ciéncias
humanas e sociais, €, até, nos meios etnologicos. Sendo que tal patologia académica e politica
ndo se concretizam de maneira aleatdria e nem ingénua, e 0s 6rgaos institucionais ao pactuarem
com esta perspectiva, estimulam que ela se amplie para além dos aspectos contidos na categoria

da etnicidade, e se expanda a outras, mas, de maneira especifica a territorialidade. Pois, de modo
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soberbo, aquela perspectiva patologica atribui a “indianidade” aqueles grupos que vivem em
apenas algumas areas do pais, ja que segundo aqueles mesmos critérios, elas seriam 0s Unicos
territorios que ainda conteriam os povos indigenas “verdadeiros”. O que faria dos demais povos
habitantes de outras territorialidades nao eleitos; “ndo indios”. Por isso, minha atencao passa a
se dirigir aquelas populagdes, que o senso comum, pretensa e incorretamente, atribui-lhes a
negacdo de sua etnicidade peculiar, ou seja, a sua “indianidade”. E de modo complementar,
aquelas areas territoriais que de modo igndbil recebem a caracterizacdo de serem territorios que
se caracterizam pela nulidade, quanto ao fato de abrigarem povos indigenas.

Assim, passo a ocupar-me com o aprofundamento do estudo a respeito dos Guarani, de
maneira especifica do sub grupo Mbya. Neste caso, me refiro aos grupos Mbya Guarani que
vivem no litoral do estado de S&o Paulo, sobretudo, na Serra do Mar, Gltimo remanescente
nativo da Mata Atlantica no estado. E da peculiaridade cultural que este povo articulou por
quase toda a histéria de contato com os Jurua, os ndo indios, isto €, a op¢do pelo ndo contato,
e quando possivel, pelo isolamento. Situacdo esta, plenamente consciente, ao que se refere a
sua decisdo e ao processo de coloca-la em pratica ao longo da histdria. Sendo, desta forma, que
0 processo anteriormente apresentado, manteve-se preferencialmente reproduzindo-se por
escolha dos Mby4, até o periodo de transi¢do entre o final da década de 1970 e meados da
década de 1980. No entanto, a referida contextualizagdo, viria a estimular e acentuar o
imaginario coletivo, expresso pelo senso comum, setores da academia e 6rgdos institucionais
dos governos municipais, estadual e federal, que o litoral paulista, naquilo a que se refere a ser
povoado por povos indigenas, era algo historicamente superado. Ou porque, todos haviam sido
dizimados pelos processos que caracterizaram a colonizagéo e a ocupacao do litoral, ou entéo,
porgue 0s poucos sobreviventes haviam sido totalmente integrados a sociedade envolvente,
deixando, portanto, de serem indios. Especulacdo esta, ficcional, sobretudo, ao se analisar
etnograficamente a regido em evidéncia.

Desta forma, a oposicéo efetiva as especulagdes ja mencionadas passa a se concretizar
a partir da primeira metade da década de 1980, caracterizando assim, o contexto de emergéncia
étnica Guarani, que articulada por eles de modo totalmente consciente enquanto acéo
agenciadora de mitigacdo politica em suas relagdes com a sociedade envolvente, objetiva
melhores condicGes de vida e liberdade de manifestacdo étnico-cultural propria. Situacéo
corretamente compreendida, quando analisada a luz das dindmicas e processos que
caracterizaram o momento histérico em questdo. Assim, o adensamento populacional do litoral
paulista, a sua crescente e acelerada urbanizagdo, a voraz especulacdo imobiliéria, tanto quanto

0 aumento da privatizacdo da terra e as limitacbes para a ocupacdo humana de areas



ambientalmente protegidas e dirigidas a conservacdo, que seguiam modelos anacrénicos e
“importados”, impelem drasticamente a necessidade de mobilizacdo e agéncia politica das
populacgdes indigenas que tradicional e milenarmente ja ocupavam aqueles territdrios. Entao,
somada a esta processualidade historica se caracterizava e interpenetrava-a, 0 contexto da
realizacdo da Assembleia Nacional Constituinte, que culminaria na promulgacdo da
Constituicdo Federal do Brasil de 1988, que de modo inédito historicamente falando, contou
com a participacdo ativa e efetiva de maltiplos movimentos sociais, dentre eles, e com elevado
destague quanto a sua atuacdo, o movimento indigena. Que de maneira proativa e eficiente viera
a contribuir para a concretizacdo, no texto constitucional, de artigos especificos que passariam
a garantir a existéncia de direitos também especificos, aos povos indigenas. E dentre eles, quica
o0 de maior relevancia, o direito que assegura a posse plena de suas terras. Portanto, € naquele
contexto, em que se interpenetram ambas as realidades apresentadas acima, e que a mobilizacéo
Mbya Guarani ganha substancia aquilo que se refere a luta pela concretizacao dos seus direitos
constitucionais, principalmente aqueles dirigidos as suas terras.

Assim, a partir da proposicdo de investigacdo minuciosa da realidade contemporanea
concretizada nos contatos entre a sociedade envolvente e 0s povos indigenas que na atualidade
habitam as areas litoraneas de Sdo Paulo se concretiza esta proposta de realizacdo de pesquisa,
a ser desenvolvido e elaborado ao longo do curso de mestrado. Neste sentido, dirijo-me a
campo, ao encontro dos Mbya Guarani do litoral sul de S&o Paulo para o inicio desta pesquisa.

Contexto este, que reservaria ao pesquisador uma complexa, porém, instigante realidade
pronta a ser apreendida e interpretada a luz da antropologia, e, especificamente, da etnologia.
Ou seja, contrariamente as conclusdes das ciéncias sociais pretéritas, todo o complexo Serra do
Mar, no litoral paulista, é intensa e densamente povoado pelo povo indigena Mbya Guarani, por
tratar-se de seu territorio ancestral. E mais, o ndcleo populacional Mbya, caracterizado como o
centro receptor e irradiador desta pesquisa, se caracterizava no inicio da mesma, como uma
realidade social, politica e cosmoldgica enfim, bastante peculiar. Dessa maneira, a Tekoa Mirim
acabara de ser constituida fisicamente, isto €, a aldeia recentemente, ao inicio da pesquisa, havia
se fixado em decorréncia de motivacOes a serem detalhadamente investigadas ao longo deste
trabalho, assim, mantinha-se reproduzindo o eixo cosmoldgico dos Mby4, a saber, a mobilidade
(Oguata) derivada de suas causas cosmoldgicas e pragmaticas, ou seja, politicas. Realidade
esta, que ainda passou a impor sobre a Tekod Mirim a alcunha de ndcleo invasor da area em
que se estabelecera, isto ¢, o PESM, éarea ambientalmente determinada pela legislacéo
pertinente como uma Unidade de Conservagdo, e, portanto, de protecdo integral com relagdo a

presenca humana. O que para as instancias representativas do Estado, seja em relacdo ao Poder



Executivo municipal e estadual, mediante a agdo de suas esferas responsaveis pelas questdes
ambientais, os Mbya da Tekod Mirim tornaram-se invasores em sua propria terra. O que passou
a evidenciar uma celeuma entre as legislacdes dirigidas a protecdo indigena e ambiental,
ocasionando um contexto conflituoso instalado sobre os Mbya que apenas pretendem viver
como tal.

Assim, o campo oferecia a problematica de estudo ao pesquisador. Apresentava-se a
necessidade de realizacdo de uma etnografia que captasse aquele momento especifico de
concretizacdo da cosmologia e da realidade pragmatica da cultura Mbya, principalmente ao que
tangenciava o relacionamento da populacdo da Tekoa Mirim com as demais aldeias Guarani
naquelas proximidades, o0 que equivale pensar nas Tekoa Itadca e Aguapel de Mongagué e
Teko& Rio Branco de Itanhaém, e, mesmo a Teko& Tenondé Pord de S&o Paulo. Além é claro,
das relacdes estabelecidas com a sociedade envolvente em suas varias instancias de

representatividade.

1.2 Chegada a Tekoa Mirim. “Trabalho” que dera inicio aos trabalhos...

De forma conjunta ao processo de aprofundamento dos estudos a respeito da mui vasta
literatura etnoldgica sobre os Guarani, ocorre concomitantemente, a necessidade de que se
efetuasse também a aproximacdo do pesquisador junto a outros realizadores de trabalhos
académicos, assim como, demais intervencGes de caracteristicas mais pragmaticas realizadas
conjuntamente aos Guarani do litoral paulista. Processo este, que viria contribuir para o
acumulo de densidade e solidez a esta pesquisa, pois a aproximaria de fato, da realidade
contemporanea vivenciada e experienciada pelos grupos Mbya, que constituem a populagéo
indigena litoranea do sul de S&o Paulo.

Portanto, neste sentido ocorrera a minha aproximacdo com o Centro de Trabalho
Indigenista (CTI), importante ndcleo de producgdo de pesquisas e trabalhos técnicos efetuados
junto as populacgdes Guarani do litoral paulista, sobretudo, devendo ser evidenciada a sua a¢ao
para os processos de identificacdo, na regido litoranea de Séo Paulo, das TlIs Guarani. Assim,
imerso neste contexto, ocorre 0 meu primeiro contato com a Prof®. Dr? Maria Inés Ladeira,
pesquisadora de amplo conhecimento e longa experiéncia de trabalho com as populagdes
indigenas em questdo. Neste sentido, as valiosas e precisas contribui¢des da Profé. Maria Inés,
ultrapassaram e muito as meras indicagdes bibliograficas e corre¢des quanto a forma e conteddo

desta pesquisa. J& que por seu intermédio, foi-me possivel o estabelecimento dos primeiros



contatos com os Mby4, indigenas que viriam a se constituir como parceiros no desafiante
processo de elaboracdo desta pesquisa.

Desta forma, viria a estreitar o contato, mediante as primeiras conversas, com aquele
que se constituiria como o primeiro informante local a contribuir com este trabalho, ou seja,
Luiz Karai Jacupe, lideranca Mbya Guarani que a época do nosso primeiro encontro possuia
38 anos de idade e contava com uma relativa lideranga junto a vérias aldeias do litoral sul
paulista. Esta condicdo conquistada por Luiz Karai devia-se principalmente pela sua longa
militancia e atuacdo junto ao contexto de elaboracdo da Politica Nacional de Atencdo a Saude
dos Povos Indigenas (PNASPI), ja que por mais de catorze anos, vinha compondo 0s quadros
indigenas que participavam diretamente da aplicacdo dos procedimentos e da prestacdo dos
servicos de salde junto as aldeias Guarani do litoral sul paulista, assim como, aquelas presentes
no Vale do Ribeira. Possuia grande insercdo na sociedade envolvente, pois se deslocava
constantemente para fora das aldeias em que habitava, participava de muitos congressos e
encontros que mantinham a temética indigena em seu centro de discussdes. J& havia sido Agente
de Saude indigena (ASI), representante indigena do conselho dos polos de atencdo a saude
indigena, conselheiro indigena do Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI) n® 17 - Litoral
Sul; e, em meados de 2013, no momento em que nos conhecemos, terminava 0 seu mandato
como presidente do Conselho Indigena de Saude do DSEI - Litoral Sul.

Inicialmente, nos encontrariamos para que atraves da sua intermediacdo, eu pudesse ter
efetuada a minha insercéo de fato, no contexto da vida cotidiana Guarani, atingindo e iniciando
a minha estada em suas aldeias e, paralelamente, comecando o trabalho de campo que através
da realizacdo etnografica viria a concretizar a elaboracéo desta pesquisa. E, como indicavam 0s
planejamentos anteriores, esta insercdo se realizaria nas aldeias do Vale do Ribeira,
provavelmente, na aldeia de Sete Barras, onde o cacique é tio de Luiz Karai.

No entanto, no ultimo contato realizado entre nés, na semana imediatamente anterior a
minha viagem para o encontro com o informante em questéao, por sua indicagdo, nosso encontro
fora transferido para o municipio de Praia Grande, onde ele e sua familia passavam a viver em
uma nova Tekoa que recentemente ali se estabelecera. Tratava-se da Tekoa Mirim, onde sua
esposa era componente de uma das familias extensas que a integravam desde o seu
estabelecimento inicial.

Destarte, ap6s o primeiro encontro pessoal com Luiz Karai, jA em Praia Grande,
realizada as apresentagdes, mas, sobretudo, aquelas relativas ao balizamento das minhas
intencBes e pretensdes contidas em minha ida até os seus parentes Mbya, onde 0 “constructo”

de uma argumentacéo sincera e que produzisse um elo minimamente confiavel entre nos fora



imprescindivel. Entdo, depois de um deslocamento que dista aproximadamente 10 km do limite
urbano do municipio, j& no interior do territério que compde o PESM, atingimos a regido que
compreende a Tekoa Mirim. Iniciava-se assim, o contato direto com os Mbya Guarani do litoral
paulista, como também o trabalho de campo que passaria a circunscrever a etnografia que
definiria a realizagdo desta pesquisa.

Portanto, o primeiro contato com os habitantes da Tekoa Mirim propriamente ditos, deu-
se mediante o encontro com o jovem cacique Karai Nee re (Edmilson), de aproximadamente
30 anos. Sendo que nossa primeira conversa também se caracterizou, além é claro das
apresentacdes formais entre nds, pela apresentacdo da proposta de trabalho que me levara até
eles, assim como, da solicitagdo do seu consentimento para que pudesse permanecer entre eles
e alojado em sua Tekoa pelo tempo necessario ao desenvolvimento do trabalho de campo para
a conclusdo da pesquisa.

Entdo, com aqueles primeiros acordos resolvidos, positivamente para o
desenvolvimento do trabalho de campo, diga-se de passagem, a minha primeira noite na Tekoa
Mirim foi transposta, sob o abrigo do cacique Edmilson, ou seja, alojado em sua casa, junto a
sua familia. Pois, no dia seguinte, seria apresentado ao Xeramo i Karai Mirim (Mauricio), isto
é, ao lider espiritual daquele grupo indigena, que até entdo, desconhecia tratar-se do pai do
cacique Karai Nee’re. Assim, a0 amanhecer apds ser convidado para participar da primeira
refeicdo do dia junto a familia do cacique, seria levado até a Opy i (casa de reza) para conhecer
0 Xeramoi. Sendo, portanto, esta refeicdo composta por Xipa, alimento bastante comum entre
0s Mby4, feito a partir de uma massa de farinha de trigo, que manualmente modelada adquire a
forma circular de aproximadamente um centimetro de espessura e ndao mais do que 15
centimetros de diametro, sendo entéo, posteriormente, varias delas fritas em 6leo quente. Desta
maneira sdo ingeridas, e acompanhadas por chimarrao.

Desta maneira, apos a refeicdo matinal, conduzido e acompanhado pelo cacique Karai
Nee ’re, deixamos para tras o patio da aldeia e iniciamos a subida da serra em direc¢io a casa do
Xeramo'’i Karai Mirim. Ao conhecé-lo, percebo que ha muito ele j& sabia da minha estada entre
eles, mas, é também muito clara a grande cordialidade com que sou recebido. O Xeramo i que
tinha naquele momento 80 anos nascera na Argentina, vivera em Santa Catarina e la iniciara o
seu processo de Oguata, ao atingir o litoral Atlantico, passa a se deslocar sistematicamente até
se fixar na Tekoa de Pariquera-acu no litoral sul de S&o Paulo. De onde, portanto, passaria a
conduzir o deslocamento do grupo Mby& formado principalmente por sua parentela, para a
constituicdo da Tekoa Mirim. Processo este que serd analisado em detalhes no primeiro capitulo

deste trabalho.



Assim, apds as apresentacdes formais realizadas pelo cacique, imediatamente tem inicio
a iniciativa bastante prestativa do Xeramo’i Karai Mirim em relatar-me a historia de sua vida,
como indiquei acima, mesmo que em nosso primeiro encontro. Portanto, de maneira a
complementar as formalidades, tomei a iniciativa de passar a apresentacao das motivacdes que
haviam me conduzido até eles, assim como, das propostas de realizacdo desta pesquisa. E entéo,
de forma surpreendente e de maneira diferente em relacdo as demais liderangas que encontrara
até aquele momento, disse-me que ainda ndo havia a necessidade de relatar-lhe aquelas
motivacdes. Haja vista, que tal processo seria realizado em um trabalho (uma sessdo xamanica)
que se aproximava e em que ambos estariamos presentes, e mais, que minhas reais motivacdes,
assim, como também as minhas intencdes Ihe seriam verdadeiramente reveladas por inspiracgéo,
dada por Nhanderd (Nosso Pai), esta a principal divindade entre o Guarani.

Sendo assim entdo, nossa conversa que fluia prazerosamente, contava com o auxilio do
seu filho, o cacique Karai Nee're, que articulava as nossas limitacdes ao que se referia ao
idioma falado por cada um de nés e dirigido ao outro. J& que havia algumas limitacdes em
relacdo ao entendimento do portugués por parte do Xeramo'’i, enquanto da minha parte havia
limitacdo total quanto ao entendimento do Guarani Mbya. O didlogo fluia ininterruptamente,
com o detalhe observado e apreendido por mim, de que a participacdo que 0 Xeramo'i
concretizava naquelas nossas conversas, as direcionava no sentido de que a perceptivel
curiosidade que ele manifestava sobre o quanto de conhecimento acumulado eu possuia a
respeito da sua cultura, fosse sanada. Ou seja, sob o critério da analise etnografica, esta préatica
ja iniciara a articulacdo entre a exposi¢cdo das motivacdes da minha estada ali e das minhas
intencBGes com a realizacdo da proposta de trabalho que eu levava até eles. Desta maneira, ja se
iniciara a referida “inspira¢do” que anteriormente, fora mencionada pelo Xeramo i.

Destarte, ao conversarmos nos aprofundavamos em questdes que tangenciavam a
complexidade cosmolégica Mbya Guarani. O Xeramo’i Karai Mirim apresentava sucessivos
contextos mitologicos, falava a respeito da acdo de Nhanderd na criagdo do mundo, isto €, da
“primeira terra” (Yvy Tenonde), assim como das motivagdes e consequéncias da sua destruicdo
mediante uma grande inundacdo, sendo que a principal e posterior aquela tragédia seria a
recriacdo do mundo atual (Yvy Pyau). Local que a humanidade atual (Mby&) deveria superar as
provacdes de uma existéncia efémera e que contém muitas dificuldades (Teko axy), a partir da
concretizacdo do seu Nhanderekd, ou seja, do seu “modo proprio de existir”. O que, por sua
vez, possibilitaria a eles atingir a almejada condi¢do do Agudjé, a plenitude espiritual que criaria
as possibilidades de se atingir Yvy Mara ey (“Terra sem Males”), a quimera cosmologica Mbya

Guarani. Assim, em decorréncia de perguntas mutuas que eram realizadas por parte de um para



0 outro, percorriamos grande parte do complexo mitico e cosmoldgico dos Mby&. Contudo, as
minhas breves perguntas, eram longa e filosoficamente articuladas nas respostas do Xeramo i,
processo este gque passava a tornar evidente algo que em breve se revelaria completa e
esplendidamente a minha percepcao a respeito da comunicacdo Mby4, a saber, a complexa e
bela oratoria que caracteriza e constitui a fala desta populacéo indigena.

Seguiu-se entdo a explanacgdo sobre a mitologia que reunia diferentes versdes a respeito
dos gémeos Kwarai (Sol) e Jacy (Lua), correspondentes aos arquétipos dos ‘“herdis
civilizadores” no contexto do conjunto dos mitos Mbya. Com a curiosa peculiaridade que neste
mosaico mitolégico, Jacy, um dos gémeos, e visualizado na realidade contemporanea daquela
populagéo, concretizado na Lua, assume a representacdo masculina, em relagdo ao modo como
¢ mantido e reproduzido quanto a sua significacdo mitica. Depois, ainda respondendo minhas
perguntas, falou-me sobre a “alma-palavra” (NVhé e), isto €, explanou de maneira superficial o
ritual do Nimongarai, contextualizando tanto o processo de batismo do Awati, isto €, do milho,
assim como suas implicagfes socioecoldgicas, que serdo aprofundadas no segundo capitulo
deste trabalho; como também o processo do batismo das criancas, que com aproximadamente
um ano de idade receberiam através deste ritual, ndo apenas o seu nome Guarani, mediante a
intermediacdo xamanica do Xeramo i, mas, principalmente, a sua “alma”. Que para uma maior
correcdo do entendimento a respeito, este deve ser apreendido a partir da concepgdo de
“potencialidade vital”. Que, por sua vez, originalmente, estaria localizada sob os dominios das
divindades Mbya, inferiores a Nhanderd. Ou seja, os “donos dos nomes”, a saber, Kwarai Eté,
Karai Eté, Wera Eté e Tupa Eté, donos dos nomes masculinos; além de Ara Tieté, Para Tieté,
Yvy Tieté e Kerexu Tieté, donos dos nomes femininos. Que na perspectiva Mbya,
independentemente da bipolaridade que se refere a propriedade dos nomes, estas divindades
transferem-se para a espacialidade fisica e propiciam a sua interpretacdo, a equivaléncia
possivel com o0 que determinariamos serem 0s quatro pontos cardeais. Portanto, seria a
mediagdo xamanica efetuada pelo Xeramo'i junto a estas divindades, que em decorréncia da
inspiracdo daquele, propiciada por Nhanderu, que haveria a articulagdo para a conducdo da
“alma-palavra” até seu “receptor, que seria entdo batizado ao recebé-la”. Assim, diante da
oportunidade de participar ativamente de um dialogo em que a interlocucédo era praticada por
um experiente Xeramo i, € 0 objeto comum das reflexdes era a importante pratica ritual do
Nimongarai, a medida que eu percebia a enorme predisposicdo e boa vontade de falar
manifestada pelo Xeramo’i, perguntei-lhe a respeito dos Mbora 7, ou os seus “cantos sagrados”.

Surpreendentemente, a fei¢do, o gestual, o tom e a entonacdo da voz do meu interlocutor

se modificaram. E, apds uma breve pausa reflexiva; ainda calmo, e, portando uma enorme dose



do senso de humor e inteligéncia peculiares aos Mbya, 0 Xeramo’i Karai Mirim constroi a sua

argumentacao:

“Mbora’i ndo é da pessoa. Ndo é de quem tem ele. E porque ndo é a pessoa que faz ele,
0 que a gente ndo faz ndo é nosso. Nhanderu é que mostra ele, mostra no sonho e d& ele pra

’

pessoa. Entdo, ndo falo dele ndo, so falo ele, na Opy’i. No lugar certo, na hora certa...’

Argumentos estes, que caracterizam através das palavras do Xeramo i a perspectiva dos

Mbya diante do olhar Jurua sobre a sua existéncia; sobre os questionamentos realizados por

mim em um contexto de pesquisa. E mais ainda, além de demonstrar em suas entrelinhas o

como os Mbya estdo conscientes a respeito do modo como percebem o interesse sobre a sua

cultura, a fala acima registrada, quando analisada, sugere também a lUcida inteligéncia de

articular uma possivel “negociagdo” de interesses. O do pesquisador € o do pesquisado, o da

pesquisa e o do grupo pesquisado. Uma “negociag@o” sutil, que evidencia um sofisticado tato

de articulacdo, e porque ndo compreendé-la como um indicio elementar, de articulacéo politica.

Portanto, acrescida as considerac6es realisadas acima, o contexto de conversas junto ao

Xeramo’i Karai Mirim a respeito dos mbora’i, tornou bem claro, que estd mantida ainda que

ressignificada a concep¢do Mbya que sustentou a afirmacdo realizada por Clastres (1990, p.

15), a respeito dos “cantos sagrados” Guarani: “Se os indios consentem muito facilmente em

contar a um branco seus mitos, eles recusam, em contrapartida, da maneira mais firme, como

tivemos experiéncia pessoal, deixar entreouvir o menor fragmento do que chamam de Belas
Palavras (...)".

Sabe-se que quase todos os guarani conhecem e sabem contar 0s mitos da tribo. Mas

s6 uma minoria de homens sabe falar com os deuses e receber suas mensagens: 0s

sébios sdo os senhores exclusivos das Belas Palavras, detentores respeitados do

arandu pord, o belo saber. Uma poténcia, a ponto de como observamos, uma

embriaguez verbal tomar conta do orador, de quem se pode dizer entdo que,

literalmente, ndo € ele que fala mas, através dele, os deuses (CLASTRES, 1990, p.
15-16).

Desta forma, um grande siléncio sucedeu a conversa descrita anteriormente, e diante de
seu complexo conteudo e extensdo, considerando-se tratar de uma primeira conversa junto a
lideranca espiritual e religiosa do grupo que participava ativamente do processo de elaboragéo
desta pesquisa, compreendo o “timing” daquele didlogo. Podendo perceber entdo, que apds
praticamente toda a manha de coleta de informacgdes Uteis a este trabalho, e que foram

generosamente compartilhadas pelo Xeramo’i Karai Mirim, era 0 momento de pausa. Instante



de encerramento daquela conversa. Assim, depois dos agradecimentos e despedidas, retornaria
ao pétio da aldeia.

Contudo, quando eu partia, 0 Xeramo'’i, de modo sorridente pergunta se eu gostaria de
retornar a sua casa ao anoitecer, para que fosse até a Opy’ i, acompanhar os trabalhos a serem
realizados aquela noite. E claro, prontamente, estava aceito o convite e combinado o retorno
aquela noite. Assim, ao anoitecer me dirigi a casa do Xeramo i Karai Mirim, no caminho me
acompanhavam até 14, além do cacique Karai Nee re, a sua esposa Para Yvy (Venancia), que
como ele possuia 30 anos, e também Para Mirim (Ellem), um bebé de aproximadamente um
ano, era a filha mais nova do casal, j& que sdo pais de quatro filhos. Depois de subirmos o trecho
de serra que conduziu-nos, a partir da casa do cacique, até o nosso destino, fui convidado a
conhecer a Opy’ i, isto é, a “casa de reza”. Assim, durante o periodo em que la eu
permaneci ao longo da sessao dos trabalhos xamanicos daquela noite, foi possivel entéo,
acompanhar as rezas do Xeramo i, ou seja, 0s seus Mbora’i. Que depois, foi-me dito, que se
dirigiam a mim, & minha chegada e permanéncia na Teko& Mirim, no sentido de que Nhanderu
interferisse sobre as minhas intencdes, as elevando de maneira que fosse possivel se tornarem
acOes colaborativas junto a todos os Mbya.

Desta maneira, 0 inicio daquela ceriménia, se caracterizou pelas acdes do Xeramo'’i
Karai Mirim que sentado em um pequeno banco no centro da casa de reza fumava o seu
Petyngué (cachimbo), se dirigindo em seguida, depois de levantar-se, em dire¢do a uma das
paredes que definiam o comprimento da Opy i, justamente aquela que sustentava a complexa
“cosmologia sonora” Mby4, a saber, seus instrumentos musicais sagrados, que se encontravam
dispostos lado a lado. Tratava-se, do Mbaraké (o violdo com cinco cordas e afina¢do peculiar),
do Mbaraka Mirim (“chocalho” confeccionado a partir de uma pequena cabaga), do Rave'’i
(violino/rabeca com afinacdo peculiar), do Mimby (espécie de pequenas flautas doce,
construidas, algumas delas a partir de pedagos de taquara e outras de 0ssos), do Angua’ pu
(tambor), do Takuapu (pedagos de bambu de didmetro aproximado a 15 cm e comprimento
proximo a 1 m), do Popygua (duas pequenas taquaras de aproximadamente 30 cm de
comprimento e diametro proximo a 2 cm, cada uma, ligadas por um curto corddo). Assim, no
seu deslocamento entre o banco que estava sentado e a maior aproximacao possivel dos
instrumentos rituais dispostos ao longo de uma das paredes da Opy i, 0 Xeramo i Karai Mirim,
entoava seus cantos sagrados, 0s Mbora i, que solicitavam a permissao e o apoio, de fato, para
o inicio dos trabalhos. Em seguida, passou a assoprar a fumaca do Petyngua (4¢#yt i) sobre eles.
Pois, segundo a cosmogénese Mbya, a importancia desta fumagca reside no contexto de que ela

reproduz, ou seja, “(...) a bruma (taxa xina) de onde derivam as névoas (Yet i) que se formam



pelo calor do sol (Kwaray) sobre as florestas (...)”. (VARIOS AUTORES, 2007, p.32). E assim,

a composicao sagrada da A¢yt’i (a fumaca do Petyngud) € compreendida pelos Mbya como um

elemento capaz de transferir-lhes de modo sinergético e parcial, a composicao divina da criagéo.

Continuando a cerimodnia, 0 Xeramo i toma para si 0 Mbaraka e ao comecar a toca-lo,

inicia uma melodia que seria longamente mantida e repetida, podendo facilmente ser

caracterizada como um mantra, que prenunciou uma série de rezas, que se iniciavam como

trechos de falas que eram “recitadas”, mas, a medida que se intensificava a melodia do violao,

elas passaram a assumir a caracteristica de uma “can¢ao”. A melodia da “cangao” passou a ser

acompanhada por uma sonoridade percussiva que era derivada do Takuapu, tocado pela esposa

do Xeramo'’i; Pard Pyty (Marta), uma senhora de 73 anos, que também é junto ao grupo Mbyéa

que vive na Tekoa Mirim, uma das Xejaryi (parteiras) que vivem naquela aldeia. Quanto a

sonoridade percussiva, resultante do Takuapu tocado pela senhora Para Pyty, se caracterizava

por um ritmo bem marcado e de curtos intervalos entre uma batida e outra daquele instrumento

sobre o solo sagrado do interior da casa de reza. Desta maneira, can¢do e masica, isto €, 0s
Mbora’i do Xeramo i se estenderam por um periodo de aproximadamente 10 minutos.

As belas palavras [Ne’ é pord] séo as palavras sagradas e verdadeiras que s6 0s

profetas sabem proferir; sdo a linguagem comum a homem e deuses; palavras que 0s

profetas dizem aos deuses ou , 0 que dad no mesmo, que os deuses dirigem a quem

sabe ouvi-los, Ayvu pord, e que traduzem nocdes abstratas (saber-poder, criador;

completude; forca espiritual e outros) nunca s&o usados na linguagem corrente e nao

possuem equivalentes nesta; seu sentido e uso sdo exclusivamente religiosos
(CLASTRES, 1978, p.88).

Em seguida, gradativamente, a intensidade sonora foi diminuindo até que cessou o canto e a
masica, e 0 Mbaraka foi recolocado em sua posi¢éo original pelo Xeramo .

Momentos depois, 0 Petyngua € reaceso, e 0 Xeramo i fumando-o intensamente, dirige
a fumaca novamente aos instrumentos, para logo apdés, fazer com que ela se espalhe sobre o seu
rosto, que em sincronia a movimentos de sua méo, parece trazé-la sobre a sua propria cabeca.

Entéo, seguindo e interrompendo uma longa pausa sonora e de movimentagao, o cacique
Karai Nee re assumiu o protagonismo da palavra, assim, como se agradecesse e reafirmasse o
compromisso a sua lideranca politica enquanto representante junto aos Mbya, e destes em
relacdo a sua alianca com Nhanderu. Logo apos, Karai Nee're é que passa a fumar o Petyngua,
repetindo as acdes do Xeramo'’i, quanto a exalar a fumaca sobre o préprio rosto para depois
com a mao, espalhé-la por cima da cabeca e pelos bragos. Acdes estas, com claras inten¢des de
que em conjunto com a fumaga, fosse-lhe transmitida parcimonia e sabedoria, assim como,

forca para o justo e correto encaminhamento da sua complexa tarefa de lideranga, junto a seus



parentes, e a seu povo. Fumando o Petyngud se dirigiu aos instrumentos musicais, e ao apanhar
0 Popygud, tocando-o se deslocou até as quatro extremidades da Opy i, e balbuciando algumas
frases rituais, espalha a fumaca por cada uma delas, por sobre cada um dos presentes, para em
seguida retornar o Popygua ao seu local sagrado, agradecer a Nhanderu e encerrar aquele
trabalho.

Assim, como agéo finalizadora de fato, daquele trabalho, em uma roda de conversa,
ainda na casa de reza, em gque compartilhAvamos o Ka’a (chimarrdo); eu, 0 Xeramo’i Karai
Mirim, a sua esposa Para Pyty e o filho do casal, o cacique Karai Nee re, ali me foi comunicado
entdo, que aquele ritual xamanico, ou seja, aquele trabalho conduzido pelo Xeramo'’i fora
dirigido a mim, e & uma pertinente lucidez e compromisso que deveriam indicar o balizamento
futuro para a elaboragéo da pesquisa que propunha concretizar junto aos meus correalizadores
deste trabalho, ou seja, os proprios Mbya gue viviam na Tekoa Mirim. Portanto, foi derivado da
conclusdo e consequentemente, mediante a aprovacdo daquele trabalho, isto é, do processo
ritual levado a cabo, ndo aleatoriamente conduzido pelo Xeramo’i e pelo cacique,
respectivamente as liderancas espiritual e politica da aldeia, que os trabalhos da pesquisa junto

aos Mbya da Teko& Mirim vieram a se iniciar.

1.3 Sinopse dos capitulos.

r

Inicialmente, o primeiro capitulo: “Impulsos da mobilidade” , € caracterizado pela
andlise da etnografia a respeito das motivacgdes prévias que definiram o contexto de mobilidade,
isto é, do deslocamento espacial que o grupo Mbyé pesquisado realizou até a fixacao territorial
de ocupagdo da area especifica onde definiram se estabelecer em sua “nova” Tekod, ou seja, a
Tekoa Mirim. A investigacdo antropoldgica realizada “in locus”, pOde apreender a
multiplicidade semantica, que, nas entrelinhas, permeando as falas e as a¢des dos individuos e
do grupo em questdo, assim como em seu comportamento, no conjunto das relagdes sociais,
politicas, e, sobretudo, rituais, que concretizavam a sua realidade, a clara e objetiva motivacéo
cosmoldgica. Ou seja, cosmologia e mitos Guarani, ressignificados e concretizados como
impulsos conscientes da dinamica sociocosmoldgica que configura a percepg¢éo a respeito da
espacialidade peculiar deste povo.

Contudo, ndo apenas 0s quesitos mitico-cosmoldgicos se caracterizaram como 0s Unicos
elementos que impulsionaram as ressignificacdes e recriagcdes das subjetividades Mbyéa no seu
cotidiano concreto. Ao contrario, de modo a complementar-lhes, e, portanto, possibilitar o pleno

entendimento a respeito das suas significacdes; também as analises sobre o contexto pragmaético



contido em sua préxis politico-econdmica evidenciaram o quanto as articulag@es internas de um
mesmo grupo, aproximando individuos que constituem uma mesma parentela, a0 mesmo tempo
em que a afastam de outras, se concretizam como notaveis impulsos a estimular a recriacao
simbolica e sociopolitica da caracteristica e peculiar mobilidade espacial Mbya. Por isso, a
categoria cosmo-mitologica dos Mbya, a saber, a Oguata Pora (Bela Caminhada) que se
caracteriza como meio para a concretizagdo do contexto processual que reuniu as principais
motivacOes para a realizacdo do deslocamento, e, portanto, da mobilidade socioespacial do
grupo estudado, e que efetivou consequentemente, a constituicdo da sua Tekoa Mirim, apesar
de realizado mediante o seu balizamento cosmoldgico; de modo complementar, uma série de
elementos derivados do pragmatismo presente no contexto politico-econémico peculiar a
cultura Mbya, se constituiram conjuntamente como corresponsaveis por sua realizagéo.

Quanto ao segundo capitulo, “A perspectiva ambiental dos Mbya da Tekod Mirim”, ele
propde evidenciar a discussdo a respeito do contexto cotidiano, influenciado pela cosmologia e
pela praxis deste grupo indigena, em especifico sobre as questbes que definem as suas relacdes
com o ambiente que ocupam. Pois, posterior a fixacdo desta populacdo na area que viria a
constituir-se como a sua Tekoa Mirim, se concretizou uma grande quantidade de problemas que
esta comunidade viria a estar submetida pela acdo de varios érgdos do Estado, que em suma,
articulavam no sentido de fazer prevalecer, segundo a sua Optica, a impossibilidade de
permanéncia dos Mbya no territdrio da Tekoa Mirim, sob a alegacédo de tratar-se este territorio,
de uma area ambientalmente protegida, e, portanto, de impossivel ocupa¢do humana em suas
delimitacdes.

Neste sentido, buscou-se a partir da apresentacdo e analises de registros etnogréaficos
coletados em campo, de que 0s usos concretizados sobre o ambiente ocupado pelos Mbyéa
realizam-se a partir de diretrizes cosmoldgicas e socioculturais, que tém como prioridade o
manejo conscientemente sustentavel do seu territorio. Manejo este, que produz as condi¢des
concretas e subjetivas para a producdo e reproducdo das condicdes ecologicas e culturais,
portanto, necessarias a manutencdo de sua identidade peculiar, e, por conseguinte, da
perpetuacdo de sua existéncia fisica, enquanto unidade étnica distinta, condigdo esta, que lhes
é de grande apreco. Desta forma, evidenciou também, a inconsisténcia dos argumentos
utilizados pelos orgaos estatais, que pretendiam utiliza-los para justificar as afirmacdes
circunscritas a ideia de que a permanéncia indigena em area ambientalmente protegida,
imediatamente, seria um sindnimo de danos ecoldgicos e ambientais.

Finalmente, o terceiro capitulo, “A constru¢do de novas possibilidades para a Teko&

Mirim”, se ocupa em sua parte inicial, justamente, em efetuar o desenvolvimento da discussdo



iniciada no capitulo anterior, ou seja, a partir de uma analise comparativa entre a legislacdo
ambiental brasileira e a legislacdo que propde a acessibilidade aos povos indigenas aos seus
direitos ja constitucionalmente reconhecidos, torna evidente as contradicdes entre ambas.
Sobretudo, quando historicamente, se efetua a analise sobre a génese de cada uma delas, e
verifica-se que enquanto a legislacdo indigenista contemporanea brasileira deriva
principalmente da participacdo direta, e de uma atuacdo combativa dos povos indigenas, no
sentido de fazer prevalecer as suas demandas a serem contempladas por este conjunto de leis, a
legislacdo que normatiza e define a concretizacao e usos das areas ambientalmente protegidas
no pais, derivam de realidades exdgenas a conformacdo social brasileira. O que de fato,
enfraquece, e praticamente torna nulos os argumentos do Estado, que pretendem justificar a
impossibilidade da permanéncia legal dos Mbya na sua Tekoa Mirim, mesmo sendo este, seu
territorio ancestral.

J4, quanto a segunda e Gltima parte deste capitulo, é realizada a apresentacdo minuciosa
dos registros etnograficos, coletados ao longo do trabalho de campo na Tekoa Mirim junto aos
Mbya que a habitam, assim como de suas consequentes interpretaces, que demonstra de
maneira completa, todo o complexo processo de construcdo de uma nova Opy i (casa de rezas)
a partir do trabalho coletivo desta comunidade. Assim, da mesma maneira que a construgdo
desta casa de rezas significa a construgdo de um contexto de fortalecimento da percepcéo a
respeito das determinacdes cosmoldgicas e socioculturais peculiares dos Mbya, que 0s
fortalecem para o enfrentamento das mdltiplas dificuldades que a sociedade envolvente lhes
imp0e; textualmente, neste trabalho, ela assume também a prerrogativa de concretizar-se
enquanto um processo alusivo, a contribuir para a correta apreensdo de algumas outras
construcdes que sao realizadas pelos Mbya na realidade contemporanea brasileira em que se
encontram inseridos, em submissdo a um indesejavel e assimétrico contexto de contato com a
sociedade envolvente. Construcfes estas, que colocam em evidéncia a agéncia ativa que 0s

Mbyéa assumem frente as referidas dificuldades.



CAPITULO 1. IMPULSOS DA MOBILIDADE.




1.1 Algumas considerac@es preliminares.

Os Guarani se caracterizam como um dos povos originarios da América e, hoje, um dos
grupos indigenas mais numerosos do territorio brasileiro, somando aproximadamente 58 mil
individuos segundo o Censo Indigena FUNAI/FUNASA — 2008. Este povo, em territorio
nacional, segundo Schaden (1974, p.2) esta assim distribuido: “(...) no Brasil meridional podem
ser divididos em trés grandes grupos: os Nandeva (aos quais pertencem os Apapokuva, que se
tornaram famosos pelo trabalho de Curt Nimuendajd), os M'bya e os Kaiowa”.

A palavra Guarani designa, também, um idioma da familia linguistica Tupi-Guarani,
gue por sua vez, esta circunscrita ao tronco linguistico Tupi, cujas linguas sao faladas por grupos
étnicos que vivem no litoral atlantico e nas bacias dos rios Amazonas, baixo e médio Tocantins,
baixo Sao Francisco, Paraguai a afluentes. O Guarani é falado na regido do rio da Prata, demais
rios e lagoas do litoral do sul do Brasil e nos paises do cone sul, com variantes étnico-
linguisticas como dos Kaiowa, Pay Teviterd, Apapokuva, Ava-Guarani, Xiripa, Nandeva e dos
Mbya. Cada um desses grupos se constitui numa parcialidade do amplo horizonte étnico-
cultural Guarani. Sendo que em territério nacional, o Mbyéa é o mais meridional destes idiomas.

A argueologia reconstituiu muitas informag6es do passado remoto dos grupos Guarani,
distribuidos numa vasta regiao, cujos limites eram materializados pelos rios da Prata, Paraguai,
Parana e Uruguai. Expandindo-se posteriormente, ao litoral Atlantico ao sul de Sdo Paulo,
incluindo Parana e Santa Catarina. Hoje, os Guarani também chegaram ao Rio de Janeiro e
Espirito Santo. Sendo entdo, que no territério atualmente delimitado como Brasil, “(...) eles
chegaram ha quase dois mil anos atrds, ocuparam extensa area por intermédio do constante
transito de individuos e familias entre aldeias e acampamentos. Sendo que esse transito era e
ainda ¢ impulsionado por motivos espirituais e motivos prosaicos” (VARIOS AUTORES,
2007, p.11). J&, na contemporaneidade, os Mbya Guarani vivem em comunidades pequenas,
organizadas em acampamentos familiares ou em aldeias mais permanentes.

A grande mobilidade de individuos e familias entre as comunidades, que tem um sentido ritual, é, também, uma
forma de sobrevivéncia, ja que ndo é mais possivel reproduzir integralmente as estratégias tradicionais na obtencao

de alimentos, devido a escassez resultante da degradacdo do meio ambiente e da pequena dimensdo das areas
disponiveis para a coleta, a caga e a pesca (VARIOS AUTORES, 2007, p.12).

No Brasil, a populacdo Mbya esta estimada em aproximadamente 8 mil pessoas,
segundo o Censo Indigena FUNAI/FUNASA — 2008. Existem dezenas de comunidades Mbya
Guarani no Rio Grande do Sul, em Santa Catarina, no Parand, em Sao Paulo, no Rio de Janeiro

e no Espirito Santo. Na Argentina, sdo cerca de quatro mil, vivendo na Provincia de Missiones.



No Paraguai, s&o cerca de cinco mil. E estdo também presentes, no Uruguai, nas proximidades

de Montevidéu.

1.1.1 Cosmologia, mito e filosofia Mbya Guarani.

A cosmologia Mbya Guarani estabelece a criagdo do cosmos a partir da auto geracao
do corpo etéreo de Nhanderu (Nosso Pai), desta forma:
As criacBes de Nhanderu, envolvendo as espécies vegetais e animais sdo encontrados e podem ser cultivadas em
todo o espago geogréafico compreendido pelo sistema de relac6es que definem o territdrio Guarani Mbya. Isso
pode significar ainda que esses seres, originados em Nhanderu retd e que povoam o mundo terreno (yvy vai),
apesar das poucas matas que restaram, sdo o testemunho vivo das andancas de Nhanderu, dos “avos antigos” e

foram deixados de heranga para eles, para que possam exercer o seu “modo de ser”, Mbya reco. Essa é a prova
mais auténtica, para os Mbya do que chamamos de seus “direitos sobre a terra” (LADEIRA, 1999, p.8).

Sendo entdo, este 0 momento mitico figurado pelo crescimento vegetal, simbolicamente,
uma reveréncia a existéncia do sol. Nessa cosmogénese, dois passaros se destacam: maino (0
colibri), que alimentou o desdobramento criativo de Nhanderu, e urukure'a (a coruja) que se
manteve guardia e emisséria do mundo original.
No desdobramento de Nhamandu, surgem a chama (o calor tataendery e a luz tataretjakd) e a bruma (taxa xina)
que dela deriva, como as névoas que se formam pelo calor do sol (kuaray) sobre as florestas ao final de cada
inverno, reproduzida na fumaga do tabaco (pety), expelida pelo cachimbo (petyngua) dos atuais M'bya. Antevendo
a doenca como condicédo da existéncia terrena, Nhamandu criou a Palavra (ayvu) e o canto sagrado (porai) como
condi¢do de humanidade, como meio de nortear o pensamento coletivo M'bya em direcdo ao Saber divino e de

recordar que eles proprios so divinos. A Palavra toma acento no corpo de cada M'bya (...) (VARIOS AUTORES,
2007, p.32).

A mitologia Mbyéa traduz um profundo conhecimento sobre a existéncia humana e
demonstra um saber requintado sobre os elementos da paisagem, os ciclos astrondmicos,
climaticos e meteorologicos tipicos do ambiente em que vivem. O sul ¢ a direcdo predominante
dos ventos frios de inverno (o Minuano); o norte, a dire¢do dos ventos quentes de verao e para
onde se desloca a 6rbita do sol numa parte do ano. A bruma e seu frescor sdo vividos como
indice de um novo ciclo de vida, experimentados pelos Mbya no ambiente da floresta, logo que
cada primavera desponta. O leste reverencia a aurora e o nascimento de cada novo dia. O oeste
representa o equilibrio trazido pelas chuvas de verdo, das aguas que aplacam o calor,
tranquilizam os animos e irrigam a terra. O seu complexo mitoldgico reverencia todos os
processos de percepcdo, materiais ou ndo, efetuados de maneira dialégica com o mundo
imediatamente captado, tanto quanto, em relacéo as reflexdes concretizadas sobre ele. Portanto,

tais contextos sdao “pensados enquanto reflexos das forgas criativas do cosmos, tendo uma



participagdo importante na composicdo do sentido integral, cosmoldgico e existencial ao Saber
Mbya” (VARIOS AUTORES, 2007, p.22).

Nhande rekora ijpy, 0 modo se ser antigo Guarani-Mbya4, retrata-se como um conjunto dos conhecimentos que
vém sendo transmitidos oralmente pelas populagGes indigenas desta etnia em seus locais de alojamento designados
de Tekoa (literalmente o local dos costumes). Compreende-se um conjunto de mitos que dao sentido a existéncia

e as experiéncias humanas. Ordenam-se seus valores educativos como representantes que conduzem as
aprendizagens culturais (CARVALHO & GODOY, 2011 b, p.107).

I.1.2 A fala Mby4, cosmologia concretizada na palavra.

Segundo Melia (1989): “Para o guarani a palavra é tudo”. Tais afirmacdes sintetizam
que “A caracteristica que especifica a psicologia, a sociologia ¢ a teologia guarani ¢ a
experiéncia peculiar da palavra” (MELIA, 1989, p.306). Nao meramente o ato fonético,
fisioldégico, enfim, organico de comunicacdo executado por esta populacdo. Mas, segundo sua
cosmologia prépria, a palavra como fundamento humano, experiéncia que se perpetua
socialmente, e que, culturalmente os relaciona de maneira direta as suas divindades. Como
demonstrou Leon Cadogan (1959): “Ayvu Rapyta”.
Advém a Palavra, ayvu (...) a linguagem humana. Os homens definem-se como tais somente na relacéo que, através
da mediacdo da Palavra, mantém com os deuses. Ayvu € a substancia ao mesmo tempo do divino e do humano.

Os homens s6 podem, por conseguinte, existir segundo a sua propria substancia, conformando-se insistentemente
a relacdo original que os liga aos deuses (CLASTRES, 1990, p.27).

Esta percepcdo, de elevada importancia, atribuida a palavra enquanto ente fundamental
da concretizacdo sociocultural Mbya, que se relaciona incessantemente a sua concepcao sobre
0 sagrado e o contato com suas divindades, deriva de seu ‘corpus’ mitoldgico,
permanentemente recriado.

A memoria das tradi¢des do grupo &, assim, sempre resgatada, pois ela ndo estd atrelada exclusivamente a
transmissao oral das tradi¢Ges, por meio das gerag@es, ou a pratica formal dos rituais. Ela é posta em pratica,
secularmente segundo os principios dos mitos que fundamentam o pensamento e a agdo dos Mbya. Nao se pretende
dizer que as transformacdes e 0s varios processos vividos pelos Mbya em decorréncia do contato secular ndo sejam
captados nas narrativas miticas. Permanece, entretanto a estrutura dos mitos a qual sdo incorporados os elementos
novos que foram acrescidos ao repertdrio cultural do grupo. Simplificadamente dizendo, é possivel aos Mbya

incorporarem ou se apropriarem de elementos da sociedade envolvente sem que isto signifique que estejam
passando por um processo de perda de identidade étnica (LADEIRA, 2007, p 77).

Assim, mitologicamente para 0s Mby4, a acéo criadora de “Nhanderu” (N0SSO
Pai), o cosmos, terd concretizado como processo mantenedor de equilibrio, o existir da
humanidade (Mbya Guarani), “zeladora” da realidade divina. A manutengdo da equidade do
cosmos se concretiza mediante a existéncia dos Mbya, ou seja, o agir divino da criacdo, Ayvu
Rapyta, a “Palavra” fundamental, se faz concreta no Nhanderek6. Como afirmou Clastres



(1978, p.88): “Ne’ ¢ (= palavra, voz, eloquéncia) significa também “alma’: a0 mesmo tempo o
que anima ¢ o que, no homem, é divino ¢ imorredouro”.

Outro contexto cultural dos Mbya, que contém em seu intimo a expressao da cosmologia
deste povo, e, portanto, mantém e atribui também importéncia a palavra, refere-se ao complexo
politico-espiritual/religioso, cosmoldgico enfim, da populagdo Mbya.

As belas palavras [Ne’é pord] sao as palavras sagradas e verdadeiras que sd os profetas sabem proferir; sdo a
linguagem comum a homem e deuses; palavras que os profetas dizem aos deuses ou , 0 que da no mesmo, que 0s
deuses dirigem a quem sabe ouvi-los, Ayvu pord, e que traduzem nocgles abstratas (saber-poder, criador;

completude; forca espiritual e outros) nunca séo usados na linguagem corrente e ndo possuem equivalentes nesta;
seu sentido e uso sdo exclusivamente religiosos (CLASTRES, 1978, p.88).

E com relagdo direta a relevancia e densidade cultural que a “palavra” assume entre os
Mbyd, torna-se entdo possivel, compreendé-la como elemento parcial responsavel pelo
entendimento acerca da concepcdo e aplicacdo do poder enquanto aspecto cultural peculiar, que
define a manutencdo/reproducao/recriacdo da realidade politica desta sociedade. Ou seja,
segundo a analise de Clastres (1995), “(...) a natureza essencial do poder politico (...) a
instituicdo politica entre os indios (...)".
Um chefe ndo é para eles um homem que domina os outros, um homem que da ordens e a quem se obedece (...)
os Guarani, votados a mesma filosofia politica “selvagem”, separam radicalmente o poder e a violéncia: para

provar que é digno de ser chefe (...) ele ndo exerce sua autoridade por meio da coercdo, mas, que, ao contrario, a
desdobra no que é mais oposto a violéncia, no elemento do discurso, na palavra (CLASTRES, 1995, p.67).

Além disso, a concepg¢do da alma humana, tal como a apreendem os Guarani, expressa
segundo a sua cosmologia, o niicleo inicial da pessoa, ou seja, a “alma-palavra”. “(...) 0 mais
importante de toda essa psicologia teoldgica estd na convic¢do de que a alma ndo é dada
completamente feita, mas se faz com a vida e 0 modo como se faz € seu dizer-se; a historia da
alma Guarani é a historia de sua palavra, palavras que formam o hino de sua vida” (MELIA,
1989, p.311).

Portanto, se opta aqui prioritariamente, pela perspectiva préopria dos Mby4, que mediante
suas narrativas, apresentam e também justificam o registro histdrico de seu estabelecimento e
reivindicacdo de seus direitos originais e constitucionais, quanto aos problemas enfrentados
para a legitimacdo de sua Tekoa Mirim. Assim, “Somado ao enfoque tedrico (...), passa-Se a
adotar como fonte de confianca outros géneros de discursos histdricos, tais como os mitos e
outras narrativas das tradigdes orais” (MONTEIRO, 1995, p.227). Ja que, “Os povos sem escrita

ndo sdo menos adultos que as sociedades letradas. Sua historia é tdo profunda quanto a nossa e,



a ndo ser por racismo, ndo h& por que julgéa-los incapazes de refletir sobre a sua propria

experiéncia e de dar a seus problemas as solugdes apropriadas” (CLASTRES, 1978 a, p.16).

1.1.3 Espacialidade e territorio Mbya.

Entre os Mbya4, a coesao das varias dimensdes da existéncia é expressa pela ideia de teko
(modo de estar, vida). Pois, “Rodolf Kusch ja demonstrou que a filosofia amerindia ¢
fundamentada na perspectiva do “estar”, e ndo na metafisica ocidental do “ser”” (VARIOS
AUTORES, 2007, p.19).

Portanto, deve-se atentar para 0S processos que caracterizam materialmente a
integridade do Mbya teko, percebendo que se d& pelo constante deslocamento de pessoas e
familias. Traduzindo-se desta maneira entdo, um importante principio cosmo-ecoldgico Mbyéa
Guarani, que tem seu fundamento na ideia de lugar. Melia afirma que: “La ecologia guarani no
es solo naturaleza ni se define por su valor exclusivamente productivo, (...) El tekoha, com toda
su materialidad terrenal, es sobre todo una interrelacion de espacios culturales, econémicos,
sociales, religiosos y politicos” (MELIA apud LADEIRA, 1999, p.5). Ficando deste modo,
implicito ai, a nogdo ndo apenas da aldeia, mas junto a ela os espagos existentes e percorridos
entre elas, o tekda, o lugar da vida onde se assenta o seu proprio modo de estar. “A ideia de
tekda é basica ao desdobramento de todas as demais manifestacdes culturais e transcende 0s
limites formais estabelecidos no zoneamento do mapa politico (...)” (VARIOS AUTORES,
2007, p.32). Assim:

0 espacgo é ordenado enquanto construcdo cultural, pois os deuses criaram as matas (kaaguy régua), 0s cursos
d'dgua (yuka), os animais 0s vegetais e as plantas de cultivo, como dadivas ao sustento da vida M'bya. Do ambiente
mais amplo, sdo extraidos os recursos necessarios a construcgdo fisica do “lugar” propicio ao modo de estar,
provocando alteracGes evidentes na organizagdo espacial: as casas de moradia (00) e as casas de rezas (Opy), 0s
patios (okd), as rocas (kokué), e os caminhos (tape). A constituicdo da paisagem também inclui elementos menos

evidentes, dispersos em meio as matas e junto aos rios, 0s locais onde se concentram plantas nativas (frutiferas,
medicinais e fornecedoras de matérias-primas)” (VARIOS AUTORES, 2007, p.33).

E ainda, como aponta Ladeira (1999), a respeito da percepcdo contemporanea Mbya

acerca de sua territorialidade nativa:

Penso que os Guarani Mbya mantém precisa e vividamente a configuracdo de um “territorio tradicional” através
de suas inimeras aldeias distribuidas em seu interior € em seu “contorno”. Isto significa que, para eles, o conceito
de territério supera os limites fisicos das aldeias e trilhas e esta associado a uma no¢do de mundo que implica na
redefinicdo constante das relagdes multiétnicas, no compartilhar espacos, etc. O seu dominio, por sua vez, se afirma
no fato de que, definitivamente, para os Mbya suas relagdes de reciprocidade e de economia ndo se encerram
exclusivamente nem em suas aldeias, nem em complexos geograficos continuos. Elas ocorrem no ambito do
“mundo” onde se configura este seu “territorio”. Assim, o dominio de um amplo territério acontece através das
dindmicas sociais, “econdmicas” e politicas e dos movimentos migratdrios realizados ainda hoje por familias do
subgrupo Mbya. Entretanto, por ndo ter sido possivel a manutencéo de um territério continuo - constituindo-se



numa sociedade repartida em “ilhas” onde formam suas aldeias - sua qualidade de vida ficou comprometida,
sobretudo devido a degeneragdo e extingdo de recursos naturais provocados pelos modos de ocupagdo e de
desenvolvimento das sociedades envolventes. (LADEIRA, 1999, p.7).

1.2 Motivacoes da mobilidade! Mbyéa para a constituicdo da Tekoa Mirim.

A severa realidade vivenciada pelos Mby& Guarani moradores da Terra Indigena Tekoa
Mirim foi diretamente e em “lécus” narrada para o autor por eles proprios, Como processo
constituinte da etnografia que caracterizou parcialmente o trabalho de campo decorrente desta
pesquisa de mestrado junto aquela populagdo. Ja, que “(...) nada poderia substituir a observacao
direta (...), pois é frequentemente sob a inocéncia de um gesto semi-esbocado, de uma palavra
subitamente dita, que se dissimula a singularidade fugitiva do sentido (...)” (CLASTRES, 1995,
p.11). Assim, tal perspectiva passa a ser aqui apresentada e problematizada em relacéo aquilo
que se refere as dificuldades enfrentadas por esta populacéo indigena desde o seu deslocamento
da localidade que anteriormente habitavam, a saber, a aldeia localizada em Pariquera-acu, area
também localizada no litoral sul do estado de Sao Paulo, para poder estabelecer-se, e se manter,
de acordo com o seu modo tradicional de existéncia cultural determinada por sua cosmologia,
e que se concretiza em sua ocupacao e utilizacdo do espaco social, isto €, seu Nhanderekd. Que
“com um claro sentimento de singularidade falam dele, (...) como a expressdao mais cabal da
sua identidade e de sua diferenca”. (MELIA, 1989: 293). Afinal, como insiste Melia (1989):
“Durante os ultimos 1500 anos, os Guarani se mostraram fiéis & sua ecologia tradicional, pelo
trabalho ativo que sup®e a recriacdo e a busca das condi¢cGes ambientais mais adequadas para o
desenvolvimento de seu modo de ser”. Destarte, para os Mbya Guarani: “O complexo Mata
Atlantica, Serra do Mar e o proprio mar representam o ideal de vida como transicdo. A Mata
Atlantica, em termos de ecologia e de economia, possui ainda 0s resquicios das primeiras
criagdes (Nhanderu mymba)”. (LADEIRA, 2007, p.153).

Pois bem, as narrativas que foram colhidas juntamente aos Mbya Guarani da Tekoa
Mirim, e que se constituiram como nexos das reflexdes e problematicas a serem aqui
apresentadas e desenvolvidas derivaram em sua maioria das conversas com o0 Xeramo i Karai
Mirim (Mauricio) e com o cacique Karai Nee're (Edmilson), respectivamente representante

espiritual e representante politico daquela Tekoa, alem de serem pai e filho. Entretanto, uma

1 O termo mobilidade foi proposto por Garlet numa tentativa de ampliar a abordagem dos deslocamentos ~ Mbya
Guarani em suas variadas formas, o que inclui, além das migracoes propriamente ditas, a visitagdo entre parentes,
a exploragdo sazonal de recursos ambientais, ou seja, uma diversidade de motivos implicados nos movimentos
populacionais do grupo (GARLET, apud PISSOLATO, 2007, p.97).



série de outras conversas com o0s demais integrantes daquele grupo populacional compdem o
material coletado para a concretizacdo deste trabalho.

Assim, a aldeia Tekoa Mirim e o grupo Mbya em questdo, protagonistas dessas
consideracOes, se instalaram em novembro de 2010 em area circunscrita pelo municipio de
Praia Grande, litoral do estado de S&o Paulo, especificamente, a concretizacdo da aldeia se
efetivou no interior do Parque Estadual da Serra do Mar. Devendo, portanto, tais processos de
deslocamento e fixacdo espaciais deste grupo populacional, além dos demais que serdo
apresentados e problematizados ao longo do desenvolvimento destas analises, e que sdo
caracterizados antropologicamente como bastante complexos, serem vistos e compreendidos a
partir da perspectiva de concep¢do mitoldgico-religiosa e politico-social, enfim cosmoldgica,
peculiar aos grupos e individuos que as criam, as recriam e as experienciam, ou seja, 0s Mbya
Guarani e sua maneira de organizar a apropriacdo e utilizacdo da espacialidade fisica e
geogréfica. Entretanto, em absoluto, desconecta-los de uma outra composi¢do do espaco,
imaterial e “sobrenatural”, complexamente organizado e diversamente habitado, que interagem
dialogicamente, sendo consequéncias e produzindo causas de interferéncias reais e concretas
na vida humana (Mbya). Afastando-se entdo, uma percepcdo equivocada e essencialista, e
mesmo preconceituosa, a respeito da sua ocupagao/permanéncia espacial e territorial.

Portanto, o deslocamento espacial, tdo caro aos Mbya, como histéria e como projeto,
constitui um traco caracteristico dos Guarani. Concretiza-se, mediante a vivéncia cultural da
sua estrutura mitoldgica. “Como estrutura do modo de pensar do guarani, d4 forma ao
dinamismo econdmico e a vivéncia religiosa que lhes sdo tdo préprios (...) é a sintese histérica
e pratica de uma economia vivida profeticamente e de uma profecia realista, com 0s pés no
chdo.” (MELIA, 1989, p.294). Assim, este autor manifesta a percepcio sobre a espacialidade,
como sendo na contemporaneidade, o elemento seminal do Tek6 (modo de ser) Guarani, €, que
ela seria concretizada como movimentacdo da busca por lugares, tanto geogréafica quanto
espiritualmente pré-concebidos. Se concretizando, portanto, esta busca, de maneira simultanea,
pela busca de “novos” solos (para que sejam sanadas as demandas socioeconomicas) e pelo
manifestar-se de inspiragoes divinas.

Entretanto, a préatica etnografica desenvolvida ao longo do desenvolvimento desta
pesquisa junto aos Mbya da Tekod Mirim, possibilitou a apreensdo de uma perspectiva
complementar a percepcao sobre a mobilidade Guarani compreendida exclusivamente como
derivada de uma concepgdo mitico-religiosa predeterminada, em que prevaleceria 0

entendimento de que:



“ha um “sistema” englobando uma ética religiosa, uma forma econémica, um cédigo de solidariedade, enfim, uma
orientagdo para estar-no-mundo deixada pelos antepassados. Estando o teko dado, é como se os Guarani buscassem
maneiras de lhe dar continuidade nos diferentes contextos que se apresentam. Particularmente, 0s grupos guaranis
buscariam modos de atualiz&-1o a despeito das inimeras adversidades histéricas (...)” (PISSOLATO, 2007, p.108).

Portanto, de maneira complementar, a perspectiva indicada anteriormente, sobre o
entendimento a respeito das motivagdes da mobilidade e dos deslocamentos caracteristicos
entre os Mbya; se pretende evidenciar também, em decorréncia da etnografia realizada junto a
Tekoa Mirim, as motivacGes de ordem pragmatica inseridas, de modo a permearem e
distribuirem-se, no plano do cotidiano daquela realidade, e, que foi analisada durante o
desenvolvimento deste trabalho. Assim, na experiéncia contemporanea dos Mbya, em que o
problema da terra se caracteriza de forma premente, hd a consequéncia imediata, que tal
processo historico age de modo a transformar as concepgdes e usos do espaco entre essa
populagdo. Nesse sentido, “Almeida & Mura (2004) propdem que a nogao nativa de “fekoha”
seja compreendida como elaboracdo indigena produzida nos contextos de relacionamento
intercultural, (...) e ndo como categoria ja determinada que se conservaria a despeito das
alteracdes das suas condi¢des de existéncia” (PISSOLATO, 2007, p.116). Segundo estes
autores entdo, deve-se entender “o tekoha como resultado e ndo como determinante” das formas
de concepcdo e organizacdo da espacialidade. Além de se considerar também, neste trabalho,
como uma importante variavel constituinte da realidade pragmatica do cotidiano Mbya aqui
etnografado, a contribuir para uma mais correta apreensdo e entendimento do complexo
conjunto das motivacdes da mobilidade espacial antecessora a constitui¢do da Tekoa Mirim, ou
seja, as peculiares dindmicas politicas internas aquele grupo Mbya. Como também, os aspectos
importantes da estrutura do parentesco, isto €, 0 modo como se entrelagam as relacfes entre as
familias extensas ou parentelas; a emergéncia de novas liderangas que passam a se tornar o
novo centro gravitacional onde passa a orbitar e a se concentrar grande parte das demandas de
um grande numero de membros do grupo, assim como, a progressiva incompatibilidade de que
na mesma composi¢do espacial haja a pratica compartilhada, quanto a atuagao de mais que uma
lideranca espiritual e religiosa.

Desta maneira, a analise a respeito das motivacgdes geradoras do processo de mobilidade
Mbyad, por sua vez, causadora do deslocamento que viria a constituir a Tekoa Mirim, sera aqui
tratada, de modo a considerar o contexto de complementariedade que assumem as suas
variagfes cosmologicas e miticas, assim como, aquelas que caracterizam as instabilidades

politicas peculiares definidoras do pragmatismo cotidiano, concretizadas no convivio do grupo



indigena em questdo, e que cujos registros, mediante a coleta de informacdes, e da prética
etnogréfica, configurar-se-&o em detalhes com as discussdes a serem apresentadas a seguir.

1.2.1 Os sonhos: a sintese cosmoldgica de impulso para o deslocamento Mby4 na
constituicdo da Tekoa Mirim.

De maneira especifica, as reflexdes que irdo ser apresentadas nesta analise se referem
ao fato de que os Mbya ao se estabelecerem para a concretizacao da Tekoa Mirim, o executaram
em plena manifestacdo de concretude da sua cosmologia, mesmo esta sendo ressignificada.
Ressignificagéo, claro, derivada dos dindmicos processos que caracterizaram a historicidade
peculiar desta situacdo. Pois, a historia da fundacdo da Tekoa Mirim foi narrada, como
consequéncia de um contexto em que a mobilizacdo de um grupo de parentes, isto é, uma
familia extensa ou parentela, passou a ocupar determinado lugar ap6s um sonho que o teria
indicado a lideranca espiritual e religiosa do grupo. Neste caso, a0 Xeramo’i Karai Mirim
(Mauricio), que se caracterizou como o principal narrador a colaborar com a maior parte do
processo de registro etnografico realizado nesta secdo. Assim, vé-se mantida na praxis cotidiana
dos Mbyd, a reminiscéncia cosmo-mitologica que compreende as “Terras sonhadas (por
xamds), tekoa pord, que devem possibilitar a vida social e ritual dos individuos em sua
plenitude, lugares onde se tornaria possivel a vida harmoniosa, que compreende as relagdes
sociais e o respeito ao sistema antigo” (PISSOLATO, 2007, p.115). J4, que ao longo das coletas
e registros referentes a historicidade da Tekoa Mirim, junto ao Xeramo i, sempre prevaleceu na
sua narrativa, 0 amparo na concepcao cosmo-mitoldgica de que as principais e reais motivacoes
do deslocamento de sua parentela, para o inicio do ndcleo que se constituiria de fato, como a
“nova” aldeia, devia-se as sua inspiracdes divinas que Ihe haviam sido entregues em seus
sonhos por Nhanderu.

Portanto, o percurso de deslocamento que fundaria a aldeia Tekod Mirim, se iniciou
como concretizacdo de uma jornada pautada pela cosmologia Mbya, a partir da aldeia em que
0 protagonista deste contexto mitico migratorio, isto €, 0 Xeramo i Karai Mirim, vivia com seus
demais parentes, ou seja, em Pariquera-acu, também no litoral paulista. Assim, quando
questionado a repeito das motivagdes que o impeliu a deixar a aldeia em que viviam, e se
deslocarem até o local devido para a sua fixacdo, 0 Xeramo'i relata a explicacdo que segue

transcrita:

“Principal motivo, foi que eu comegava a ficar ruim, incomodado. Nao conseguia mais

ter sono bom, ndo dormia mais. Também passou a ndo comer mais, comia e ja vomitava. Ficava



so triste. Toda hora triste, ficava muito mal, toda hora, o tempo intero. Dai passei a rezar
muito. Ficava todo o tempo em Opy’i, comecei dormir e acordar ld. Na hora da reza, do
m’borai tinha muita for¢a. E também, o Petyngud, eu fumava muito o Petyngud. QOutra coisa é
a comida. Deixei pra mim sé a comida Guarani, awati (milho), mandié (mandioca), jyty (bata-
doce), pindo (palmito), Ka'a (chimarrdo) e ndo comia carne de jeito nenhum. Eu sabia que
tinha problema muito grande, muito sério né.

Entdo, comecei a rezar muito, cada vez mais. Pedia ajuda pra Nhanderu, precisava
saber o que tinha de errado. Foi dai entdo que aconteceu, eu tinha ficado uma noite inteira e
um dia também, ele todo, numa reza muito forte, ouvindo Nhanderd dizer pra eu dormir, que
ai vinha a solugdo. E trabalho foi assim, quando acabo o trabalho, tava muito cansado, eu
nem lembro, mas me contaram que eu fiquei ld na Opy’i dormindo, mais de um dia. Dai tudo
resolveu, foi sim, no sonho, Nhanderd me mostrou que problema era |4, ndo era mais pra fica
Ia, tinha que vé e depois acha o lugar, a nossa Tekoa. Nos tinha que ir embora pra la. Foi
Nhander( que veio ajudd, mostra qual era o problema e d& pra nois a solugdo. No sonho.

E foi depois de muitos trabalhos e de muita reza na Opy'’i, feita nos outro dia, que em
outro sonho, é quando eu sonhava que Nhandert me mostrou o lugar da Tekod, o lugar pra
onde nos tinha que ir. Ir para l4, pra a nossa Tekoa, la é que nos tinha que fica. E Nhanderu

ja tinha me mostrado onde. E mostro no sonho”.

Assim, a realizacdo da andlise interpretativa sobre a transcricdo exposta acima, revela a
partir da perspectiva propria da lideranca espiritual e religiosa do grupo indigena estudado, ou
seja, 0 Xeramo’i Karai Mirim, de modo literal, como se caracterizou o complexo processo de
inspiracao divina que o acometeu, e, que, portanto, desencadeou o “start” ao que se refere a
composi¢cdo e a articulagdo dos preceitos cosmo-mitolégicos Mbya, que segundo a sua
perspectiva, se constituiram como o principal motivo de explicacdo para a mobilidade territorial
do seu grupo de parentes que viriam a constituir o primeiro nucleo populacional da Tekoa
Mirim. Pois, afinal tudo que se compde, mesmo que parcialmente, enquanto experiéncias dos
vivos mantendo-os como tal, depende do que os Mbya identificam como “(...) a vontade de
Nhanderu, a quem sempre se deve “pedir” (jejure), “perguntar” (porandu), “escutar” (endu).
De que se pode obter, o “fortalecimento” (mbaraete) ou a “coragem” (py’a guaxu) para
continuar na Terra” (PISSOLATO, 2007, p.228). E mais ainda, ja que “na sua definicdo de
povo a mensagem divina a eles revelada por Nhanderu e por eles cumprida, a de que devem
procurar seus verdadeiros lugares (...)” (LADEIRA, 2007, p.23).



Portanto, todo o processo de concretizacdo das condi¢des que viriam a determinar o
deslocamento ritual (Oguatd) deu-se como consequéncia da reproducdo, no cotidiano, da
mitologia Mbya. Sua motivacéo entdo derivara de questbes miticas e religiosas, culturalmente
peculiares deste grupo indigena. Desta forma, a composi¢cdo cosmologica em que esta se
expressa mediante a “antevisdo onirica”, ou seja, a motivagao ritualisticamente percebida e a
demonstracdo da nova localidade a se fixar ocorrida em um sonho, assim como, a inspiracao
dada por Nhanderu, foram todas elas etapas vivenciadas, e apresentadas nas transcri¢des dos
depoimentos dados pelo Xeramo i Karai Mirim.

Desta forma, a analise da fala do Xeramo i passa também a revelar, a extrema relevancia
que o sonho concentra na cultura Mbya. Tornando evidente, que em alguns contextos, seriam
propiciadas especiais experiéncias perceptivas, onde a concentracdo de dinamicas subjetivas,
implicitamente os preencheriam, assim como acontece nos sonhos. Ja que para a cultura Mbya,
a abordagem dos sonhos se concretiza como uma forma de percepcdo, que costuma ser
traduzida a partir de contextos caracterizados enquanto processos da recepcdo de mensagens.

Destarte, para os Mbya a passagem do sono para a vigilia, seria um dos momentos
particulares, que favoreceriam a comunicacdo com suas divindades. J& que ao se levantarem
pela manha, cada um deles deve estar atento em relagéo ao seu despertar do sono. Processo que
engloba a percepcdo sobre o seu estado de humor e a sua condigdo fisica, pois, qualquer
alteracdo destas e de outras circunstancias, seriam apenas por eles, indicativos de que algum
problema estaria ocorrendo, havendo entdo, a necessidade da apreensdo consciente de alguma
evidéncia, por menor que seja, ou algum aviso que se tenha apresentado no sonho.

Tal qual a propria doenca, o sonho é por exceléncia matéria de interpretacdo. Pode contar de maneira mais ou
menos explicita acontecimentos que poderdo envolver o préprio sonhador, alguém que lhe esteja proximo ou
mesmo uma outra pessoa (...) E, ndo h4, ao que parece uma gramatica dos sonhos, ainda que muitos Mbya sonhem
de maneira parecida: acidentes sonhados, lugares nunca vistos, a vinda de um parente que mora longe etc. Se
alguns destes sonhos parecem conter imediatamente o conteddo que comunicam, por outro lado, ha sempre um

lugar importante da interpretacéo que pode vir complementar ou modificar o que, em sentido mais estrito, se “viu

no sonho”. “Sonhar” ¢ um modo de “ver” na forma de um pressentimento, muito mais que a determinagéo do que
vai acontecer (PISSOLATO, 2007, p.322).

A propésito, é de grande importancia destacar que no idioma Mbya o verbo utilizado
para compreender o contexto explicitado acima, ¢ especificamente “Exa”, ou seja, “ver”.
Portanto, de maneira mais estrita, tal contexto passa a assumir a seguinte composi¢ao: “ver no
sonho” (Exa ra’u). Entdo, segundo Pissolato (2007, p.322) “(...) vé-Sse 0 que possivelmente
acontecera, mas, o0 que o sonho conta ndo esta apenas no sonho nem em um tempo determinado;
h& uma negociagdo entre o sonhador e aquilo que sonhou em que a atitude do primeiro é
fundamental a defini¢do dos resultados produzidos (...)” (PISSOLATO 2007, p.322).



Assim, deve ser notado o qudo sutil é considerada a questdo dos sonhos para os Mbya.
Porque o instante do despertar do sono, se caracteriza por trazer impressoes e resultados mais
ou menos fortes e evidentes para aquele que sonhou. Sendo bastante variado também, o modo
como sdo materializados a recepcdo e os entendimentos a seu respeito. Podendo em algumas
circunstancias especificas, esta situacdo se caracterizar como um contexto de transmissao
efetiva de poderes, que segundo a dptica Mby4, seriam originarios da intervencdo direta de
Nhanderd, como € o caso do sonho com 0 Mbora’i, 0 canto/reza sagrado que entdo o Seu
receptor devera passar a canta-lo a partir desse momento.

Fica assim, bastante evidente o elevado grau de importancia que o sonho possui para a
cultura Mbya. Importancia esta, que permanece ainda na contemporaneidade, mantida e
circunscrita pelo complexo cosmo-mitoldgico, ou seja, relacionada aquelas significacbes que
orientam os processos de mobilidade intensa dos grupos Mbya, determinadas pela busca
milenar e incessante da “Terra sem Mal”, através de suas “Belas Caminhadas”, sempre
conduzidas pela lideranca espiritual e religiosa do grupo que se desloca, isto €, 0 Xeramo'i.
Conducao esta, que, por sua vez, € determinada antecipadamente no sonho do xama,
manifestando-se desta forma como uma dadiva divina. Ou seja, como a intervencdo direta de
Nhander, situacdo que ocasionaria a inspiracao religiosa ao Xeramo i, processo necessario a
clarividéncia inspirada, portanto, que indicaria o correto local a ser atingido pelo grupo indigena
que migra.

Assim, ficou bastante evidente nas analises e interpretacfes realizadas a partir do
registro etnografico do depoimento cedido pelo Xeramo’i Karai Mirim, que a composicao
cosmoldgica, mitica e religiosa, peculiares a cultura Mby4, foi de fato, coimpulsionadora do
processo de mobilizacdo e de mobilidade da parentela indigena que sob a conducdo daquela
lideranca religiosa, que inspirado divinamente por Nhanderd nos seus sonhos, deslocou-se
norteada pela perspectiva de constituicdo de uma “nova” Tekod, capaz de circunscrever a
concretizacdo do seu Nhandereko, neste caso em especifico a Tekoa Mirim.

Entretanto, para o povo Mbya a importéancia do sonho e a consequente acessibilidade as
possibilidades de “ver” e interpretar aquilo que foi apresentado durante o sono, ndo se
caracteriza como uma exclusividade prépria dos xamas, dos Xeramo i, portanto. Ao contrario,
qualquer pessoa pode acessar a realizacdo da pratica de Exara 'u, isto é, ““ver no sonho”.

Desta forma, em contraste com diversas cosmologias amazonicas circunscritas também
a origem linguistica Tupi, aparentemente os Mbya ndo privilegiam, na agéncia da Nke’¢ (alma),
a via do deslocamento, mas antes a da “concentrag¢ao”. Isto é, a via da escuta, do ouvir 0s

saberes originados nas e pelas divindades. Portanto, ndo parece haver entre os Mbya, uma



definicéo clara das atividades de Nke’é como alma liberada temporariamente do corpo, capaz
nesta situacdo de apreender capacidades existenciais, como, por exemplo, em outros grupos
indigenas amazonicos. Entdo, ainda que o sonho ocupe um lugar central na producdo de
conhecimentos fundamentais a manutencédo da vida, os Mbya, ndo estabelecem a relacdo direta
entre o contexto da liberagdo da alma com aquele relativo a captura de saberes e/ou poderes.
Assim, ndo se fala em viagens que o xama faria até o mundo dos deuses no ritual e na cura.

Enfim, as praticas de sonhar ou ver no sonho, ocupam um lugar de extrema importancia
no complexo cultural Mby4, sobretudo, os resultados que a experiéncia produziu em quem
sonhou. Vale, portanto, a reflexdo a respeito do comentério realizado por Bartomeu Melia sobre
a maneira como os Guarani articulam sua apropria¢ao dos “cantos sagrados” transmitidos pelos
sonhos: “Tal vez lo que se puede decir es que el Guarani es un organizador consciente y um
transformador poético de su suefio” (MELIA, apud PISSOLATO, 2007, p. 260).

Desta maneira, como indicou Ladeira (2007), se constata que “a historia Mbya ¢
resgatada cotidianamente”. Porque “(...) para os Mby4, especialmente os que ainda nio tém
definido um lugar para um assentamento mais duradouro, “viver os mitos”, ndo se distingue da
vida cotidiana, pois o cotidiano estd impregnado de relagdes miticas com o universo”
(LADEIRA, 2007, p.77). Neste sentido, “O mito € uma historia verdadeira porque se refere
sempre a realidades” (ELIADE, apud LADEIRA, 2007, p.76).

Contudo, os motivos responsaveis por impulsionarem a mobilidade o grupo Mbya que
fora conduzido em seu deslocamento desde a Tekoa de Pariquera-acu pelo Xeramo’i Karai
Mirim (Mauricio), até o local especifico e pré-determinado pelo contexto e praticas rituais ja
descritas analiticamente acima, sobretudo, aquelas relacionadas a importancia atribuida ao
sonho e sua interpretacdo, segundo as estruturas cosmoldgicas, miticas e religiosas peculiares
desta cultura. O que por sua vez, atesta a manutencdo, claro que ressignificadas na
contemporaneidade, das diretrizes culturais deste povo, e que, diretamente atuam como
processos que validam a sua ocupacgédo/permanéncia na localidade escolhida. Nao devem ser
compreendidos como 0s Unicos impulsos responsaveis por este deslocamento.

Assim, processos e dindmicas relativas as interrelaces préoprias dos Mby4, questbes
dispostas no ambito da politica, pragmatica e cotidiana, constituidas entre as familias extensas,
ou seja, as parentelas, e mesmo as relagdes de contato com a sociedade envolvente, sdo tdo
relevantes quanto as determinagfes cosmologicas, para um correto entendimento das causas
que impulsionam os grupos indigenas Mbyé& na concretizacdo do seu contexto de mobilidade
espacial tdo caracteristico a eles. Portanto, consideramos na elaboracdo deste trabalho,

relevancia similar e complementarmente composta, entre a cosmologia e a praxis, a



religiosidade e a historicidade Mby4, como articulacdo necessaria para uma plena e correta
apreensdo das motivacdes dos seus deslocamentos espaciais.

Desta maneira, a proxima secao ocupa-se das reflexdes e analises sobre 0s processos
contidos nas relacdes politicas relativas ao cotidiano Mbya, naquilo que se referem as suas
interrelacdes e nas relacdes com a sociedade envolvente. Para que sejam também, perfeitamente
compreendidas como corresponsaveis pelo seu deslocamento no contexto de constituicdo da

Tekoa Mirim.

1.2.2 A praxis e 0 pragmatismo politico cotidiano dos Mbya: outros impulsos a motivar o
deslocamento para a constituicdo da Teko& Mirim.

Pois bem, esta secao passara as discussdes que se dirigem a concretizacdo das analises
e interpretacOes realizadas sobre os registros etnograficos colhidos ao longo do trabalho de
campo na Teko&d Mirim, assim como aqueles que se caracterizaram como fontes para o
desenvolvimento das analises efetuadas na secao anterior. Porém, aqui, além das consideracGes
estabelecidas a respeito dos depoimentos colhidos junto ao Xeramo i Karai Mirim, ja que ainda
objetiva-se nesta analise a plena compreensdo a respeito das motivacGes que se constituiram
como os impulsos do deslocamento Mbya para a formagdo da sua “nova aldeia” Tekoa Mirim,
serdo considerados com destaque, o registros dos depoimentos do cacique Karai Nee're
(Edmilson), assim como, o do seu irmdo mais velho Wer& Pyty (Edson). Pois, assim como é
pretendido nesta anélise, de maneira especifica, os informantes acima mencionados, propiciam
em decorréncia das analises das suas falas, uma exposicdo e consequentemente, um
entendimento, complementares as motivacdes do deslocamento Mbya  aqui em questdo. Ou
seja, suas falas apesar de denotarem extrema importancia aos aspectos cosmologicos e miticos
que caracterizaram 0s principais motivos de impulso a detonar o processo de mobilidade
espacial entre os Mbya que estabeleceriam a Tekod Mirim e que puderam ser claramente
apreendidos através das analises realizadas sobre as falas do Xeramo’i Karai Mirim, revelam
nas entrelinhas, quando minuciosamente tratadas como objeto de anélise atenta, que fatos,
dindmicas e processos caracteristicos da convivéncia cotidiana entre parentelas distintas que
coabitam, dividindo uma mesma limitacdo territorial, isto é, uma mesma Teko&, produzem
cismas quanto aquelas relacdes, que associadas as limitagdes materiais e praticas, quanto a
acessibilidade de condigcbes as vezes elementares para a sobrevivéncia, também tornam
concretas motivacdes que impulsionam os processos de deslocamentos territoriais entre os
Mbya.



Devendo entdo, serem associadas, como causas pragmaticas de motivacdo da
mobilidade dos Mbya, as complexas relagdes destes com a sociedade envolvente, em seus
maultiplos aspectos, sejam eles politicos, sociais e econémicos. Pois:

A grande mobilidade de individuos e familias entre as comunidades, que tem um sentido ritual, é, também, uma
forma de sobrevivéncia, ja que ndo é mais possivel reproduzir integralmente as estratégias tradicionais na obtencéao

de alimentos, devido a escassez resultante da degradacdo do meio ambiente e da pequena dimensdo das areas
disponiveis para a coleta, a caca e a pesca (VARIOS AUTORES, 2007, p.12).

Desta forma, segue a transcrigio das falas do cacique Karai Nee're ao responder 0s
guestionamentos acerca dos motivos que causaram a mobilizacdo do seu grupo de parentes, e
que os impulsionaram a deixarem a localidade que j& viviam, ou seja, a Tekoa de Pariquera-

s

acu.
“Nos conversava muito, eu e o meu pai, o Xeramo'i, la na aldeia de Pariquera tava
muito dificil. Comecd a fica muito problema. N6s chegamo 1a depois, eu, minha familia, meu
pai, mae, meus irm&o e irmd, 0os meu sobrinho e outros parente. A aldeia ja existia e era outras
familia que ja tava la. E tudo parente nosso, nés tudo é parente. E n6s no comeco vivia tudo
bem. Mas dai foi passando o tempo foi ficando mais dificil. Ld ja tinha outro Xeramo'’i também.

NOs organizava pra planta, cuidava pras casa nossa fica limpa. E toda noite, meu pai
rezava, mas ndo era na Opy’i, o outro Xeramo'i é que rezava la. O meu pai so ia até a Opy’i
depois, quando ela tava vazia. Mais comecou ir cada vez mais parente no trabalho do meu pai,
na hora das conversa pra trabalho de todo mundo junto também.

E também, comecd a cresce a aldeia, comego a fica com muita gente, ai era dificil o

espaco, a aldeia era pequena, ficé dificil a dgua. Come¢é muita gente ndo se entende mais.”

Assim, a transcricdo de algumas das falas do cacique Edmilson, registradas acima, e,
circunscritas ao contexto em que elas se direcionam as analises e interpretaces propostas aqui,
ou seja, a verificacdo de outras motivacdes e impulsos que estimularam o deslocamento do
grupo indigena Mbyé que viria a constituir a Tekoa Mirim, para além daqueles ja discutidos.

Pois bem, inicialmente cabe ressaltar que a parentela a qual o cacique Karai Nee 're fazia
parte, compunha um nucleo familiar, isto €, uma familia extensa diferente em rela¢do aquela,
que, ja antes deles, viviam na Tekoa de Pariquera-acu. Portanto, apesar da intensa solidariedade
e cooperacdo que permeiam todas as relagdes entre os grupos, parentelas e individuos Mbya;

inevitavelmente, a partir daquele momento se estabeleciam divergéncias latentes a respeito das



intengdes, dos interesses e das perspectivas de cada um daqueles grupos. Fato este, portanto,
que dera inicio a uma tensdo que estava latente.

Também, deve-se estar atento as passagens da fala do cacique quando ele se refere a seu
pai, 0 Xeramo'i Karai Mirim, e, sobretudo, ao fato de que ele na condicdo de Xeramo'’i,
chegava a uma Tekoa cuja funcdo social ja era ocupada e desempenhada por outra lideranca
espiritual e religiosa. Constatacdes estas, que derivadas das analises e interpretacdes realizadas
sobre os registros etnograficos produzidos em campo, evidenciam a proximidade desta situacdo
com as conclusdes ja consagradas de P. Clastres (1978 e) e H. Clastres (1978). Conexdes que
se efetuam no sentido de que as reflexdes do primeiro autor, apresentam 0s processos de
diluicdo do poder entre os amerindios em condicGes especificas; sendo que esta diluicdo, como
foi articulada pelas reflexdes da autora em questdo, se concretizaria pela acdo dos lideres
religiosos, em contextos de desmembramentos e fragmentacédo das sociedades indigenas.

O xamanismo parece oferecer, em toda a América, uma notavel homogeneidade. Como tantas outras populacdes
amerindias, os tupis-guaranis dispunham dessas personagens prestigiosas, mediadoras entre 0 mundo sobrenatural
e 0s humanos, capacitadas por seus dons particulares a desempenhar as mais diversas funces: curar os doentes,
predizer o futuro, mandar na chuva ou no bom tempo... Com os Guarani, contudo, 0 xamanismo é mais e outra
coisa do gue isso, a0 mesmo tempo: acresce-se de uma dimensao nova e adquire significado e alcance particulares
— de ordem religiosa e ndo mais,apenas magica — que o diferenciam sensivelmente do que é em outros povos. A
Terra sem Mal foi 0 nlcleo do pensamento religioso dos tupis-guaranis: a vontade de chegar a ela governou suas
praticas: esteve na origem de uma diferenciacdo nova, nascida no xamanismo, que viria a isolar uma categoria
especial de xamds: os carais, 0s homens deuses cuja razao de ser era essencialmente promover o advento da terra

sem mal. Pois a atividade dos homens deuses ndo se limitava a discorrer sobre ela: propunham-se a conduzir aos
indios para ela (CLASTRES, 1978, p.34).

Nota-se ainda, como outro possivel impulso para o deslocamento da parentela do
cacique Karai Nee 're da Tekoa de Pariquera-agu, o processo de aumento do seu prestigio junto
aos demais habitantes daquela aldeia, ja que o ainda jovem Xondaro passava a atrair a sua orbita
de influéncia, enquanto lideranca, uma grande quantidade de individuos.

Entdo, entende-se aqui, que tais questdes ao expressarem rivalidades politicas, de
disputas pela predominancia na conducdo do contexto ritual e religioso e mesmo as que
atestaram as limitaces fisicas quanto a utilizagdo da espacialidade da Tekoda de Pariquera-acu
frente ao aumento demografico na mesma, e que se apresentam de modo bastante claro nas falas
do cacique Karai Nee're, concretizam, portanto, o entendimento de que outros motivos
complementares aquele circunscritos a cosmologia e que foram tratados anteriormente, também
estdo diretamente caracterizados como impulsos da mobilidade dos Mbya. Podendo, por sua
vez, tornar-se mais explicito este contexto, ao se analisar a transcrigdo de algumas das falas de

mais um dos importantes informantes Mbya que colaboraram decisivamente para a elaboracao



desta investigacdo. Trata-se do irmao mais velho do cacique, ou seja, Werd Pyty (Edson), que
a época do registro de seu depoimento contava com 40 anos.

Ainda vivendo com a sua parentela na Tekoa de Pariquera-acu, Werad Pyty, havia
praticado varias atividades que lhe valiam um tratamento bastante ambiguo por parte de seus
parentes, mesmo ap6s ja terem se passado alguns anos e estas atividades ndo mais serem
praticadas por ele. Tais atividades tratavam-se de que por um relativo periodo, Wera Pyty,
assumira na Tekoa de Pariquera-acu a ocupacao de Agente de Saude Indigena e de coordenador
para a implementacdo dos servicos de saneamento. Contexto este, que o aproximava da
instancia estatal exdgena a dinamica da aldeia, e que era responsavel pelas questdes relativas a
prestacdo dos servicos para a salde e a¢des sanitarias junto aos povos indigenas, isto é, a Funasa
(Fundacdo Nacional de Saude). Assim, este contato direto que Wera Pyty adquirira junto a
Funasa, garantindo-lhe a possibilidade de articular diretamente com ela, além de salario e da
atribuicdo de definir como os demais membros da aldeia deveriam trabalhar nas questdes
relativas & implantagdo dos servicos de saneamento, ocasionando aos olhos dos demais Mbya,
a percepcdo de que ele passava a ser um catalisador dos conflitos latentes que existiam entre as
parentelas da Teko& de Pariquera-agu. Pois, junto a sua familia extensa o “cargo” que ocupara
era encarado como um facilitador para a superacdo de multiplos problemas que enfrentavam:
tanto para a superacdo de demandas essenciais para a manutencao da vida, ja que lhes garantiam
alguma renda em um contexto de dificuldades materiais e quase fome; passando pela maior
possibilidade de articularem os seus interesses junto aos profissionais representantes do Estado;
até a maior aproximacao gue passou a se concretizar por parte de muitos outros individuos de
outras parentelas junto a eles, fato que Ihes aumentava o prestigio na aldeia.

Porém, frente as outras familias extensas da Tekoa de Pariquera-acu, Wera Pyty e a sua
parentela passaram a ser vistos e tratados com alguns sendes, pois, segundo aqueles, a renda de
Wera Pyty e sua parentela, passava a interferir diretamente em aspectos basilares da convivéncia
Mbya, tais quais a reciprocidade e a comensalidade. Também passava a concretizar
interferéncias na ordem politica daquela Teko4, pois a atribuicao de atividades dos membros da
aldeia, quando caracterizadas como de beneficio coletivo, assim como a articulagdo dos
problemas e disputas entre os individuos e parentelas, tanto quanto o estabelecimento de
contatos e a mitigacdo de problemas entre a Tekoa e a sociedade envolvente sdo agdes de
responsabilidade direta do cacique, do Xeramo i e demais liderangas, posicionamentos sociais
estes, que ndo caracterizavam as atribuices nem de Werd Pyty e nem de nenhum de seus

parentes diretos.



Portanto, as dinamicas expostas acima, que caracterizaram parcialmente o contexto de
convivéncia entre as parentelas da Tekoa de Pariquera-acl, em um periodo imediatamente
anterior ao deslocamento do grupo Mbya que viria a constituir a Tekod Mirim, somadas as
analises a serem realisadas a seguir, a partir da transcricdo de partes das falas de Wera Pyty,
contribuem claramente para a proposi¢do aqui assumida, ou seja, de que processos pragmaticos
que permeiam o cotidiano Mbya, e articulam suas dindmicas politicas internas e externas,
devem ser caracterizados quanto a sua complementariedade as questdes de ordem
cosmoldgicas. Propiciando assim, mesmo na contemporaneidade, uma correta apreensao e
entendimento dos motivos que impulsionam o tdo peculiar processo de mobilidade deste povo
indigena.

Assim, segue a transcricdo de parte do depoimento de Wera Pyty quando fora

guestionado sobre os impulsos causadores do deslocamento da sua parentela.

“Ld na aldeia, em Pariquera? Ah, era muito dificil, tava tudo complicado. Ninguém
tava entendendo o outro, os parente tava sem entende o0s outro.

Dai também, tava crescendo aldeia, ficava cada veiz menos espaco pra planta. O que
saia da roca ndo dava pra todo mundo. E a 4gua era pouco também, ndo era boa. Também,
aldeia tava muito suja, cheia de bicho das doenca, tinha muito lixo, rato, baratinha, deixava
as crianca tudo doente.

N&o tinha comida todo dia, as crianca tinha fome né. Era muito dificil.

Entdo meu pai falo com Nhanderu, pediu pra ele ajuda nois, fez trabalho, acerto tudo,

e nois saiu. Foi assim que nois saiu de la”".

Desta forma, ao se efetuarem as analises e interpretacdes sobre a transcricdo de partes
da fala de Wera Pyty, torna-se bem evidente a predominancia dos aspectos praticos e materiais,
presentes no cotidiano dos Mbyéa que habitavam a Teko& de Pariquera-acu antes de ter inicio o
deslocamento da sua parentela, sendo entdo possivel compreender os mesmos como impulsos
complementares a sua cosmologia, no contexto da mobilidade territorial de sua familia extensa.
Também os conflitos politicos internos aquela Tekoa, como os relacionamentos com a
sociedade envolvente, tal como se estabeleceram historicamente, sdo elementos também a se
considerar. Assim, “Se constata, de esse modo, que esos indigenas al variar las condiciones de
acceso al territorio y cambiar las relaciones politicas entre las familias extensas, pueden también
definir y redefinir 16s lugares donde realizan su modo de ser, es decir, el tekoha
contemporaneo”. (ALMEIDA & MURA, apud, PISSOLATO, 2007, p.117).



Entretanto, € também bastante perceptivel na fala de Wera Pyty, que por haver a
concluséo de que as causas elementares que detonaram o processo de migragéo da sua parentela,
mesmo que tenham sido elementos cotidianos, de ordem econdmica e politica, juntamente as
dindmicas sociais que caracterizam a historicidade presente dos Mbya, ou seja, 0s contextos de
contato com a sociedade envolvente, e, constituintes, portanto, da sua praxis, este
posicionamento ndo anula a relevancia atribuida a cosmologia e aos processos rituais e
religiosos peculiares a cultura Mby4, para o pleno entendimento dos impulsos causadores da
mobilidade territorial do seu povo.

Portanto, se percebe como ambas as concepgdes acerca do deslocamento territorial
interpenetram-se e se concretizam de maneira complementar, assim como, se define a
proposicdo deste trabalho, para a realizacdo acertada da apreensdo e entendimento deste
peculiar processo cultural dos Mbya. Pois que, 0 “ethos caminhante” deste povo envolve
necessariamente a busca por lugares, mas esta busca ndo aparenta ser motivada por um ideal
plenamente determinado de vida e lugar, ja dados antecipadamente. Desta maneira, ao buscar
lugares, parece gue justamente, se busca um modo mais apropriado para se viver, num mundo,
como afirmam os Mby4, em que lugar realmente bom e adequado nédo existe. Entdo, mesmo
que a argumentacdo faca-se paradoxal, é exatamente a plena consciéncia a respeito desta
condicdo precaria que torna continuo o deslocamento e a busca por contextos melhores para se
viver. Por isso, para 0os Mbya, a problematica € menor quanto a de achar um lugar ideal para a
pratica de um modo tradicional de vida, mas a de buscar sempre este modo melhor, em
espacialidades e temporalidades diversas aquelas que determinam a atualidade. Assim, sobre
os deslocamentos Mby4, pode-se dizer que “(...) a tradigdo estd na procura em si € ndo numa
forma com defini¢des dadas (...)” (PISSOLATO, 2007, p.121).

1.3 O deslocamento entre a Tekoa de Pariquera-acu e a Tekoa Mirim. A mobilidade Mbya
propriamente dita.

Pois bem, assumida a convicgdo, neste trabalho, que os impulsos motivadores do
processo migratorio que impeliu ao deslocamento a parentela do Xeramo’i Karai Mirim, desde
a Tekod de Pariquera-acu no litoral sul de Séo Paulo, até a localidade definida por ele a ser o
ponto de fixac¢do do grupo e da constituicdo da Tekod Mirim, area esta, localizada no municipio
de Praia Grande, também no sul do litoral paulista, como sendo consequéncia de um complexo
processo sociocultural, onde concepcbes e praticas cosmoldgicas, rituais e religiosas,
interpenetraram-se a alguns aspectos derivados da vida imediatamente prética dos Mby4, ou

seja, situacOes derivadas das condi¢des socioeconémicas, das relagdes politicas internas e do



contato com a sociedade envolvente que concretizavam a praxis daquele grupo. Pretende-se,
pois, a partir de entdo, passar a discussao que de modo especifico circunscreve as questdes
relacionadas ao processo migratorio, propriamente dito, dos Mby4, isto &, como se concretizou
a mobilidade do grupo indigena estudado, levando-se em conta para tais analises, circunstancias
de carater sociais, politicas e econdmicas, assim como, contextos cosmolégicos, rituais e
religiosos; culturais enfim, entre o ponto de partida e o local de fixag&o para o estabelecimento
da sua Tekoa Mirim. Para tanto, se utilizara a analise e interpretacdes realizadas sobre os
registros etnograficos colhidos a partir do trabalho de campo junto aos Mbya da Tekoa Mirim.
Devendo ser consideradas como fontes complementares de materiais a serem analisados, 0s
depoimentos de alguns importantes informantes daquela aldeia, sendo que entre eles destacam-
se 0s registros das conversas realizadas junto ao Xeramo’i Karai Mirim, como também aquelas
estabelecidas com o cacique Karai Nee re. J4, que ambos participaram ativamente em todas as
etapas deste processo.

Entdo, apos ja estarem concretizadas as circunstancias que caracterizaram a inspiracao
divina realizada nos sonhos do Xeramo'i, € que lhe foi entregue por intermédio de Nhanderd,
determinando que devesse conduzir seus parentes, na jornada mitica do Oguata, para
constituirem uma nova localidade de habitacéo, isto é, outra Tekoa. Pois, que é preciso levar
em conta que, “a escolha do lugar onde possam viver “conforme os nossos costumes”
(Aandereko) parece hoje constituir-se na motivagdo basica das “andangas” (oguatd) Mbya”.
(LADEIRA, 1988, p.23). E mais, que “Incluem na sua defini¢do de povo a mensagem divina a
eles revelada por Nhanderu e por eles cumprida, de que devem procurar seus verdadeiros
lugares, por meio de caminhadas (guata) (...)” (LADEIRA, 2007, p.23).

Alguns, dentre os Mbya contemporaneos, também informaram que a revelagdo do lugar, ponto de partida para yvy
maraey, apés o éxito de todas as provas, acontece a partir das caminhadas, oguata pord, onde o dirigente espiritual
recebe as orientagdes do rumo a seguir, do lugar de se parar, do lugar de se ficar, plantar e construir a opy. Esse é
0 periodo das provas que, hoje, muitas vezes sdo simbolizadas pelas privacOes, sobretudo alimentares. Estes

lugares podem estar no centro do mundo, yvy mbyte como nas suas bordas a margem do oceano, yvy apy.
(LADEIRA, 1999, p.10).

Com relacdo, aos fatos e processos gque se seguiram ao contexto acima apresentado e
que se relacionam de maneira direta com as discussdes ja realizadas anteriormente, passaremos
a transcricédo colhida em conversas junto ao Xeramo’i Karai Mirim, e que se ocupam de modo
especifico, de apresentarem o contexto posterior a sua inspiragcdo ocorrida em sonho e que

alertava sobre a necessidade de se transferirem da localidade em que viviam.



“Depois do meu sonho, eu entendi porque tava tudo ruim, porque tava muito dificil pra
nois vive 1a em Pariquera. Foi Nhanderu que explico, ele mostro pra mim, eu vi no sonho. N&o
era mais pra ndis fica la. Tinha que ir pra outro lugar, outra Tekoa, que ndis é que tinha que
acha. Nhanderd ia mostra. Onde era. Como fazia pra chegé la. Mais agora tinha que prepara
tudo.

Depois disso tudo entdo, tinha que reza muito, mbora’i. Pra Nhanderi me mostra. Fui

rezando muito, toda noite, bastante tempo, até Nhanderu mostra”.

Desta forma, segundo as informacdes coletadas, se iniciaram uma série de trabalhos
diarios, que comegcavam sempre ao anoitecer e se estendiam por muitas horas, varias vezes até
horas avancadas da madrugada. E ndo raras as vezes que se estendiam até o amanhecer seguinte.
E a medida que se sucediam ao longo das noites, as presencas nestes trabalhos passaram a ser
restritas a0 Xeramo’i Karai Mirim, € a sua esposa Pard Pyty, quando eram entoados
ininterruptamente sucessivos mbora’i (cantos/rezas sagrados) pelo Xeramo’i, que era
acompanhado pelas musicas que sua esposa tocava no Mbaraké (violdo), periodos estes, que
eram intercalados a outros periodos onde se fumava de maneira intensa o Petyngua (cachimbo).
O tabaco é o meio de aquisi¢do de conhecimento divino e instrumento de prote¢do fornecido pelos deuses de uso
estendido a praticamente todos os Mby4, mas é igualmente o instrumento-chave de quem se dedica a prote¢do dos
parentes com o maior grau de especializacdo possivel, tanto na cura capaz de reverter processos instalados de
doengas (extracdo operada através do petynga), quanto na reza que acontece na opy sempre em meio a fumaca
abundante dos cachimbos. S6 usando intensivamente 0 petynga 0 xama seria capaz de “perguntar-solicitar” as
divindades e “ouvir” em seguida (...). E a fumaga do tabaco o veiculo por exceléncia do conhecimento do poder

que o xamd pode “passar” para os demais, seja na transmissdo de capacidades de cura ou na propiagdo do
“fortalecimento” (...) (PISSOLATO, 2007, p.352).

Assim, “(...) traduz-se uma atitude que seria apropriada durante a reza ou noutros
momentos de obtencdo de capacidades enviadas pelos deuses, como no caso de obter o
conhecimento (...)”. (PISSOLATO, 2007, p.319). Entdo, seguiam-se trabalhos com grande
intensidade das rezas, dias de oraces, jejuns, cantos e dangas sagradas. Até que ao longo da
realizacdo de uma secdo de trabalhos, em que apenas participavam 0 Xeramo'’i € sua esposa, foi
entdo indicado a ele, por Nhanderu, em inspiracéo ritual e uso do Petyngud, que em breve
ocorrer-lhe-ia a inspiracdo que lhe indicaria, exatamente o novo local a se instalarem e se
fixarem em nova Tekoa. Pois, segundo Pissolato (2007, p.319): “A bem da verdade, dizem os
Mbya que a qualquer hora do dia ou lugar em que se esteja, pode-se ter alguma percepcao de

algo que Nhanderu conta (...)".



Portanto, aproximadamente um més depois de iniciadas estas sessOes sucessivas de
trabalhos xaménicos que objetivavam a inspiragdo divina, para que 0 Xeramo i pudesse “ver”
a localidade exata para onde deveria conduzir o deslocamento de seus parentes no processo de
estabelecimento de uma “nova” Tekoa, é que este fato viera a se concretizar. E, finalmente fora
revelado para 0 Xeramo'’i Karai Mirim a nova area a ser ocupada em seu ancestral territdrio.
Assim, depois de antevisto em contexto ritual, onde a inspiracdo dada por Nhanderu ao
Xeramo'’i Se concretizara, passaria entdo a ter inicio o processo de deslocamento propriamente
dito, daquele grupo Mbya.

Por conta de todo este processo, se iniciou ainda na Tekoa de Pariquera-acu, uma série
de sucessivas reunides entre 0 Xeramo i Karai Mirim, € 05 demais membros da sua parentela.
Nestas reunides, caracterizadas pela peculiar oratoria Guarani, eram apresentados pelo
Xeramo’i, 0s contornos daquela situacdo que os impelia a se deslocarem em busca da sua
“nova” Tekoa. Buscava-se 0 apoio e a garantia de participacdo dos seus parentes. Mas, a adesao
imediata dera-se apenas por parte de alguns jovens casais. O que passou a demandar um maior
esforco do Xeramo’i e do seu filno Karai Nee’re, para 0 convencimento dos seus demais
parentes. Processo, portanto, que se estenderia por mais algumas semanas.

Contudo, como afirmara Karai Nee re em algumas conversas, simultaneamente aqueles
momentos em que buscavam o convencimento de seus parentes, também os trabalhos do
Xeramo'’i continuavam a ser realizados diariamente. E neles, se intensificava a percepcdo do
Xeramo i, de que a partida da Tekoa de Pariquera-acu, e o consequente deslocamento do grupo
deveria se iniciar o quanto antes. Entdo, mediante a incerteza do grupo, em um acordo, 0
Xeramo’i Karai Mirim € 0 seu filho Karai Nee're, decidiram que inicialmente, apenas eles
partiriam para realizarem a localizagcdo exata daquela espacialidade a ser estabelecida a sua
nova Tekoa. Dinamica esta, que se concretizaria inteiramente determinada, através da préatica
de rituais, que revelariam as inspiragdes divinas propiciadas por Nhanderd.

Assim, 0 Xeramo’i Karai Mirim e 0 seu filho Karai Nee're partiam da Tekoa de
Pariquera-acl em uma jornada ritual que imersa em um contexto de ressignificacdo tempo
espacial, por se concretizar na contemporaneidade, reproduzia a Oguatd Pord (Bela
Caminhada), milenarmente executada por seus ancestrais.

Desta forma, sempre guiados pelos trabalhos realizados todas as noites pelo Xeramo i,
os dois viajantes distanciavam-se da Tekoa de Pariquera-acu em direcdo ao norte, viajaram a
pé, por entre as matas da Serra do Mar, através de trilhas centendrias, mas as vezes se utilizaram
dos dnibus circulares. Passaram pelas aldeias Guarani de Itanhaém, de Mongagua, até cruzarem

o limite de municipio com Praia Grande, onde penetraram no interior do territério da Serra do



Mar, mantenedor de ampla cobertura vegetal de mata Atlantica, ainda bastante preservada.
Nesta noite, segundo o relato de Karai Nee're, 0 trabalho realizado por seu pai, resultara na
“visdo” inspirada que tanto aguardavam, isto ¢, fora-lhe apresentado por Nhanderu, a localidade
exata em que deveriam fixar-se, e com seus parentes constituirem a sua aldeia.

Alguns, dentre os Mbya contemporaneos, também informaram que a revelagéo do lugar, ponto de partida para yvy
mardaey, apds o éxito de todas as provas, acontece a partir das caminhadas, oguata pord, onde o dirigente espiritual
recebe as orientagdes do rumo a seguir, do lugar de se parar, do lugar de se ficar, plantar e construir a opy. Esse é
0 periodo das provas que, hoje, muitas vezes sdo simbolizadas pelas privacles, sobretudo alimentares. Estes

lugares podem estar no centro do mundo, yvy mbyte como nas suas bordas a margem do oceano, yvy apy
(LADEIRA, 1999, p.10).

Estando, portanto, exatamente determinado o local para o “novo” estabelecimento da
parentela do Xeramo ’i Karai Mirim, ele e seu filho Karai Nee 're retornam a Pariquera-agu, para
a Tekoa em que os seus parentes os aguardavam. Assim, apds a chegada de ambos, e descrito
minuciosamente, através da peculiar oratéria Mbya Guarani, o contexto ocorrido em sua
viagem, com facilidade realizara-se 0 convencimento de uma significativa parte de seus

parentes.

Sociedade oral por exceléncia, em que a retdrica tem lugar de destaque, e, é o atributo mais desejado. A
conservacdo do saber e das tradigbes é valorizado justamente pelo seu componente de oralidade. O
desenvolvimento do ser humano, do ser Mbya, passa pelo aperfeicoamento de seu discurso oral, pela penetragéo
que este pode alcancar no seio da comunidade. (LADEIRA, 2007, p.78).

Entdo, se iniciara no inicio de outubro de 2010, o percurso migratorio do grupo Mbya
em questdo, e, que concretizariam a aldeia Tekoa Mirim, sua jornada se iniciara deixando a
aldeia que viviam em Pariquera-acu, também no sul do litoral paulista.

Desta forma, como ja fora registrado, a determinacdo quanto a espacialidade exata de
onde deveria se concretizar a fixacdo do grupo Mbya, ou seja, onde se daria 0 momento final
de sua jornada, mitologicamente concedida e tornada real através da pratica do Oguata Pord, a
sua “bela caminhada”, deu-se ap0s se deslocarem de maneira similar pelo mesmo percurso que
0 Xeramo’i Karai Mirim e seu filho Karai Nee're haviam transposto anteriormente, sendo,
portanto, definida pelos contextos miticos/religiosos que caracterizam para estas situaces a
acdo ritual do Xeramo ’i. Que ao longo do periodo em que esteve revivendo o processo ritual
secular da Oguata, esteve atuando como aquele que durante este processo torna-se quem
concentra o poder politico frente a todo o grupo, somando-0 a posse do ja anterior, poder
espiritual/religioso. Portanto, todo o processo de deslocamento ritual (Oguatd) deu-se como
consequéncia da reprodugdo, no cotidiano, da mitologia Mby4 Guarani. Sua motivacé&o,

derivada de questdes miticas (a busca da “Terra sem Mal”), religiosas (a incompatibilidade de



mais de um Xeramo’i em cada um dos grupos Mbya), até questBes culturalmente peculiares
deste grupo indigena, que se especificam e concretizam nas relagdes politicas, espirituais e
sociais.

Desta forma, a “antevisdo onirica”, da efetuacdo da Oguata, ou seja, a motivacao
ritualisticamente percebida, a demonstracdo da nova localidade a se fixar “vista” em um sonho,
a inspiracdo dada por Nhanderu, foram todas elas etapas vivenciadas pelo Xeramo’i Karai
Mirim. Além disso, o local compreendido pelo Xeramo i, como aquele que lhes foi revelado e
indicado pela divindade para ser concretizado em sua nova Tekoa, se iniciou a fixacdo deste
grupo. Neste caso, a area da Serra do Mar presente no territorio do municipio de Praia Grande,
litoral sul de S&o Paulo. Localidade esta, que teve também, sobreposta a si a deciséo estatal que
a deixou circunscrita ao Parque Estadual da Serra do Mar. Entretanto, para os Mbya, esta
espacialidade fora confirmada, quanto a constituir-se como a localidade exatamente correta, em
relagdo a sua presenca e permanéncia, por uma série de rituais realizados pelo Xeramo i Karai
Mirim com esta finalidade especifica.

Portanto, na localidade especifica, definida mediante complexos processos rituais que
concretizaram na realidade contemporanea, parcialidades ressignificadas da ancestralidade
cosmoldgica, mitica e religiosa Mbyd, constituia-se este novo ndcleo sociocultural a ser
ocupado por representantes daquele povo na atualidade, ou seja, pelos membros da parentela
do Xeramo’i Karai Mirim. Reproduzindo-se desta maneira, na contemporaneidade, as
complexidades que caracterizam, talvez, o principal aspecto desta cultura milenarmente
mantida naquela area geografica, isto €, a sua mobilidade espacial, a constituicdo incessante de
diversas Tekod, que apenas quando compreendidas em suas interrelacdes e interatividade
caracteristicas, passa-se a real percepcdo do entendimento que de modo correto define a
territorialidade Mbya Guarani. Assim, naquela “nova” Tekoa, fixaram-se inicialmente alguns
individuos que compunham parcialmente a familia extensa do Xeramo’i Karai Mirim, a saber,
0 proprio Xeramo’i (Mauricio) e sua esposa Para Pyty (Marta), seu filho Karai Nee're
(Edmilson) e a sua esposa Para Yry (Venancia) e este casal com seus dois filhos, que tinham a
época, Karai Jecupe (Edicleison) e Kwarai Papéa (Juca). Ainda formavam aquele grupo, seis
netos do Xeramo'i Karai Mirim, todos menores de idade, além de outros dois sobrinhos seus,
estes, maiores de idade e casados. Sendo que o primeiro casal vinha acompanhado de dois filhos
menores de idade, enquanto o segundo casal, com seus quatro filhos, todos também, menores
de idade.

Determinava-se assim, portanto, o inicio da constitui¢cdo da Tekoa Mirim.



CAPITULO Il. A PERSPECTIVA AMBIENTAL DOS MBYA DA TEKOA MIRIM.




11.1 A perspectiva ambiental dos Mbya e a 6ptica dos Jurué sobre o meio ambiente.

A proposta de discussdo desenvolvida neste capitulo concentra as analises realizadas
sobre 0s registros etnogréficos efetuados precisamente, em sua maioria, nas estadas em campo,
ou seja, na propria Tekoa Mirim a partir de meados de 2013 até o final de 2014, ao longo do
processo de elaboracdo desta pesquisa. Permanéncia em campo, que se dividiu em periodos que
compreenderam aproximadamente, 40 dias entre 0 més de junho e julho de 2013; o més de
janeiro, 20 dias de fevereiro, 15 dias do més de abril, e, 0 més de julho de 2014; mais algumas
idas rapidas de poucos dias, 0 que perfizeram algo préximo a cinco meses de trabalho de campo,
de intensa documentacdo etnografica. Assim, é a partir da interpretacdo analitica deste material
coletado, que sera posteriormente apresentado o0 processo, a partir do deslocamento da
populacdo Mbya a quem este estudo faz mencdo em sua composicéo e que ja fora analisado no
capitulo anterior, a fixacdo do mencionado grupo indigena, isto €, da parentela do Xeramo'i
Karai Mirim, e o estabelecimento propriamente dito, da Tekoa Mirim.

Portanto, ira se discutir as complexas composic¢Ges culturais Mbya que atestam tratar-
se, com relacdo a area escolhida por estes indigenas para fixarem-se e concretizarem a sua
aldeia, como seu territério ancestral. Desta forma, invalidando a compreensdo e posteriores
acOes, de varias das esferas do poder publico municipal, estadual e federal, que passaram a
considerar os Mbya da Terra Indigena Tekoa Mirim, como invasores do seu préprio territorio.
Situacdo esta, pretensamente avalizada, segundo o Estado, pelo fato de que a Terra Indigena
Tekoa Mirim se localiza circunscrita pelas delimitacfes espaciais do Parque Estadual da Serra
do Mar, no municipio de Praia Grande em Sdo Paulo, sendo ele entdo, classificado de acordo
com a legislagdo ambiental brasileira, como uma Unidade de Conservacéo, especificamente,
uma APP (Area de Protecdo Permanente), como é peculiar aos Parques Estaduais. O que por
definicdo exclui completamente dos povos indigenas os seus direitos originais, de
permanecerem a habita-las. Desconsiderando-se, portanto, o fato de que aquelas terras séo
ocupadas por eles desde eras de imemoravel determinacdo, quando histéria e mito se
permeavam na elaboracdo de uma especifica e particular realidade.

Neste sentido, a proposicdo desta pesquisa compde-se justamente, a partir do
acompanhamento antropoldgico inédito nesta Terra Indigena, do quase que simultaneo
processo de fixacdo do grupo indigena em questdo, que se estabelecera na localidade
mencionada, em novembro de 2010, priorizando assim, a apreensdo etnografica do
estabelecimento das relagdes sociais, politicas, econémicas, rituais e religiosas estabelecidas,

além é claro daguelas que se estabeleceram e sdo mantidas com elementos pontuais da



sociedade envolvente. Mas, sobretudo, a percep¢do e o consequente “uso ambiental” que os
Mbya estabelecem com o seu territorio, isto €, com a sua Tekod, que se concretiza justamente,
na articulacdo consciente de cada uma daquelas relagdes apontadas, em suas mdltiplas
interacdes com os diversos elementos que constituem aquela territorialidade, mesmo aqueles
que ndo sejam dotados de vida, além, é claro, das multiplas formas de vida e dos muitos planos
que compdem aquela realidade. Constituindo entdo, um entendimento a respeito do
“ambiente”, caracterizado pala integridade de sua composi¢ao.

Diferenciando-se, deste modo, da mera caracterizacdo burocratica que a legislacdo
ambiental estabelecida pela sociedade envolvente definiu, onde se assumiu a compreenséo a
respeito da complexidade ambiental que circunscreve as sociedades humanas, como entes
parciais, contextos isolados, caracterizados pela prerrogativa de que a plena utilizacdo, dada ao

bel prazer da humanidade (ocidental), seria pratica “natural”.

11.2 Contextos da concretizacdo da Tekoa Mirim.

A anélise a ser desenvolvida, deriva principalmente das informacdes colhidas junto a
alguns importantes informantes Mbya durante a realizacdo do trabalho de campo na Tekoa
Mirim, entretanto, se caracterizaram como inestimaveis os depoimentos que 0 Xeramo i Karai
Mirim, tanto quanto o seu filho Karai Nee're, disponibilizaram incondicionalmente para o
registro e posteriores andlises etnogréaficas, sendo, portanto, de vital importancia, por tratarem
inicialmente, e, de modo especifico, da complexa composicao cultural indigena (Mbya), que
determinou os processos de composicdo e constituicdo, propriamente ditos, da Terra Indigena
Teko& Mirim. Portanto, como ja indicado e discutido no capitulo anterior, fora por definig&o,
tanto da perspectiva Mbya a respeito de sua cosmologia, concretizada pela materializacdo dos
processos rituais levados a cabo pelo Xeramo’i Karai Mirim, através da conducédo de parte da
sua parentela, no seu ja referido deslocamento territorial; tanto quanto, pelas determinac@es de
ordem relativa a sua praxis politica, econémica e social, que o grupo indigena em questdo,
executara a sua fixacdo espacial, e consequentemente, passaram a estabelecer as condicdes
necessarias a concretizacdo de sua Tekoa. Desta forma, os primeiros Mbya a se estabelecerem
na area especifica a circunscrever a sua “nova” aldeia, foram 0 Xeramo’i Karai Mirim e sua
esposa, 0 filho do casal, Karai Nee're e sua esposa, junto a eles, seus dois filhos. E ainda
formavam aquele grupo, seis netos do Xeramo’i, além de outros dois sobrinhos seus, estes,
casados. Sendo que o primeiro casal vinha acompanhado de dois filhos, enquanto o segundo,

com seus quatro filhos. Assim, compunha-se o primeiro ndcleo populacional da Tekoa Mirim,



ou seja, a familia extensa, ou parentela do Xeramo’i Karai Mirim, que em termos estruturais
era composta, por sua vez, por quatro familias nucleares.

Entdo, neste momento se faz cabivel, diante da clara e objetiva percepcao que o local
exato em que se dera o término da jornada migratoria dos Mby4a, concretizada através da
mobilidade sociocosmoldgica ja discutida, que este instante, em hip6tese nenhuma se
materializa motivado por circunstancias aleatorias, ao contrario; e por isso, se deve passar a
apresentacdo das consideracdes que se concretizam acerca das complexas premissas culturais
que determinaram a ldcida e consciente opcdo do Xeramo i, sobre a exata localizacdo onde
ocorrera a sua escolha para a constituicdo da sua Tekoa. Assim, inicialmente, é preciso
evidenciar, que sob a 6ptica Mbya Guarani, toda a espacialidade geogréfica que abriga a Serra
do Mar, e, por consequéncia, o Parque Estadual da Serra do Mar, que por sua vez, circunscreve
a area escolhida como aquela a conter a Tekoa Mirim, trata-se de territorio indigena (Mbya)
ancestral. Sendo que esta dptica, ndo apenas compreende a plena convic¢do Mbya, derivada do
complexo cultural milenar deste povo, que se mantendo, sempre em incessante processo de
ressignificacdo, é transmitido de maneira ininterrupta geracdo apés geracdo. Mas também, é
confirmado por incontestaveis afirmacoes, que procedem de complexas analises de diversos
campos cientificos.

Léon Cadogan, sem duvida o maior conhecedor das tradigdes Mbya, cré que a migracdo Mbyéa para o litoral
brasileiro € mais remota do que se supfe. Do corpus de mitos e lendas recolhidos por ele, consta a legenda de

grandes lideres religiosos (fianderu) que encabegaram grandes migragdes para o Brasil, “em tempos remotos” (...)
(LADEIRA, 1988, p.16).

Assim, trata-se aqui nestas consideracdes, de expor possibilidades de reflexdo historica,
assim como, arqueoldgica e etnohistorica, como propiciadores complementares da apreensao e
do entendimento mais corretos das dindmicas socio-espaciais Mbya Guarani, como
materializacBes de contextos cosmologicos particulares, expressdes peculiares do ecimeno
existir da humanidade. Sendo, portanto, que alguns destes registros histéricos se concretizaram
desde os relatos coloniais. Por exemplo, o padre jesuita F. Cardim, no seculo XVI, indica sobre
“(...) aquela nagao que se chama Carijo: habitdo além de Sdo Vicente como oitenta léguas,
contréarios dos Tupiniquins de Sdo Vicente; destes ha infinidade e correm pela costa do mar
(...)”. (CARDIM, 1978, p.123). Fatos confirmados por andlises historiogréficas que
documentaram e vieram a confirmar a localizacdo e, portanto, a respectiva area ocupada por
essas populagdes, pois “(...) originalmente, desde o século XVI, o etndénimo Carijé referia-se
aos Guarani em geral (...) os Carijé, ou Guarani, habitavam um vasto territorio ao sul e sudeste
de Sao Paulo”. (MONTEIRO, 1994 b, p.61).



Podendo ainda, serem complementadas estas informacGes com algumas consideracdes, tais
quais, aquelas que os estudos arqueoldgicos dos processos migratorios Guarani tém indicado
contemporaneamente, por meio da descoberta de ceramica e da localizacdo de antigas aldeias,
que evidenciam fatos que indicam que os Guarani Sd0 povos que se movimentam numa ampla
geografia, com migracdes eventuais a regides bastante especificas e com frequentes
deslocamentos dentro de uma mesma regido. O que Se concretiza como uma possibilidade de
compreensao de que: “Os guarani ocupam terras com caracteristicas ecologicas bem constantes.
N&o obstante, esta terra ndo constitui um fator inflexivel nem imutavel. Se bem que a terra
imponha suas condicOes é o guarani que faz a sua terra. A terra guarani vive com 0s guarani
que nela vivem” (MELIA, 1989, 336).

O que também deve ser levado em conta, com relacdo a se compreender o dinamismo
de ocupacéo territorial Mbya, enquanto processo cultural, é que a ecologia Guarani nao se
restringe aos “recursos”’, nem se define por seu valor exclusivamente produtivo. E, tdo relevante
quanto, ¢ o fato de que:

As aldeias e 0s movimentos atuais vém comprovar que, embora a disponibilidade de terras Ihes seja irriséria e que
cada vez mais seu espaco no préprio mundo esteja diminuindo, os guarani continuam fieis na identificacdo de seu

territério, elegendo seus lugares dentro dos mesmos limites geograficos observados pelos cronistas durante a
conquista (LADEIRA, 2007, p.67).

Entretanto, mesmo aproveitando as contribui¢es diversas de areas diferentes das Ciéncias
Humanas e Sociais para confirmar a ocupacdo tradicional dos Mbya no territério em questéo,
mantém-se a perspectiva de que tais fontes, isto €, os documentos escritos, sejam
complementares para a verificacdo efetiva da ocupacdo tradicional e utilizacdo imemorial da
territorialidade definida atualmente, como Tekoa Mirim. Pois, além dos documentos escritos,
concretizados em multiplos contextos, e, portanto, impulsionados por diversos interesses,
existem “duas fontes documentais principais utilizadas nos estudos de histdria indigena no
Brasil (...) as tradi¢Bes orais e a mitologia das popula¢des indigenas. Ambos apresentam um
expressivo potencial informativo (...)”. (NEVES, 1995, p.175). E, considerando ainda que:

Em anos recentes. Um renovado didlogo entre a antropologia e a histdria tem propiciado (...) um surto significativo
de estudos sobre a histéria dos povos colonizados, estudos que oferecem o contraponto das dindmicas locais e
regionais para se repensar tanto as abordagens estruturalistas quanto as teses globalizantes das décadas anteriores.
Ao passo que aquelas subordinavam o pensamento e a agdo dos indios as estruturas inconscientes enquanto estas
enquadravam as sociedades invadidas como inertes e inocentes vitimas de processos externos, a tendéncia geral
era a de minimizar, ou mesmo, eliminar, os indios enquanto atores histéricos. Em contrapartida busca-se qualificar
a acdo consciente (...) dos povos nativos enquanto sujeitos da historia, desenvolvendo estratégias politicas e

moldando o proprio futuro diante dos desafios e das condi¢fes do contato e da dominagdo. (MONTEIRO, 1995,
p. 226-227).



Portanto, vé-se legitimada a interpretacdo Mby4, tanto quanto a sua narragao, enfim, a
sua maneira de registrar e justificar sua permanéncia em seu territorio ancestral, seu por direito,
ou seja, a Tekoa Mirim. Afinal, segundo Melia (1989), “é sempre em func¢do da palavra
inspirada que o guarani cresce em sua personalidade (...)”.

(...) o pensamento Guarani se traduz no viver cotidiano desse povo. O mito explica o porque da vida, assim, a
educacao tradicional dos Guarani deve ser compreendida como a juncéo da palavra (mito) com a terra (local onde
se realiza o nhandereko). Neste sentido, a “palavra Guarani” enfeita a “terra Guarani” e a “terra Guarani” sustenta
a palavra, uma ndo se da sem a outra. Pois ¢ na “terra Guarani” que a palavra pode ser trocada com o outro, a
reciprocidade do dizer. A palavra s6 tem sentido quando é dita e ouvida, a palavra e a terra Guarani se ddo na

comunh&o com o outro. A palavra Guarani humaniza e diviniza o ser Guarani (...) (CARVALHO & GODOY,
2011 b, p.1124-125).

Destarte, como afirma Ladeira (2007), “A noc¢ao de terra esta, pois, inserida no conceito
mais amplo de territdrio que sabidamente pelos Mbya se insere num contexto histérico (mitico)
ciclico, e, portanto, permanentemente recriado e ressignificado, pois ele é o proprio mundo
Mbya”. Entretanto, ndo se deve considerar a Tekod Mirim, tal qual a mentalidade racional do
ocidente caracteriza uma aldeia, como se tais conceitos fossem exatamente simétricos,
sinbnimos enfim. A Tekoa “ndo ¢é apenas a terra e as casas, a eles estdo associados a casa de
rezas e as relacbes com o0s parentes; € onde enterram 0s mortos e onde rezam; onde radica o
direito divino de fazerem suas rogas; que haja a mata e que possam plantar (...)” (LADEIRA,
1988, p.23).

O tekoé é traduzido como o lugar onde ¢ possivel realizar o modo de ser Guarani. Teko, “o0 modo de ser”, abrange
a cultura, as normas, o comportamento, os costumes. O tekoa, com toda a sua materialidade terrena, é, sobretudo
uma interrelacdo de espacos culturais, econdmicos, sociais, religiosas e politicas. Na verdade, “fundar” um tekoa,
ou recupera-lo ou reconstrui-lo mediante as unidades familiares, é realizar o projeto coletivo de reconstrucao do
mundo Mbya por meio da reprodugdo, nos diversos tekoa, dos elementos originais existentes em yvy apy. Yvy

apy € o lugar exemplar criado por Nhanderu, onde desceram seus filhos, na terra, e de onde é possivel retornar ao
infinito (LADEIRA, 2007, p.93-94).

Entdo, Tekd Pord, o bom modo de ser, de ser efetivamente Guarani. Existir em plenitude
enquanto Mbya é a percepc¢éo deste povo indigena, de que a terra recebe sua formosa plenitude
de seu fundamento religioso, amparado pelo complexo litdrgico entregue por Nhanderd.
Consequentemente, a conservacdo do mundo consistira em manter viva e atual esta liturgia.
Assim, a possibilidade de exercicio e pratica do Nhandereko, € a concretizacdo de se reproduzir
a manutencdo da terra em seu proprio suporte, de se manter existindo a estabilidade, enfim, o
equilibrio do mundo.

Por isso, insistir na perspectiva conservacionista radical, fechando os olhos para a
circunstancia de incompatibilidade do contexto preservacionista extremo, significa associar-se

a permissividade da exclusdo do direito Mbya Guarani de permanecer habitando sua



espacialidade territorial cosmologicamente definida. E mais, desse modo, com a manutengéo
dessas préticas autoritarias, em beneficio das populag¢des urbanizadas, o Estado contribui para
a perda de enormes potencialidades de etnoconhecimentos e etnociéncia, de sistemas criativos

de manejo de recursos naturais e da propria diversidade cultural.

I1.3 Os usos do “ambiente” na Tekoa Mirim.

Ficando entdo, bastante claro como estava composta a concepcdo nada aleatoria, ao
contrario, como fora completamente consonante com as determinacdes sociocosmoldgicas,
portanto, ancestralmente culturais, que definiram os processos relativos a interrupcdo da
mobilidade migratéria ritual realizada pelos Mbya conduzidos pelo Xeramo i Karai Mirim, e
que preconizaram tanto a selecéo e fixacdao territorial, quanto a contextualizacdo das dindmicas
de estabelecimento da Tekoa Mirim. Desta maneira, com relacdo as prerrogativas socioculturais
Mbya que concretizaram suas significacbes e subjetividades cosmoldgicas através de
motivagdes praticas para a constituicdo de sua “nova” Tekod, um importante exemplo,
manifestado pelo grupo indigena em questdo, e etnografado no trabalho de campo, se refere a
memoria sobre o uso ritual que os ancestrais, dos Mbya contemporaneos, executavam na
territorialidade que atualmente circunscreve a area de instalacdo da Tekoa Mirim. Memdrias
estas, que mediante as analises executadas sobre o registro da fala do cacique Karai Nee re,
evidenciam algumas das considerac¢des que compdem o entendimento Mbyé a respeito da posse
mitica (historica) de seu territorio, que, portanto, somada ao ordenamento juridico ocidental
que reconhece o “direito originario” dos povos indigenas sobre os seus territorios, por si so,
deveriam se caracterizar como a justificativa legal para a inquestionavel fixagdo e utilizacéo
culturalmente peculiares, que os Mbya reivindicam para a sua Tekoa Mirim.

Portanto:

E, quem me dexé estas informacdo foi o Xeramo’i Manequinho, que hoje vive ld na Tekod
Taquari, que fica em Eldorado. Ele ja cont6 que quando era ainda crianca, junto com pai dele,
fazia Oguata..., deixava as aldeia do Vale (do Ribeira) e atravessando a Serra (do Mar), onde
hoje tem as aldeia de Itanhaém, Mongaguad e aqui, eles ia pra Sio Paulo. O Xeramo’i
Manequinho, também fala que conhecia estas terras antes da linha do trem, que os Guarani j&
era dono, antes do trem. E também, ele ja contb que esta linha (ferroviaria) que vem pro porto,

e fica na terra Guarani, na parte de Cubatéo, ela foi construida por cima de uma Tekoa



Guarani. E pior, que 14 foi tudo queimado, as casa (0O0), que teve estrupo de mulher, crianca
e mulher também que foi robado e muita morte de indio. (Cacique Karai Nee re).

Pois bem, o curto trecho da fala do cacique Karai Nee're, acima registrado, ao ser
relacionado com as motivagGes cosmoldgicas, assim como, com aquelas de ordem prética e
cotidiana do grupo indigena Mby4, e, que direcionaram a escolha da area definida para o seu
estabelecimento, bem como, para a concretizacdo da aldeia Tekod Mirim, deixa bastante
evidente as relacdes de suas referéncias culturais, quanto a compreensdo e uso da sua peculiar
espacialidade, com a utilizacdo e percepcdo que seus ancestrais apresentavam sobre esta mesma
territorialidade. Pois como afirmara Ladeira (2007, p.93) “Na verdade “fundar” um tekoa, ou
recupera-lo ou reconstrui-lo mediante as unidades familiares, € realizar o projeto coletivo de
reconstrucdo do mundo Mbya (...)”. E neste sentido, ¢ necessdrio que se estabeleca o
entendimento a respeito da percepcdo Mbya sobre a sua espacialidade, considerando que esta
se concretiza mediante a atribuicdo para a Tekod, de que esta deve ser percebida “(...) como 0
lugar onde € possivel realizar o modo de ser Guarani (...) “o modo de ser”, que abrange a cultura,
as normas, 0 comportamento, os costumes (...), sobretudo, uma interrelacdo de espacos
culturais, econdmicos, sociais, religiosos e politicos” (LADEIRA, 2007, p.94). Portanto,
derivado da percepcdo caracteristica que os Mbya concretizam sobre a territorialidade que
determinam para que se constitua como sua Tekoa, também se caracteriza utilizagdes peculiares
desta mesma territorialidade. Pois, se 0 entendimento a respeito da sua materializacao, se da
mediante o entendimento que esta deriva da sobreposi¢do de multiplas dimensionalidades da
cosmologia e da vida préatica deste povo, por conseguinte, a utilizacdo desta territorialidade
materializada, isto é, da Tekoa, se concretiza também de forma diversificada, para que as
diversas esferas da vida deste povo, tanto de ordem préatica, quanto, econémica, politica,
religiosa e cultural, sejam contempladas. Isso, em decorréncia de um modo de uso que
pressupde a utilizacdo dos recursos ambientais de maneira diversificada e integral, para alem
do uso meramente predatorio e apoiado na exploracdo insustentavel dagqueles recursos.

Ja, quanto a fala do cacique Karai Nee're, registrada acima, quando utilizada como
material derivado de coletas etnograficas que objetivam analisar a multiplicidade de sentidos
contida nas formas de apreenséo e usos sobre a territorialidade Mbya4, escolhida por eles para a
constituicdo de sua Tekoa Mirim, ela deixa implicita em suas entrelinhas, por exemplo, relacdes
entre alguns elementos de ordem ecoldgica e outros de ordem cosmoldgica, culturais, portanto,
para a definicdo e escolha daquela localidade em especifico para a fixacdo e concretizagdo de

sua aldeia. Ou seja, mesmo derivado de um deslocamento espacial e territorial constante, que



caracteriza 0 modo de vida Mbya, e que ja foram discutidos no capitulo anterior, 0s sucessivos
processos de interrupcdo destas movimentacOes migratorias que tém origem em questdes
miticas e religiosas, tanto quanto em questbes pragmaticas de relacionamentos politicos
circunscritos pelo cotidiano destes grupos, tais interrupgcdes ndo se concretizam de modo
aleatdrio quanto ao que se refere a especifica territorialidade escolhida. Assim, 0s processos de
mobilidade territorial entre os Mbyda, apesar de constantes, reafirmam-se em diferentes
temporalidades por dominios naturais especificos.

De maneira mais genérica, na fala do cacique Karai Nee re, naquilo que se refere aos
deslocamentos do Xeramo i Manequinho, quando em uma analise comparativa com o processo
de deslocamento territorial da parentela do Xeramo’i Karai Mirim respeitado as devidas
peculiaridades espaco-temporais, se revelam de maneira objetiva, uma prerrogativa cultural
para o estabelecimento das Tekoa deste povo, prerrogativa cultural esta, que ultrapassa as
determinacGes cosmoldgicas e miticas, mas se concretiza na ocupagdo ciclica de
territorialidades ja anteriormente, em outros contextos historicos, ocupados por ancestrais para
fins semelhantes, isto é, possibilitarem a articulacdo de sua utilizacdo enquanto uma Tekoa, para
a clara concretizacdo e manifestacdo do Tekd. Assim como, de modo especifico, quando
analisada sob a Optica etnogréfica, a fala do cacique Karai Nee re, apresenta quanto a prioridade
ecoldgica que os Mbya denotam a localizagdo fisica de suas Tekoa, a preferéncia pela Mata
Atlantica, em particular nas areas da Serra do Mar. Sendo que estas escolhas remetem sim aos
contextos cosmoldgicos e miticos, culturais enfim, dos Mbya, entretanto, expressam também
posicionamentos politicos que este grupo indigena assume frente a sociedade envolvente. Pois,
na fala do cacique Karai Nee 're, se verifica algumas vezes a predilecdo por fazer referéncia a
terra que ocupam e que fora de seus ancestrais, como terra Guarani. Nada estranho, se para
tanto se mantiver o entendimento a respeito de algumas classificagdes, j& antropologicamente
questionaveis, acerca da composi¢cdo do povo indigena Guarani, como ente étnico-cultural
resultante da aproximacao linguistica de alguns subgrupos culturais, entre eles os Mbya.
Entretanto, poderiam soar como afirmacgdes bastante estranhas, ao se levar em consideracéo que
em outros tantos momentos cotidianos de apreensdo etnografica junto aos Mbya da Tekoa
Mirim, destacava-se o fato de fazerem questdo de se auto afirmarem Mbya, muito mais
convictamente do que Guarani, e de que seriam eles verdadeiramente indios em detrimento dos
outros subgrupos Guarani, principalmente por articularem gque 0s seus casamentos ocorram
prioritariamente entre eles, Mbya, apenas.

Desta maneira, esta aparente situacdo de ndo convicgdo quanto a percepcao identitaria

que os Mbya manteriam sobre si, se caracteriza como um entendimento um tanto quanto



equivocado sobre as articulagbes dos processos identitarios na contemporaneidade, pois,
justamente:

Argumenta-se, que sdo exatamente essas coisas que agora estdo “mudando”. O sujeito, previamente vivido como
tendo uma identidade unificada e estavel, esta se tornando fragmentado; composto nao de uma Unica, mas de varias
identidades (...) A identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma fantasia. Ao invés disso,

na medida em que os sistemas de significacdo e representacéo cultural se multiplicam, somos confrontados por
uma multiplicidade desconcertante e cambiante de identidades possiveis (...) (HALL, 2004, p. 12-3).

E mais, mantida aquela percep¢édo equivocada, se desconsidera a consciente articulacéo
politica que os povos indigenas realizam no Brasil contemporaneo, com relagcdo ao uso de sua
identidade cultural, em contextos de relacionamentos contrastivos junto a sociedade
envolvente. J4, que “Se tais sociedades nao se desintegram totalmente, é porque seus diferentes
elementos e identidades podem, sob certas circunstancias, ser conjuntamente articulados”
(HALL, 2004, p.17).

E, neste caso em especifico, a narrativa do cacique, que passava a atribuir aquela
territorialidade em questéo, a saber, a Tekoa Mirim, como sendo de posse ancestral, claramente
do povo Guarani, contém nas suas entrelinhas, de modo evidente, a percepg¢do politica de que
na atualidade brasileira, uma maior forca de luta e negociacdo para o reconhecimento dos
direitos fundiarios dos povos indigenas, se encontra na aglutinacdo de grupos culturalmente
especificos, que passam a concretizarem maior potencial de mitigacao em tais conflitos, quando

em comum atuacgdo sob 0s processos politicos de emergéncia étnica.

11.3.1 Ambiente e territorio Mbya na Tekoa Mirim.

Neste sentido, as percepg¢des socioculturais, religiosas e politicas dos Mbyd, também
compdem a multiplicidade de fenbmenos que definem os usos que realizam sobre 0 ambiente
onde vivem, porém, ndo os esgotam. Outras utilizagdes, de carater pratico quanto a manipulagéo
culturalmente peculiar, que realizam sobre o ambiente que ocupam, foram etnografados no
trabalho de campo, e a seguir serdo apresentados e analisados, com a finalidade de tornar claro
0 uso diverso e sustentavel, e, em multiplos niveis de percepcao, que 0s Mby& concretizam, de
modo integral sob o ambiente territorial de sua Tekoa.

Desta forma, se relaciona com o correto conhecimento das peculiares utilizagdes
socioculturais que os Mbya realizam sobre o0 ambiente que ocupam, também, os dados relativos
a historicidade dos processos que caracterizaram, apds sua jornada mitica e religiosa de
deslocamento e fixacéo territorial para o estabelecimento da Tekoa Mirim, o contexto de

relagBes inicialmente estabelecidas com a sociedade envolvente. Entdo, a efetiva apreenséo de



tais processos, pressupde a visualizacdo do como se estruturara as redes de organizacgdo das
relacfes politicas na Tekod Mirim a partir da fixacdo do grupo populacional que passaria a
habita-la depois de encerrado o deslocamento ritual, ja analisado no capitulo anterior.
Portanto, decorrente das informacdes colhidas, a partir das praticas etnograficas do
trabalho de campo, junto ao cacique Karai Nee re, passa-se a exposicao e analises dos registros
relativos aos processos e as dinamicas que definiram o estabelecimento deste importante
informante, como o agente social daguela comunidade que passara a muito mais que concentrar
0 poder politico, assumi-lo enquanto prerrogativa para a legitimacao social que necessitava para
0 seu pleno reconhecimento como mediador de conflitos e como representante do grupo junto
a sociedade envolvente. Processos estes, que corroborariam a uma maior validacdo para as
analises realizadas por Clastres (1995), isto €, sobre “(...) a natureza essencial do poder, tanto
quanto, da institui¢do politica entre os indios (...)".
Um chefe ndo é para eles um homem que domina os outros, um homem que da ordens e a quem se obedece (...)
os Guarani, votados a mesma filosofia politica “selvagem”, separam radicalmente o poder e a violéncia: para

provar que é digno de ser chefe (...) ele ndo exerce sua autoridade por meio da coer¢do, mas, que, ao contrario, a
desdobra no que é mais oposto a violéncia, no elemento do discurso, na palavra (CLASTRES, 1995, p.67).

Destarte, a somatoria de processos, caracterizada pelo fim da jornada de mobilidade
ritual da parentela do Xeramo’i Karai Mirim, e, consequentemente, a fixa¢do daquele grupo, o
estabelecimento da Teko& Mirim, determinaram o encerramento da situacdo em que 0 Xeramo i,
o lider espiritual e religioso, deixasse de concentrar também, o poder politico, junto ao grupo
gue conduzira. Assim, esta situacdo, conjuntamente associada aos inevitaveis contatos que se
seguiram entre os Mbya da Teko& Mirim com a sociedade envolvente, impds aqueles a imediata
necessidade de contarem com uma confiavel lideranca politica que passasse a 0s representar
junto aqueles inevitaveis contatos. Entdo, no momento imediatamente posterior a fixacéo
territorial daquele grupo que encerrara seu deslocamento ritual e estabelecera a sua Tekoa
Mirim, Edmilson (Karai Nee 're) ainda uma jovem lideranga, filho do Xeramo’i Karai Mirim,
e que o0 acompanhara por todo o deslocamento que conduzira, mas que mesmo antes deste
contexto de mobilidade ja contara com o apoio de praticamente todo o grupo que migrara junto
a conducdo de seu pai, passou a ser apoiado praticamente por todos para tornar-se o cacique,
ou seja, o lider politico daquela aldeia Mbya. Situagdo esta, que laconicamente € apresentada a
sequir pelo proprio cacique Karai Nee're:
“Nois chego aqui, onde era pra nois ta mesmo. Do jeito que Nhanderu tinha mostrado pro

Xeramo'i. Ent&o, ja aqui na nossa Tekoa, muito rdpido comego muito problema com os Jurud,



toda hora. E ai nois precisava de cacique, pra falar junto com eles, por nédis. Todo pessoal
entdo, foi me indicando, fui vendo que todo mundo apoiava. Dai pessoal todo precisava, e eu
falei com o Xeramo’i, ele fez trabalho pra vé se tava certo,e se Nhanderd ia ajuda. Foi tudo

Certo, entdo aceitei e até hoje eu to cacique...”

A partir da fala do cacique Karai Nee're, passaremos entdo, a analise dos referidos
problemas que ele menciona ter havido em grande quantidade junto aos Jurua, ou seja, 0s nao
indios que compunham a sociedade envolvente que circunscreve a Tekoa Mirim. Entretanto, de
maneira especifica, com relacdo ao que foi diretamente apresentado pala fala do cacique, €
relevante destacar que segundo o seu depoimento, a ascensdo de uma lideranca politica entre
0s Mbya4, relacionou-se naquele contexto, muito mais as demandas e necessidades de ordem
praticas e cotidianas, que a designios religiosos, que inclusive, neste caso assumira uma
condicdo secundéria neste processo. E ainda, é de extremo significado a percepcdo clara do
cacique, com relacdo a efemeridade que caracteriza a manutencao do poder entre este grupo
indigena, e que ficou evidente, na sua afirmacdo de que “(...) até hoje eu to cacique...” .

Pois bem, passemos entdo aos problemas propriamente ditos que os Mbya da Tekoa
Mirim se depararam junto ao seu relacionamento com a sociedade envolvente, e que foram
mencionados acima. J4, que o conhecimento em relagcdo aos mesmos, quanto as suas causas e
consequéncias, além ¢é claro, de elucidar com maior clareza e profundidade o contexto que
detém a historicidade de estabelecimento da Tekoa Mirim, contribui também, de maneira
substancial, para uma ampliacdo acerca do entendimento das peculiaridades culturais que
definem a utilizacéo diversa que os Mbyé realizam sobre o ambiente que ocupam, tanto quanto
as maltiplas significagfes que atribuem a ele, e em certa medida determinam 0s usos que se
concretizardo sobre aquele ambiente.

Neste sentido, ja imediatamente apos a fixa¢do do grupo Mbya aqui estudado, se
iniciaram 0s seus problemas, ou seja, no dia seguinte ao seu estabelecimento na area da Tekoa
Mirim, houve a “visita” da fiscalizagdo estadual ambiental, que alegava de forma categorica,
serem os Mbyda invasores daquele territorio, que era caracterizado como uma Unidade de
Conservacdo, isto &, por tratar-se de area parcial do Parque Estadual da Serra do Mar. O
resultado deste primeiro encontro entre aquele grupo indigena e um dos entes representativos
do Estado, fora a aplicacdo de uma vultosa multa sobre os Mbya, considerados pelos técnicos
da Secretaria de Meio Ambiente de Sdo Paulo, como invasores e responsaveis por uma
ocupacdo indevida de territorio ambientalmente protegido. Com relacdo & problematica

derivada da aplicacdo da multa, esta viria a ser resolvida apenas em um prazo superior a um



ano apds o seu registro, em um processo em que os Mbyéa da Tekoa Mirim recorreram com 0
auxilio da FUNAL, que a proposito os visitariam trés dias ap0s o registro da aplicacdo da multa.
Contudo, fato este, que ndo significou o fim das surpresas desagradaveis que se sucediam na
Tekoa Mirim. Pois, ao longo da primeira semana que transcorrera ap6s o estabelecimento da
sua aldeia, os indigenas ainda foram procurados pela Policia Militar Ambiental e pela
fiscalizagcdo municipal de Praia Grande, sendo que em ambos 0s encontros, o que lhes fora dito,
era muito semelhante ao que ja haviam ouvido, isto é, que eram invasores, que ocupavam
irregularmente uma area ambientalmente protegida e que necessariamente deveriam abandonar
aquela area.

Desta maneira, o contexto de conflito e tenséo que se acentuara nos primeiros momentos
de estabelecimento daquela Terra Indigena, minimamente se atenuaria com o intermédio
burocratico que a FUNAI passou a intermediar junto as instancias do Estado e a partir das
sucessivas visitas que alguns 6rgdos da imprensa local, emissoras de TV e jornais, passaram a
realizar na Teko& Mirim, o que ampliou a visibilidade da problematica enfrentada por aquele
grupo Mbya.

No entanto, enquanto componentes do conjunto de problemas que os indigenas da Terra
Indigena Tekoa Mirim necessitam enfrentar como decorréncia da sua relativa proximidade com
a sociedade envolvente, foram destacados nas conversas com outros informantes, a constante
presenca e deslocamentos de Jurua no interior daquela Tekoa. As principais reclamacdes se
concentraram sobre a acao dos cacadores, que além de significarem um processo catalisador no
que diz respeito a reducdo de uma das principais fontes alimentares daqueles indigenas,
representam um grande perigo, pois € constante a percep¢do de se ouvir muitos tiros de grossos
calibres, espalhados pelo territério da Tekoa. Também a constante presenca de palmiteiros no
interior daquela terra indigena representa um grande problema para os seus habitantes, ja que a
acdo daqueles representa uma intensa predacdo das palmeiras, que por sua vez, fornecem o
palmito que se caracteriza como outra importante fonte alimentar dos Mbya.

Portanto, o “transito livre” dos Jurua no interior da Tekoa Mirim, Terra Indigena ainda
ndo demarcada legalmente, se caracterizam como um elemento que tende a dificultar a plena
concretizacdo do Nhanderekd, ou seja, 0 modo de vida tradicional da cultura Mbya Guarani. Ja
gue a comunidade se sente um tanto quanto insegura para poder transitar livremente por sua
area, sao diretamente prejudicados em sua pratica de caca (Jajou'i hagud), assim como, para
recolherem matéria-prima para a manufatura de utensilios e para a coleta de ervas medicinais.

Por sua vez, quanto a diversa manipulacdo do ambiente da Teko& Mirim que os Mby&

passaram a concretizar ap6s adquirirem as condi¢cdes minimas para se estabelecerem, vale a



pena destacar a introducdo de uma unidade escolar, realizada aproximadamente um ano depois
da fixacdo do grupo, mas que até o periodo de execucéo deste trabalho de pesquisa se constituia
em uma instalacdo fisica um tanto precaria. Caracteriza-se como um unico cdmodo construido
inteiramente de madeira com um telhado improvisado com telhas de amianto, portanto, o que
a caracteriza como um local muito quente e tmido, com pouca ventilacdo e bastante escuro. H4
escassez de materiais, inclusive giz e lousa. Sendo todo este improviso, administrado pela
Diretoria de Ensino de S&o Vicente. Quanto ao quadro de professores, a escola conta com o
professor Felipe (Papa Mirim) que ministra as aulas dirigidas aos ciclos | e Il do Ensino
Fundamental, e também, como professor Sérgio (Karai Iju Mirim) que ministra as aulas para
os ciclos 1l e 1V do Ensino Fundamental.

Ainda, com relacdo a utilizacdo espaco-territorial que os Mbya da Tekod Mirim
realizaram de maneira diversa sobre 0 ambiente que passavam a ocupar, as conversas informais
realizadas com alguns dos informantes desta pesquisa evidenciara a existéncia também de um
cemitério (Yvy Kuarenda) na referida Terra Indigena. Local este, que em oportunidade posterior
tive a oportunidade de visitar, sendo conduzido até | pelo cacique Karai Nee re, que de maneira
bastante respeitosa e gentil, indicou-me as condi¢des que conduziram ao sepultamento de seus
parentes, entretanto com a ressalva de nunca pronunciar 0 nome de qualquer um deles. Pois
bem, os seus relatos indicaram que desde a instalacdo da Tekod Mirim haviam sido realizados
trés enterramentos. O primeiro deles de uma crianca de aproximadamente 2 anos de idade, cuja
morte ocorrera pouco mais de um més em relacdo ao estabelecimento da aldeia. Segundo as
informacdes colhidas, houve um diagnéstico Jurua, que indicou um quadro de desnutri¢do para
a crianca, mas apenas a recomendacdo médica para a ingestdo constante de soro caseiro.
Contudo, concomitantemente, ocorrera também o tratamento espiritual na casa de reza, onde 0s
rituais do Xeramo i detectaram o desejo de que as divindades donas do nome e da alma (Née)
da crianca determinaram o retorno dos mesmos. O que inevitavelmente conduzira a crianga a
morte. J& o0 segundo sepultamento realizado no cemitério da Tekoa Mirim, foi o de um jovem
de 19 anos de idade, que teria se afogado em um rio proximo a aldeia. Seu corpo fora conduzido
até a Opy’i, onde se realizaram os rituais funebres praticados pelos Mbya. Segundo conversas
posteriores que mantive com 0 Xeramo i Karai Mirim, ele afirmara que nos rituais que realizou
por conta da morte do jovem, fora-lhe revelado a existéncia de um desequilibrio cosmico, cujo
retorno ao contexto de equilibrio anterior, estava condicionalmente relacionado a morte daquele
jovem. Portanto, uma situacdo bastante semelhante a outras que a literatura antropoldgica ja

indicara varia vezes, ou seja, 0s fluxos de sinergia.



Quanto ao terceiro enterro efetuado no cemitério da Tekod Mirim, tratou-se do
sepultamento de um menino recém-nascido, com aproximadamente seis meses, que segundo 0
diagnostico Jurud, estava com pneumonia. O menino morrera a caminho do hospital. Os rituais
realizados pelo Xeramo i indicaram neste caso que as divindades donas do nome e da alma
(Née) da crianca determinaram o retorno dos mesmos. Causando-lhe, portanto, a morte.

Assim, isto posto, passamos a outras formas de usos que os Mbya da Tekod Mirim
realizam sobre o ambiente onde vivem, no sentido de que além da constatacdo também as
analises de tais utilizacdes, viriam a colaborar para um maior entendimento a respeito das
diversas manipulacfes culturalmente peculiares, que realizam sobre o ambiente que ocupam.
Portanto, ainda em minha primeira temporada no campo, ficara definido em uma das noites que
acompanhava na Opy’i (casa de reza) os trabalhos do Xeramo’i Karai Mirim, que no dia
seguinte, um domingo, eu me juntaria a um grupo de jovens e homens em uma incursao que
realizariam ao longo das matas que circundavam a aldeia. Otima oportunidade para percorrer
trechos bastante preservados de Mata Atlantica, que integravam o territério Mbya em questéo,
tanto quanto partes do interior do Parque Estadual da Serra do Mar. Portanto, no inicio da
referida manhd, cujo clima assumia caracteristicas muito peculiares em relacdo aquela
localidade, e que dialogavam diretamente com o complexo cosmo-mitolégico dos Mbya, a
saber, uma elevada umidade, tdo concentrada que toda a Teko& Mirim era coberta pela neblina.
Que gradualmente passa a “dissolver-se” em um fino orvalho, pela elevacdo da temperatura
decorrente da elevacdo do Sol que se erguia por sobre 0 oceano e a serra.

Entdo, logo apds a definitiva confirmacdo de que a caminhada pelo interior da area da
Tekod Mirim se confirmaria realmente, formava-se junto a escola da aldeia, 0 grupo que
conduziria aquela incursdo pela mata. Este era formado pelo cacique Karai Nee re, seu filho
mais velho Karai Jecupé, um dos professores da aldeia, Papa Mirim, e dois netos do Xeramo'i
Karai Mirim, um deles ja adulto, pr6ximo aos vinte anos, e 0 outro muito jovem, ndo possuia
mais que dezesseis anos. Juntando-me ao grupo, nos dirigimos todos a primeira refeicéo do dia,
que consistiu de xipa, mandioca cozida e dgua fresca. Contexto que aumentava a ansiedade de
espera pelo inicio daquela incursdo a mata.

Contudo, para os Mbya, a entrada na mata e o deslocamento em seu interior nunca
ocorrem sem propdsito e de maneira aleatoria. Portanto, antes de se iniciar o deslocamento do
grupo pelo interior da mata que cobria longas distancias sobre a Serra do Mar, 0 grupo se
deslocou para a Opy’i, onde sob a acdo do Xeramo’i, mediante a execucdo de rezas que
concretizou, e uso do Pytengud, que efetuou, seguiu a sua aprovacao. Desta forma, tais praticas

rituais, pretendiam atribuir aos “caminhantes”, o consentimento protetor de Nhanderu, dotando-



os de forca espiritual; além de j& terem podido contar também com o intermédio do Xeramo'’i
junto a Ka’aguyjd, o espirito dono da mata.

Assim, o inicio da incursdo segue tranquilo, deslocamo-nos por encostas da Serra do
Mar pouco acentuadas, e vales com agua em abundancia e de bonissima qualidade. Vou sendo
conduzido de forma magistral pelos Mby4, no interior da densa floresta atlantica. Durante o
deslocamento fica evidente a extrema e vasta sabedoria “botanica” daquele povo, conhecimento
este, disposto em relacdo as inumeras espécies vegetais que me iam sendo apresentadas durante
a longa caminhada. Além do fato de que de maneira complementar, o cacique Karai Nee re ia
me indicando os usos possiveis para cada uma daquelas espécies que me eram apresentadas,
fossem eles alimentares, medicinais, para o artesanato, a confeccdo das casas e de utensilios
diarios.

Portanto, avancando mata adentro por horas, alcangcamos um dos picos mais elevados
daquela regido da Serra do Mar, onde foi possivel avistar um vastissimo vale, quase que
inteiramente intacto, em relacdo a sua composicao natural e que se caracteriza obviamente como
territorio tradicional Mbya, e claramente, é objeto da expectativa daquele grupo populacional,
a sua inclusdo a Tekod Mirim em uma posterior demarcacdo legal do territorio. Entdo, apds
breve descanso contemplativo, sou convidado a ir ao interior daquela vista contemplada.
Convite que aceito prontamente. Entretanto, sem refletir a respeito das dificuldades que
poderiam advir daquela jornada.

Destarte, se seguiu uma incrivel descida pelas encostas da serra, que alternavam avangos
extremamente ingremes abaixo, com picos de elevadissima agudeza acima, sucediam-se
também, travessias de rios e deslocamentos por areas constituidas por grandes blocos de rocha
que possivelmente ha séculos, mas com certeza ha décadas, haviam despencado do alto da
Serra. Desta forma,quando chegamos a planicie do vale, se tornou surpreendente o nivel de
preservacdo daquele local, abundancia de &gua, arvores centenarias, fauna riquissima e
abundante para a caga.

Porém, depois de descansarmos, me dei conta da necessidade de retornarmos, e,
portanto, de subir praticamente, na vertical, as encostas da Serra do Mar. Neste contexto, a
habilidade e destreza dos Mbya em realizar tal tarefa era impressionante, ndo apenas pela
adaptacdo fisica que a exaustiva repeticdo daquela situacdo demandava dos Mbya, mas, ao
contrario, se evidenciava uma percep¢do muito mais préoxima a conotacao conceitual cunhada
por Marcel Mauss, que se referia “as técnicas do corpo”, no sentido de que as habilidades de
movimentacdo daqueles indigenas transcendiam a mera acumulagdo de forca derivada de

exaustivas repeticdes de uma mesma acao repetida. Havia sim, um claro mimetismo entre eles



e 0 ambiente, sutilmente apresentado nos diferentes, mas, especificos angulos que as
articulacGes dos seus tornozelos, joelhos, quadris e tronco, concretizavam entre si, 0 que hes
garantia perfeita associagdo com o0s obstaculos do caminho. Também o ritmo da caminhada,
bastante aproximada a uma danca, ao se considerar a movimentagcdo que imprimia aos bracos
em relacdo ao resto do corpo. E também, o uso dos pés e das maos, sistematicamente alternados,
ao que tange aos movimentos de puxadas e empurrdes que garantiam a ininterrupta impulsao e,
portanto, a consequente movimentacao dos seus corpos em constante dindmica para a concluséao
da subida.

Posteriormente, j& ao final daquele dia, percorrendo um caminho diferente em relacdo
aquele realizado quando deixamos a aldeia pela manhd, atravessamos algumas &reas de
capoeira, onde justamente estavam localizadas as rocas da Tekod Mirim, mostraram-me
orgulhosos onde haviam plantado o milho, a mandioca, a batata-doce e o fumo. Depois,
retornamos & Teko& Mirim onde nos alimentamos muito bem com a caga realizada por outro
grupo, e palmito cozido, coletado pelo filho do cacique e pelo neto do Xeramo'i.

Contudo, a maior importancia que se apresenta nos relatos e nas analises realizadas
acima reside na percepcdo de pertencimento comum que os Mbya mantém sobre o ambiente
que habitam e utilizam. Pertencimento comum, que se faz perceptivel, pelo entendimento Mbyéa
de que todos os niveis de percepcao que concretizam a realidade que habitam, isto €, 0 ambiente
que ocupam, é compartilhado por varios outros entes viventes, ndo possuindo nenhum deles
predominancia e nem mesmo importancia sobre os demais. Nem mesmo eles préprios, os Mbya.
E ainda, pelo fato de que todos os recursos disponiveis a serem usados, devem ser utilizados de
maneira sustentavel. Submetendo assim, o pragmatismo da praxis econdémica a sinergia da
concepgdo cosmologica. Podendo também, ter sido caracterizado a partir dos relatos
etnogréficos analisados, que de modo concreto, a opcao e consequente utilizagdo do ambiente
em que se constitui uma Tekoa Mbya, estdo submetidos a preceitos tanto materiais quanto
subjetivos e simbolicos referentes a cosmologia e cultura deste povo, situacédo esta, portanto,
um tanto quanto distante do fato de que as areas para a instalacdo das aldeias Mbyéa seriam
“escolhidas” de forma aleatoria, mediante interesses e facilidades caracteristicos e semelhantes
aqueles que determinam contextos aproximados na sociedade envolvente. Ou seja, ha a
necessidade vital para a plena existéncia da Tekoa, de além da espacialidade destinada as casas,
da mata; abundancia de agua; fauna e flora disponiveis para a caca e coleta; area disponivel
para plantar; matérias primas disponiveis para o artesanato e a confeccdo de utensilios.

Espacialidades estas, portanto, distinguidas nos relatos etnograficos expostos anteriormente.



11.3.2 Ambiente e terapéutica Mbya na Tekoa Mirim.

Nesta secdo, as discussdes também serdo estabelecidas a partir da coleta de material
etnogréfico derivado do trabalho de campo realizado em conjunto com os Mby& da Tekoa
Mirim, no entanto, apesar de estarem mantidas as prerrogativas conceituais e metodoldgicas
que objetivam apreender as peculiaridades socioculturais deste grupo indigena, quanto as
relacfes proprias que estabelecem com o ambiente que ocupam, concebendo-o e interagindo
com ele, de maneira a concretizarem uma percepcdo que o compreende de modo integral e
passivel de uso sustentavel, passando a ser prioridades aqui, a apreensao e o entendimento das
relacBes estabelecidas entre os Mbya e o ambiente que os circunscrevem, particularmente
naquilo que se refere as formas terapéuticas proprias dos Mbya que se desenvolvem justamente,
devido as peculiaridades do ambiente ocupado e manipulado por este grupo indigena.

Esta perspectiva de analise se concretizou ao longo dos trabalhos de estudo a respeito
da forma culturalmente peculiar, que os Mbya se relacionam e entendem o ambiente que os
circunscrevem, como ja foram acima parcialmente apresentados. Entretanto, em uma das
situacdes especificas de coleta de informacges e dados qualitativos que viriam a colaborar com
a elaboracéo etnografica dos materiais recolhidos para esta pesquisa, um determinado contexto,
tornou-se elemento de interesse quanto a sua utilizacdo, no sentido de que pudesse vir a
apresentar novos dados e processos relevantes aos interesses da referida pesquisa. Ou seja,
tratou-se de um acompanhamento que realizei a uma das visitas semanais da equipe
multidisciplinar de salde a atencao indigena da Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI),
ocorrida na aldeia Tekoa Mirim.

Desta forma, acompanhei todo o atendimento médico que se realizara na escola da
aldeia, pois em outra extremidade da Tekoa, é que se concentravam o0s atendimentos
odontoldgicos. As consultas eram muito breves e praticamente, sem que 0s pacientes fossem
examinados, a maioria absoluta eram bebés, e o receitudrio quase sempre, caracterizado pela
indicacdo do uso de anti-inflamatdrios. Neste contexto, portanto, onde a agéncia dos pacientes
indigenas era praticamente nula, sobretudo, aquilo que se referiam as concepcdes e 0s
entendimentos proprios que possuiam sobre as causas de sua doenca, tanto quanto, a também
nulidade presente no interesse da equipe de salide sobre as praticas terapéuticas peculiares aos
Mbya, anulavam por completo as prerrogativas presentes em tese, na Politica Nacional de
Atencdo a Saude dos Povos Indigenas, que em suma prop0e a pratica dialogica entre os sistemas
terapéuticos tradicionais indigenas com a profilaxia clinica biomédica ocidental. Sem a

predominancia hierarquica de nenhum dos sistemas sobre o outro.



Evidenciado deste modo, a incompatibilidade entre a teoria e a préatica, no que se refere
a aplicacdo das politicas de atengdo a saude indigena no Brasil, ap6s os atendimentos, busquei
estabelecer conversas com os membros da equipe da saude, em especifico, com a médica e uma
auxiliar de enfermagem. Dialogos estes, que deixaram claro nas falas dos meus interlocutores,
a precariedade estrutural, assim como, em relacdo aos aspectos quantitativos relacionados ao
material humano do programa de atendimento a satde indigena, além das divergéncias politicas
e de organizacao, que comprometem os trabalhos de atendimento das equipes de salde, entre a
Sesai, 0s Distritos Sanitarios Especiais Indigenas (Dseis) e a Secretaria Municipal de Salde,
sobretudo, a respeito das atribuices de cada uma destas instancias, no momento de coloca-las
em prética, como também, os aspectos relacionados ao orgcamento sempre insuficiente para a
efetuacdo plena dos planos de acdo teoricamente formulados.

No entanto, em relacdo a apreensdo etnografica que se realizara ao longo daquela coleta
de informag0es, ocorrera um aumento de interesse em relagéo aos dados colhidos, no contexto
em que as conversas sdo conduzidas no sentido a revelarem o posicionamento assumido pelas
equipes de atencdo a satde indigena, quanto as questdes relacionadas ao parto e 0s nascimentos
entre os Mbyda. Ficando entdo evidente, que todas as acdes de atendimento biomédico das
equipes de salde, sdo pautadas, assim como, conduzem de modo a estimularem, o0s
acompanhamentos realizados junto as gestantes, a realizacdo dos partos hospitalares,
completamente submetidos a terapéutica ocidental.

Porém, em periodo concomitante a este em que ocorreram as conversas com a equipe
da Sesai, de maneira simultdnea, eu me detinha sobre alguns dados estatisticos que se
relacionavam a composi¢do demogréafica da populacdo da Tekoa Mirim, e uma criteriosa analise
sobre tais dados revelara uma vultosa contradigéo entre as informacdes colhidas junto a equipe
da Sesai e as informagdes colhidas junto as mdes Mbya. Ou seja, os dados referentes aos partos
ocorridos junto aquele grupo indigena. Assim, apesar de todo o direcionamento e esforcos
realizados pelas politicas publicas de salde dirigidas aos povos indigenas, para a
implementacdo plena dos partos hospitalares, a acdo plenamente consciente dos Mbyéa, em
relacdo a estas questdes, articulam-se claramente para se concretizarem no sentido contrario,
isto é, predominam na Tekoa Mirim, os partos realizados na aldeia. Contexto este, que
pressupde como premissa, que além de todo um sistema terapéutico profundamente eficaz e
eficiente, os Mbya nutrem sobre o ambiente que ocupam profundo conhecimento naquilo que
se refere as possibilidades de usos terapéuticos e rituais que este ambiente possibilita a
manutencdo e reproducdo do seu sistema terapéutico sociocultural peculiar, inclusive em

relacdo aos seus sistemas tradicionais de nascimentos.



Portanto, tanto a contradicdo mencionada, quanto os processos, que em relagdo as
andlises e reflexdes aqui desenvolvidas a respeito de que ela seja esclarecida; e cuja finalidade
também se concretiza no correto entendimento das utilizagcdes que os Mbya realizam sobre o
ambiente que ocupam no sentido de potencializarem seus procedimentos terapéuticos, sdo entdo
aqui definidos como as questdes a serem minuciosamente discutidas a seguir.

Assim, a investigacdo etnogréafica direcionada para o registro das informacoes relativas
as praticas terapéuticas tradicionais dos Mbya, sobretudo, aquelas que se relacionavam com o
contexto sociocultural que circunscreve os partos tradicionais, efetuados na aldeia, me
colocaram em contato com outras importantes informantes que colaboraram decisivamente para
a elaboracédo desta parte da pesquisa. Trata-se especificamente, em primeiro lugar, da jovem
Jherd Yry (Bianca) que pela sua facilidade em comunicar-se na lingua portuguesa foi
fundamental por viabilizar o meu transito pelas questdes que se relacionam com as implicacdes
socioculturais e ecoldgicas da gestacdo, do sistema terapéutico tradicional que se realiza no
periodo pré-parto, do parto propriamente dito, e do periodo imediatamente caracterizado como
pos-parto. Mesmo bastante jovem, com 24 anos de idade a época da pesquisa, Jhera Yry era
mée de 4 filhos, sendo que por trés vezes, conscientemente, optou pelo parto tradicional
realizado na aldeia. Outra situacdo que tornou muito relevante para a realizacdo deste trabalho
a participacdo de Jhera Yry, foi o fato de ser ela neta da Dona Vitalina (Kerexd Mirim), sabia
ancia de aproximadamente 90 anos de idade, e a mais antiga Mitd Xejaryi (parteira) da Tekoa
Mirim. Justamente esta, a segunda, e provavelmente a mais importante informante a colaborar
com o aprofundamento dos registros a respeito dos contextos relacionais entre as percepcoes
socioculturais e usos ecoldgicos do ambiente circunscrito as Tekod Mbya com as praticas
terapéuticas tradicionais deste grupo indigena, principalmente aquelas relacionadas aos partos
tradicionais. Ja, a outra informante a colaborar para a possibilidade de acimulo das questdes
mencionadas, assim como, para a sua interpretacdo e analises posteriores, foi a senhora Para
Pyty, esposa do Xeramo i, € que com 0s seus 73 anos de idade, tambem se caracteriza como
uma experiente Xejaryi (parteira) da Tekoa Mirim.

Desta forma, uma das mais significativas informacdes conseguidas ao longo dos
processos de registro e analise etnogréfica realizada com relagéo a constituir uma possibilidade
de maior entendimento a respeito das determinacdes socioculturais das diferentes formas de uso
espacial que os Mbya concretizam sobre o ambiente que utilizam, foi justamente uma
amostragem estatistica que deixa evidente que as praticas terapéuticas dos indigenas Mbyéa da
Tekoa Mirim, em especifico, aquelas que se relacionam aos nascimentos tradicionais (Oikoima)

efetuados na aldeia, concretizam-se materialmente na medida em que a possibilidade de se



efetuar o Tekd (modo tradicional de vida) se faz possivel pela existéncia da Tekoa, ou seja, as
praticas tradicionais de nascimento entre os Mbya, demandam a existéncia do ambiente propicio
para a sua realizacdo. Contexto este, portanto, que demanda ndo apenas a existéncia fisica deste
ambiente, mas também, um complexo conjunto de subjetividades e significacdes que se
concretizam entre ele e os individuos que o utilizam.

Neste sentido, quanto aos nimeros que sao relevantes para contribuirem para um maior
esclarecimento a respeito das questdes mencionadas acima, seguem algumas informacdes de
grande importancia, que apresentam algumas maes da Tekoa Mirim relacionando-as com o
namero de filhos que possuem, e, dentre eles, evidenciando aqueles que nasceram através de
partos tradicionais na propria aldeia:

- Pard Mirim (Creonice) 34 anos, mae de 6 filhos, sendo que 3 nasceram através de partos
tradicionais na aldeia;

- Par4 Mirim (Marcia) 32 anos mae de 4 filhos, sendo que os 4 nasceram através de partos
tradicionais na aldeia;

- Jherd Yry (Bianca) 24 anos, mde de 4 filhos, sendo que 3 nasceram através de partos
tradicionais na aldeia;

- Jajura Reté (Claudia) 20 anos, mae de 2 filhos, sendo que os 2 nasceram através de partos
tradicionais na aldeia;

- Para Yry (Maria) 30anos, mée de 5 filhos, sendo que 4 nasceram através de partos tradicionais
na aldeia.

Portanto, nesta reduzida amostragem estatistica, fica completamente claro que a efetiva
pratica cotidiana dos Mbya da Tekoa Mirim, naquilo que se refere a autonomia de opcgédo
consciente pelo modo como seus descendentes virdo a nascer, ou seja, do modo como sera
mantido e perpetuado a sua forma propria de existir determinada pela sua opcao sociocultural
peculiar, prevalece sobre a forma através da qual é proposta pelo Estado, por meio das agéncias
responsaveis pela garantia da acessibilidade as politicas de satde as populac¢des indigenas, isto
é, 0 estimulo a uma pratica pré-natal exclusivamente conduzida por uma profilaxia obstétrica
biomeédica, tanto quanto, a realizacdo exclusiva dos partos hospitalares. Pois, segundo o0s
nameros apresentados, aproximadamente 76% dos partos considerados, se realizaram
conscientemente, atraves de opcdes proprias, de maneira tradicional, na aldeia, por meio das
praticas terapéuticas tradicionais dos Mbya. Cabendo aos 24% restantes, ocorrerem no contexto
hospitalar por terem sido condicionados a uma situacdo de gravidez de risco.

Destarte, fica necessario que se perceba que as ocorréncias dos partos tradicionais entre

0s Mbya na Tekoa Mirim se concretizam em consonancia direta com a relacéo dialdgica que



estabelecem com uma grande diversidade de elementos naturais, mas também simbolicos e de
significacdo subjetiva, que objetivamente tém condicionadas a sua existéncia, a maior
caracterizacdo possivel de existéncia do ambiente da Tekoa. Elementos estes, que, por exemplo,
sdo evidenciados pela vasta quantidade de conhecimentos que as Xejaryi (parteiras) possuem
para que conduzam sabia e seguramente os contextos em que acontecem os Oikoima, isto &, 0s
partos tradicionais ocorridos na aldeia. Sendo, por sua vez, estes conhecimentos, adquiridos
pelas Xejaryi, através dos ensinamentos dos mais velhos, porém, necessariamente, dependentes
dos ambientes naturais caracteristicos das Tekoa Mbya, para que elas entdo, se mantenham e se
perpetuem. Situacdo esta, portanto, que pode ser verificada pela analise das informaces
colhidas junto as conversas realizadas com Dona Vitalina (Kerexi Mirim) a mais antiga Mita
Xejaryi (parteira) da Tekoa Mirim. Desta maneira, por conta das limitacbes linguisticas
existentes entre nds, mas com o auxilio de Jhera Yry (Bianca) neta de Dona Vitalina (Kerexd
Mirim), foram apresentadas pela ancid, importantes informacGes sobre a sua atividade, e
parcialmente, segmentacbes do seu conhecimento sobe a etnoboténica farmacoldgica
caracteristica da terapéutica tradicional Mby4, que de fato, deixam bastante claro a dependéncia
de tais conhecimentos com a manutencdo da existéncia do ambiente natural caracteristico das
Tekoa.

Assim, relatou Dona Vitalina (Kerexd Mirim); que desde crianca e por toda a sua
juventude, acompanhou, primeiro a sua avé e posteriormente a sua méo, sendo ambas Xejaryi
(parteira). Momentos estes entdo em que se realizava, em grande parte, 0 seu aprendizado desta
atividade. Aprendizado este, que se caracterizou pelo conhecimento de técnicas de diagndstico,
e operac0es praticas das técnicas do parto propriamente dito, entretanto, também, pela aquisi¢cdo
de conhecimentos religiosos, ou seja, rezas € M borais que foram sendo revelados por
Nhanderd, além de usos especificos do Petyngua. Ja, a autonomia para sozinha realizar a
conducdo de um parto (Oikoimd) deu-se em idade adulta.

Neste sentido, as conversas realizadas com Dona Vitalina (Kerexd Mirim),
possibilitaram também, que se efetuasse o registro de algumas peculiaridades que caracterizam
0s partos tradicionais entre 0s Mby4, e por consequéncia como agem as parteiras (Xejaryi). Ou
seja, segundo a tradicdo Mby4, as mulheres ao identificarem sua gravidez, imediatamente
procuram a Xejaryi que as acompanhardo por toda a gestacéo, até a realizacdo do parto. No
periodo da gestacdo, 0 acompanhamento da Xejaryi consiste em exames para a verificacdo das
condicBes do bebé, exames estes, que concentram uma série de técnicas tateis que viabilizam a
percepcao da parteira a respeito das condices fisicas do bebé e da méae. Assim como também,

na realizacéo de rezas especificas para este contexto, onde sdo entoados 0s M borai que foram



revelados a Xejaryi em seus contatos espirituais com Nhanderu, que se realizam em conjunto
com o uso intenso do Petyngua.

O trabalho de parto, propriamente dito, € todo conduzido pela Xejaryi na casa da propria
gestante, cuja presenca de ambas, € acrescida apenas pela mae da gestante e de uma auxiliar da
parteira. Como auxilio etnobotanico para as técnicas tateis aplicadas, a Xejaryi indica para a
mde o cha realizado a partir das folhas da &rvore chamada pelos indigenas de Caa ’pi. Que além
da funcdo de ajudar o correto posicionamento da crianca, previamente ao seu nascimento,
também auxilia a recuperacdo da mée no pos-parto. Outras ervas, que também possuem uma
utilizacdo terapéutica para a recuperacao das maes Mbyé no periodo imediato do pds-parto, sdo
as folhas das seguintes arvores: Para Paray e da Kara Guara, utilizadas como matéria-prima
de chés. Neste mesmo contexto, outro uso possivel para a Para Paray, seria o cha feito a partir
da sua casca, cujo uso se constituiria na aplicacdo de banhos na méde imediatamente ap0s o
parto. Como também, o cha feito com as folhas da &rvore denominada Kauraka’a, para ser
bebido ou aplicado em banho.

Entdo, concluido o Oikoima (parto tradicional), e aplicado os conhecimentos de
etnoboténica e ethofarmacologia da Xejaryi, no sentido de garantirem o bem estar da mae, como
também do recém-nascido, outros elementos constituintes deste complexo sociocultural séo
executados, com a peculiaridade de que estes préximos procedimentos, pressupdem a evidente
interdependéncia sociocultural e ecoldgica entre os Mbya e o ambiente caracteristico de suas
Tekoa. Trata-se, portanto, do enterramento da placenta (Enda kuei), que segundo as
informacBes coletadas junto a algumas médes e Xejaryi da Tekoa Mirim, ocorre sempre no
interior da casa da mée do recém-nascido. Ou seja, mais especificamente, sob o solo da Tekoa,
local semelhante onde sdo sepultados aqueles que deixaram de viver. E neste sentido, pode-se
mais uma vez, constatar mediante analises e reflexdes etnoldgicas e etnograficas, que o
enterramento da placenta, viria a ser uma espécie de compensador sinergético em relacdo ao
parto concluido anteriormente. Ja, que entre as complexas e intrinsecas relacdes entre a
sociedade Mbyé e o cosmo circundante, o parto viria a ter provocado um enorme deslocamento
de dindmicas energéticas em direcdo ao grupo que recebera o recém-nascido (Aua'i, se menino
e Cunh&'i, caso seja menina), em detrimento do cosmos, “loécus”, dos demais seres que
compartilham de modo ciclico a existéncia junto aos Mbya.

Portanto, aléem da conducdo dos nascimentos (Oikaima), outros procedimentos
decorrentes da préatica e conhecimentos especificos das Xejaryi, também evidenciam entre 0s
Mbya da Tekoa Mirim, a preocupacao de concretizarem, segundo sua mito-cosmologia, 0 Mbya

Tekd que os caracterizam humanamente de maneira peculiar, e mais, enfatizam a dinamica



ciclica que define a concretizacdo do Nhanderek6 em sua Tekoa. Entdo, quanto a outras
manifestacdes do multiplo e diverso ethoconhecimento Mbya a respeito de espécies vegetais
cuja utilizacdo liga-se diretamente a aplicacdo da terapéutica tradicional deste povo indigena,
expondo de maneira bastante clara, o estreito relacionamento existente entre a possibilidade de
perpetuacdo do complexo sociocultural Mbya e a manutencdo do ambiente ecologicamente
peculiar de suas Tekod, e que extrapolam o uso circunscrito pelo contexto dos partos e
nascimentos tradicionais, segue um reduzido exemplo deste amplo conhecimento. Sendo que
tais informacdes foram colhidas junto a conversas realizadas com muitos e diferentes
informantes, processo que evidencia que tais conhecimentos se encontram distribuidos pelos
diferentes nichos de géneros, faixas etérias, e, que excedem a ocupagdes sociais distintas, como
e de Xeramo i e Xejaryi, que poderiam pressupor a concentracdo de conhecimentos devido as
praticas especializadas que executam. Assim:

- Ogueroa (folhas) usada como cha para o tratamento de diarreia, dor de barriga e feridas na
boca;

- Goiaba-rogue (folhas) usada como ché para o tratamento de diarreia e dor de barriga;

- Pitanga-rogue (folhas) usada como cha para o tratamento de diarreia e dor de barriga;

- Pakovayxy (seiva) aplicada para o tratamento de feridas na boca;

-Para pary (folhas) cha destinado a banhos para o tratamento de feridas e dores no corpo;

- Yvard (folhas) cha destinado a banhos para o tratamento de feridas e dores no corpo;

- Pipiguaxu (folhas) chéa destinado a banhos para o tratamento de problemas espirituais.

Deste modo, o Tekd Pord, o bom modo de ser, de ser efetivamente Guarani. Existir em
plenitude enquanto Mbyé é a percepcao deste povo indigena, de que a terra recebe sua formosa
plenitude de seu fundamento religioso, amparado pelo complexo litlrgico entregue por
Nhandert. Consequentemente, a conservagdo do mundo consistird em manter viva e atual esta
liturgia, derivado da manutencéo dos ambientes peculiares da Tekod. Assim, a possibilidade de
exercicio e pratica do Nhanderekd, é a concretizacdo de se reproduzir a manutencdo da terra em

seu proprio suporte, de se manter existindo a estabilidade, enfim, o equilibrio do mundo.



CAPITILO I1l. A CONSTRUCAO DE NOVAS POSSIBILIDADES PARA A TEKOA
MIRIM.




I11.1 Algumas incoeréncias e contradicGes entre as legislagdes ambiental e indigenista.

A atualidade que caracteriza e concretiza as relagdes/mitigacGes para apropriacéo,
gestdo e utilizacdo dos recursos naturais das areas Mbya situadas no litoral de S&o Paulo, impde
uma definicdo, cada vez mais precisa, de papeis, direitos e competéncias, dadas as
transformacfes sucessivas dessa regido, provocadas pela sua ocupacdo crescente e
desordenada, efetivamente realizada pela acdo da sociedade envolvente. Haja vista, os claros e
permanentes impactos que incidem de modo incessante sobre as comunidades Mby& que
tradicionalmente habitam a territorialidade supracitada. Sendo estas consequéncias, relativas a
articulacdo da aplicabilidade da legislacdo ambiental e/ou indigenista, com o cotidiano e praxis
destas comunidades. Podendo ser, presenciado “in locus” pelo pesquisador, concretizarem-se
evidentes situacdes, em que os Mbya se viram surpreendidos, por acdes que afetam o seu
territério. E ndo apenas estas, mas, historicamente, todas elas, possuiram condi¢Ges de
enfrentamento desiguais.

Assim, as discussdes acerca dos impactos e efeitos relativos as relaces e mitigacGes
entre a legislacdo ambiental e a indigenista, necessita a proposicdo de algumas reflexdes que
merecem maior aprofundamento, sobre a insercdo de formas proprias de sociabilidade e

comportamento Mbya, e de apreensdo da realidade, nas diversas situacdes vivenciadas por eles.

Os elementos que compdem o meio natural das aldeias - aguas, solos, montanhas e
vales e algumas espécies vegetais - sdo privilegiados pelos Guarani em funcéo da sua
localizacdo. Além das suas caracteristicas intrinsecas, o local de insercdo e a
disposicdo de determinados elementos em relagéo ao conjunto sdo os indicadores mais
precisos da conveniéncia do lugar para formacéo ou permanéncia de uma aldeia. (Uma
fonte de agua banhada pelo sol nascente, a palmeira jeriva (pindo etei) no alto de um
monte, os préprios montes de onde se vé o mar, os recortes da terra pelos rios). Num
“mundo desfigurado” pelas agdes humanas (nos ultimos 30 anos, o processo de
desfiguracdo do litoral, como um todo, ¢ intenso), a seletividade Guarani também se
vé tolhida e as alternativas tém que concentrar-se nas poucas areas “disponiveis” de
mata atlantica (LADEIRA, 1997, p.2).

Destarte, a predilecdo dos Mbya por fixar-se no territério compreendido pela Serra do Mar se
justifica por aspectos culturais que tangenciam o plano das concepg¢des mitoldgicas, principalmente,
encontrando fundamento no mito “da origem da terra em que vivemos (yvy pyau)”, como foi registrado
por Clastres (1978). Assim como também, fatores de ordem préticas relativa a préxis destes indigenas
em relacdo a espacialidade que ocupam, corroboram por justificar a sua preferéncia pelas regides
serranas do litoral. Por isso, “quando os Mbya definem a Serra do Mar como “terra boa” (tekoa pord),
isso significa que ali ainda é possivel reproduzir as normas tradicionais em termos do uso da terra e da

relacdo com os parentes”. (LADEIRA, 1988, p.24). O que essas informagdes significam? De acordo



com as afirmagdes de Ladeira (1988): “Isso quer dizer que a escolha do lugar ndo é gratuita: ela segue
a tradicdo, seja ela historica e/ou cosmologica”.

Portanto, gracas a sua experiéncia religiosa e a seu sistema de vida, os Guarani vém resistindo
e mantendo o seu existir circunscrito as Tekoa, o lugar do seu modo de ser. Pois, acreditam os Mbya que
somente aqueles que se dedicarem as oragdes, 0s cantos e dancas e abstinéncia alimentar e, sobretudo,
habitarem as espacialidades possiveis de reproduzirem seu Tekd, conseguirdo alcangar o aguyje, isto &,
a plenitude. Em suma, como ja foi expresso: “sem tekoa ndo ha teko”. Por isso, ao se pensar a associagdo
dos Mbya Guarani com Serra do Mar e o ecossistema Mata Atlantica, que a circunscreve, é indispensavel

a percepcéo de que:

As espécies vegetais, animais, a hidrografia, o relevo que compde a Mata Atlantica e
0 proprio mar, fazem parte do universo material e espiritual Guarani. Quando eles
“partem em busca de seus verdadeiros lugares”, a orientagdo divina para o
assentamento das familias se d& em consonéncia também, embora ndo de forma
exclusiva, com o0s recursos naturais existentes, e as condi¢cdes para o sustento do
grupo. Por isso as matas, cada vez mais raras, vo se tornando mais significativas para
0s Mbya (LADEIRA, apud LADEIRA, 2007, p. 153).

Assim, a legislacdo nacional responsavel por reformular a gestdo e usos das areas
ambientalmente protegidas, denominadas desde entdo, como Unidades de Conservacgéo, entre
elas o Parque Estadual da Serra do Mar, ou seja, a Lei Federal n° 9.985/ contradiz
completamente as consideracGes anteriormente mencionadas, sobretudo, por ignorar de
maneira total as populacdes tradicionais, entre elas, os povos indigenas, que habitavam
ancestralmente este territério. Desta forma, ela exclui de modo enfatico, os Mbya de
permanecerem ocupando seus territorios. Sob a égide do preservacionismo/ conservadorismo
ecologico, que desconsidera por completo as interacdes das popula¢es humanas junto ao meio
que habitam. E mais ainda, os processos de interferéncia destas popula¢des sobre o meio natural
em que se encontram inseridos ha milénios. Sendo que a configuracdo ecoldgica atual, de
muitos ecossistemas, foi determinada por tais relagdes. O que significa impactos ecologicos
nem sempre danosos.

Mas, para uma andlise mais aprofundada deste contexto, convem evidenciar
inicialmente que os pardmetros vigentes na atualidade, cuja incumbéncia em determinar o
reconhecimento oficial dos direitos indigenas, inclusive os territoriais, derivam da Constitui¢éo
Federal do Brasil de 1988, em seu Art. 231, Cap. VIII, § 1° Procedimentos legais que a
“posteriore”, foram regulamentados pela instituicao de principios juridicos do Decreto n® 1.775
e da Portaria Ministerial n°14 de 1996. Desta forma: “(...) a implementacdo dos direitos

originarios, conforme os principios inscritos na Constituicdo, ndo tem qualquer sentido de



retrocesso a uma suposta anterioridade a colonizacdo, e requer, positivamente, a etnografia do
momento presente (...)”. (SANTILLI, 2013, p.39).
Devendo também ser destacado, que, em 2003, ao ratificar a Convencdo 169 sobre
Povos Indigenas e Tribais em Paises Independentes (C169) da Organizacdo Internacional do
Trabalho (OIT), o Brasil comprometeu-se juridicamente, perante a comunidade internacional a
proteger a identidade dos povos indigenas, respeitando suas terras, tradi¢des e formas proprias
de organizacao social. Ja que, “A C169 estabeleceu normas especificas para a protecao das
terras indigenas e tribais (...)”. (FIGUEROA, 2009, p.20).
Deste modo, as reivindica¢cdes Mbya quanto a legitimidade da ocupacao e usos da Tekoa
Mirim frente ao contexto de conflito la existente, amparam-se, sobretudo no Art.14, 88 1°, 2°e
3°, daquela Convencao, que respectivamente, determinam:
1° Dever-se-do reconhecer aos povos indigenas e tribais os direitos de propriedade e
posse da terra que ocupem tradicionalmente. Além disso, nos devidos casos, deverao
ser adotadas medidas para salvaguardar os direitos destes povos de utilizar terras que
ndo sejam exclusivamente ocupadas por eles, mas as quais tradicionalmente tenham
tido acesso para suas atividades para suas atividades tradicionais e de subsisténcia.
Nesse particular, devera ser dispensada especial atencdo a situagdo dos povos
ndmades e de agricultores itinerantes. 2° Os governos deverdo adotar as medidas que
se fizerem necessérias para demarcar as terras tradicionalmente ocupadas por esses
povos e garantir a efetiva protecdo de seus direitos de propriedade e posse. 3°
Procedimentos adequados deverdo ser instituidos, no ambito do sistema juridico

nacional, para dar solucdo a reivindicacGes de terras por esses povos (FIGUEROA,
2009, p.22).

E mais, a corroborar tais indicativos, o Estado brasileiro, mediante o Decreto n°
6.040/07, determinou “status” juridico as comunidades tradicionais, que instituiu a Politica
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais. Portanto,
segundo Figueroa (2009, p.30) “(...) ndo exige que seu sujeito mantenha uma ocupagao
fundiaria anterior a existéncia do Estado (...)".

Portanto, de que maneira compreender este antagonismo que coloca em oposic¢éo direta
estas legislacbes? Sem, contudo, desconsiderar a urgéncia de tal esclarecimento, ja que as
incompativeis percepgdes que se evidenciam a partir das interpretacbes que se concretizam,
justamente, na materializagdo e na aplicacdo destas leis, ocasionam necessariamente,
consequéncias quase sempre prejudiciais as sociedades indigenas no Brasil. E, de modo
especifico, aquilo que se refere, ao processo de reconhecimento legal das Terras Indigenas
tradicionalmente ocupadas por estes povos. Até mesmo, por conta de multiplos exemplos
evidenciando que “em muitos casos, se t€ém acarretado a expulsdo dos moradores tradicionais

de seus territorios ancestrais, como exige a legislacdo referente as unidades de conservacao



(...)”. (DIEGUES, 2000, p. 11). Contexto este, portanto, de que ndo se excluem os Mbya da
Teko& Mirim. Entretanto, sem deixar de considerar que:
Né&o existe Direito contra a Constituicdo. Essa é uma regra fundamental, que nasceu
com as proprias Constituicdes e que precisa ser respeitada para que a Constituicdo

tenha razdo de ser. (...) Isso, precisamente, porque nenhum ato juridico € valido se for
contrario a um dispositivo constitucional (DALLARI, 1981, p.45).

Desta forma, o fato que fez com que as instancias do poder executivo municipal de Praia
Grande, e os 6rgdos ambientais estaduais, passassem a considerar e a tratar os Mbya Guarani
habitantes da Tekoa Mirim como invasores, sob a alegacdo de que a sua permanéncia em area
pertencente ao Parque Estadual da Serra do Mar era contrariaao ‘corpus’legal que legisla sobre
a ocupacdo humana nas APPs (Areas de Protecdo Permanentes), estda amparado em uma
concepgdo/aplicacdo equivocadas de preservacao e conservagao de areas naturais. Equivocos
estes, que opdem contraditoriamente, a legislacdo nacional que determina como deve proceder
a gestdo das Unidades de Conservacdo Ambientais, em relacdo a Constituicdo Federal, que, por
sua vez, legisla a respeito da prevaléncia dos direitos territoriais indigenas, inclusive dos que
tradicionalmente ocupam as territorialidades das UCs. Terras tradicionais, e, portanto,
garantindo-lhes o direito de posse, obviamente entdo, de sua permanéncia nas mesmas.

Destarte, tal dissonancia, se caracteriza por um processo alienado e alienante de
importagdo/composicdo da legislagdo ambiental, que regulamenta a gestdo das Unidades de
Conservacao no pais. Que reproduziu, quase que literalmente, a concepg¢do de areas protegidas
que provém do século retrasado, criadas nos EUA. Porém, segundo Diegues (2000, p.13): “(...)
mais do que a criacdo de um espaco fisico, existe uma concepcdo especifica de relacéo
homem/natureza (...)” que compreende o ser humano, inevitavelmente, como destruidor. Assim
pressupde que poderiam existir pedacos do mundo natural em seu estado primitivo, anterior a
interven¢do humana. “Entretanto, a natureza em estado puro ndo existe, e as regides naturais
apontadas pelos biogedgrafos usualmente correspondem a areas extensivamente manipuladas
pelos homens”. (DIEGUES, 2000, p.13).

O modelo de criacdo de areas naturais protegidas, nos EUA, a partir de meados do
saculo XIX, se constitui numa das politicas conservacionistas mais utilizadas pelos
paises do terceiro mundo. Parte da ideologia preservacionista subjacente ao
estabelecimento dessas areas protegidas estd baseada na visdéo do homem como
necessariamente destruidor da natureza. A transposicdo desses espagos naturais vazios
em que ndose permite a presenca de moradores entrou em conflito com a realidade
dos paises tropicais, cujas florestas eram habitadas por populagdes indigenas e outros
grupos tradicionais que desenvolveram formas de apropriacdo comunal dos espagos e

recursos naturais. Mediante grande conhecimento do mundo natural, essas popula¢des
foram capazes de criar engenhosos sistemas de manejo da fauna e da flora,



protegendo, conservando e até potencializando a diversidade bioldgica (DIEGUES,
2000, p.11).

No Brasil, no plano da administracdo federal e de algumas ONGs, a questdo da presenca
de povos indigenas, e demais populagdes tradicionais, moradores em Parques Nacionais e
Unidades de Conservagdo semelhantes tem sido pensada e articulada a partir de uma viséo
conservadora e reacionaria, influenciadas por percepgdes urbanas do que significa o “mundo
natural” e a “natureza selvagem”. Fala-se em interferéncia humana negativa sobre as areas
naturais protegidas sem nenhuma distingéo entre os interesses econdémicos que prevalecem no
contexto externo dessas areas e as atividades daquelas populagdes em grande parte responsaveis
pela manutencdo da diversidade bioldgica.

Mediante estas consideracdes, ao se tratar dos Mbyd, 0s preceitos miticos e a préatica
histérica mostra o qudo improcedente é o teor acerca dos supostos danos advindos da
permanéncia dos Guarani nas areas de preservacdo. Este temor estd ligado a sua projecdo
infundada, de que a “concessdo” feita aos Guarani para viverem em areas preservadas atrairia
outras familias aumentando, incontrolavelmente, a populacéo e a depauperacao da floresta. E,
com relagdo a “economia” — 0 usufruto dos recursos naturais e plantio de géneros tradicionais
— vemos que este conceito estd profundamente conectado com o ideal de reproducdo, nos
“Tekoa”, das caracteristicas da Terra sem Mal. E o dado talvez mais significativo da Terra sem
Mal, “Yvy Mar&ey”, reside na condi¢ao de eternidade contida na propria semantica da expressao
(yvy mardey). Yvy Maréey, a terra onde nada tem fim, é composta por elementos originais que
n&o se esgotam. Esta virtude ndo reside no aspecto quantitativo, mas na qualidade de perenidade
de seus elementos. Este pensamento define os modos de relacdo com o meio ambiente, de
usufruto dos recursos naturais e da atividade agricola, onde a nog¢do de abundancia esta
associada a possibilidade de renovagdo dos ciclos, e ndo no armazenamento e no
comprometimento dos estoques naturais.

E como elemento de convicgdo irrestrita a este respeito, faz-se necessario, que se
concretize a expressdo dos proprios Mbya. Portanto, segue a narrativa de parte do pensamento
dos Mbya Guarani, explicitados no registro realizado por Ladeira (1992), do mito Oguata Pora

—a caminhada a beira do oceano, ou a ocupa¢do Mbya do litoral:

“Este mundo foi feito para nds todos. Foi para todos nds usarmos que nosso Pai
deixou. Nhanderu (nosso Pai) fez 0 mundo para todos. Os brancos ndo devem Ter
ciimes dos matos, pois nds nao vamos fazer mal aos matos, pois nds ndo vamos ficar
igual aos brancos...”



Portanto, ao se efetuar o processo de articulacao entre as complexas realidades étnicas,
cosmoldgicas, legislativas, de interesses politicos e econémicos, acima tratadas, com vistas a
concretizacdo de apontamentos conclusivos sobre tais reflexdes. Deve-se necessariamente,
considerar-se, como mostra Santilli (2013), os inegaveis avancos reais, seja em relacdo as
matrizes definidoras das composicdes tedricas e métodos de aplicacdo, seja em relacdo as
prerrogativas juridicas, que juntas, redefiniram a efetuacdo concreta das politicas publicas
fundiérias, dirigidas especificamente aos povos indigenas do pais nos ultimos 25 anos.

Assim, sdo exemplos concretos destes avancos: 0 aumento quantitativo das Terras
Indigenas demarcadas e legalmente reconhecidas. Assim como o redirecionamento geogréfico,
das aplicagbes dos procedimentos técnico-legais necessarios a execucdo do direito
constitucional que garante a ocupacao tradicional dos povos indigenas em suas terras, como
garantia de assegurarem assim a posse/permanéncia definitivas, de e em suas terras.
Procedimentos estes, que anteriormente se concentravam na regido amazonica do Brasil, devido
a “visibilidade” e os interesses politico/econdmicos sobre os financiamentos internacionais.
Para entdo, a partir de 2007/2008, serem redirecionados para as regifes nordeste e sul/sudeste
do pais. Areas que historicamente, sempre estiveram & margem dos procedimentos legais de
reconhecimento e demarcacdo das terras indigenas. Mesmo concentrando um longo histérico
de muita violéncia e expropriacdo sistematicas das terras indigenas. Poderiam também, ser
apontada como consequéncia/causa de avancos significativos, em relacdo aos processos de
reconhecimento das Terras Indigenas, durante o Gltimo quarto de século, a concretizacdo
sistematica, nas Ultimas décadas, dos sucessivos processos de emergéncia étnica e de
etnogénese, de varios povos indigenas no Brasil.

Contudo, tdo importante quanto os avancos, se faz extremamente necessario que
conclusivamente em relacdo as andlises e consideragdes aqui propostas, também sejam
evidenciados os retrocessos, e quando ndo, muito pior, a inércia quanto as concepgdes e
aplicacdo dos direitos fundiarios dos povos indigenas no pais. Principalmente quando se
sobrepdem a territorios ancestrais, cultural e cosmologicamente ja definidos quanto a posse e
utilizacdo; leis alienigenas a estas culturas, que de modo ignorante, egoista e violento lhes séo
outorgas, pelas sociedades ocidentais, pretensamente civilizadas. Pois, sob a argumentacao
preservacionista, se posicionam justificativas contra a existéncia das populacdes tradicionais
em areas naturais protegidas, ja que consideram incompativeis a manutencao/presenca destas
populacdes e a prote¢do da biodiversidade naquelas areas. O que atesta o desconhecimento de
estudos recentes que afirmam que a manutencdo, e mesmo o aumento, da diversidade biolégica

nas florestas tropicais, esta relacionada intimamente, com as praticas tradicionais da agricultura



itinerante dos povos indigenas. Apontando desta forma, a desmistificagdo das “florestas
intocadas” e na importancia das populagdes indigenas e tradicionais na conservacao da
biodiversidade.

Enfim, considera-se conclusivamente, que mesmo sob a afirmativa da necessidade da
reparacdo histdrica e juridica aos povos indigenas, quanto ao reconhecimento territorial e acesso
aos seus direitos de posse e usos tradicionais permanentes, estes procedimentos devem se subter
as concepcdes e usos tradicionais, previamente estabelecidos por cosmologias peculiares a cada
uma das populacdes indigenas reparadas pelas politicas fundiarias do Estado, direcionadas a
estas sociedades. No caso especifico dos Guarani, é necessario partir do pressuposto de que as
varias aldeias compdem um territério que, mesmo nao sendo mais ininterrupto, é de toda forma
coeso, pois o tipo de relacdo estabelecido com sua parentela, a Mata Atlantica, a Serra do Mar
e 0 mar € uniforme.

J4, quanto aos Mbya da Teko& Mirim, apesar das dificuldades decorrentes da luta pelo
reconhecimento e demarcacao de sua Tekoa, e, portanto, de poderem concretizar sua existéncia
circunscrita pela materializacdo e subjetivacdo de seu TekO, se expressa claramente nas
entrelinhas do conceitual exposto acima, mas principalmente, na pratica e na fala dirigida ao
autor pelo cacique Karai Nee re, 0 entendimento e a percepgdo deste povo sobre as limitagoes
da composicdo cosmoldgica e cultural, que tal demarcagdo territorial assumira, quando
dinamicamente estiver submetida ao uso tradicional que os Mbya lhe atribuirem. Assim, de
modo bastante evidente, é perfeitamente claro para eles que a sua espacialidade, culturalmente
compreendida, extrapola os limites fisicos que a demarcacéo territorial da (T1) Tekod Mirim
Ihes oferecera, entretanto, necessidades elementares, inclusive, fazem com que eles, também de
modo consciente, passem a considera-la, e mobilizarem-se e articularem-se politicamente, para
gue este processo politico - administrativo se efetue o mais breve possivel.

Porém, de maneira também consciente, os Mbyéa articulam novas ac¢des politicas, para
subverterem as limitac6es cosmologicas que a demarcacao de sua tekoé lhes imputara quanto a
concretizacdo de seu Nhandereko, isto é, concebem conscientemente, a rearticulacao politica
de sua espacialidade, evidenciada pela tangéncia fisica das unidades: aldeias, quando
legalmente ja ndo podem contar com a existéncia de um Unico e vasto territério Guarani. Esta
proposicdo se evidencia na referida fala do cacique ao pesquisador, mas, sobretudo, ao mostrar-

lhe os limites de sua terra:



“(...) la, em cima da serra, vai acaba Tekoa Mirim. Mas, é onde come¢a a Tekoad
Tenondé Pord, é a casa dos nosso parente (...) vai da pra ir e voltd caminhando, Oguatj;

>

sabe...”.

Assim, constata-se de modo bastante claro, toda a vitalidade da percepcdo e
entendimentos contemporaneos dos Mbya que habitam o litoral paulista, acerca da
territorialidade que concretiza e circunscreve suas aldeias. Portanto, para eles, suas Tekoa, sdo
compreendidas como devendo existir, ndo como areas isoladas e estanques - como quer decidir
o0 Estado através dos procedimentos administrativos de demarcacao de terras indigenas - mas
como um complexo geogréafico, ambiental social e econémico que compreende as aldeias do
planalto, caminho de ligacdo e trilhas de coleta e caca e as aldeias do litoral. Manter a
integridade desse complexo é fundamental quando se observa que as &reas Guarani possuem
exigua extensdo territorial em seus limites decorrentes das demarcacOes realizadas pelas

agéncias estatais responsaveis.

111.2 Alguns processos de construcao para novas possibilidades na contemporaneidade da
Teko& Mirim.

Ao longo do desenvolvimento da Gltima etapa do trabalho de campo para a elaboracao
desta pesquisa, foi me possibilitado uma vivéncia sensacional ao considerd-la como uma
experiéncia catalisadora, e, por isso, capaz de potencializar a capacidade de entendimento
etnoldgico, e consequentemente, de expressdo etnografica junto aos Mbya da Tekoa Mirim.
Tratou-se justamente, do privilégio concedido através da possibilidade de poder ter
acompanhado e participado de alguns dos varios e complexos processos cosmolégicos e
socioculturais que, derivados de uma perspectiva dialética que os Mbya possuem em relacéo a
sua cultura, circunscrevem e sdo circunscritos pelas dindmicas que envolveram a construcédo de
uma nova Opy i, isto é, de uma nova casa de reza na Tekoa Mirim. Processo sociocultural este,
que além de expressar uma sofisticada percepcdo estética e de funcionalidade sustentavel
quando arquitetonicamente compreendida, transcende o0s engenhosos aspectos fisicos desta
construcdo, pois, a Opy i se caracteriza como o centro cosmologico daquela populagdo. Sendo
possivel ouvir entre os Mbyd, geralmente quando falam usando a descri¢do, de que em algumas
aldeias ndo ha Xeramo i, mas € muito pouco provavel que se encontre alguma aldeia sem Opyi.
Sua utilizacdo € variavel em relacdo a diferentes contextos, mas a sua construcdo, de maneira

geral envolve esforcos “amplificados” entre a comunidade que a utiliza. Sendo que a



compreensdo que executam sobre ela, esteja sempre relacionada, a uma fungéo de protecdo
coletiva, estando ela associada a figura de um dirigente ou nao.

Neste sentido, uma Opy i hunca deixa de ser um ponto de convergéncia daqueles que
buscam algum tipo de protecdo de origem divina. Entdo, costuma se encaminhar a ela, por
exemplo, aqueles que pretendem fazer uma viagem em breve ou quem se encontra em uma
situacdo que envolve maior risco a salide. Mas ndo apenas a eles se caracteriza o acolhimento
que a casa de reza propicia. De forma ideal, qualquer Opy’i mantém-se aberta a todos que
desejem frequenta-la, para quem se disponha a vir fumar o Petyngud, sentar-se, cantar sozinho
a Nhanderu, ou participar do ritual de reza se esta acontece. Assim, tais circunstancias fazem
da Opy’i um espaco publico, de livre acesso aos que queiram ficar ali pelo tempo que desejarem.

Portanto, conceitualmente, a casa de reza “(...) parece corresponder a um lugar sobre a
Terra capaz de concentrar a atencdo dos deuses, que olhariam (mae) para as almas ali reunidas.
Ou seja, a opy, corresponderia a um espago de reunido, na Terra, das almas-palavra (nhe'd)
enviadas por Nhanderu” (PISSOLATO, 2007, p. 381).

Minha impressdo é que a opy potencializa a comunhdo de palavras ou nhe’¢, almas
que sdo por definicdo, poténcias comunicativas. Meus dados etnogréficos indicam que
este lugar de comunicagdo de nhe’é envolveria ndo apenas 0 eixo cosmolégico
vertical da aquisicdo de poderes e conhecimentos enviados pelas divindades, mas
também a intersubjetividade humana, isto &, certa comunicagdo entre nhe’¢ dos que
vivem em lugares distintos na Terra. Assim, por exemplo, sonhos que podem contar
algo sobre parentes morando a distancia poderiam estar associados a frequéncia a opy.
Mas, para além da questdo da frequéncia, esta comunicagdo no plano horizontal parece
ser um aspecto importante da reza. E como se a opy, construida como lugar de nhe’é
(almas que séo palavras e igualmente palavras que vem para ser rezadas — nhe’€ pora
— e s8o, tal qual as almas, poténcias de vida) cumprisse a fungdo de reunir o que na
Terra vive de modo disperso. Ou, dizendo de outra maneira, é como se cada lugar que
fosse viver um grupo de parentes, criando ali uma opy, um lugar de reza que costuma
também ser referido pelo termo yvy mbyte (“meio da terra”), ao fazé-lo,
simultaneamente construisse seu contexto especifico e provisério como um lugar
mbya e fundasse esse lugar (conceitual) amplo de reunido das almas-palavras dos
mbya que andam pela Terra. Se assim podemos considera-la, a opy mbya pode nos
levar a uma imagem de totalizacdo, que no plano do parentesco corresponderia a
defini¢do de uma coletividade de filhos de um mesmo “pai”, Nhanderu. As opy na
Terra concentrariam os cuidados deste grande pai e difundiriam amplamente as
capacidades por ele transmitidas (PISSOLATO, 2007, p. 383-384).

E mais, a concretizacdo de uma Opy’i cria um espaco de manifestagcdo de capacidades
produtoras de salde por e para todos os que dele participam, pois a reza é mais que a atividade
de um rezador, contudo, sdo estes dirigentes de reza que na memaoria Mbya ocupam o lugar dos
grandes xamas. Ja que ndo € uma técnica especifica de cura que define a funcdo xamanica,
assim como também ndo o € a posse de cantos. Sobretudo, na Opy i, onde 0 uso de cantos-reza

é prética estendida aos demais membros da comunidade indigena.



Destarte, 0s verbos Mbyé “cantar” (pora i) e “dangar” (jeroky) sempre se referem ao
canto e danca ritual que ocorre no interior da Opy i. Neste sentido, canto e danc¢a, formam ai
uma unidade, sempre se acompanhando simultaneamente. E, esta é a forma predominante do
ritual da reza Mby4, ainda que o canto e danca na Opy i seja costumeiramente entremeado por
falas, que podem assumir formas discursivas diversas, de maneira que rezas faladas podem
compor também estas sec¢bes. Cantar (pora i) € certamente uma forma importante de aquisicao
de capacidades existenciais para 0s Mbya de um modo geral. E a recep¢do do Mborai (canto)
Mbyé pode ocorrer num sonho ou durante a prépria reza, no primeiro caso dizem os Mbyéa que
guem ouve num sonho o Mborai ndo deve esquecé-lo ao acordar e 0 quanto antes deve executa-
lo na Opy’i. Mas, que na verdade, € a execucdo repetida do mesmo canto durante as sessdes de
reza que faz daquele que o canta seu dono reconhecido e torna o proprio canto conhecido o
suficiente para o seu acompanhamento. Além disso, cantar (pora’i) é também um lugar
particularmente valorizado da atividade dos xamds. N&o s6 o canto tem grande valor, mas
também a cura que tem lugar durante a reza-canto, feita na Opy’i, com a utilizacdo do Petyngué
e abundancia de tabaco.

Assim, os exemplos mostram que ndo a nada gque se iguale ao contexto da reza em
matéria de producdo de forcas existéncias, o que é também confirmado pelo comentério atual
dos Mbya sobre os efeitos do “cantar” (pora’i), “dangar” (jeroky), “rezar” (nhembo’e) na
aquisi¢do dos estados “saudavel” (exai) e “alegre” (vy’a) das pessoas (Mbya).

Portanto, se a Opy i disponibiliza a experiéncia de obter estas capacidades a quem quer
gue venha até ela, por outro lado, sob a direcdo efetiva de um xam4, torna-se o espaco potencial
do desenvolvimento de uma direcéo, isto é, da reza, da cura, do canto e da danca ai praticados,
que costuma estender-se para além do contexto ritual, na configuracdo de uma posicéo de
orientacdo. O especialista pode tornar-se, assim, um conselheiro prestigioso em materias
diversas para o grupo que a ele se mantém ligado.

A Opy ou ooguassu (literalmente casa grande) é a designacdo da casa de rezas.
Compreende-se o local central de uma comunidade. Ela se destaca pelo tom
personalista do lider espiritual tenondegua (literalmente que segue a frente) que a

projeta como instituicdo propria do meio cultural. Expressa a disposicédo subjetiva e
formacao psicoldgica de integrantes na sua representacdo de forga (mbaraite) e tem a
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expressdo hierarquica do lider que simboliza “estar a frente”, “seguir”’. Esse dado
qualitativo expressivo da forma como a subjetividade se constroi em torno do lider é
decisivo (GODQY, 1999, p.162).

Entdo, tendo sido considerado 0s seus usos passemos, portanto, as informagdes
etnograficas propriamente ditas, e que foram coletadas em campo em um especifico contexto,

ou seja, na situacdo que ja fora indicada acima aquilo que se refere a possibilidade de que tive



de poder acompanhar a maior parte do complexo processo de constru¢do de uma nova Opy i na
Tekod Mirim. Situacdo esta, que permitiu a coleta de uma série de registros etnogréficos a
respeito de um determinado e especifico conjunto de dinamicas socioculturais, que revelaram
a permanéncia de contextos cosmologicos e culturais ancestrais dos Mbya, entretanto, de
maneira nenhuma, esta permanéncia de uma ancestralidade cultural deve ser associada ao
sinbnimo de uma repeti¢do isolada, ou a manutencéo estatica de determinados elementos, onde
estaria ausente de forma plena, a agéncia autbnoma e consciente da lideranca que dirige tais
dindmicas, tanto quanto a sua atualizacdo através da opc¢do e conducao que assumem; assim,
concretizando desta maneira, todo um fluxo de recriacdo e ressignificagdes socioculturais que
circunscrevem e sdo circunscritos pelos processos que caracterizam a construcdo fisica e
simbolica da casa de rezas entre 0os Mbya.

Destarte, de modo genérico, para um maior conhecimento quanto a caracterizacao
fisico-espacial da maioria das casas de rezas dos Mby4, é valida a consideracao sobre algumas
percepcOes das conceituagdes comuns a maioria destes grupos, por exemplo:

Construida nos mesmos modos das outras casas a ooguassu tem maior extens&o. E
feita de pau a pique e barreada coberta de sapé, ou de guarikanga, o fundo é voltado
para o poente e a frente para o nascente, propiciando uma extensdo para os amba
celestes & leste — nhanderenondere — dos mba’e pora (0s belos, os deuses). O
ambiente de fechamento e isolamento no local é proprio, sem janela, tem uma porta
no fundo e as vezes em uma das laterais. No interior formam-se areas de dominio
social definidas. Na parte dianteira aloja-se 0 amba (altar) sendo o lugar mais
sacramentado. Instalado na parede do amba encontram-se 0s objetos rituais petyngua
(cachimbo) de barro ou madeira, a varinha popygua; 0s instrumentos musicais:
mbaraka (violdo) e mbaraka mirim (o chocalho). Nas laterais de algumas ooguassu
tém sido colocados troncos de madeira onde a populagdo masculina se aloja frente a

frente. Na parte traseira, geralmente sentam-se as mulheres e seus filhos (...) A parte
dianteira — regido do amba — fica livre para 0s benzimentos e para o canto danca.

Contudo, de modo especifico, na Tekoa Mirim a nova Opy’i que estava sendo
construida, apresentava as seguintes dimensdes, possuia aproximadamente 10m de
comprimento por 5m largura, sendo de extrema relevancia, a observacao de que as dire¢des que
indicam a frente e a parte de traz da casa de rezas sdo definidas pela dimenséao relativa ao
comprimento. Ficando assim, a parte de frente determinada pelo ponto cardeal relativo ao Leste,
ou seja, pela area em que se concretiza o nascente do Sol (Kwarai), e, portanto, de maneira
Obvia, a parte de traz da Opy i é determinada pela regido do poente solar, isto €, o Oeste. E, em
uma das laterais ha uma Unica abertura, que se trata da porta de acesso ao interior da casa de
rezas, que neste caso em particular esta na direcdo do sul, porém, tal posicionamento se deve a
proximidade em relacdo a casa do Xeramo i e da Xejaryi, sua esposa. Quanto a altura, esta foi

calculada em duas situagdes, primeiro, se pensando na altura das paredes, que foi definida em



aproximadamente 1,7m e em um outro lance, que considerava a distancia, em uma linha
reta,entre a maior altura das paredes e o principal eixo de sustentacdo do telhado, que mediu
aproximadamente 1,3m. Totalizando deste modo, uma altura integral de 3m aproximadamente
para a nova Opy i que era construida na Tekoa Mirim.

Pois, com relacdo a estrutura desta casa de rezas, ela se concretizou pela fixagéo no solo
de seis toras de diametro aproximado de 20 cm e altura relativa aquela das paredes, j& indicada
anteriormente, ficando dispostas trés delas ao longo de cada um dos lados relativos a dimenséo
do comprimento da Opy’i. Sendo cada um destes trios de toras unidos em sua extremidade
superior por outra, porém, bem mais longa, com o comprimento exatamente relativo ao
comprimento total da casa de rezas. Ha ainda, outras duas toras de comprimento igual as laterais
da Opy’i, que ficam localizadas em sentido perpendicular ao comprimento da mesma, cada uma
delas sobre a extremidade superior de cada um dos pares de toras fixados ao solo e que
delimitam a dimens&o relativa a lateral da casa de rezas.

E, com relagdo & estrutura do telhado, ela foi executada do seguinte modo: sobre cada
uma das estruturas que definiam as laterais da Opy i, foi fixado um meio losango, formado pro
duas toras com as seguintes dimens@es, aproximadamente 20 cm de didametro e comprimento
igual ao das paredes, sendo que ao ser acomodado, o vértice de cada um deles permaneceria
apontado para o céu. E entdo, cada um destes vértices foi unido por uma Unica e longa tora,
cujas dimensdes eram as seguintes, didmetro igual ao das demais, e 0 mesmo comprimento total
da casa de rezas.

Cabendo aqui, o registro de alguns dados etnogréaficos relativos ao contexto das técnicas
de construcgdo utilizadas pelos Mbya, especificamente aquelas que se referem a construcdo dos
elementos estruturais da Opy i, e que, por sua vez, tornam evidentes a grande engenhosidade e
eficiéncia destas técnicas. Tratam-se, portanto, dos procedimentos técnicos que dispensam
completamente o uso de pregos ou elementos de madeira que atravessem uma ou mais toras
com a finalidade de trava-las, ao contrario, apenas um sofisticado sistema de encaixes entre elas
desempenha esta funcdo. Encaixes estes, caracterizados por serem esculpidos, apenas com 0
uso de facdes, em cada uma das extremidades das referidas toras que se encaixardo, cada um
dos elementos que os constituem, isto €, em uma destas extremidades é esculpida uma
reentrancia concava que se assemelha ao contorno de uma ponta de seta, enquanto na outra
extremidade é esculpida uma saliéncia convexa, esta sim caracterizada como a ponta de uma
seta, que perfeitamente se conectam, constituindo deste modo, uma situacdo de grande
estabilidade entre estes elementos. Que, por sua vez, é completada com a unido subsequente

entre eles, realizada com a utilizagéo de cipd, que de maneira muito firme, € amarrado na regido



externa dos encaixes, que ja foram descritos acima, envolvendo-os, a cada um deles, por um
“x” de cipd. Material este, que também sera utilizado em todas as demais jungdes de elementos,
ou “pecas” distintas desta construcdo ao serem reunidas, e, que se caracterizara como um
importante coresponsavel pela manutencdo da estabilidade e do equilibrio entre todos estes
elementos. Neste sentido, sdo de grande importancia etnogréfica, o registro e a analise sobre a
percepcao e execucdo de tais técnicas e procedimentos realizados pelos Mby4, sobretudo, no
contexto relativo a selecdo dos cip6s a serem usados em tais procedimentos, ja, que expressam
de maneira um tanto quanto sofisticada, um claro acimulo de conhecimentos a respeito do
ambiente ao qual se ocupa, e uma imensa capacidade de maneja-lo de forma sustentavel, pois
apenas algumas espécies de cipds, que reinem as caracteristicas necessarias ao uso especifico
que lhe sera destinado € que serdo coletadas, e mais, em areas distantes umas das outras, para
que seja evitado o esgotamento deste importante recurso utilizado pelos Mbya.

Assim, quanto a origem da madeira (toras) utilizada para a elaboracdo estrutural da
Opy i, ela toda era Guajuvira, derivada de grandes arvores que foram coletadas na mata pelos
Mbyé da Tekoa Mirim, que quando questionados a respeito do porque do uso especifico daquela
madeira, a resposta dirigiu-se a destacar o fato da sua grande resisténcia a pragas, a variacao
climética, a passagem do tempo, além da sua durabilidade. Neste contexto, uma informacao
etnografada ao longo deste processo e de importante relevancia, esta associada ao fato de que
durante as reunides preparativas de incursdo na mata para a coleta da Canela, os indigenas
delimitavam areas especificas e distantes uma das outras, para que em cada uma delas, cada um
dos grupos coletores se ocupassem dos trabalhos de corte e transporte das respectivas arvores
que tinham a responsabilidade de conseguirem. Portanto, 0 que se evidencia ai, é a elevada
percepcao ecoldgica dos Mbya, que percebendo a clara relagdo existente entre a necessidade
gue possuem de conseguirem as maiores arvores de Canela dispostas pela mata, com o fato de
estas mesmas arvores serem as grandes dispersoras de sementes, responsaveis entdo, pela
manutencdo do ciclo reprodutivo desta espécie; e assim, por consequéncia, organizarem
previamente, 0 processo de corte destas arvores de modo que ele ocorra em areas bastante
distante umas das outras. Ou seja, um evidente exemplo, de um consciente manejo sustentavel
do ambiente. Ainda como evidéncia do consciente manejo sustentavel praticado pelos Mbya
sobre o0 ambiente que habitam, e que se manifesta neste processo de construcdo da sua nova
casa de rezas, deriva também do corte da Guajuvira acima mencionado, isto €, por tratar-se de
grandes arvores, ao cada uma delas, cairem em meio a densa Mata Atlantica, imediatamente
provocam a queda de uma grande quantidade de arvores de variados tamanhos, que serdo usadas

todas elas para o preenchimento prévio das paredes da Opy i. Sendo que as selecionadas para



este fim, tinham todas praticamente as mesmas dimensdes, a saber, 10 cm de didmetro e a altura
relativa as das paredes da casa de rezas. Quanto as demais, eram destinadas a usos diversos,
sobretudo, matéria-prima para artesanato e lenha para as fogueiras diarias.

Desta forma, ao se retornar aos registros e analises etnograficas relativas a continuidade
do processo de construcdo da casa de rezas na Tekoa Mirim, passando entdo, a considera-lo a
partir do contexto de construcdo das suas paredes; este processo se caracterizou da seguinte
maneira. Ou seja, as varias arvores que foram derrubadas subsequentemente, pela queda das
grandes Guajuviras que foram usadas para a construcdo da estrutura da casa de rezas, foram
selecionadas, atendendo aos critérios quanto as dimensdes que necessitavam possuir, e que ja
foram indicadas anteriormente. Depois, elas foram sendo fixadas no solo, lado a lado,
preenchendo o0s espacos existentes entre as toras estruturais, tanto em relacdo ao sentido do
comprimento, quanto ao da largura. Estas estacas estavam sendo fixadas, além de enterradas na
sua extremidade inferior, também, em suas extremidades superiores, isto é, amarradas a uma
das toras estruturais em cada um dos lados da Opy’i, com o uso dos cipds, da maneira que ja
fora descrita acima tais amarracfes. Mantendo-se apenas, sem o preenchimento das estacas, a
area destinada a porta de acesso a casa de rezas, e dessa forma, portanto, constituindo a estrutura
prévia das suas paredes.

Quanto ao processo de construgéo do telhado, este se desenvolvera da seguinte maneira.
Inicialmente, se determinou a interrupcdo dos trabalhos realizados sobre a casa de rezas,
propriamente ditos. E, sob as instru¢cdes do Xeramo'i, esperou-se o periodo da proxima lua
nova, para que se concretizasse a coleta das taquaras, matéria-prima esta, que segundo o
Xeramo'’i Karai Mirim, se caracterizaria como o verdadeiro material a ser destinado a esta
funcgéo, e que corresponderia, de fato, a forma como os seus ancestrais produziam os telhados
de suas casas de rezas, anteriores, portanto, aos telhados que atualmente, utilizam o sapé e outras
folhas para este fim. Desta maneira, estes procedimentos de constru¢do do telhado da nova
Opy i da Tekoa Mirim, além de se caracterizarem como a expressao de um sofisticado dominio
técnico, em relagdo aos processos de construgdo, e, portanto, de dominio do conjunto
sociocultural e cosmoldgico da cultura Mbya, ja que tais técnicas remetem a um periodo
histérico de ancestralidade deste povo; ele também se constitui como um contexto de
articulacdo politica, um marcador de diferencas, quanto as aproximacdes e os distanciamentos
politicos, estabelecidos entre as relacGes que se concretizam ente a Tekoa Mirim e as demais
aldeias Mbya que se encontram ao seu redor. O que ndo significa por isso, que as relacdes entre
estes grupos passariam a estarem rompidas, ao contrario, com o estabelecimento da Teko&

Mirim, todas as dindmicas socioculturais de deslocamentos e da mobilidade entre os individuos



de aldeias distintas, manifestava-se e se reproduzia segundo a tradi¢do. Ou seja, as constantes
e matuas visitas entre os habitantes das aldeias vizinhas a Teko& Mirim e vice-versa mantém-
se normalmente. E mais, quando se veem frente a problemas que compreendem a oposicao da
sociedade envolvente em relacdo a qualquer uma das aldeias Guarani que se encontram em
proximidade fisica no litoral sul paulista, imediatamente, todas elas assumem uma posi¢do de
unido e unicidade quanto a postura de defesa do posicionamento indigena. Reafirmando assim,
a identidade comum a todos eles, de serem Guarani, indigenas, portanto, que lutam pelo
reconhecimento e acessibilidade a especificidade dos seus direitos, legalmente reconhecidos
pela Constituicdo Federal.

Entretanto, ao que se refere ao relacionamento entre as aldeias do litoral sul de S&o
Paulo, principalmente, aquelas localizadas em S&o Vicente, Mongagua, Itanhaém e Pariquera-
acu, a construcédo do telhado da casa de rezas da Tekod Mirim, tal qual se concretizaria, passaria
aassumir um carater de elemento cultural comunicador, que expressaria o entendimento préprio
que os Mby& da Tekoa Mirim assumem sobre si préprios em relacdo aos seus parentes das
demais aldeias que se localizam em regifes circunvizinhas a eles. Ou seja, segundo os dados
etnograficos registrados, e que foram coletados a partir das conversas com 0 Xeramo’i Karai
Mirim, que era naquele momento o detentor dos conhecimentos relativos as técnicas e aos
procedimentos de construcdo da nova Opy’i na Teko& Mirim, a configuracdo que o telhado
passaria a assumir, mediante aos procedimentos e técnicas a serem utilizados na sua confeccao,
expressariam a maneira com que os “verdadeiros” Mbyé realizavam tal processo de construgéo.
Assim, estando nas entrelinhas, a afirmacéo sobre os Mbya da Tekod Mirim, que seriam eles,
étnico e culturalmente falando, os “verdadeiros” Mbya, em oposicdo aos outros Guarani das
demais aldeias. E mais ainda, ja que além da criacdo de um contexto de distingéo étnico cultural,
segundo os Mbyé da Teko& Mirim, os procedimentos e técnicas de construcdo do telhado da sua
nova Opy’i, ao estar concluido, expressaria também a opcdo e as preferéncias para a
concretizacdo das articulagdes politicas a se concretizarem entre eles e outras Tekoa dos Mbya,
que ndo aquelas que os circunscrevem no litoral sul paulista. Tratava-se, portanto, das aldeias
Mbya localizadas ao norte da Argentina, local de nascimento do Xeramo i Karai Mirim e onde
ainda hoje mantém estreito relacionamento com os seus parentes que la vivem, seja pelo fato
de que algumas de suas filhas encontram-se casadas naquela localidade, ou pela situacéo de que
regularmente 0 Xeramo’i 0 visita co a sua familia; mas principalmente, devido a ter se
concretizado um deslocamento do Xeramo i a regido mencionada, ndo para uma visita regular,
mas sim, para que fosse trazido por ele até a Tekoa Mirim, um de seus genros (Martim), que

segundo o xam4, apesar de ele deter os conhecimentos necessarios a construcao do telhado,



apenas Martim é que saberia executd-los. Assim, como ha muito j& consta na literatura
antropoldgica, e havia sido destacado por Lévi-Strauss, pode-se notar no contexto acima
destacado, a existéncia de um fluxo de trocas de conhecimentos (“bens” subjetivos) e
individuos, para o estabelecimento de aliancas. A estruturacdo de um processo consciente de
articulacdo seletiva para o estabelecimento de determinados conjuntos de relagdes politicas, em
detrimento de outras.

Mas, dirigindo-se diretamente a analise dos processos que circunscreveram oS
procedimentos técnicos de construcdo do telhado na casa de rezas, estes se configuraram da
seguinte maneira.

Assim, no momento exato, determinado pelo periodo compreendido pala fase de lua
nova, efetivou-se o corte e coleta das taquaras. Estas se encontravam no interior da mata, as
margens dos corregos, e foram previamente selecionadas em dois grupos a serem coletados,
caracterizados cada um deles com relacdo a diferenca que mantinham em relacdo ao outro,
principalmente a dimensdo que possuiam em relacdo ao seu didmetro. Sendo assim, que um dos
conjuntos coletados, limitava-se as taquara de didmetro especificamente, determinado entre 2 e
3 cm. Enquanto que o outro conjunto, reunia as taquaras de didmetro aproximado, entre 5 e 6
cm.

Pois bem, o uso destinado as taquaras de menor didmetro se concretizou inicialmente, a
sua complementariedade a estruturacdo do telhado da Opy i, e este processo deu-se da seguinte
forma. Estas taquaras eram dispostas primeiramente, 6 delas em cada um dos lados do telhado
da casas de rezas, de modo paralelo aos meio losangos de toras de Guajuvira que formavam as
extremidades da estrutura deste telhado. Entre cada uma, havia uma distancia aproximada de
1.5m, e quanto ao comprimento de cada uma delas, este era de aproximadamente 3m. Assim,
cada uma destas taquaras estava apoiada, em sua extremidade superior na tora que compde o
eixo principal do telhado, e também, proximo a extremidade inferior, sobre a tora que se
sobrepde as paredes da frente e da parte de traz da Opy i, ja, que previamente é calculado uma
sobra que excede o limite das paredes em aproximadamente meio metro de cada um dos lados
da frente e da parte de traz. Em seguida, no sentido perpendicular ao descrito anteriormente,
isto é, paralelo ao eixo principal do telhado, seguindo a diregdo relativa ao seu comprimento,
sdo dispostas em cada um dos seus lados 4 taquaras, que distam entre si aproximadamente 1,5m,
e possuem aproximadamente 12m de comprimento, o que significa que excedem um distancia
proximaa 1m em relagdo a cada uma das paredes que definem a largura da casa de rezas. Entéo,
tanto as taquaras dispostas no sentido perpendicular, quanto aquelas depositadas no sentido

paralelo ao comprimento da Opy i, sdo fixadas entre si, e em suas extremidades, nas toras que



compdem a sua estrutura, com o uso dos cipds coletados para esta finalidade. Desta maneira,
com o fim da elaboracéo da estrutura do telhado da casa de rezas, onde se utilizou as taquaras
de menor diametro dentre aquelas que foram coletadas, tal estrutura compde um telhado de
“duas aguas” constituido por quadrados paralelos e limitados pelas taquaras que os definem.

J& com relacdo as taquaras de maior didmetro, estas que também se destinam a serem
usadas na construcdo do telhado da Opy i, devem antecipadamente, a ser destinadas a este uso,
passarem por alguns processos que séo indicados a seguir. Destarte, as taquaras de diametro
aproximado a uma dimenséo de 5 a 6 cm, ap0s 0 seu corte, sdo transportados em feixes de seis
a oito unidades cada um deles, para proximos de onde se construia a casa de rezas, porém, antes
da sua utilizacdo direta neste processo, estas taquaras devem permanecer de um a dois dias
expostas ao “tempo”, principalmente ao sol ao longo destes dias.

Portanto, depois do periodo em que aquelas taquaras passaram “aguardando” até que
fossem novamente manipuladas, cada uma delas foi entdo, submetida a acdo de uma ferramenta
confeccionada pelos préprios construtores Mbya. Tratava-se de uma estaca de madeira
(Guajuvira) de aproximadamente 50 cm de comprimento e ndo mais que 8 cm de diametro,
sendo que estas proporcdes foram atingidas pelo fato de que a referida estaca fora esculpida
como auxilio de um facdo para que assumisse a configuragdo de um cilindro, e que em sua
extensdo, de uma a outra extremidade, fosse levemente sendo “desbastado”, para que apos este
processo concluido, a extremidade que serviria empunhadura estivesse pelo menos com 3 cm
menores, ao que se refere ao didmetro da extremidade oposta, que teria a finalidade de servir
como elemento golpeador.

Assim, cada uma daquelas taquaras é levada a uma espécie de plataforma, improvisada
sobre uma grande rocha magmatica que se encontra proxima ao local da construcéo da casa de
rezas, e que passa a assumir entdo a funcdo de uma bigorna, para apoiar as taquaras, que
passavam a ser “cirurgicamente” golpeadas apenas em cada um de seus nds, ao longo de toda
a sua extensdo. Os golpes aplicados sobre os nos das taquaras tem a funcdo de abri-los, o que
providencia que agua existente no interior das taquaras seja toda extraida, além de prepara-las
para a etapa seguinte de sua manipulacéo. Etapa esta, que se caracterizou pelo processo em que,
de uma extremidade a outra, cada uma das taquaras era “aberta” em seu sentido longitudinal,
transformando entdo a sua forma anterior, semelhante a um cilindro, em uma espécie de “cinto”
muito flexivel, que depois seria dobrado ao meio adquirindo a forma semelhante a um grande
“V7,

Entdo, em uma etapa posterior, mas, ainda relativa a construgdo do telhado da casa de
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a ser, um a um, encaixado exatamente em seu vértice, nas taquaras de menor didmetro e que
estavam dispostas na estrutura do telhado no sentido relativo ao seu comprimento. Desta
maneira, se iniciando pela taquara mais proxima a parede, cada uma das quatro taquaras que
definiam a estrutura longitudinal do telhado, eram uma ap6s a outra completamente preenchida
por aquelas outra taquaras que haviam sido dobradas. E, para cada nova taquara do telhado a
ser preenchida com uma nova camada, ficava o vértice das taquaras dobradas se encaixando
sobre ela, e assim, a extremidade dos “V” desta camada de taquaras dobradas, exatamente se
estendendo até a metade da camada anterior das taquaras dobradas. Ou seja, por toda a extenséo
da superficie do telhado, em cada uma de suas aguas, se caracterizava no minimo uma cobertura
com quatro camadas de grandes taquaras; pois se sobrepunham minimamente, duas camadas
de taquaras dobradas, e cada uma delas era constituida por duas extremidades relativas ao
grande “V” que cada uma das taquaras dobradas formava.

Portanto, deste modo, se impede a total penetracdo de agua, mesmo em grandes
tempestades de verdo. Nao devendo ser esquecida a particularidade, de que esta Opy’i fora
construida na regido litoranea de uma zona climatica tropical, na Serra do Mar, uma das raras
areas remanescentes a serem completamente circunscrita pela floresta tropical atlantica, cuja
uma das suas principais caracteristicas, € justamente, o seu elevado indice pluviométrico.
Assim, a construcdo da casa de rezas Mbya da Teko& Mirim, além de expressar o dominio de
peculiaridades quanto as referéncias socioculturais ancestrais, também, deixa bastante evidente
o0 elevado grau de sofisticacdo ao que se refere a adaptabilidade desta populacdo ao contexto
ambiental que ocupa, além da sua versatilidade ao manejar os recursos ecol6gicos que tem
disponibilizado neste mesmo ambiente. Desta maneira, quanto a sofisticacdo e a versatilidade
acima mencionadas, elas podem ser exemplificadas pelo fato, de que mesmo o telhado da Opy i
se caracterizando como uma barreira praticamente intransponivel, naquilo que se refere a sua
impermeabilidade em relagdo a chuva, tal cobertura, ndo poderia ser superada naquilo que se
refere ao relacionamento que estabelece com as condi¢des climaticas da regido onde se localiza,
principalmente quando tais condicdes se referem as elevadas temperaturas atingidas por estes
dominios climéticos. Ja, que garante a perfeita e plena circulacdo do ar entre o interior e 0
exterior da casa de rezas, 0 que garante a sua total ventilacao.

Neste sentido, concluido o trabalho de construcdo do telhado da casa de rezas, toda a
énfase dirigida a conclusao de todos os trabalhos envolvidos diretamente com o contexto da
construcdo da Opy’i, passou a ser concentrado na etapa final deste processo, isto é, o
barreamento das suas paredes. Assim, primeiramente, foram separadas seis taquaras dentre

aquelas ja cortadas e coletadas para os trabalhos relacionados a construcdo do telhado, que



possuissem dimensdes que satisfizessem as necessidades que a sua utilizagdo especifica
utilizacdo demandasse, isto &, que possuissem o didmetro préximo a 3 cm e 0 comprimento
igual ao comprimento total da casa de rezas, ou seja, 10 m aproximadamente. Entdo, para a
parede da frente da Opy i, assim como, para a parede da parte de traz, em cada uma delas, tanto
em seu lado externo quanto interno, a uma distancia aproximada de 50 cm entre uma e outra,
foram fixadas, com a utilizacéo de cip0, nas estacas que constituiam as paredes, as taquaras que
foram mencionadas acima. Da mesma forma, este processo se repetiu para cada uma das
paredes que constituiam as laterais da casa de rezas, repetindo-se o numero de taquaras a ser
fixadas, no lado interno assim como no externo, de cada uma delas, e tambeém, o didmetro destas
taquaras, porém, com as especificas dimens@es relativas ao comprimento destas paredes, ou
seja, 5 m aproximadamente.

Portanto, a etapa seguinte se caracterizou pela “fabricacdo” do barro propriamente dito,
que derivou da mistura de 4gua com a terra vermelha que compde o solo da serra, de forma que
grandes quantidades de terra eram revolvidas com o uso de enxadas, para entdo ser misturada
com 0s peés, a agua jogada sobre ela. Entdo, esta composicao argilosa era, com as proprias maos,
arremessada sobre as estacas que constituiam as paredes da Opy i, assim, cada uma daquelas
taquaras dispostas sobre as estacas que formavam as paredes, tinham a finalidade de servirem
como elemento de sustentacdo para as camadas de barro que depositavam umas sobre as outras,
mas estando cada uma delas apoiada sobre as referidas taquaras, o que impedia que o barro
escorresse antes de estar completamente seco, e, portanto fixo sobre as estacas da parede.

Destarte, terminado os trabalhos de construcdo das paredes da casa de rezas, se
apresentava de maneira plena, mais um exemplo do dominio e da adaptacdo dos Mbya, em
relacdo ao ambiente que ocupam, pois o0 contexto climatico criado no interior da Opy i estd em
perfeito dialogo com as condicdes climaticas e sistemas ambientais existentes em relagéo ao
seu exterior. Pois, na estacdo do verdo, quando no litoral tropical umido, os dias se caracterizam
por uma elevada temperatura, as paredes de pau a pique da casa de rezas, se caracteriza como
uma barreira natural, por conta do barro, ao calor externo, a0 mesmo tempo conservando a
umidade do seu interior. O que causa entdo, internamente a Opy 7, um microclima de qualidade
impressionante quanto a agradavel temperatura interna que se mantém. E, por sua vez, na
estacao do inverno, ocorre imediatamente o contrario, ou seja, quando os dias séo bastante frios
nas elevadas altitudes de serras, onde se localiza a Opy’i da Tekod Mirim, no seu interior, a
temperatura se mantém bastante agradavel, isso devido ao isolamento térmico que as paredes
barreadas realizam, conservando a temperatura interna sempre maior que a externa. Ou seja, a

conclusdo dos trabalhos de construcdo da casa de rezas, para além das significacbes



cosmoldgicas e culturais que ela expressa, significa também, a materializacdo de um complexo
conjunto de conhecimentos ecoldgicos e de uso e manejo sustentavel do ambiente que os Mbya
ocupam, atribuem significacdes e o utilizam de maneira integral, concebendo-se a si mesmos
como parte constituinte, e ndo como elementos externos a este mesmo complexo sistema
ambiental.

Deste modo, portanto, a exposi¢do dos registros etnograficos e as suas consequentes
analises que se seguiram, aquilo que se refere ao processo de construcdo da nova Opy i, levado
a cabo pelos Mbya, na Tekoa Mirim, podem contribuir perfeitamente, para que este processo
seja compreendido como uma clara analogia em relacdo a outros importantes processos de
construcdo que a referida populagdo indigena, esta desenvolvendo em seu contexto cotidiano
de relacOes, diretamente estabelecidas com a sociedade envolvente, mas, sobretudo, com as
esferas politicas representativas do Estado, sejam elas, constituidas em suas esferas municipais,
estaduais e federais, na contemporaneidade. Assim, a apresentacdo, que se realizara a seguir, e
que também deriva das observacGes concretizadas ao longo do trabalho de campo junto a
comunidade indigena Mbyé da Teko& Mirim, assim como, do resultado da coleta e registro das
informac@es conseguidas junto a importantes e variados informantes, virdo exemplificar alguns
destes processos. Como as aproximacdes para a negociacdo, que parte das liderancas da aldeia,
isto é, que o cacique Karai Nee re e alguns dos homens da aldeia, realizavam junto a alguns
vereadores de oposi¢do ao governo, na Camara Municipal de Praia Grande, para que através
destes contatos, passasse a estar ampliado o potencial de pressdo que os representantes da Tekoa
Mirim, viessem a executar sobre o Poder Executivo Municipal, em especifico sobre a Secretaria
Municipal de Saude, no sentido que os seus direitos constitucionais que garantem o pleno
atendimento dos servicos municipais de saude a todos os cidaddos, fossem efetivamente
garantidos quanto a sua acessibilidade. Pois, havendo em tese, ja que na pratica ela esta
completamente em colapso, uma organizacdo mega burocrética sistematizada a partir de
diretrizes determinadas em ambito federal para o atendimento a satde indigena, ou seja, a Sesai
e 0s Dseis, mas que se encontra com a capacidade de atendimentos bastante reduzida, por estar
imersa em um complexo processo de reformulacdo, o acesso aos servicos de salde pela
populacdo da Tekoa Mirim, é um tanto quanto ineficaz e ineficiente. Sendo esta constatacéo,
feita por este pesquisador na prépria aldeia, a0 acompanhar uma das visitas das equipes de
atendimento a salde indigena da Sesai, contexto este, ja descrito anteriormente neste trabalho.

Portanto, de maneira diferente a passividade conformista, que infelizmente, caracteriza
amaioria da populacao brasileira quando esta se depara frente a ineficiéncia do Estado, os Mby&
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da necessidade de enfrentarem situagdes de mitigacdo junto aos 6rgdos representativos do
Estado, sobretudo, quando a inoperancia deste passa a comprometer diretamente as suas
condicdes de vida, especificamente aqui, quando ela se refere a impossibilidade de que eles
tenham garantido a acessibilidade aos seus direitos constitucionais de atendimento aos servicos
de saude.

Destarte, ao se realizar uma criteriosa analise sobre a realidade que circunscreve o
contexto de aplicacdo das acOes dirigidas a atencdo e promocéo a saude dos povos indigenas
no Brasil, concretizadas pelas deliberacdes legais do Estado, claramente se evidenciam como
algumas das ébvias conclusfes, que o relacionamento entre o Estado e os povos indigenas,
quanto aquilo que se refere a exceléncia qualitativa das politicas de atengdo a salde elaboradas
e concretizadas por aquele, mas, sobretudo, a concretizacao da acessibilidade aquelas politicas
e aos direitos, pelo menos constitucionalmente assegurados, por parte destes; constata-se que
quanto a realidade deste contexto, ela expressa uma grande inferioridade se for aproximada a
uma outra pretensa e ideal realidade. Que, portanto, exigiria apenas que se fizesse cumprir com
veracidade junto a vida real, o que é apresentado nas especificas legislacdes que tratam desta
questao.

Assim, principalmente a articulacdo, mobilizacdo, intervencdo e luta indigena que
incidiu sobre os processos politicos e sociais que caracterizaram a conformacao constitucional,
portanto, legal e juridica do Brasil no periodo histérico de transi¢do entre as ltimas décadas do
século XX e o inicio do século XXI, sdo as causas principais da construcdo de um modelo de
assisténcia das politicas dirigidas a atencdo a saude indigena, que se realizam na atualidade, e,
que apesar de apresentarem drasticas limitagdes, € ainda inquestionavelmente melhore, do que
aquele que prevalecia ha algumas décadas no pais.

Outro processo de luta que vem sendo construido pelos Mbya da Tekoa Mirim se
caracteriza, pela acdo das liderangas da aldeia, principalmente do cacique e dos professores
Sérgio e Felipe, e dizem respeito a pressdo que estes vém exercendo, neste caso sobre uma
esfera estadual de representacdo do Estado, a saber, a Diretoria Estadual de Educacdo de S&o
Vicente, a representante direta da Secretaria Estadual de Educacéo, sobre os assuntos relativos
as escolas e a educacgdo indigena. Portanto, como ja fora exposto anteriormente, aqui neste
trabalho, a escola existente na Tekoa Mirim se caracteriza principalmente, pela precariedade em
todos 0s seus aspectos, sejam eles materiais ou mesmo aqueles relacionados ao contetdo que
deve ser trabalhado pelos professores. E, portanto, é justamente em oposi¢éo a tal precariedade
que se dirige a acdo das liderangas Mbya, que em perfeita consonancia com o contexto

contemporaneo de luta dos povos indigenas pela valorizacdo de seus conhecimentos, saberes e



processos educacionais proprios, elaboram a construcéo de projetos e propostas pedagogicas e
curriculares propriamente ditas, que ndo apenas valorizem, mas que sejam pautados pelo
“sistema pedagogico” peculiar a cultura Mbya.

Entretanto, nenhum processo de luta que esta contemporaneamente, sendo construido
pelos Mbya da Teko& Mirim, é mais dificil do que aquele que se refere ao enfrentamento a
morosidade caracteristica aos processos legais de reconhecimento, homologacéo e demarcacéo
da Terra Indigena Tekoa Mirim. Dificuldade esta, que se concretiza, sobretudo, pelo fato de que
0 objetivo final desta luta, ou seja, a demarcacao legal da Terra indigena em questdo submete
0s Mbya que 14 vivem, a “fronts” multiplos e simultineos de construgdo desta luta.

Desta forma, os Mbya da Tekoa Mirim veem-se frente a necessidade de construirem
estratégias de luta para poderem concretizar o enfrentamento, para além dos preconceitos
historicos que a sociedade envolvente mantém em relacao aos povos indigenas, principalmente
quando se trata da relacdo estabelecida entre estas populacdes e a posse de suas terras,
preconceito este, concebido e expresso pelo senso comum atraves de uma errdnea percepgao de
que ja hé no pais, “muita terra para pouco indio”, também as variadas esferas representativas
do Estado, que, por sua vez, opbem-se as necessidades e aos interesses dos povos indigenas,
em suas instancias municipais estaduais e mesmo federais. Haja vista, especificamente, ao que
se refere aos Mbyéa da Tekoa Mirim, as dificuldades criadas e impostas pelo Poder Executivo
Municipal de Praia Grande, tanto quanto, pelo Poder Executivo Estadual, na sua acao através
da Secretaria Estadual de Meio Ambiente, cuja atuacdo junto a esta comunidade indigena,
imediatamente ap0s a sua fixacdo na area correspondente a Tekoa Mirim, seu territorio
ancestral, dirigiu-se sempre em sentido de dificultar e mesmo, de impedir o0 seu estabelecimento
naquele territorio, processo este, que de modo minucioso ja fora tratado, anteriormente, neste
trabalho.

Entretanto, ha ainda maiores e piores dificuldades de enfrentamento a serem superadas
pelos Mbya da Terra Indigena Tekoa Mirim naquilo que se refere, ao processo de construcéo de
sua luta pela demarcacédo fundiaria de seu territorio tradicional. E, que na contemporaneidade,
dizem respeito a elaboracdo da estrutura institucional do pais, haja vista, portanto, todos os
processos legais relacionados a demarcacao das terras indigenas em territdrio nacional, estarem
completamente paralisados. Situacdo esta, que se deve as discussdes institucionais, que
envolvem diretamente o Poder Executivo e o Poder Legislativo federais, e indiretamente, 0s
nefastos e, economicamente falando, vultosos interesses dos lobistas que atuam em consonéncia
com especificos representantes daqueles poderes, que, por sua vez, pretendem alterar todo o

contexto institucional, juridico e, portanto, legal aquilo que se refere as demarcacGes das terras



indigenas, isto por meio do Projeto de Emenda Constitucional n°215, ou simplesmente, a PEC
215. Que de maneira sumaria, pretende anular as atribui¢Ges atuais do Poder Executivo Federal,
que por meio das atuacbes da FUNAI e do Ministério da Justica, sdo 0s responsaveis pela
execucdo de todas as etapas relativas aos processos de reconhecimento, homologacéo e, por
conseguinte, de demarcacdo das terras indigenas no pais, para entdo transferi-las, em sua
integridade, direta e unicamente, para o Poder Legislativo Federal, isto €, para o Congresso
Nacional.

Contudo, para uma real e critica percepcdo deste contexto, é necessario que seja
considerada a composicao historica da bancada de maior influéncia daquela casa, e, que na
maioria das vezes, define a direcdo a que sdo encaminhadas a maior parte das discussdes que
opde diretamente, 0s seus interesses aos de outros grupos da sociedade, sobretudo, quando se
trata de grupos marginalizados. Neste sentido, observamos no contexto politico e social
contemporaneo no Brasil, 0 Congresso Nacional, composto de uma maneira extremamente
fragmentada, politicamente falando, aléem de definir-se a partir de um carater extremamente
conservador, com a clara predominancia dos interesses econdmicos e, portanto, politicos, da
bancada ruralista, representante do agronegocio, que assume claro, interesses e prioridades
diametralmente opostas aquelas manifestadas pelos povos indigenas, principalmente, quando
tais interesses se referem a propriedade e usos de terras em territério nacional.

Assim, de maneira geral, a luta dos povos indigenas no Brasil pelo reconhecimento e
demarcacao legal de seus territorios tradicionais, e especificamente, de modo semelhante, a
construcdo da luta dos Mbya da Tekoa Mirim, passam a se caracterizar na contemporaneidade,
como um complexo processo, cujas dificuldades se multiplicam quando se passa a considerar
o0 cenario politico institucional do pais na atualidade, o que imediatamente, causa a necessidade
de que multiplos setores da sociedade civil organizada passem a reconhecer verdadeiramente,
0 contexto que circunscreve as problematicas relacionadas as questdes das demarcacGes das
terras indigenas. E, portanto, nesta perspectiva, que este trabalho propde se constituir como uma
colaboracéo, ao apresentar, a partir de evidéncias etnograficas e antropologicas a ancestral
relacdo sociocultural e cosmoldgica, portanto, que une o grupo indigena Mbya aqui pesquisado,

com o referido territorio da Tekoa Mirim.
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Considerac6es Finais.

Conclusivamente, a realizagdo desta pesquisa pretendeu caracteriza-la como um
elemento auxiliar as demandas dos povos indigenas e demais interessados, por instrumentos
tedricos e metodologicos que ajudem a efetivar acbes concretas em contextos que
circunscrevem os processos de luta pela demarcacao das Terras Indigenas no pais. Para tanto,
tratou-se aqui de maneira especifica, das condi¢cdes que caracterizam a realidade contemporanea
do grupo indigena Mby& Guarani no processo de ocupacdo territorial e constituicdo da sua
Tekoa Mirim.

Neste sentido, as principais contribui¢fes deste trabalho estdo circunscritas ao contexto
de que, inicialmente, esta é a primeira investigacdo etnogréfica realizada junto aos Mbya da
Tekod Mirim, portanto, o ineditismo destas analises poderiam explicar suas possiveis
limitacBes, porém, é este mesmo ineditismo que garante 0s primeiros registros acerca de todo
0 complexo processo de deslocamento espacgo-territorial deste grupo indigena, considerando-se
suas motivagdes miticas e religiosas, assim como aquelas de ordem préticas e econdmicas, além
ainda de uma profunda analise a respeito dos processos de ocupacdo territorial que realizaram,
do estabelecimento de sua nova Tekoa e dos usos ecoldgicos que realizam sobre o ambiente
ocupado. Situacdo esta que pode vir a colaborar em grande medida com os novos trabalhos a
serem desenvolvidos junto a esta populacao.

Outra contribuicdo especifica deste trabalho se caracteriza pelo fato de que, fica
revelado o constante e ininterrupto processo de manutencao e reproducdo sociocultural dos
Mbyéa Guarani do litoral sul de Sao Paulo, sobretudo da baixada santista, aquilo que se refere a
sua mobilidade espaco-territorial, processo este que garante a reproducdo de sua forma propria
de viver, e que, portanto, contrapde-se a predominancia do senso comum, que insiste na
manutencdo da errdnea concepcao de que a referida regido, ja ndo € mais habitada por povos
indigenas na atualidade.

Assim, com relacdo as contribuicdes que este trabalho pretende concretizar, pode-se
considerar, que ao longo do seu desenvolvimento, ao ter sido efetuado o processo de articulagédo
entre as complexas realidades étnicas, cosmoldgicas, legislativas, de interesses politicos e
econbmicos, tratadas anteriormente, entre os Mbya da Tekoa Mirim e a sociedade envolvente,
0 que se buscou foi a concretizagdo de alguns apontamentos conclusivos sobre o contexto de
luta dos Mbyd, para auxilid-los a garantir o reconhecimento legal sobre a ocupacdo que

realizaram em seu territorio ancestral.



Para tanto, mesmo que como estimulo otimista, para o fortalecimento da luta, deve-se
necessariamente, considerar-se, como mostra Santilli (2013), os inegaveis avancos reais, sejam
em relacdo as matrizes definidoras das composicdes tedricas e métodos de aplicacdo, seja, em
relacdo as prerrogativas juridicas, que juntas, redefiniram a efetuacdo concreta das politicas
publicas fundiérias, dirigidas especificamente aos povos indigenas do pais nos tltimos 25 anos.

Assim, sdo exemplos concretos destes avangos: 0 aumento quantitativo das Terras
Indigenas demarcadas e legalmente reconhecidas. Tanto quanto, o redirecionamento
geografico, das aplicacbes dos procedimentos técnico-legais necessarios a execuc¢do do direito
constitucional que garante a ocupacao tradicional dos povos indigenas em suas terras, como
garantia de assegurarem assim a posse/permanéncia definitivas, de e em suas terras.
Procedimentos estes, que anteriormente se concentravam na regido amazoénica do Brasil, devido
a “visibilidade” e os interesses politico/econdmicos sobre os financiamentos internacionais.
Para entéo, a partir de 2007/2008, serem redirecionados para as regides nordeste e sul/sudeste
do pais. Areas estas, que historicamente, sempre estiveram a margem dos procedimentos legais
de reconhecimento e demarcacdo das terras indigenas. Poderiam também, ser apontadas como
consequéncia/causa de avancos significativos, em relacdo aos processos de reconhecimento das
Terras Indigenas, durante o Gltimo quarto de século, a concretizacdo sistematica, nas ultimas
décadas, dos sucessivos processos de emergéncia étnica e de etnogénese, de varios povos
indigenas no Brasil.

Contudo, tdo importante quanto os avangos, se faz extremamente necessario que
conclusivamente em relacdo as analises e consideracGes aqui propostas, também sejam
evidenciados os retrocessos, e quando ndo, muito pior, a inércia quanto as concepgdes e
aplicacdo dos direitos fundiarios dos povos indigenas no pais. Principalmente quando se
sobrepdem a territorios ancestrais, cultural e cosmologicamente ja definidos quanto a posse e
utilizacdo; leis alienigenas a estas culturas, que de modo ignorante, egoista e violento lhes séo
outorgadas, pelas sociedades ocidentais, pretensamente civilizadas. Pois, sob a argumentacao
preservacionista, se posicionam justificativas contra a existéncia das populacgdes tradicionais
em &reas naturais protegidas, ja que consideram incompativeis a manutencao/presenca destas
populacdes e a protecdo da biodiversidade naquelas areas.

O que atesta o desconhecimento de estudos recentes que afirmam que a manutencéo, e
mesmo o0 aumento, da diversidade biologica nas florestas tropicais, estd relacionada
intimamente, com as praticas tradicionais da agricultura itinerante dos povos indigenas.
Apontando desta forma, a desmistificagdo das “florestas intocadas” e na importancia das

populacgdes indigenas e tradicionais na conservacao da biodiversidade.



Enfim, considera-se conclusivamente, que mesmo sob a afirmativa da necessidade da
reparacdo histdrica e juridica aos povos indigenas, quanto ao reconhecimento territorial e acesso
aos seus direitos de posse e usos tradicionais permanentes, estes procedimentos devem se subter
as concepcdes e usos tradicionais, previamente estabelecidos por cosmologias peculiares a cada
uma das populagdes indigenas reparadas pelas politicas fundiarias do Estado, direcionadas a
estas sociedades. No caso especifico dos Guarani, é necessario partir do pressuposto de que as
varias aldeias compdem um territdrio que, mesmo ndo sendo mais ininterrupto, € de toda forma
coeso, pois o tipo de relacdo estabelecido com sua parentela, a Mata Atlantica e a Serra do Mar
é uniforme. J4, quanto aos Mbya da Tekod Mirim, apesar da luta pelo reconhecimento
especifico de sua Tekoa, se expressa nas entrelinhas das suas declaragdes claramente o
conceitual exposto acima, ou seja, na sua pratica e na fala dirigida ao autor pelo cacique Karai
Nee’re, ao mostrar-lhe os limites de sua terra, 14 se encontra a percepcdo a respeito da
importancia e necessidade da construcdo de um amplo territdrio indigena, mesmo que seja como

consequéncia da unido de diferentes terras Indigenas, assim:

“(...) la, em cima da serra, vai acaba Tekoa Mirim. Mas, é onde comeca a Tekoa
Tenondé Pord, é a casa dos nosso parente (...) vai da pra ir e voltd caminhando, Oguati;

’

sabe...”.
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ANEeXxos.

Quanto aos organogramas de parentesco que indicam as parentelas, isto €, as familias
extensas Mbya da Tekoa Mirim, e que serdo apresentados a seguir, cabem a seu respeito algumas
ressalvas. Neste sentido, inicialmente, é necessario o esclarecimento de que esta secdo traz
apenas a representacdo através dos referidos organogramas, das parentelas que de maneira
completa vivem na Teko& Mirim. E ndo, a todos os habitantes da aldeia. Pois, neste sentido, é
necessario se levar em consideragdo a peculiaridade sociocultural dos Mbya, caracterizada pela
grande mobilidade territorial que muitos individuos, nacleos familiares e grupos realizam.

Portanto, para a elaboracdo dos ja citados esquemas representativos considerou-se
apenas as parentelas que permaneceram completas na Tekoa Mirim, ao longo de todo o periodo
de realizacdo desta pesquisa, 0 que ndo significa que varios outros individuos e ndcleos
familiares ndo estiveram temporariamente alojados naquela aldeia, ao contrario; e apenas pelo
critério ja indicado, os organogramas de parentesco aqui apresentados, concretizam-se quanto

ao seu namero e as informacdes indicadas, tal qual sdo aqui registrados.






